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COMUNION Y COLEGIALIDAD EN LA IGLESIA EN UNA
EPOCA DE TENSIONES Y GLOBALIZACION*

Juan Antonio Estrada

Después de una época de cambios, como ha sido el siglo XX, asistimos a
un cambio de época. No se trata simplemente de un cambio cronolégico de siglo y
de milenio, sino del final de una etapa y el comienzo de otra. Quizas 1989, afio del
derrumbe del muro de Berlin, simbolice mejor que cualquier otra fecha el final del
siglo, marcado por el enfrentamiento de dos visiones decimondnicas del mundo, la
comunista y la capitalista, mientras que la etiqueta de postmodernidad apunta al
final de un ciclo, el de la época moderna, desde la crisis de las ideologfas y creen-
ciasl.

1. Un nuevo contexto: la globalizacion

Hoy estamos en la época de la globalizacién, asistimos a la tercera revolu-
cién industrial, quizés bajo el simbolo de Internet, y nos preparamos para abordar
los retos de un mundo convertido en pequefio, interdependiente, plural y policén-
trico. Es el final de la modernidad, que estaba centrada en torno a los Estados
nacionales y sus correspondientes imperios, basada en una sociedad homogénea y
centralizada, y con un mundo grande que habfa que explorar y conquistar. La con-
vergencia entre la tercera revolucion industrial, que ha transformado los medios de
produccién, y la occidentalizacién factica del mundo, bajo el patrén de la economia
de mercado y de la extensién de la democracia parlamentaria, ha llevado a la glo-
balizacién. El mundo se convierte en una aldea planetaria, en la que todos estdn
relacionados y son dependientes, de lo cual es una buena muestra la problematica
ecoldgica.

Cada vez resulta més dificil el aislamiento y la incomunicacién en una
época marcada por la revolucién de los transportes, las emigraciones y el turismo,
mientras que un patrén cultural estdndar se impone a nivel mundial. Facticamente,
el mundo se occidentaliza, ya que al asimilar la revolucién tecnolégica se asume
también la concepcién del mundo que la ha producido. Los medios de comunica-
cién social, especialmente la televisién e Internet, transmiten una imagen del
mundo, un estilo de vida, unos valores, una concepcién global tedrica y préctica,
que invade a los pueblos y erosiona culturas milenarias. Todo el mundo ha cele-

* Ponencia tenida en el VI Simposio Internacional de Teologia, de la Universidad Iberoamericana de
México.
T X. Gorostiaga, "Ya comenza el siglo XXI: ¢l norte contra el sur™ RIS 47 1992) 11-37.
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brado el comienzo del tercer milenio, no sélo el Occidente cristiano. Y es que por
primera vez comienza a darse una historia universal y una cultura mundial, que
no es s6lo la de una parte de la humanidad sino que afecta a todos.

Esto es lo que genera también reacciones agresivas. Las viejas culturas se
defienden, a veces violentamente, del mundo que les invade cultural y tecnolégi-
camente. Las viejas sociedades tradicionales son las que viven mds la ruptura.
Tienen que asimilar modelos politicos, la democracia parlamentaria; econémicos,
la economia de mercado orientada hacia la sociedad del consumo; y sociocultura-
les, los de una sociedad mévil, urbana, secularizada y hedonista, para los que no
estaban preparadas. En realidad, muchas sociedades tradicionales tienen que saltar
en pocos afios a la postmodernidad sin haber pasado antes por el proceso de la
Tlustracién, de la laicizacién, de la democratizacién del Estado y de la formacién de
una cultura civica, sin sibditos y con ciudadanos. En el campo religioso se amon-
tonan las tensiones, ya que la mayoria de las religiones no han vivido el proceso de
desconfesionalizacién de la sociedad, de la critica ilustrada y de privatizacion de la
religién que se ha dado en Occidente. De ahi los crecientes desafios de la mundiali-
zacién, entre el peligro de imponer universalmente un particularismo concreto, el
occidental, y la necesidad de preservar las culturas regionales y locales, para que los
pueblos no pierdan sus raices histéricas y socioculturales. Si no se logra un equili-
brio de ambos polos podemos asistir a conflictos de civilizacién y de cultura que
generen un clima internacional cada vez mds violento?.

En este contexto nace también una polémica ideol6gica a partir de las emi-
graciones masivas y también de un niimero creciente de desplazados y solicitantes
de asilo3, de los traslados motivados por el mercado de trabajo y de la politica de
desplazamiento de grandes masas de poblacién, que residen de forma permanente
en paises diferentes de los de origen. Surge la polémica respecto de la acogida de
esos grupos de poblacién, patrocinando unos la mera asimilacién e integracién en
la poblacién que los acoge, a costa de la identidad colectiva de proveniencia; otros
defienden la segregacién, que permite un multiculturalismo de yuxtaposicién, sin
que ni la poblacién receptora ni la emigrante tengan que cambiar nada en su propia
forma de vivir; y, finalmente, otros plantean la necesidad de apertura e interaccién
mutua, tanto de la poblacién receptora como de la emigrante, de tal modo que se
produzca un mestizaje cultural, en el que las identidades colectivas evolucionan y
se transforman en funcién de sus constituyentes?.

2S. P. Huntington, E! choque de civilizaciones, Barcelona, 1997; M. Walzer, Moralidad en el campo nacional e internacio-
nal, Madrid, 1996.

37. Ricart i Oller, El largo éxodo de los refugindos y desplazados, Barcelona, 1995; J. Contreras, Los retos de la inmigracion,
Madrid, 1996; D. Cohn Bendit, Ciudadanos de Babel, Madrid, 1995.

4 A. Finkielkraut, La derrota del pensamiento, Barcelona, 1987; A. Maalouf, Identidades asesinas, Madrid, 1999; S. Amin,
L'eurocentrisme. Critique d une Idéologie, Paris, 1988.
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Los problemas de hoy son los de una sociedad plural e intercultural, en la
que se ha roto con la homogeneidad religiosa, politica, lingiifstica, étnica y social.
De ahi las reacciones violentas en forma de xenofobia, de racismo y de intransigen-
cia con las alteridades diversas, especialmente si son minoritarias. Son elementos de
una concepcién eurocéntrica de la vida y de una identidad cerrada, que patrocina
la incomensurabilidad de las culturas’. Hay que abandonar, por el contrario, la idea
de una esencia sustancial atemporal, a-histérica e inmovilista, como si las naciones
y los estados no estuvieran cambiando constantemente a lo largo del curso histori-
co, en favor de una identidad colectiva evolutiva, abierta, plural y en constante
transformacion, en la que se mezcla la continuidad y las discontinuidades, las rup-
turas y las permanencias estables. El pluralismo, el didlogo y el mestizaje son hoy
los grandes retos del siglo XXI, en el contexto de un nuevo modelo de sociedad plu-
ral y diversa®.

A esto se anade el agravante del pensamiento tinico y del modelo unidi-
mensional de sociedad que se impone bajo capa de globalizacién. De la misma
forma que los imperios coloniales eran regidos desde la metrépoli, asi también
ahora es el primer mundo el que impone un modelo econémico, politico, sociocul-
tural e ideolégico para todos los pueblos. La vieja ideologfa desarrollista de los
afios sesenta y setenta, que analizaba la pobreza y la injusticia internacional desde
la mera perspectiva de la modernizacién estructural, productiva y sociocultural, se
ha extendido ahora a todos los dmbitos desde la perspectiva de los paises del pri-
mer mundo que se presentan como la avanzada de la humanidad y como el refe-
rente exclusivo a la hora de plantear el desarrollo. Es lo que se expresa con el con-
cepto de final de la historia: hemos llegado a la etapa final, que consagra el triun-
fo del capitalismo y de la sociedad liberal. No es que éstos sean los mejores siste-
mas, sino que son el tnico posible’. Puede haber reformas y transformaciones den-
tro de ambos marcos, pero no hay alternativas ni puede haberlas. Es el modelo a
imitar, el universalizable que todos tienen que instaurar.

La dicotomia subdesarrollo-desarrollo estructura esta ideologia, que con-
sagra un modelo particular de sociedad, el occidental primermundista, como el
unico posible, en la linea de la concepcién decimonénica que justificaba las précti-
cas coloniales a partir de la presunta labor civilizadora de las grandes potencias
europeas. Se trata de una imagen del mundo interesada, que esconde una gran

5 P. Gémez Garcia (ed.), Las ilusiones de la identidad, Madrid, 2000; José A. Pérez Tapias, ";Podemos juzgar las cul-
turas?”, en J.B. Llinares-N. Sdnchez Durd (eds.), Filosofin de la cultura, Valencia, 2001, 551-565.

6 José A. Pérez Tapias, "Cuando el otro es victima. Sacrificios humanos en los altares de la identidad"™: Exodo 57
(2001), 31-41; P. Gémez, "Globalizacién cultural y sentido de la vida": Proyeccién 47 (2000) 311-324; Juan A. Estrada,
Identidad y reconocimiento del otro en una sociedad mestiza, México, 1998; C. Taylor, El multiculturalismo y la politica del
reconocimiento, México, 1993; A. Touraine, ";Qué es una sociedad multicultural?": Claves de razn prdctica 56 (1995),
14-25; A. Fornet-Betancourt, Transformacion intercultural de la filosofia, Bilbao, 2001.

7 E Fukuyama, El fin de In historia y el iiltimo hombre, Barcelona, 1992.
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falacia legitimadora del stafu quo: el modelo occidental actual sélo puede mante-
nerse si no se universaliza. Por motivos ecoldgicos, econémicos y politicos, el
modelo vigente de sociedad del bienestar no puede extenderse al tercer mundo. Es
necesario un capitalismo periférico para que subsista el central, que acumula la
riqueza del planeta y es la causa principal de los actuales desastres ecolégicos. El
esquema desarrollo-subdesarrollo es mentiroso y hay que sustituirlo por el de
dependencia-liberacién. Para que el 25% de la humanidad viva con este modelo
hay que acaparar el 80% de los recursos del planeta y subordinar los otros paises a
las viejas metrépolis imperiales y a los nuevos imperios emergentes americanos y
asidticos®.

No se quiere admitir que el actual modelo de las sociedades desarrolladas
de consumo es injusto a nivel internacional, ya que se basa en una asimetria que
condena a muchos pafses a un papel periférico y a un nivel de desarrollo limitado
y subordinado, imposible de mantener a largo plazo por los problemas ecolégicos
que plantea y por el despilfarro de recursos que exige. Se prefiere mantener un
modelo que no tiene futuro, sabiendo que es destructor en la actualidad, sobre todo
en el orden internacional, y que estd poniendo en riesgo el futuro de las jévenes
generaciones. Por eso, hay que distinguir entre globalizacién y globalidad, es decir,
entre la ideologia econémico politica y sociocultural que se patrocina, y el hecho de
que el mundo se vuelve cada vez mds interaccionado y que las sociedades cerra-
das entran en crisis como consecuencia de la misma evolucién histérica.

Esto es lo que subyace a la creciente contestacién a la globalizacién. Se glo-
baliza un estilo de vida, un modelo de sociedad, un patrén de desarrollo, una ins-
titucionalizacién del mercado internacional, un esquema de relaciones entre las
naciones. La globalizacién se pone al servicio del Norte liberal, del mercado tinico
y de la concentracién de riquezas, con lo que se reproduce la dependencia neoco-
lonial de los paises pobres respecto de los ricos, que condena a pueblos y conti-
nentes enteros, como Africa, a la marginalidad y la pobreza. Esto es lo que no se
quiere aceptar por las grandes instituciones mundiales y el club de los paises ricos,
que buscan criminalizar la contestacién y presentar el proceso actual de globaliza-
cién como el tinico posible.

(Qué significado tiene este cambio para la Iglesia?® ;Qué es lo que puede
aportar a este proceso histérico? ;Cémo puede el catolicismo recobrar su vitalidad

8 Remito a la sinopsis sobre desarrollo humano de 1998 que muestra las nuevas desigualdades que estd creando el proce-
so de globalizacion. Cfr,Programa de las Naciones Unidas para el desarrollo, Siiopsis Informes sobre Desarrollo lnumiano
1990-98, San Salvador, 1998, 103-15. Sobre los problemas que plantea la globalizacién, cfr. Die Gruppe von Lissabon (eds.),
Grenzen des Wetthewerbs. Die Globalisierung der Wirschaft und die Zukunft der Menschheit, Darmstadt 1997; R. Fornet-
Betancourt (ed.), Kapitalistische Globalisierung und Befreiung, Francfort, 2000 (estd en curso una traduccion al espafiol en
Editorial Trotta).

? El tema ya se abordé en el Cuarto Simposio Internacional de Teologia sobre "La Iglesia y el orden inter-
nacional. Reflexiones a treinta afios de la enciclica Populorum Progressio”, México, 1998.
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e irradiacién? ;En qué consiste la identidad eclesial y qué es lo que puede ofrecer
a la sociedad y el mundo? ;Qué reformas y transformaciones son hoy necesarias
para posibilitar una experiencia religiosa en la cultura postmoderna y un cristia-
nismo plausible y crefble? ;No afecta esto sustancialmente a la organizacién inter-
na de la Iglesia, y en concreto, a su forma de ejercer la autoridad y de relacionar a
las distintas comunidades cristianas? ;No plantea la globalidad un nuevo marco en
el que entender la colegialidad episcopal y el primado papal? Estas son las pre-
guntas que gufan esta reflexién y a las que voy a intentar responder.

2. De la institucionalidad a la eclesiologin de comunién

Buena parte de los problemas organizativos e institucionales con los que
hoy se enfrenta la Iglesia vienen del legado que ha dejado el segundo milenio del
cristianismo, aunque el proceso remonta a siglos anteriores, sobre todo a partir del
siglo VIII, que es cuando se inicia una politica de expansién papal en Occidente y
de enfrentamiento con las iglesias orientales, a lo cual se une la independencia poli-
tica del papa respecto del emperador de Bizancio y su constitucién como un
monarca temporal. Es de todos conocido que en la Iglesia antigua prevalecia una
eclesiologia comunitaria y de comunién, organizada en torno a cinco patriarcados,
dentro de los cuales se reconocia la primacfa del papa de Roma. En esta pentarquia
habfa autonomia no sélo de cada patriarcado respecto de los otros, sino de los
mismos obispos y arzobispos respecto del patriarca correspondiente, ya que cada
iglesia local defendia su foro interno y sélo recurria a una autoridad externa en los
asuntos que concernian a la Iglesia Universal o en caso de conflictos entre obis-
pos!0. La eclesiologfa de comunién de los primeros siglos se basaba en la prioridad
de la iglesia local, en la que se actualiza la universal, cuya territorialidad, sinodali-
dad y episcopalidad determinaban su estructura y su forma de vidall.

La fecha clave del nacimiento de una monarquia pontificia sobre la Iglesia
es el siglo XI, con la reforma de Gregorio VII (1073-1085) y sus famosos Dictatus
Papae. El paso previo para este desarrollo fue la ruptura con la Iglesia oriental
(1057) que dej6 el campo libre a las pretensiones absolutistas de una monarquia
papal centralizada. El papa cambié su titulo de sucesor de Pedro por el de vicario
de Cristo, reivindicando su realeza temporal y espiritual. Se reivindicaron las insig-
nias imperiales, el principado y el poder sobre todo el mundo, la potestad de depo-

10 He analizado este proceso en mi estudio Como surgid la Iglesia, Estella, 22000, 234-256. También cfr. H.
Marot, "Descentralizacién estructural y primado en la Iglesia antigua": Conc 7 (1965), 16-25; "Unidad de la
Iglesia y diversidad geografica en los primeros siglos”, en El episcopado y la Iglesia universal. Barcelona,
1966, 515-536; Y. Congar, "Conscience ecclésiologique en Orient et Occident du VI au XI siecle™: Istina 6
(1959), 202-217; "Geschichtliche Betrachtungen iiber Glaubensspaltung und Einheitsproblematik", en M.
Roeste-O.Cullmann, Begegnung der Christen. Suttgart, 1960, 405-414.

11 D. Salachas, "La Iglesia local en la comunién universal de las iglesias segun la legislacién canénica anti-

gua": Conc 291 (2001) 335-348.
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ner al emperador y los vinculos de vasallaje con los reyes. Hay que comprender
esta evolucién desde la correspondencia e interaccién constante entre sociedad e
Iglesia, ambas mondrquicas y absolutistas, que duraron hasta la Revolucién
Francesa, a pesar de las corrientes corporativas y conciliaristas del Bajo Medievo.
El problema se complicé en el siglo XIX porque el miedo a las ideologfas liberales
imposibilité a la Iglesia el apoyo a la democracia y a la doctrina de los derechos
humanos, mucho menos asumir su espiritu e instituciones para el gobierno ecle-
sial.

En el orden espiritual, la reforma gregoriana rompi6 radicalmente con la
eclesiologia episcopalista del primer milenio y con la concepcién sinodal de la
Iglesia, para organizar un gobierno central en torno a la figura de la monarquia
pontificia. Es el cambio mds radical, segtin Congar, de toda la historia de la ecle-
siologial?. El papa comenzé a ser llamado en exclusiva obispo universal, control6
las iglesias nacionales, reclamé el derecho de nombramientos episcopales y pro-
clamé su derecho a crear nuevas leyes y modificar las existentes, instituir diécesis,
cambiar obispos, etc. Todas las potestades, judicial, legislativa y ejecutiva, dimana-
ban del papa, que reivindicaba una soberania absoluta, como la del emperador en
su reino, sobre toda la Iglesia: el control sobre las canonizaciones, la uniformiza-
ci6n de la liturgia segin el modelo romano, la exencién de los monasterios respec-
to de la autoridad de los obispos y la supervisién de la autoridad episcopal a tra-
vés de los legados pontificios, de las visitas a Roma y de la politica de nombra-
mientos. La voluntad papal, expresada en decretales y documentos, se convirtié en
fuente del derecho, y se instaur6 un modelo personal de autoridad en el que la
misma figura del papa se emancip6 respecto de la iglesia local romana, a la que
representaba, para convertirse de facto en una especie de Obispo Universal de toda
la Iglesia, subordinando a los obispos de las locales, cuya autoridad se derivaba de
la jurisdiccién papal y no del sacramento de la ordenacién.

Se puede afirmar que este modelo se ha impuesto y perfeccionado a lo
largo del segundo milenio, en claro contraste con el primero!3. Hubo resistencias a
este proceso por parte de los obispos, cardenales, tedlogos e iglesias locales y nacio-
nales, pero fueron superadas progresivamente por la perseverancia y autoridad del

12 *Gregorio VII ha dibujado de este modo los rasgos de una eclesiologfa juridica, dominada por la ins-
titucién papal. Su accién ha determinado el mayor cambio que haya jamas conocido la eclesiologia cat6-
lica": Y. Congar, Historia de los Dogmas I11. 3c-d. Eclesiologia. Madrid, 1976, 59. Una excelente sintesis es
la que ofrece L.F. Meulenberg, Der Primat der romischen Kirche im Denken und Handeln Gregors VII. La
Haya-Roma, 1965.

13 De entre la innumerable bibliografia sobre el tema destaco la sintesis de J.M. Tillard, El obispo de Roma.
Santander, 1986. El declive de la episcopalidad y la eclesiologfa de comunidn es paralelo al ascenso del
cardenalato como organismo nombrado y controlado por el papado, al que sirve como instrumento de
gobierno. Cfr. H.W. Klewitz, Reformpapsttum und Kardinalkolleg. Darmstadt, 1957; G. Le Bras,
"Institutions ecclésiastiques de la chrétienté médievale": Histoire de 1’Eglise 12/2 (Fliche Martin).
Tournai, 1964, 309-310, 340-348; Y. Congar, "Notes sur le destin de 1'idée de collegialité épiscopale en
Occident au Moyen Age (VII-XVI siecles)", en La collegialité épiscopale. Parfs, 1965, 109-129.
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papado. Se sucedieron el episcopalismo, luego las fuertes corrientes conciliares,
que culminaron en los concilios de Basilea y Constanza, y luego la reforma protes-
tante en el siglo XVI. Todos fracasaron en el intento de reformar esta concepcién
mondérquica y centralizada del papado. La Contrarreforma consolidé el modelo de
un papado centralizado, que se convirtié en el motor de la reforma espiritual y pas-
toral de la Iglesia. Se salvé la crisis del protestantismo y se revitalizé a la Iglesia,
pero pagando el precio de una concepcién mondrquica centralizada y absolutista
del papado, cuyos elementos ultimos se consolidaron en el Vaticano L. Desde el
siglo XI al XIX se da por tanto un proceso de romanizacién de la Iglesia y de
monarquizacién del primado, cuyos efectos perduran hasta hoy.

El costo de este proceso fue una nueva y mas radical divisién eclesial, des-
pués de la ruptura con la iglesia ortodoxa. Primero con los anglicanos y protestan-
tes, luego en el siglo XIX con los viejos catélicos que rechazaban los dogmas del pri-
mado universal y de la infalibilidad papal. Toda la Iglesia se convirti6 en la di6ce-
sis universal del papa, con una subordinacién estricta de los obispos, una expan-
sién de la curia romana, cuyas congregaciones se multiplicaron y se organizaron
con competencias universales, y una integracién del modelo romano en todo el
catolicismo, primero en las viejas cristiandades europeas, luego en las nuevas igle-
sias de los imperios coloniales. De ahi la imposicién del modelo eclesial de las
metrépolis en las colonias, haciendo inviable un catolicismo autéctono tanto en
América y Africa (a las que se impuso el modelo colonial) como en Asia (en la que
el conflicto de los ritos malabares frené decisivamente la evangelizacién e incultu-
racién asiatica del cristianismo)!4. El catolicismo devino romano, siendo el papado
su institucién central con un monopolio casi total de la autoridad, del magisterio y
del poder judicial. La curia fue una creacién y un instrumento de la monarquia
papal, aunque, por otro lado, sirvié de contrapeso a un gobierno personalista indi-
viduall®,

2.1. El resurgimiento de la eclesiologia de comunion

El catolicismo se despegé de esta mentalidad con el Concilio Vaticano II,
que recogié buena parte de las contribuciones de la teologfa histérica y del retorno
a las fuentes patristicas. El Concilio tenfa una doble dimensién, fue un aconteci-
miento eclesiolégico por el hecho mismo de su celebracién y dejé una herencia
documental en sus constituciones y decretos. El proceso de recepcién del postcon-
cilio tenfa que atender a esta doble dimensién: en cuanto evento marcaba el final
de una época (la de la Contrarreforma y la del antimodernismo), que habfan sido

14 M. Sotomayor, "Las misiones como incorporacién de nuevos pueblos a la propia iglesia™ Proyeccion
27 (1980) 263-270.

15 G, Alberigo, "El ministerio petrino como servicio a las iglesias peregrinas": Conc 291 (2001) 477.
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el contexto de los dos concilios anteriores (Trento y el Vaticano I). Se iniciaba otra,
la del didlogo con la modernidad, con las otras confesiones cristianas y con las
grandes religiones. Se hablaba de puesta al dia de la Iglesia (aggiornamento), de un
nuevo Pentecostés, de una Iglesia itinerante y servidora de la humanidad.

Los documentos conciliares dejaron trazadas lineas directivas para el
didlogo con la modernidad en el ultimo tercio del siglo XX. Hab{a que pasar de
una Iglesia jerarquizada, visible e institucional, a un modelo de tipo comunita-
rio, el de pueblo de Dios, espiritual, el de cuerpo de Cristo, y mistérico, el de la
fe en la Iglesia. Ya no se trataba de una concepcion triunfalista, la del Barroco,
en la que se ponia el acento en las conquistas y realizaciones de la Iglesia, sino
que se tomaba conciencia de que ésta sufre hoy una pérdida de credibilidad y
de plausibilidad, de la cual tienen la culpa los mismos cristianos (GS 19). De ahi
lo urgente de algunas de las tareas que se planteaban a partir del Concilio
Vaticano Il y que marcaron los debates teolégicos de los tiltimos treinta y cinco
afios. Habia que rectificar el rumbo del segundo milenio y preparar otro mode-
lo para el tercero que hiciera viable la unidad de las iglesias, recuperara credi-
bilidad para el cristianismo e hiciera posible la reevangelizacién de las viejas
cristiandades. El Concilio Vaticano II se orienté en la linea de una eclesiologia
comunitaria, de comunion, cristolégica y espiritual, en la que las dimensiones
institucionales se equilibraran con una mayor atencién a las carismaticas y espi-
rituales.

El Vaticano II favorecié el paso de una concepcién piramidal a otra hori-
zontal, en la que cobraba significacién el nuevo binomio comunidad y plurali-
dad de ministerios y carismas, que sustitufa al viejo esquema de clero y laicos,
que constituia el eje vertebral de la antigua eclesiologfa. El modelo de comu-
nién habia que extenderlo a toda la Iglesia, desde la perspectiva universal
(papa y obispos, iglesia de Roma y nacionales, primado y patriarcados), a la
local (el obispo con su presbiterio, la Iglesia particular con las vecinas, el obis-
po dentro de la conferencia episcopal y la archididcesis), y de la local a la parro-
quial (comunidad con pluralidad de ministros y carismas, presbitero asesorado
por un consejo laical, parroquia como comunidad de comunidades). El trasfon-
do de esta eclesiologia era el comunitario del pueblo de Dios, que permitia la
revalorizacién simultdnea de los laicos y de lo comunitario, respecto a las pre-
ferencias jerdrquicas e institucionales del modelo anterior.

Sin embargo, el peso del segundo milenio se hizo sentir en el mismo
Concilio. La preocupacién de Pablo VI por lograr la unanimidad moral a la hora
de aprobar los decretos conciliares dejé paso a soluciones de compromiso, en
las que se mezclaban dos eclesiologias, asf como a decisiones pontificias en las
que se hacian concesiones a la minorfa tradicional, descontenta con las innova-
ciones, discontinuidades y rupturas del Concilio con la época anterior, como
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ocurrié con la "Nota explicativa previa" en la Constitucién sobre la Iglesial®. La
eclesiologia tradicional se ha impuesto en el postconcilio, en el que se han acen-
tuado los riesgos y fallos del Concilio, mas que sus aportaciones y su intento de
revitalizar la eclesiologfa de comunién y la episcopalidad de los primeros
siglos!?. Por eso, el modelo eclesial actual estd mas vinculado al de institucién
jerdrquica que al de comunidad y pueblo de Dios, que fue el eje vertebral del
Concilio.

Las ultimas décadas han acentuado el tuciorismo a todos los niveles, doc-
trinal, moral e institucional, huyendo de cambios e innovaciones, que se veian
como peligros para la iglesia y los fieles. El contraste de esta actitud ha sido enor-
me, no sélo porque se contraponia a la dindmica conciliar, sino porque los tiltimos
treinta afios se han caracterizado por una enorme transformacién de la sociedad y
un cambio acelerado de las mentalidades. Cuando parece que el curso de la histo-
ria se aceleraba, promoviendo la tercera revolucién industrial y poniendo fin al
socialismo real, la Iglesia se retiraba a los "cuarteles de invierno”, en expresion de
Karl Rahner, huyendo de la primavera conciliar. La reforma estructural iniciada
por el Concilio dejé paso al retorno al modelo institucional, jerdrquico y clerical,
propio de la eclesiologfa anterior. La Iglesia segufa identificindose con la jerarquia,
no con el pueblo de Dios.

3. La necesaria reforma institucional del tercer milenio

La era de la globalizacién estd marcada por la tensién entre el centro y la
periferia, por la tensién entre el Norte y el Sur, entre el primer y el tercer mundo.
Al mismo tiempo hay que distinguir entre la universalidad de un proceso estruc-
tural que vincula a todos los paises, abre las sociedades y relaciona los pueblos
entre si, y la imposicién de un modelo econémico y sociopolitico de desarrollo,
legitimado por el pensamiento tinico que consagra la cultura occidental no sélo
como la hegeménica sino como la tinica posible. En este contexto, la Iglesia cat6li-
ca tiene que reafirmar su vocacién universal de servicio y romper con el eclesio-
centrismo de la antimodernidad. La Gaudium et Spes afirmé el papel de la Iglesia
en el mundo y en la sociedad, que tiene que actualizarse en el contexto de la glo-
balizacién actual, haciendo de ella una instancia critica respecto a la cultura y pai-
ses dominantes.

16 Recientemente ha analizado la recepcién postconciliar G. Alberigo, "Fedelta e creativita nella ricezio-
ne del Concilio Vaticano II. Criteri ermeneutici": CrSt 21 (2000) 383-402. Estoy de acuerdo con la inter-
pretacién que ofrece Alberigo de la recepcién del Concilio y la ambigtiedad de los mismos documentos.
Remito al anélisis que ofreci en La iglesia: identidad y cambio. El concepto de Iglesia del Vaticano I a nuestros
dias, Madrid, 1985, 98-134.

17 Los argumentos usuales de los mds conservadores han sido analizados por A. O. Hischmann,
Retéricas de la intransigencia, México, 1991.
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Hay que renovar la doctrina social de la Iglesia, defender a los pueblos del
tercer mundo del modelo sociocultural y econémico que se les impone, y propug-
nar una eticizacién de la politica. Para ello es necesario que las iglesias dejen de ser
instancias legitimadoras del orden social, como ocurre en el primer mundo, para
convertirse en plataformas de pensamiento critico, recuperando la dimensién
mesidnica y profética del cristianismo. Ese papel social pasa por un replantea-
miento de la colaboracién tradicional entre la Iglesia y el Estado, basado en el ideal del
concordato entre sociedades perfectas, asi como por una pérdida o renuncia de muchas
de las ventajas sociales y econémicas propias de la sociedad de cristiandad. Sélo una
Iglesia renovada puede atraer a las jévenes generaciones, que desconfian cada vez mds
de las instituciones tradicionales y buscan en los movimientos emergentes y en las
organizaciones no gubernamentales dmbitos de actuacién contra el orden social
vigente, tanto a nivel cultural como econémico.

Pero la globalizacién incide también en el marco interno y organizativo de
la misma Iglesia. Replantea la forma de entender el gobierno central de la Iglesia,
el papel de la iglesia de Roma respecto de las otras iglesias particulares, y la misma
relacién del cristianismo occidental respecto de los otros. Hay que tomar concien-
cia, a su vez, de que el eurocentrismo que ha marcado al catolicismo en el segun-
do milenio no tiene futuro en el tercero, ya que incluso demogréficamente la mayo-
ria de los catélicos viven fuera de Europa. Una Iglesia auténticamente catdlica tiene
que superar el particularismo europeo para abrirse a otras inculturaciones y el
catolicismo tiene que ser plural, perdiendo su uniformidad romana, que caracteri-
z6 a la Iglesia de la Contrarreforma.

El gran reto del tercer milenio es el de transformar la Iglesia en sus institu-
ciones, organizaciones y estructuras, para adaptarlas al modelo de eclesiologia de
comunién y a las demandas de un mundo globalizado. El modelo de Iglesia en
comunién es el que mejor se adapta a la globalizacién actual. Permite una Iglesia
Unica y catdlica, pero diferenciada, inculturada en distintas sociedades y culturas. La
uniformidad deja paso a la comunién con las diferencias, lo cual posibilita modelos
distintos de ministerios, de teologia, de liturgia, de derecho canénico, etc. Una Iglesia
mundial, que recoge la variedad de la humanidad, tanto desde el punto de vista sin-
crénico como diacrénico, es la de una comunién plural e inculturada. Es un para-
digma distinto del segundo milenio, que sofiaba con la uniformidad como criterio de
la catolicidad, viendo en Europa la punta de lanza del progreso eclesiolégico y teo-
16gico.

Hoy hay un reforzamiento de las Iglesias no europeas, que son las que han
mostrado una mayor creatividad y vitalidad en el postconcilio, mientras que Europa
se ha ido transformando progresivamente en un territorio de misién alejandose de
sus raices cristianas. El cristianismo europeo y romano no es el tnico posible, ni el
més adecuado para otras iglesias continentales y nacionales, menos afectadas por el
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proceso de secularizacién de las viejas cristiandades. El proceso de recuperacién de
los laicos y la potenciacién de la comunitariedad en los distintos dmbitos de la Iglesia
estd en contra del modelo de iglesia de masas, dirigidas por el clero, que todavia hoy
prevalece. Las frecuentes apelaciones a la Iglesia como pueblo de Dios, se contra-
rrestan desde un modelo organizativo que fundamentalmente responde a la eclesio-
logfa anterior al Vaticano II. De ahi la importancia de los movimientos apostdlicos y,
sobre todo, del modelo de comunidades de base, que desde América se ha expandi-
do a las otras iglesias, incluidas la europea. De la vitalidad de este proceso depende
en buena parte el futuro de la Iglesia en el siglo XXL

Pero este proceso incide también en el marco interno institucional del cato-
licismo. El principio de subsidiariedad juntamente con el de la colegialidad son las
nuevas lineas directrices que marcan una eclesiologia de comunién'8. Hay un gran
deseo de descentralizacién e inculturacién plural, que lleva a revalorizar el modelo
patristico que vefa la Iglesia como una pentarqufa constituida por cinco grandes
patriarcados, cada uno de ellos auténomo y con competencias propias, sin que el
modelo latino o romano se pudiera imponer a las otras grandes familias de Iglesias.
Este modelo conciliar y patriarcal es el que podria servir hoy para reconocer la auto-
nomia de las iglesias africanas, asidticas, americanas e incluso europeas de rito no
latino. Serfa volver a un modelo organizativo plenamente compatible con la concep-
cién catélica de la Iglesia y con el papel decisivo que tiene en ella el primado papal®®.

3.1. La renovacion del ministerio episcopal

Un elemento decisivo para implementar una eclesiologia de comuni6n es el
de la colegialidad episcopal, que es uno de los temas que deberd abordar el préximo
sinodo, previsto para este mismo afio, y dedicado a los obispos, tras los que se han
tenido sobre los laicos (1987), los presbiteros (1990) y los religiosos (1994). Queda pen-
diente el importante tema del estatuto de las conferencias episcopales, al que ya se alu-
di6 en 1985 cuando se evalud el desarrollo del Vaticano II a los veinte afios y del que ha
tratado el Motu Propio "Apostolos suos”, de Juan Pablo [10. Las dos tendencias actuales
contraponen la autoridad magisterial de cada obispo particular a la de las conferencias
episcopales, cuya magisteralidad se rechaza. A esto se afiade la tendencia a ver en las
conferencias episcopales un mero instrumento préctico y pastoral, derivado del "afec-
to" colegial, a la que se oponen aquellos que defienden que las conferencias episcopa-
les no representan sélo a un conjunto de obispos, sino también de iglesias particulares,

18 J.A. Komonchak, "El principio de subsidiariedad y su pertenencia eclesiolégica”, en AA.VV,
Naturaleza y futuro de las conferencias episcopales, Salamanca, 1988, 367-424.

19 ], Kerkhofs, "El ministerio de Pedro y las iglesias no occidentales": Conc 108 (1975), 265-275.

20 Remito a la excelente sintesis sobre el problema que ofrece B. Malvaux, "Un débat touyours actuel: le
statut théologique des conférences des évéques™: NRT 123 (2001) 238-53. Malvaux sintetiza los puntos
principales de discusién actual, los cuales recojo en mi exposicién.
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cuyo referente ultimo es la eclesiologia de comunién2!.

Hay una contraposicién de eclesiologias. En la primera se defiende al obispo
singular al que se exonera de cualquier dependencia respecto de las conferencias epis-
copales. En la segunda se parte de la concepcién sinodal y provincial de la Iglesia anti-
gua, en la que los obispos estaban integrados en una estructura conciliar y episcopal
dentro de la cual se integraban sus derechos, para, a partir de ah{, reivindicar el valor
magisterial de las conferencias episcopales?2. Las reuniones de los obispos de una pro-
vincia eclesidstica tenfan que tenerse cada cinco afios segtn el CIC (c.292) y las confe-
rencias episcopales fueron constituidas en 1968 por Pablo VI para todos los pafses y
reguladas en el nuevo CIC de 1983 (cc.447-594). Inicialmente, las conferencias episco-
pales surgieron por iniciativa auténoma de los obispos, mientras que ahora su ereccién
y control ha pasado al gobierno papal. Lo que siempre queda en la penumbra es el esta-
tuto teolégico de las conferencias y su relacién con la colegialidad?3.

El Motu Propio de Juan Pablo II ha optado por un camino de compromiso,
reconoce valor magisterial propio a las conferencias episcopales, pero sélo si las deci-
siones se asumen por unanimidad (AS 22), con lo que lo que se concede en teorfa se sus-
pende en la préctica, ya que un obispo no tendrfa que someterse a una decisién que no
contara con su voto. Algo parecido ocurre en lo que concierne a la identidad eclesial de
las conferencias episcopales, ya que deja un espacio libre para definiciones y concre-
ciones de la colegialidad de los obispos en relacién con las conferencias episcopales,
pero rechazando de plano la equiparacién entre colegialidad y estas conferencias (AS
10;12). Queda, sin embargo, un amplio margen para debates y concreciones, siempre
dependientes de la concepcién de Iglesia de la que se parta.

El problema de fondo es si se analizan las conferencias episcopales a partir del
ministerio episcopal como cargo cuyo nombramiento y autoridad viene del papa, o si
se parte de las iglesias particulares y de su representacién episcopal. El problema se
agrava porque los que defienden la autoridad del obispo singular, rechazando que
haya otra autoridad intermedia entre ellos y el papa, son frecuentemente los que més
énfasis ponen en el sometimiento del obispo a la curia romana y las distintas congre-
gaciones, que con frecuencia actlian como una tercera autoridad, subordinada al papa
pero diferente del papado. En realidad, el mismo estatuto de la curia romana es poco
claro y a veces se presenta como un instrumento papal, un medio practico de su gobier-
no, sin mas, mientras que otras veces se tiende a verlo como una representacién inter-
nacional del episcopado y de la Iglesia universal.

2]. Llamazares, "La autoridad doctrinal de las conferencias episcopales”, en AA.VV., Naturaleza y futu-
ro de las conferencias episcopales, Salamanca, 1988, 289-322.

22H]. Sieben, "Las conferencias episcopales a la luz de los concilios particulares durante el primer mile-
nio”, en AA.VV.,, Naturaleza y futuro de las conferencias episcopales, Salamanca, 1988, 53-84.

23 . Feliciani, "Las conferencias episcopales desde el concilio Vaticano II hasta el c6digo de 1983", ibid.,
19-45.
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3.2. Replantear el papado

El problema de la colegialidad depende también de la transformacién en pro-
fundidad de la misma institucién papal, tanto en lo que concierne a su papel secular,
que es el que mds aparece para los no cristianos y los no catélicos, como en lo que afec-
ta al primado en el marco de la eclesiologia. Hay que transformar una institucién papal
centralista, uniformadora y centrada en la curia, por otro modelo descentralizado e
internacional, cuya pieza clave es la colegialidad de los obispos y la potenciacién de las
iglesias nacionales?%. Hay que reformar las congregaciones romanas, duramente criti-
cadas en el aula conciliar y durante el postconcilio, e instaurar un modelo de comunién
en el que el primado ejerceria el papel de velar por la unidad en una Iglesia catélica e
inculturada al mismo tiempo. La reforma de la Iglesia sigue pasando por la del papa-
do y la jerarquia, como en la época tridentina. Para ello es necesario distinguir entre
estructura jerdrquica constitutiva de la Iglesia y los actuales modelos de organizacién,
que son epocales, contingentes y reformables. Una cosa es defender el primado del
papa, que es lo propio de la tradicion catélica, y otra muy distinta que la actual forma
de organizaci6n del papado tenga que seguir siendo la de la Contrarreforma?.

Es un problema que subsiste y que no se resolvié en el Concilio. Hoy cobra
nuevo significado a la hora de determinar el papel del primado y la manera de enten-
derlo. Comenzando por el orden temporal, ya que la soberania papal sobre el Estado
Vaticano, una herencia del siglo XX, es la base de su autonomia moral y politica, pero
es también una causa frecuente de conflictos que, a veces, escandalizan a creyentes y no
catdlicos. No hay que olvidar que el proceso actual de globalizacién hace que, cada vez
mds, la forma de ejercer la soberania estatal sea un asunto internacional, y que cada vez
mas resulta dificil recurrir a las razones de Estado o a los asuntos internos para justifi-
car formas abusivas de ejercer el poder politico. La creciente demanda de un tribunal
internacional y las criticas crecientes a gobernantes y Estados responde a una nueva
sensibilidad. Se pasa de stibditos a ciudadanos y se rechaza que los atentados a los
derechos humanos sean de competencia exclusiva de la soberania nacional. En el orden
secular, la democracia y la descentralizacién, asf como el respeto a los derechos huma-
nos, son los referentes fundamentales a la hora de juzgar Estados y gobiernos. Esto tam-

24 fista es la linea a la que apuntan desde el Vaticano II cada vez mds te6logos de prestigio. Cfr. Y.
Congar, Ministéres et communion ecclésiale, Paris, 1971, 167-185; W. Kasper, "Das Petrusamt als Dienst der
Einheit", Das Papstamt, Regensburg, 1985, 113-138; "Lo permanente y lo inmutable en el primado": Conc
108 (1975), 165-178; ].M. Tillard, El obispo de Roma, Santander, 1986, 53-88; G. Alberigo, "Para una reno-
vaci6n del papado al servicio de la Iglesia”: Conc 108 (1975) 141-164; A. Acerbi, "L eclesiologia sottesa
alle istituzioni ecclesiali postconciliari”: Cr St 2 (1981), 203-234.

25 Card. L. Suenens, "Los hijos fieles de la Iglesia no cuestionan la autoridad del papa, sino el sistema
que le aprisiona y le hace solidario de la menor decision de las congregaciones romanas, lleve o no su
firma. Es deseable que se llegue a liberar al mismo papa del sistema sobre el que hay quejas desde hace
varios siglos, sin que llegue a desembarazarse y deshacerse de él. Porque, aunque los papas pasen, la
curia permanece": Informations Catholiques Internationales 336 (15-5-1969) Supplément XV. La distincién
entre estructura institucional y organizacién es clave para la eclesiologia. Remito a mi estudio La Iglesia:
cinstitucion o carisma?, Salamanca, 1984, 141-168.
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bién tiene repercusiones para la Iglesia, para sus instituciones y su forma de gobierno.

Al promulgarse el nuevo estatuto del Estado del Vaticano, que sustituye al
que se creé tras los acuerdos de Pio XI y Mussolini, se mantiene el concepto de una
soberania absoluta en la que convergen los poderes judiciales, legislativo y ejecuti-
vo02. Los cambios que se han dado en el orden politico, distinguiendo entre pode-
res y limitando la soberania con los derechos humanos y ciudadanos, no han deja-
do huellas en la Nueva Ley Fundamental del Estado de la Ciudad del Vaticano que ha
entrado en vigor el 22 de Febrero de 2001. El Vaticano sigue siendo uno de los
pocos Estados absolutos que existen en la actualidad. Esto afecta al gobierno cen-
tral de la Iglesia, porque el poder temporal y espiritual son desempefiados por la
misma persona, cuando se podrian separar en personas juridicas y fisicas distintas,
y porque las necesidades de la politica y de la razén de Estado interfieren con los
problemas espirituales, morales y teol6gicos, como ocurri6 con la teologia de la
liberacién, en lo referente a la situacién de la Iglesia en los paises del Este o bajo
gobiernos dictatoriales en el tercer mundo.

3.3. De la democracia a la Iglesia como fraternidad

A esto se afiade que la Iglesia, al menos desde el Syliabus, ha tenido muchos
problemas para aceptar los derechos humanos y también la democracia. El miedo a
las ideologfas liberales imposibilité el apoyo a la democracia, mucho menos asumir
su espiritu e instituciones para el gobierno eclesial. S6lo Pablo VI rompi6 este distan-
ciamiento de forma clara en las Naciones Unidas, asumiendo el valor de la democra-
cia como una conquista social y abriendo el camino al reconocimiento de los derechos
humanos. Juan Pablo II (Sollicitudo rei socialis 44) ha asumido la democracia como el
régimen politico que mejor protege los derechos humanos, pero, en ambos casos, sin
aplicacién eclesial alguna, como si no hubiera relaciones e influencias entre la socie-
dad civil, el Estado del Vaticano y la misma Iglesia. La falta de sintonia entre la doc-
trina de los derechos humanos y el &mbito institucional de la Iglesia explica también
por qué el Estado del Vaticano es un Estado con una larga lista de omisiones en los
diversos acuerdos internaciones que se han generado en los tiltimos sesenta afios para
proteger los derechos de la persona.

De las 72 convenciones con unos 103 protocolos suscritos por las Naciones
Unidas hasta 1995 para el cumplimiento de los derechos humanos, la Santa Sede ha
suscrito sélo diez. Ha ratificado algunas convenciones (sobre los refugiados, derechos
del nifio y discriminacién racial), pero no las convenciones generales sobre derechos
civiles, politicos, econémicos y socioculturales y algunas que conciernen a discrimi-
naciones, como, por ejemplo, las basadas en el sexo, la ensefianza, el empleo, crime-

26 Asi se establece desde el articulo primero de la nueva Ley Fundamental del Estado de la Ciudad del
Vaticano: "El Sumo Pontifice, soberano del Estado de la ciudad del Vaticano, tiene la plenitud de los
poderes legislativos, ejecutivo y legislativo".
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nes de guerra, tortura, pena de muerte etc.?’. Se quiera o no, todo esto contribuye al
desprestigio no sélo temporal sino también espiritual del papado, y con €él de toda la
Iglesia catélica. No se pueden reivindicar derechos en el &mbito externo de la socie-
dad civil sin que tengan repercusiones internas.

No es comprensible que la Iglesia jerdrquica defienda los derechos humanos
en la sociedad civil y en las distintas naciones, y éstos no se apliquen en el mismo
Estado de la Iglesia. No sélo porque la evangelizacién actual se basa en el testimonio,
y no simplemente en la autoridad del cargo, sino porque estas actitudes correspon-
den a otras que se dan en el &mbito estricto de la eclesiologia y de la vida interna de
la Iglesia, en la que también se acusa falta de sensibilidad para la dignidad y derechos
humanos. Es lo que ocurre con la dignidad de la mujer, muy subordinada a una men-
talidad masculina y patriarcal; con la promocién de los laicos, sofocados por el cleri-
calismo que sigue vigente; el respeto y valoracién de la labor de los tedlogos, subor-
dinados a una Congregacién para la Fe en la que se utilizan procedimientos anacré-
nicos y, a veces, denigratorios, en los que la acusacién y el juez son ejercidos por las
mismas instancias, etc28.

Dificilmente se pueden predicar los derechos humanos sin que se asuman
éstos dentro de la misma Iglesia. Aqui estd en juego la credibilidad del evangelio. En
realidad, hay una relacién, aunque no una equiparacion, entre la concepcién de la
democracia y el respeto a los derechos humanos en el ejercicio del poder, y las exi-
gencias de una eclesiologfa de comunién. En ella se reivindica la participacién de
todos, una igualdad juridica y teolégica minima, basada en el sacramento del bautis-
mo, y la exigencia del discernimiento como virtud cardinal de la nueva eclesiologfa,
que sustituye la apelacién a la obediencia sin mds, propia de una eclesiologia verti-
calista y jerdrquica. Y es que la Iglesia es mucho més que una democracia: en cuanto
"familia de Dios", que es un viejo titulo eclesiol6gico, es pueblo de Dios y fraternidad
cristiana. Por eso hay que replantear también el primado eclesial en el contexto de
una eclesiologia de comunién y de colegialidad episcopal.

3.4. Primado y colegialidad en un nuevo contexto

La globalizacién favorece hoy la aceptacién del primado, ya que una Iglesia
mundial hace mds necesario garantizar la unidad. No hay que olvidar que el plura-

27 Cfr,, ].B. Marie, "International Instruments relating to Human Rights": Human Rights Law Journal (1-1-
1995) 75-91. Un andlisis de las convenciones no firmadas por la Iglesia lo ofrecen J. M. Castillo, Iglesia y
Derechos Humanos, Madrid, 1999, 9-14; J. B. Marie, "Democratie et droits de I'homme: exigences pour les
Eglises": RDC 49 (1999), 114-22.

28 Tras los testimonios de algunos tedlogos importantes, como Héring, Rahner, Boff y Schillebeeckx que
criticaban su indefensién ante la sagrada Inquisicién o Congregacién de la fe, asi como los muchos
defectos juridicos que tiene el actual procedimiento para juzgar a los tedlogos, ha emergido reciente-
mente el impresionante testimonio de Y. Congar. Cfr. Y. Congar, Journal d un théologien. 1946-56, Paris,
2000; C. Bosch, "Madre y teologia. Una carta del P. Congar": Vida Nueva, 2278 (2000) 30-31.
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lismo es enriquecedor, pero también conflictivo. Esto explica, por un lado, la mayor
predisposicién de algunas iglesias y corrientes cristianas no catélicas para asumir el
primado papal?’, reconociendo la validez de la teologia catélica que siempre ha rei-
vindicado la necesidad de encontrar un equilibrio entre la autonomia de las iglesias
particulares, provinciales, nacionales y patriarcales, y el gobierno central de la Iglesia,
garante de la comunién. Pero, por otro lado, esta nueva situacién, aparentemente
favorable al catolicismo, ha agudizado los problemas con el papado.

Pablo VI capt6 la paradoja de que el ministerio petrino de unidad, que es el
que hace necesario el primado, se ha convertido hoy en el gran obstéculo para la uni-
dad de las Iglesias®0. E]l modelo generado por la reforma gregoriana y consolidado en
Trento y en el Vaticano I no es viable ni eficaz a comienzos del tercer milenio, y es el
gran obstdculo para la unién de los cristianos3l. Hay que cambiarlo para que sirva a
la Iglesia, en lugar de erosionar su plausibilidad y credibilidad. Los cambios que se
han producido en el postconcilio no han sido eficaces en este sentido: se han crea-
do estructuras sinodales, pero éstas no son permanentes, ni toman decisiones (sélo
son consultivas) ni son auténomas (estdn controladas por las congregaciones roma-
nas). La misma internacionalidad de la Iglesia es muy limitada, ya que incluso sfno-
dos continentales, como el de Africa, se han tenido en Roma, y en ellos ha sido la
Curia la que ha tenido el control en lugar de dejar espacios para la libertad y crea-
tividad de las respectivas iglesias.

Miés que la figura de un primado, dentro de una comunién de obispos, se
ha desarrollado la idea del papa como obispo universal de la Iglesia catélica. A esto
ha contribuido el titulo de "vicario de Cristo" que desplazé en el segundo milenio al
de "sucesor de Pedro”, pasando de una estructura eclesial sinodal, episcopal y de
comunién a una monarquia absoluta del vicario de Cristo Rey. Hoy se puede decir
que el proceso ecuménico se encuentra, en parte, bloqueado. Los mismos docu-
mentos que derivan del gobierno central de la Iglesia parecen dltimamente regresi-
vos respecto a pronunciamientos del pasado, como ha ocurrido con la Dominus lesus
y el problema de la subsistencia de la Iglesia de Cristo en la catélica. No hay duda

2 Las nuevas perspectivas ecuménicas son estudiadas en Das Papstamt. Regensburgo 1985; Conc 64
(1971), 104-124; ].J. Von Allmen, "Ministerio papal, ministerio de unidad™: Conc 108 (1975), 246-252; M.
Hardt, Papsttum und Okumene. Paderborn, 1981, 139-158; .M. Miller, The Divine Right of the Papacy in
recent ecumennical Theology. Roma, 1980.

30 El papa es "indudablemente el obstdculo mds grave en el camino del ecumenismo” (AAS 59 (1967)
497).

31 Se ha ido abriendo paso en la teologia catdlica que no hay que exigir a las iglesias orientales mas que
una aceptacion del primado dentro del marco del primer milenio. Esto implica que la evolucién mondr-
quica y centralizada del segundo milenio no tendria por qué ser asumida por las iglesias orientales. Cfr.
J. Ratzinger, "Roma no debe exigir al Oriente mds doctrina del primado que la ensefiada y formulada
durante el primer milenio", en "Bausteine fiir die Einheit der Christen": Prognose fiir die Zukunft des Oku-
menismus 17 (1977), 10; Y.Congar, "Autonomie et pouvoir central dans I'Eglise vu par la théologie catho-
lique”: Irénikon 53 (1980), 311; H. Fries-K.Rahner, La unidn de las iglesias. Barcelona, 1987, 35-119.
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de la involucién teolégica e institucional de las dos ultimas décadas y son una
muestra de los graves problemas que persisten en el campo del ecumenismo en
relacién con el papado.

Los mismos viajes papales, que han dado mayor presencia al primado, se
han orientado en la linea de reforzar el control romano sobre las otras iglesias, més
que en la linea de potenciar las iglesias nacionales y las conferencias episcopales.
Los medios modernos de transporte y de comunicacién permiten una comunica-
cién mas fluida de las iglesias con Roma, pero el actual modelo de papado ha mul-
tiplicado su presencia en todo el catolicismo, mds en la linea de obispo universal de
toda la iglesia que de primado y presidente del colegio de los obispos. No se trata
de viajes en los que el papa dialogue en primer lugar con los obispos y escuche los
problemas de las iglesias locales, sino que es la instancia principal del gobierno cen-
tral que amonesta, supervisa y controla, subrayando el cardcter asimétrico de las
relaciones con los obispos, en lugar de resaltar en primer plano la comunién entre
obispos e iglesias, en la linea de la eclesiologfa patristica.

Un primado que vele por los asuntos que conciernen a la Iglesia universal
resulta tanto mds necesario en el proceso actual de globalizacién, pero tiene que ser
equilibrado por el respeto a las diferencias socioculturales y eclesiales en el marco
de una unidad entendida como comunién y no desde la uniformidad. Esto exige un
replanteamiento de los partriarcados, en lugar de identificar sin m4s al patriarca de
Occidente con el papa primado de la Iglesia universal, dando mds competencias y
autonomias a iglesias del continente asiético, africano y americano, que son zonas
claramente diferenciadas del Occidente europeo. La misma sinodalidad de la Iglesia
exige el complemento de la inculturacién, por eso los concilios africanos, asiaticos o
americanos no tienen por qué desarrollarse en Roma, como ha ocurrido en los lti-
mos decenios, y mucho menos estar subordinados a las pautas que marcan las con-
gregaciones romanas, sin que ademds tengan ningtin valor m4s alld del consultivo.

La unidad de la Iglesia pasa hoy por la comunién en la pluralidad, en el
marco de una sociedad planetaria, cada vez mds interaccionada e interdependiente.
No se puede imponer un mismo modelo a pueblos que tienen diversos grados de
desarrollo histérico y sociocultural, ni tampoco es posible el aislamiento y la frag-
mentacién autdrquica. Los problemas del siglo XXI vienen de una sociedad cada
vez mds mundial y relacionada, que imposibilita los aislamientos y que, simultane-
amente, erosiona la pluralidad ante el avance irresistible de un modo de vida, el
occidental. La Iglesia, como pueblo de pueblos, deberfa ser un modelo referencial
de unidad plural, a partir de una transformacién interna e institucional que refleja-
ra la opcién teolégica por la Iglesia de los pobres32.

32 Una buena sintesis de la eclesiologfa de comunién es la que ofrece J.M. Tillard, Iglesia de Iglesias,
Salamanca, 1991.
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Estas exigencias se completan por necesidades internas de la Iglesia. El
mismo uso de los medios de comunicacién de masas ha hecho del papa el maestro
universal de toda la Iglesia. Se multiplican los pronunciamientos papales sobre
todas las materias de la teologfa, con lo que se crea una teologfa oficial romana que
sirve de referente obligatorio para todos y que limita al maximo la libertad de inves-
tigacién, opinién y expresion en la Iglesia. En este sentido, las competencias magis-
teriales del papado se extienden y hacen cada vez mas dificil la pluralidad y la auto-
nomia de la teologfa. Este proceso se agudiza por una tendencia tuciorista en los
campos doctrinal, moral y ministerial, que hacen inviables las busquedas y los
intentos creativos por buscar nuevos caminos. La desconfianza hacia la teologfa
renovadora, como ocurrié con la Humani Generis, parece aumentar precisamente en
una época histérica en que los cambios sociales son cada vez mds acelerados y radi-
cales, haciendo cada vez menos creibles y plausibles las doctrinas tradicionales.

El papado tiene dificultades para aparecer como una autoridad moral uni-
versal en la medida en que se ve, cada vez mds, identificado con las corrientes m4s
conservadoras y las instancias més tradicionales de la Iglesia. La diferente sensibi-
lidad y actitud con que se tratan los conflictos generados por teélogos, obispos e ins-
tancias conservadoras o progresistas redunda en un desprestigio moral del papado
como institucién. De ahf{ la proliferacién de movimientos contestatarios, que hubie-
ran sido impensables hace unas décadas, como el de "Somos Iglesia”, o la huida de
muchos cristianos que no protestan pero que emigran en silencio y reducen a un
minimo su pertenencia a la Iglesia.

El estilo de gobierno, desde el papa hasta los presbiteros pasando por los
obispos, ha estado marcado por el dirigismo y el afianzamiento de la autoridad,
favorecido por el talante carismdtico y de lider moral del actual pontifice, que ha
hecho mas fécil la consolidacién de una concepcién estamental, vertical y dirigista
de la jerarquia. No ha habido un cambio profundo en la forma de comprender la
relacién entre la autoridad y la comunidad, sino una modernizacién de la concep-
cién asimétrica de la Iglesia (la de la sociedad desigual), aunque no falten las ape-
laciones puntuales a los textos del Concilio Vaticano I y a la misma eclesiologia de
comunioén. El estilo de autoridad sigue siendo fundamentalmente verticalista, direc-
tivo y mondrquico, aunque el lenguaje se haya vuelto mds ministerial y comunita-
rio.

3.5. Reformas institucionales en favor del pueblo de Dios

Esta falta de reforma institucional, ya que se ha mantenido y modernizado
el paradigma del segundo milenio, limita muchas aportaciones y novedades pos-
tconciliares. Por ejemplo, los intentos postconciliares de instituir consejos y poten-
ciar al presbiterio, como colegio que gobierna la Iglesia local bajo la autoridad epis-
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copal; o de promover consejos de laicos que colaboraran y asesoraran en el gobier-
no de las diécesis; lo mismo ocurre con los intentos de Pablo VI de favorecer la mul-
tiplicacién de ministerios laicales, después de siglos de clericalizacién del ministe-
rio, que han tenido resultados muy modestos. Los problemas institucionales se acu-
mulan porque el marco es inadecuado: como la demanda de posibilitar varios tipos
de ministerio sacerdotal, a tiempo completo y parcial, con celibato o no; la de
replantear el papel de la mujer en la Iglesia, sin excluir y sin concentrarse s6lo en su
posible acceso al ministerio sacerdotal; la posibilidad de laicos que acceden a cargos
eclesidsticos, asi como la promocién de éstos a citedras de Teologia; el mayor con-
trol de las comunidades sobre la formacién y promocién de los candidatos al sacer-
docio, para que éstos no se eduquen al margen de la Iglesia real y con pocos con-
tactos con las comunidades a las que tienen que servir, etc.

La potenciacién del laicado, la reforma de los ministerios, la impulsién de
una iglesia comunitaria y la misma emancipacién de la mujer en la Iglesia tropiezan
con una estructura institucional que limita mucho el cambio. La teologfa mas criti-
ca no se basa en desarrollar una eclesiologfa carismética que no tenga en cuenta lo
institucional, como algunos piensan. Al contrario, el problema es que se quiere un
cambio espiritual y moral, sin abordar el problema de las instituciones. Es decir,
paraddjicamente, se entiende la Iglesia desde una vision espiritual, mistica e invisi-
ble, que es lo tipico de las eclesiologias protestantes, sin querer abordar la necesaria
transformacién institucional33. Se olvida asi que la gracia presupone la naturaleza,
y que una cosa es el primado, el episcopado o el sacerdocio ministerial como insti-
tuciones irrenunciables de la Iglesia, y otra muy distinta la configuracién organiza-
tiva que han adoptado en el segundo milenio.

La estrategia inmovilista identifica estructuras y organizaciones e insiste en
los aspectos morales y espirituales de la Iglesia, que es los que habria que cambiar,
dejando intactas las instituciones. Tradicionalmente los grupos mds progresistas
defendian el carisma contra la institucién, mientras que hoy habrfa que insistir en
la transformacién institucional contra los que sélo postulan un cambio espiritual,
que deje intacto el actual statu quo eclesial. No ha habido una reforma que traduje-
ra al campo de la organizacién lo que se habia vivido a nivel conciliar, tanto en
cuanto evento histérico como en los mismos documentos teolégicos. El problema de
la verdadera y falsa reforma en la Iglesia, segtin o no incidiera en el marco institu-
cional, se ha revelado decisivo en la época del post-concilio. Ahf es donde se ha
impuesto la "minorfa tradicional conciliar", que ha copado los cargos eclesidsticos.

Hoy el catolicismo estd lastrado por una institucionalizacién que ya no
corresponde ni a las necesidades actuales, ni a las exigencias ecuménicas, ni a la sen-

33 Esto es lo que denunci6 Y. Congar con su estudio Falsas y verdaderas reformas en la Iglesia, Madrid, 1953.
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sibilidad de los fieles. Tampoco cuenta con el consenso global de la teologia, ya que
cada vez abundan més las corrientes y escuelas que impugnan el modelo vigente y
proponen cambios desde un conocimiento renovado de la Escritura y de la
Tradicién. Si el modelo del primado tiene que replantearse en el contexto de la sino-
dalidad eclesial y la colegialidad episcopal, lo mismo ocurre con la figura del obis-
po, que repite en su iglesia local el modelo mondrquico (s6lo sometido a la autori-
dad superior del gobierno central de la Iglesia) y que acapara todas las decisiones y
potestades. El contrapeso de consejos presbiterales y laicales, que intenté promover
el Concilio, apenas ha tenido repercusiones précticas en el funcionamiento de las
iglesias. La teologfa del pueblo de Dios, de la comunidad y de la eclesiologfa de
comunién sigue siendo, en buena parte, una herencia no realizada del Vaticano II.

Especial importancia tiene el proceso de seleccién y nombramiento de los
obispos, sustraido a las comunidades y a los mismos episcopados nacionales, ya
que el control exclusivo lo tiene el gobierno central de la Iglesia. La misma duracién
de los cargos eclesidsticos es objeto hoy de interrogantes, ya que ficticamente la
Iglesia es gobernada por una gerontocracia, que por edad y mentalidad tiene una
tendencia al conservadurismo, a pesar de que los cambios socioculturales son hoy
muy répidos e intensos. Y es que los ministerios tienen que estar al servicio del pue-
blo de Dios en un contexto de cambios profundos que exigen una reestructura-cién
ministerial, asi como el mayor protagonismo de los laicos y las comunidades a la
hora de seleccionar, formar y orientar las tareas de los ministros.

Por eso, la gran tarea del catolicismo en el tercer milenio es la de llevar ade-
lante la actualizacién o "aggiornamento” que buscaba el Concilio y abordar la refor-
ma institucional, insistentemente pedida en Trento y en el Vaticano II, en ambos
casos con la oposicién global de la curia romana y de los grupos mds tradicionalis-
tas del catolicismo. La globalizacién exige el contrapeso de una pluralidad de cen-
tros y de una autonomia a nivel local y regional, como ocurre a nivel politico con las
comunidades auténomas, y la coordinacién de paises dentro de una unién supra-
nacional. En ambos casos es necesario un poder central que tiene la funcién de
actuar como juez, interlocutor y vigilante de la unidad. Este era el papel del prima-
do en el primer milenio, en el que actuaba como primero entre pares, en el contex-
to de una iglesia sinodal y patriarcal. Por eso, el modelo de comunién tiene una
amplia tradicién en la Iglesia y es el que mejor se adapta a las necesidades del ter-
cer milenio, aunque el segundo haya recorrido un camino opuesto que ahora hay
que desandar.



