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HACIA UNA ECLESIOLOGIA FUNDAMENTAL 
BASADA EN EL TESTIMONIO 

por Salvador PIÉ NINOT 

Los recientes estudios sobre Teología Fundamental están mos- 
trando la profunda renovación de esta disciplina en los últimos años. 
Buen ejemplo de ello encontramos en la obra en colaboración de R. 
Latourelle-G. O'Collins (eds.), Problemas y perspectivas de teología 
fundamental (orig. 1986; Salamanca 19821, que puede considerarse 
como el más importante status quaestionis sobre la Teología Fun- 
damental de la postguerra. En efecto, en esta obra diecinueve 
colaboradores afrontan cuatro grandes cuestiones: 1) problemas de 
identidad y de método; 2) cuestiones de hermenéutica; 3) aproxima- 
ciones cristológicas; 4) perspectivas eclesiológicas. Los editores, en 
la introducción, señalan los puntos sustanciales de acuerdo entre los 
diversos colaboradores, y no dejará de sorprender que referente a la 
Iglesia tan sólo se afirme: «la fundamental es hoy mucho más 
sensible que antes a la participación activa en la vida de la iglesia ... 
y se muestra más atenta a todas las formas de diálogo (con las oti-as 
iglesias...)». Conclusión que parecer5 sin duda muy austera si se 
tiene en cuenta además que los artículos sobre eclesiología están 
firmados por A. Dulles, K. Rahner, P. Rossano, H. Fries, G. 
O'Collins y J. Alfaro1. ¿Qué sucede en torno a la eclesiología 

1. Recordemos los títulos de estas colaboraciones: A. DULLES, La iglesia, sacra- 
mento y fundamento de la fe; K .  RAHNER, Observaciones sobre la situación de la fe 
de hoy; P .  ROSSANO, Teología y religiones: un problema contemporáneo; H .  FRIES, 
Iglesia e iglesias; C .  O'COLLINS, Criterios para la interpretación de las tradiciones; 
J .  ALFARO,,L~ teología frente al magisterio; véase la larga nota bibliográfica que de- 
dicamos a este libro en RCatT V (1980) 503.508, donde ponemos de relieve las 
*lagunas» sobre el aspecto eclesiológico de este libro en su perspectiva de teología 
fundamental. 



402 SALVADOR PIÉ NINOT 

fundamental? En este artículo quisiéramos iniciar una propuesta para 
su enfoque global. Se trata de una eclesiología fundamental basada 
en el testimonio. 

El Vaticano 11, tanto en la constitución Dei Verbum como en la 
Lumen Gentiurn y la Guudil4m et Spes, ha puesto en relieve con 
suficiente claridad que el verdadero signo de la Revelación es 
CRISTO-EN-LA-IGLESIA (DV 4; LG 39; GS 2.. .)*. Por este motivo 
la teología fundamental debe dar razón no sólo de Jesucristo y de su 
credibilidad referida al hombre contemporáneo y a la historia, sino 
poner también de relieve que el verdadero acceso a Jesucristo y a su 
Revelación se nos da en y a través de la Iglesia. En efecto, la 
presencia nueva de Dios en el mundo que representa y es Jesucristo 
resucitado encuentra su continuidad en el tiempo de la Iglesia, como 
Pueblo de Dios portador de su presencia gracias al Espíritu que 
posibilita la continuación y expansión vital del Cristo glorioso. Es en 
este sentido que podemos plantear la credibilidad de la Iglesia 
basada en el testimonio, ensaizado en la Iglesia Apostólica y conti- 
nuado a través de los tiempos en esa comunidad que desde antiguo 
se califica como unu, santa, católica y apostólica. 

Ahora bien, ¿de qué manera el testimonio de la Iglesia puede ser 
creíble, puede ser motivo de fe? De hecho, el gran signo de la 
Revelación, y por ende de su credibilidad, es Cristo-en-la-Iglesia, ya 
que la Revelación de Dios se ha realizado de forma mediata, es 
decir, a través de hombres y se ha manifestado así en imágenes y 
símbolos humanos. Dios, en efecto, se hace presente a través de 
testigos creados y, por eso, la fe es adhesión a la Revelación o 
Presencia nueva de Dios en el niurido, de tal fonna que no es 
posible tener fe explícita si esta Presencia de Dios no asume una 
expresión y significatividad humana suficientemente densa para con- 

2.  Véase la monografía que le dedica ampliamente R. LTOCRELL.E, Cristo y lo 
Iglcsili, signos de sc~lvucióri, Salamanca 1971, pp. 15-158, donde escribe: <<Cristo y la 
Iglesia, son los grandes signos de la revelación y, realmente, los dos Únicos signos. 
Todos los signos de la revelación histórica se vinculan al Cristo histórico; todos los 
signos desde pentecostés hasta la pamsía se vinculan con la Iglesia de Cristo, en 
cuanto esposa y cuerpo místico de Cristo resucitado. Los signos son la irradiación de 
Cristo y la irradiación de la esposa de Cristo ... el sigtio toro1 es el signo de Cristo 
percibido a través del signo de la Iglesia, sacramento de Cristo, o signo del signo de 
Dios» (p. 90). Véase tambien lo que hemos escrito en Doriar raó de I'osperunco: 
esbós de teologia fonamenrul. Barcelona 1983, pp. 130s; en la última parte de este 
libro ya anunciamos la orientación hacia el testimonio de la eclesiología fundamental, 
aunque sin desarrollarla sistemáticaniente (pp. 179-196). 



vertirse en signo de Revelación. Ahora bien: ¿hasta qué punto la fe 
y la credibilidad que comporta dependen del testimonio de la Iglesia 
como tal? 

Aquí se pone de relieve de nuevo el tema central del analysis 
Jidei, cuando se pregunta por el último fundamento de la fe. Por eso, 
jen qué medida, y cómo, para creer, hemos de apoyamos en el 
testimonio de la Iglesia? Bien entendido que no se trata sólo de la 
necesidad de recurrir a la Iglesia para conocer el objeto de nuestra 
fe, es decir, los distintos artículos del credo propuestos y formulados 
por ella infaliblemente, sino de la misión del testimonio de la Iglesia 
como manifestación del testimonio decisivo de Dios, motivo último 
de la fe. La Iglesia nos propone las kerdades a creer y las propone 
en nombre de Dios. Ahora bien, esa autoridad divina que la Iglesia 
afirma de ella misma, jconstiruye sólo una de las verdades a creer, o 
también la misma autoridad de Dios, que es la razón única de 
nuestro asentimiento a las verdades reveladas, se nos manifiesta 
únicamente a través del testimonio de la Iglesia y,  por tanto, sólo la 
alcanzamos mediante ella? 

La respuesta a esta pregunta implica toda una teología de la 
Iglesia. Considerar, en efecto, la Iglesia sólo como regla próxima de 
la fe y en la línea por tanto, del objeto material, supone una 
eclesiología en que prevalece la orientación apologética sobre la 
dogmática -propio de la llamada apologética  clásica^-, al menos 
en cuanto significa que desde la teolagía, no se ha conseguido una 
síntesis suficiente entre el aspecto jirrídico-visible y la dimensión 
mistérica y sacramentai de la Iglesia. A lo largo de la historia así ha 
sucedido: si la función de la Iglesia en el acto de fe se limita a la 
proposición, bien que infalible, de su objeto material, la Iglesia 
queda considerada, en definitiva, como algo extrínseco a la acción 
reveladora de Dios; en el fondo, esta doctrina no considera más que 
el aspecto humano, aunque sea bien eminente, del testimonio de la 
Iglesia; pero no siempre resulta fácil compaginar esta concepción 
con las claras afirmaciones que se encuentran en la Revelación sobre 
la dimensión mistérica y sacramental de la Iglesia. En este sentido 
podemos recordar algunos elementos significativos de la eclesiología 
del Vaticano 11. 
El primero es el mismo enfoque que el Concilio da para entender 
rectamente el misterio de la Iglesia. Así se afirma que la analogía 
fundamental es la que se da entre el misterio del Verbo encarnado y 
la estructura de la Iglesia (LG 8). La cclesiología, pues, se resuelve 
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en la cristología; de ahí que, aplicando esto al acto de fe, podamos 
afirmar que la Iglesia ha de ocupar un lugar análogo al de Cristo en 
el proceso creyente. Y, como ya hemos visto, la función de Cristo 
no se reduce a la de proponer verdades, sino que él mismo es 
autotestimonio. 

El segundo elemento del Concilio Vaticano 11 es el referente a la 
comprensión de la Iglesia como sacramento (LG 1.9.48). En efecto, 
sabemos que los sacramentos son la actualización concreta de la 
Salvación de Dios que se nos hace presente por y en la Iglesia, 
«sacramento originaln3. Ahora bien, siendo la fe fundamento y raíz 
de la justificación (DS 1532) y los sacramentos las mediaciones para 
su actualización, la Iglesia ha de estar presente de una forma 
decisiva en el origen de nuestra fe siendo como es el Sacramento 
«de la íntima unión de Dios con los hombres)) (LG 1). Y estar 
presente en el origen mismo de la fe parece indicar que sólo por 
medio de la Iglesia conocemos la existencia del testimonio de Dios, 
es decir, del último motivo de la fe. Más todavía cuando entre Iris 

causas del ateismo se encuentra precisamente, según el mismo 
Vaticano 11, el contra-testimonio de la Iglesia: «En esta génesis del 
ateismo, los creyentes pueden tener una buena participación, en 
cuanto más bien velan que revelan el rostro auténtico de Dios y la 
religión» (GS 19). 

Tal como observa agudamente 1. Valls, concluyendo la edición de 
la tesis de V. hchol ,  Testimonio de la Iglesia y motizio de la fe 
(siglos XIV-XVI), «un análisis profundo sobre el carácter mediato de 
la fe quizá sea el mejor camino para entender y medir el alcance de 
tan grave afirmación conciliar. Porque si la fe es mediata, de alguna 
manera el testimonio de la Iglesia concreta el testimonio de Dios; y 
si esto es así, la posibilidad misma de la fe queda vinculada al 
testimonio de la  iglesia^^. Cabe pensar, pues, que el testimonio de 
la Iglesia en su concreta configuración histórica es muy decisivo de 
cara a la manifestación íntegra de la Presencia nueva de Dios en el 
mundo por la revelación. Ahora bien, este testimonio de la Iglesia 

3. Según la expresión acuñada por 0. SEMMELROTH, Lrr Iglesicr. como socrcinirnto 
origituil. San Sebastián 1965; Ursukrometzt, en LTK 10 (1965) 568s; Lo Iglrsici cot?io 
socrumcnto rndicul. en MS IV/I: 330-370. 

4. V. PUCHOL, Testimonio de In Iglesiu y motiuo di. Iri f<>. Madrid 1968, pp. 257- 
267 (Perspectiva teológica): 265s; en esta línea G. PATTAKO, Credihilidcid de In 
Re~'e1~1ciÚtz cristirrnri: D T I  11: 177-180. 
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queda claro que no es sólo intelectual, sino que verdad y norma de 
vida se condicionan mutuamente de tal forma que el testimonio 
c o n c ~ t o  del creyente es también una manifestación y una condición 
de su forma de entender la misma Revelación o Presencia de Dios 
en el mundo. 

Para situar de modo correcto toda esta parte referida a la Eclesio- 
logía conviene recordar también la distinción importante que nos da 
ya el Credo Apostólico entre el credere in Deum, in Jesum Chris- 
tum, in Spiritum Sanctum y el credere Ecclesiam. En efecto, la 
Iglesia no es objeto de la fe del mismo modo que Dios, Jesucristo y 
el Espíritu. Más bien se cree a Dios en la Iglesia, ya que ésta se 
encuentra en el contexto de la pneumatología, al ser el Espíritu 
quien hace que la Revelación de Dios en Jesucristo esté presente en 
el mundo y la historia. En efecto, la realidad social que es la Iglesia 
«comporta en sus instituciones y sacramentos la figura de este 
mundo que pasa» (LG 48), pero en la que la Presencia Nueva de 
Dios en el mundo -la Revelación- se encuentra en ella y actúa por 
medio del Espíritu. De este modo la. Iglesia forma parte del myste- 
rium salutis, que es para el creyente una realidad insondable 
-como misterio de fe- y a su vez motivo de contradicción -como 
testimonio históric- de esta fe5. 

Conviene también aquí, antes de adentramos en el enfoque pecu- 
liar que damos a esta Eclesiología E~undamental, referimos al tema 
de la «fundación» de la Iglesia por parte de Jesucristo. Como ha 
observado J. Perarnau, a partir de la Instrucción de la Pontificia 
Comisión Bíblica sobre la verdad histórica de los evangelios (21.IV. 
19ó4), ha desaparecido en el campo católico la unanimidad con que 
los teólogos habían defendido hasta entonces esta cuestión6. Tipifi- 
cando las diversas posturas podemos constatar lo siguiente. Por un 
lado, vemos la progresiva disminución de los partidarios de una 

5. Véanse las reflexiones de W. KASPEC, Introducción a la fe, Salamanca 1976, 
pp. 123s. 156s.; W. BEINERT, en M S  IV/1:319. Recordemos la distinción entre 
verdades de fin y verdades de medio de Tom.is de Aquino (ST 11: 11, q. 6, a. 1) y su 
precispn: «Quod si dicatur: Itz satictom Ecclt*sicim catholicom. hoc est intelligendum 
secundum quod fides nostra refertur ad Spiritiim sanctum, qui santificat Ecclesiam; ut 
sit sensus: Credo in Spiritum Sanctum santificantem Ecclesiam. Sed melius est, ... ut 
non ponatur ibi in, sed simpliciter dicatur: scrnctam Ecclesium catholicamn (11: II,q. 
1,a. 9). 

6.  Jeslís futldri I'Esglésin? Replanteig del problema, en Trunscendencia i Testi- 
monic~tge, Barcelona 1977, pp. 37-56; Jesús de, Nutzaret i l'Esgl6sia, en De Iri Fe rc lrc 
Teologia, Barcelona 1973, pp. 129-154. 
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comprensión de la fundación como un acto o una serie de actos muy 
explícitos y concretos. Buen ejemplo de ello es el reciente volumen 
sobre el tema de A. Kolping, Fundamentaltheologie 11111 (1981), 
muestra de un manual relativamente clásico7. Por otro lado, espe- 
cialmente en el campo protestante se constata un cierto escepticismo 
sobre este particular, tal como manifiesta la monografía de G. Heinz 
sobre este tema, por razón de las implicaciones dogmáticas que 
pesan sobre él8. 

Finalmente aparece una tercera postura que con distintos matices 
intenta mostrar que sólo una concepción procesual y evolutiva de la 
fundación de la Iglesia responde fielmente a los textos neotestamen- 
tanos y a la evolución de la Iglesia primitiva. Nos encontramos aquí 
con una cuestión análoga a la relación entre el origen y el desarrollo 
pos-pascua1 de la confesión de Jesús como Señor y Cristo y la obra 
de Jesús de Nazaret. De hecho la concepción incorporada al Vatica- 
no 11 se sitúa en esta perspectiva, ya que en la LG 2-5 se habla de 
una «fundación» a lo largo de toda la actividad del Jesus tanto 
terreno como glorificado. 

Recordemos en esta línea algunos estudios más recientes sobre 
esta cuestión además de los ya citados. A. L. Descarnps concluye 
así: « ~ ' É ~ l i s e  s'enracine de quelque maniere dans le royaume prkché 
par Jésus de Nazaretho9. G. Lohfink, resumiendo algunos puntos 
del trabajo citado de G. Heinz, ve la eclesiología lucana como eje 
decisivo de comprensión. En efecto, según Lohfink, Lc vio la 
fundación de la Iglesia como un proceso, iniciado ya antes de 
Pentecostés, cuyo autor es Diosto. Más recientemente J. Hoffmann, 
en el tercer volumen de la Initiation a la pratique de la thr'ologie ha 
subrayado con fuerza como la Iglesia pospascual, es referida a la 
obra histórica de Jesús de NazaretH. 

7. A. KOLPING, Frrndo»ietitalthcologic~ 111: Die kritliolisclie Kirchc ols dic. 
Strcfiitrrltrrin dclr Ojfc~trhcrr~rng Goties. 1. Teil. Die Gr.schiclii1icht.n At$¿itrge dor 
Kirclit, Chrisri. Münster 1981, donde escribe: «Wer fragt, ob Jesus die Kirche als 
Institution gewollt und eingesezt habe, muss ein Nein erhaltenr (p. 367). 

8. Dtrs Prohlam dr r  Kirchenentstehung in der deurscheti protestantischeti Tlieolo- 
gir  cl(,.s 20. Jrrhrhundcrrs, Mainz 1974. Véase también, más genérico, W. LYDKA, L e  
prohlkrnc, de I'instiirrtion de I'Eglise ptrr Jésus-Clrri.st, en Srudiu ilieologictr ciirsricieti- 
sirr 14 (1976) 143-162. 

9. L'originc de I'institrrtion ecclésitrlc, selons le Nouce(ru Tc.strrnient. en ~ ' É g l i . s e :  
instiirrriori er foi. Bruxelles 1979. pp. 91-138: 138. 

10. Htrt Jrsirs einr Kirche gest i f t r t ,  en Tlieologisclie Qirrrrtnl.sclirifr 161 (1981) 81- 
97 [=SelTrol XXII (1983) 179-1861, 

11. L'Eglise e /  son origine, en Initiation a la prariqlre de la rhéologie 111. Paris 
1983, pp. 55-141. 



Este artículo de Teología Fundamental se centra, pues, en la 
Iglesia, parte que en los tratados clisicos era visto en la llamada 
demonstratio catholica o tratado De vera Ecclesia. A partir de la 
evolución experimentada a raíz del Vaticano 11 sobre la Eclesiología, 
este tratado ha ido desapareciendo de la Teología Fundamental para 
incorporarse con pleno derecho a la Dogmática o Sistemática, pers- 
pectiva ya iniciada anteriormente por los manuales de M. Schrnaus y 
L. Ott. El enfoque que proponemos nos orienta a tratar la Eclesio- 
logía desde la perspectiva de la credibilidad y del testimonio, pers- 
pectiva complementaria a la tratacibn de la Sistemática. En este 
sentido ofrecemos tres apartados. El primero, sobre las «Notas» de 
la verdadera iglesia -el gran tema de la apologética en el s. XVI- 
desde una perspectiva de la Iglesia como signo-sacramento. El 
segundo apartado se centra en la llamada via empirica como camino 
de acceso a la credibilidad de la Iglesia, hoy. El tercer y último 
apartado, apuntará al testimonio como signo eclesial de credibilidad, 
desde el testimonio fundante, el testimonio apostólico - q u e  sólo 
apuntaremos-, hasta el testimonio constante, el testimonio de vida 
de la Iglesia de hoy, capaz de <<dar razón de la esperanzan (1Pe 
3,15). 

A. LAS NOTAS DE LA VERDADERA IGLESIA Y LA ECLE- 
SIOLOGIA FUNDAMENTAL 

El problema de la demostración científica de la verdad de la 
Iglesia católica, es decir, la verificación de que el cristianismo 
católico romano está en continuidad total con las intenciones y la 
obra de Jesucristo, fundador de una Iglesia, fue una cuestión que se 
planteó ya en principio desde que aparecieron los primeros cismas. 
Ahora bien, el capítulo de la Apologética clásica que se designa 
como demonstratio catholicn es una creación moderna: en efecto, ni 
las herejías de la antigüedad, ni la separación en la Edad Media del 
Oriente y el Occidente cristianos habian provocado la crisis religiosa 
que apareció en el s. XVI, oponiendo diversas comuniones rivales 
que pretendían ser las verdaderas herederas de Cristo: catolicismo, 
anglicanismo y protestantisrnos de diversos tipos. El tratado De vera 
Ecclesia, que a pesar de ciertas anticipaciones no se elabora hasta el 
s. XVI, fue consolidado, desarrollado y transformado sin cesar 
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durante vanos siglos hasta que con el Concilio Vaticano 11 (1963- 
1965) ha quedado totalmente replanteado. 

Los teólogos distinguen tres formas, tres ciae, para establecer que 
la Iglesia Católica Romana es la verdadera: la vía historica, que con 
frecuencia se reduce en la práctica a la via primatus, la viu empirica 
y la via notarum. En efecto, cuando se habla de la primera se 
intenta mostrar a través del examen de los documentos antiguos que 
la Iglesia Católica Romana es la Iglesia cristiana de siempre, que 
aparece en la historia como una sociedad una, visible, permanente y 
organizada jerárquicamente; la vil1 primatics es una simplificación 
de esta primera vía, ya que se limita a mostrar la verdad de la 
Iglesia romana a partir de la prueba que su cabeza, el obispo de 
Roma, es el legítimo sucesor de Pedro, prescindiendo de todos los 
otros géneros de continuidad histórica. La via empirica, asumida por 
el Vaticano 1, gracias a su promotor el cardenal Decharnps (+ 1883), 
sigue un método más simple aún: abandona toda confrontación de la 
Iglesia romana actual con la antigüedad, para escapar a las dificiil- 
tades que suscita la interpretación de los documentos históricos, y 
valora la Iglesia en sí misma como milagro moral, que es como el 
signo divino que confirma su trascendencia. Finalmente, la via no- 
tclrlun se desarrolla siguiendo este silogismo: Jesucristo dotó a su 
Iglesia de cuatro notas distintivas, la unidad, la santidad, la catoli- 
cidad y la apostolicidad; ahora bien, la Iglesia Católica Romana es la 
única que posee estas cuatro notas; por tanto, es la verdadera Iglesia 
de Cristo, excluyendo así las restantes confesiones cristianas: lute- 
ranismo, calvinismo, anglicanismo, ortodoxia, que no las poseen. De 
estos tres métodos de demostración, la uicr notarum ha sido el mhs 
utilizado durante la época moderna, aunque como observa G. Thils, 
esta vía ha ido legando progresivamente su «espíritu» a la via 
historicri -por razón de la metodología histórico-crítica que la ha 
invadido- y su «materia» a la via empírica -por razón de los 
contenidos de las cuatro notas1?. 

Los reformadores protestantes, fieles a los antiguos símbolos de la 
fe, no negaron nunca las cuatro notas de la Iglesia, aunque añadie- 
ron dos criterios básicos de discernimiento a su vez teológicos y 
polémicas. He aquí como lo afirma la Confessio Augusterria de 1530 
en su artículo VII: «Se enseña que ha de permanecer la Iglesia una y 

12. Les i V o t ~ s  de l'kglise dons l'Apologéti<lur Cntltoli<lue depuis lo R@Ji)rme, 
Gembloux 1937, p. 348. 



santa; pero la Iglesia es la congregación de los santos en que se 
enseña con pureza el Evangelio y se administran rectamente los 
Sacramentos* («in qua evangelium pure docetur et recte adminis- 
trantur sacramenta»). De forma parecida encontramos esta formula- 
ción en el calvinismo, en la Confessio Helvetica de 1562, y en el 
anglicanismo en los Articles of Religion of Church of England de 
1562. Lutero, además, postuló siete signos: la predicación de la 
verdadera palabra de Dios; la recta administración del bautismo; la 
recta forma de la cena; el poder de las llaves; la legítima vocación y 
ordenación de los ministros; el rezo y salmodia en lengua materna y 
las persecuciones (Von den Konziiiis und Kirchen, 1539). En un 
polémico escrito posterior exige además: el símbolo apostólico y la 
fe de la Iglesia antigua; estima del poder civil; alto aprecio del 
estado matrimonial; paciencia y oración por los perseguidores (omite 
la legítima vocación de los ministros) (Wider Hans Worst, 1541)13. 

l .  La «via notarurn)), prueba apolugética clásica de la verdadera 
Iglesia. 

La doctrina de las notas de la Iglesia ha experimentado en el 
curso de su historia numerosas fluctuaciones. Desconocida por la 
antigiiedad y el medioevo, que refutaban uno a uno los errores 
particulares de los movimientos de contestación, aparece en el 
momento que se inician las primeras luchas contra el luteranismo y 
el calvinismo y se difunde rápidamente. Hacia el 1550 circulan ya 
por todos los países de Europa diversos y numerosos De notis 
Ecclesiae. A partir de entonces los apologetas se proponen como 
objetivo responder indirecta y globlzlmente a todas las dificultades 
-«herejías» y «cismas»- demostrando que la Iglesia católica roma- 
na es la «verdadera» Iglesia (vera Christi Ecclesia). 

Progresivamente se van sistematizando estos estudios a partir de 
la pregunta sobre las condiciones que estas notas deben cumplir para 
ser tales. Así, deben ser más fácilmente cognoscibles que la Iglesia 
(notwres Ecclesia); le deben pertenecer de forma exclusiva (pro- 
priae, saltem collective); además, deben ser inseparables de ella 
(inseparabiles ab Ecclesia); finalmente, deben estar al alcance de 

13. M. LUTHER, Werke («Weimarer Ausgabe» 1883s~) 50:628-642; 51:459-572; 
Véase A. GONZALEZ MONTES (ed.), Cuestiohes de eclesiología y teología de M. 
Lutero, Salamanca 1984, con ponencias luteranas y católicas. 
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todos (obviae omnibus, etiam rudioribus). A las notas que no satis- 
facen estas exigencias se les asigna un papel secundario. 

Con la entrada del racionalismo los apologetas deseosos de con- 
troversia distinguen entre la apología dirigida a los creyentes y las 
dirigida a los no creyentes. Así nace, en los inicios del s. XVII, la 
apologética de dos grados, en la que el De Ecclesia es precedido del 
De vera religione, y este último retoma del primer tratado algunas 
notas -los milagros y las profecías- que son calificados como 
motivos de credibilidad de la religión cristiana. a 1 

Finalmente, el De notis va tomando su forma definitiva en torno a 
las cuatro notas presentes en el símbolo Niceno-Constantinopolitans 
(DS 150): UNA, SANTA, CATOLICA Y APOSTOLICA, reduciéndose 
así los tres, siete, quince, veinticuatro y hasta cien signos de la 
Iglesia, presentes en diversos tratados. Además, preocupados por la 
vertebración perfecta de los tratados, se van examinando las notas 
de cada comunidad cristiana; es entonces que la vil1 notarum se 
dirige también contra las Iglesias de Oriente, aunque en sus ongenes 
sólo tenía como objetivo a las comunidades fundadas por Lutero y 
Calvino. 

A partir de aquí la via notarum va sufriendo diversos cambios de 
acuerdo con la sensibilidad del momento. Así en el s. XVI y hasta el 
XVII, se presentan las notas como tomadas de textos de la Escritura 
y de los Padres. En los SS. XVIII y XIX se prefiere subrayar que las 
cuatro notas se imponen de por sí a la sociedad eclesiástica. Des- 
pués del año 1870 (Vaticano 1) se describen de forma romántica la 
expansión mundial del catolicismo, la cohesión y la fecundidad de la 
Iglesia. En definitiva, conservando sin variación el proceso de argu- 
mentación de la cia notarum -existen notas y sólo el catolicismo 
las cumple- adaptaron su forma según predominasen ya sea la fe en 
los libros inspirados, ya sea las tendencias racionalistas, ya sea el 
gusto por los datos empíricos. 

Íntimamente dependiente de la doctrina general de las notas, las 
nociones de unidad, santidad, catolicidad y apostolicidad no se 
fijaron de forma estable desde el principio. Progresivamente se 
fueron precisando para dar unidad a la única vio notarum. 

La nota de la santidad apareció en el s. XVI, es decir, en la época 
en que el aforismo Extra Ecclesiam nulla salus se tomaba de Ia 
forma más estricta. La constatación de santidad en las Iglesias de 
Oriente creó dificultad, y progresivamente se llegó a una noción de 
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santidad que ninguna otra confesión cristiana a no ser la Católica 
podía reivindicar: los numerosos santos y los constantes milagros. 

Um transformación parecida se experimentó en la nota de la 
unidad. Cuando diversas confesiones no católicas reclamaron para sí 
un cierto concepto de unidad, los católicos debieron concentrar esta 
nota en la unicidad absoluta de comunión, adhesión a la fe cristiana 
en su totalidad y sumisión al papado. 

La evolución de la nota de catolicidad fue más laboriosa. Los 
apologetas católicos, después del descubrimiento del nuevo mundo 
reelaboran su concepción a partir de la llamada catolicidad moral. 
Progresivamente fue reemplazándose por la catolicidad cualitativa, 
que en su esencia es diferente de la catolicidad-universalidad de 
lugar. 

Finalmente, la nota de la apostolicidad experimentó una evolución 
aún más significativa. Ésta apareció. como válida contra Lutero y 
Calvino, ya que ponía de relieve la referencia afundacional~ de la 
Iglesia a los Apóstoles en su doctrina y jerarquía. Pero, al plantearse 
el tema de las Iglesias de Oriente, se constató .que tal reflexión no 
era suficiente. Tan sólo la legitimidad jerárquica merecía más aten- 
ción y especialmente el primado romano. No es extraño, pues, que 
esta nota diera lugar a la via primatuv como síntesis de su evolución. 

A partir de esta sucinta panorámica histórica podemos compren- 
der por qué G. Thils, en la conclusión de su estudio del año 1937, 
escribía que la via notarum es una vía compleja, confusa, deficiente, 
«un argument inopportun, ou actuellement inefiicace, et en tout cas 
superfiu». Por esta razón proponía que toda la «materia» referente a 
la via notarum pasase a la via enzpirica, «car les notes sont envisa- 
gées comme un miracle moral»14. I>e forma parecida concluye el 
breve artículo de A. Kolping Notae Ecclesiae, en LTK VI1 (1962), 
que poco antes del Vaticano 11 y veinticinco años después de Thils 
confma el carácter cada vez más complicado de la via notarum 
-«im Detail immer kompliziertern- y subraya el papel significativo 
de la via empirica 15. 

14. O.C.,  pp. 343s. 348s.; esta conclusión es criticada como demasiado negativa en 
la recensión de T. ZAPELENA, Greg 19 (1938) 88-109.445-468 (=De Ecclesiu Christi I 
[Roma 19501 481-488); Thils se reafirma en, La ~ v i u  notunrm. et I'trpologétique 
cont@mporaine: Angelicum 16 (1939) 24-49. 

15. A. KOLPING, Notae Ecclesiae en LTK VI1 (1962) 1047. Véase también la breve 
reseña histórica en su Fundamentaltheologic 1, Münster 1968, pp. 46s.58.70 (vio 
noranrm) 39.47.60.83-85 (vio empirica) y 11111 Münster 1981, donde sólo trata de la 
via empirica (pp. 43s.676). 
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2 .  La aportación eclesiológica del Vaticano II 

La aportación eclesiológica del Vaticano 11 está fuera de toda 
duda y es evidente que a partir de él debe también replantearse la 
perspectiva de las notas de la verdadera Iglesia. Veamos los puntos 
más sobresalientes de esta eclesiología. 

Dos puntos centrales aparecen especialmente en la Lumen Gen- 
tium: la noción de Iglesia-Sacramento y la de Pueblo de Dios. En 
efecto, es sabido que esta última noción tomó especial relieve al 
preceder finalmente al capítulo referente a la jerarquía -que el 
primer esquema preparatorio ponía en primer lugar-. De hecho el 
título de Pueblo de Dios que engloba todo el capítulo segundo es una 
noción clave para expresar la globalidad de la Iglesia y a su vez la 
historicidad (y, por consiguiente, la imperfección, la reformabilidad, 
tal como subraya Y. Congar)I6 de una Iglesia que «entra en la 
historia de los hombres» (LG 9) y avanza por ella en el itinerario 
mismo de los hombres. Todo esto enraizado en el concepto clave de 
Iglesia como «sacramento universal de la salvación» (LG 1.8.17.48), 
es decir, la forma histórica, social, visible y pública que toma el 
designio salvador de Dios sobre la humanidad. Se trata, pues, de 
una «designación (que) marca una perspectiva que envuelve todo el 
resto de la concepción de la Iglesia» operando una adescentraliza- 
ción de la Iglesia respecto de sí misma, pues queda totalmente 
centrada en Cristo»". Este concepto de la Iglesia-sacramento mues- 
tra a su vez un doble valor: interno, la Iglesia, sacramento primor- 
dial, raíz de los sacramentos; externo, misión y mediación signi- 
ficativa para el mundo. 

En estrecha unión con las dos nociones clave, Sacramento y 
Pueblo de Dios, la Lumen Gentium se refiere al concluir el primer 
capítulo, titulado De Ecclesiae niysterio, a la doble dimensión de la 
Iglesia con este título: De Ecclesia visibili simul ac spiritrtali (LG 8). 
En efecto, al notar la analogía considerable de la Iglesia visible y 
espiritual con el Verbo encarnado y su misterio, se afirma: «el grupo 
visible y la comunidad espiritual, la Iglesia terrena y la Iglesia 
dotada de bienes celestiales, no deben considerarse dos cosas diver- 

16. Eclesiologíu desde Sun Agustíri hcrstu nliesiros dios. en Historiu de los 
Dognuts 111: 3c-d. Madrid 1976, p. 297. 

17. P. SMULDERS, Lu IgIesi(~ como sucrumento de sulcnción. en G. B A R A ~ N A  
(ed.), Lu Iglesiu del Vaticano 11. Barcelona 1965, 1: 378. Recordemos también Y. 
CONGAR, Un pueblo mesianico: lo Iglesia. sacrumenio de scrlu~ición. Madrid 1976. 



sas sino que forman una única realidad compleja (una complexa 
realitas), constituida del elemento humano y divino ... » (LG 8a). 

En el mismo número se hace una referencia explícita a las notas 
de la Iglesia de gran contenido teológico: «esta es la única Iglesia de 
Cristo que en el Símbolo profesamos como una, santa, católica y 
apostólica.. .» y se precisa que «esta Iglesia, establecida y estructu- 
rada en este mundo como una sociedad, subsiste (subsistir) en la 
Iglesia católica.. . , aunque fuera de su estructura (extra eius compa- 
ginem) se encuentren muchos elementos de santificación y de ver- 
dad, que, como dones propios de la Iglesia de Cristo, impulsan en 
dirección a la unidad católica» (LG 8b). 

Como se puede observar, tanto el lenguaje como la misma inten- 
ción del texto -conocido a través de las actas conciliares- recha- 
zan toda exclusividad e identidad de la verdadera Iglesia concebidas 
de modo cerrado, tiempo que se abre el espacio para la positividad y 
el reconocimiento. El verbo subsistit, nueva versión del primitivo 
texto que usaba el est, subraya no tanto la exclusividad -más 
propia del est- cuanto el carácter abierto y positivo. De esta forma 
el subsistit tiene la intención y desempeña la función de evitar una 
identificación incontrolada de la Iglesia de Cristo con la Iglesia 
católico-romana, para mantenerse, como comenta H. Fries, abierto a 
la realidad eclesial presente en las otras confesiones cristianas18. 

Estas afirmaciones del Vaticano 11 nos hacen caer en la cuenta del 
replanteamiento experimentado. En efecto, se ha pasado de una 
concepción oficializada por san Roherto Belarmino, enraizada en 
Gregprio VI1 y los canonistas medievales latinos, que veía la Iglesia 
principalmente como societas perfeci.a y que tuvo fuerte reflejo en el 
Vaticano 1 y en los tratados posteriores, a una concepción más 
bíblica, de raíz litúrgica, atenta a unti visión misionera e histórica, a 

18. Véase Iglesia e iglesias, en Problema$ y perspectivas de Teología fitndrimen- 
tal, Salamanca 1982, p. 450; también,  cambio.^ en la imagen de la Iglesia y desarrollo 
histórico-dogmárico, en MS IVIl: 288, dontle añade: «(El Concilio) determinó la 
relación con las otras Iglesias y confesiones cristianas, no apoyándose en el concepto 
de miembro -ya muy gastad-, sino partiendo de las realidades constitutivas de la 
Iglesia que pewiven en dichas confesiones y que justifican y hacen necesario el 
considerarlas como Iglesias e instrumentos dc salvación. La afirmación del Concilio 
en el decreto de ecumenismo (núms. 3 y 19-23), según la cual las confesiones no 
católicas, y 'no sólo las Iglesias ortodoxas', han de ser consideradas y reconocidas 
como Iglesias, constituye una novedad que atlteriormente no sólo no se encuentra en 
ningún documento del magisterio, sino que además era rechazada positivamente. Esta 
afirmación representa un momento estelar en la eclesiología. La relación con estas 
Iglesias es determinada por medio del vocablo 'coniunctum esse' (LG 14) ... D. 
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la Iglesia como sacramcntum salutis, que se convierte en el eje de 
las afirmaciones del Vaticano 11 unido a un concepto renovado de 
comunión y misión. Está claro que tal perspectiva replantea el 
enfoque apologético clásico de la Eclesiología, con evidentes reper- 
cusiones en su enfoque de la via notarum, como vía predominante 
en este campoI9. Aunque los Padres conciliares no trataron sistemá- 
ticamente las cuatro notas, la Lumen Gentium las reúne conjunta- 
mente, en LG 8 y las menciona aisladamente: la unidad, en LG 9; la 
santidad, en LG 9 y el capítulo V; la catolicidad, en LG 13; la 
apostolicidad, en el capítulo 111. 

3. Planteamientos teológicos posteriores al Vaticano ZZ 

El enfoque y las afirmaciones del Concilio Vaticano 11 -verda- 
dero concilio eclesiológic~ han suscitado un replanteamiento deci- 
sivo en la via notarum. A su vez, el Consejo Ecuménico de las 
Iglesias y los diálogos interconfesionales han aportado nuevos ele- 
mentos al tema, aunque sin el carácter polémico y excluyente propio 
de épocas anteriores. Anotemos ahora los estudios teológicos más 
sobresalientes, primero en el campo cristiano no católico y después 
en éste: 

A nivel cronológico ha sido especialmente el católico Hans Küng 
quien en sus estudios posconciliares -que después analizaremos- 
ha revalorizado el planteamiento propio de la reforma. En efecto, 
Küng ha subrayado que tanto los dos criterios protestantes -Evan- 
gelio y Sacramentos- como las cuatro notas católicas se convierten 
dificilmente en «argumentos apologéticos. que, naturalmente, ni en 
su forma católica ni en la protestante han conducido jamás a la 
conversión de las masas. Lo que importa es la realización viva de 
los signos en la vida de la Iglesia. Por esas razones, no hablamos 
-continúa Küng- aquí con fines apologéticos de las notas de la 
Iglesia, sino, con fines teológicos, de dimensiones de la Iglesia»20. 
En los diversos trabajos de este autor puede encontrarse recogida la 
reflexión más signi.ficativa del pensamiento de la reforma, fruto del 
planteamiento radicalmente ecuménico de Küng. 

19. Véase el luminoso estudio de J .  M. ROVIRA BELLOSO, -Societ/ad perf ictn~ y 
~(Slcc.r~mentlinz sa l~~t is» .  Dos conceptos eclesiológicos. &S imágenes de iglesirc. en 
I:,,lt~.sirr y Sociedud en Espcrtin 1939-1975, Madrid 1977, pp. 317-352. 

20. Lrr Iglc,si(r. Barcelona 1975, p. 322. 



Como ya hemos apuntado, un papel importante y significativo de 
esta etapa es la reflexión propuesta por el Consejo Ecuménico de las 
Iglesias, los diálogos interconfesionales y el mismo movimiento 
ecuménico, con múltiples documentos que tienen presente esta te- 
mática. Recordemos, antes del Vaticano 11, la importante declara- 
ción de Toronto (1950) sobre la Iglesia, las Iglesias y el Consejo 
Ecuménico de las Iglesias. Pero quizá el documento global más 
significativo relativo a la unidad es el de Nairobi (1975). Por otro 
lado, esta última etapa se ha visto orientada especialmente a la 
redacción de textos de acuerdos interconfesionales (Bautismo-Euca- 
ristía-Ministerio, autoridad en la Iglesia.. .)*' . 

Entre las monografías teológicas podemos subrayar tres estudios 
específicos sobre nuestro tema. El primero, de carácter más histó- 
rico y que representa el primer trabajo sobre el pensamiento refor- 
mado de forma global, es de J. Dantine, Die Kirche vor der Frage 
nach ihrer Wahrheit. Die reformatorische Lehre von den «tzotae 
ecclesiae)) und der Versuch ihrer Entjaltung in der kirchlichen Situa- 
tion der Gegenwart (1980). El segundo, de carácter más sistemático, 
se debe al autor del proyecto teológico más extenso -después de la 
desaparición de K. Barth- el profesor de la Universidad Libre de 
Amsterdam, G. C. Berkouwer en The Church, que forma parte de 
los diecinueve volúmenes de sus Studies in Dogmatics (1976). Final- 
mente, de reciente P. Steinacker ha publicado su tesis de habilita- 
ción presentada en la Facultad Evangélica de Marburg con un 
expresivo título: Die Kennzeichen d ~ r  Kirche. Eine Studie zu ihrer 
Einheit, Heiligkeit, Katholizitat und Apostolizitiit (1982). 

Berkouwer, que manifiesta un buen conocimiento de la teología 
católica, orienta toda su reflexión en orden a salvar la ruptura que 
existe entre la Iglesia ideal y la Iglesia real, con el fin de favorecer 
una eclesiología que no sea fruto de lo que Thils -citado por el 
mismo Berkouwer- califica como ((une conception néo-platonicien- 
ne des notes de ~ ' É ~ l i s e * ~ ~ .  El análisis detallado de cada nota pone 
de relieve constantemente el carácter escatológico que comportan. 

21. El texto de Toronto puede encontrarse en L. VISCHER, Foi et Constitution. 
NeucGtel 1968, p. 226; en este libro se encuentran los principales textos de la 
Conferencia Fe y Constitución y de las Asambleas del CEE, hasta 1963. Nairobi 

'i ues et 1975. Briser les BarviSres, Fans 1976. J .  E. ~ S S E A U X ,  Dialogues théolog'y 
acords écurneniques, Fans 1982; H.  ~TEYER,  L. VISCHER, Growth in Agreement (1931- 
19821, New York 1984, estas dos últimas obras recogen todos los documentos sobre el 
tema de forma exhaustiva y con múltiples referencias. 

22. ' I ~ I L S ,  O.C., p. 94; BERKOUWER, The Church, Michigan 1976, p. 19. 
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Se observa así que las notas sobre la catolicidad y la apostolicidad 
plantean casi más preguntas que respuestas, ya sea sobre el cristia- 
nismo anónimo, ya sea sobre la infabilidad. En cambio, las notas 
sobre la unidad y la santidad incluyen más afirmaciones; la primera 
subraya que el signo de unidad es el seguimiento de la Iglesia como 
cuerpo de Cristo, puesto que la redención no es nunca estrictamente 
individual; sobre la segunda, Berkouwer previene frente a una com- 
prensión triunfalista -apuntada según él en el Vaticano 1- de la 
santidad y aplica a la Iglesia el axioma reformado «simul iustus et 
peccator~ 23 . 

Steinacker ofrece un enfoque sugerente en su monografía. En la 
introducción presenta el momento teológico de las notas, donde 
manifiesta un conocimiento ajustado del Vaticano 11 y de la biblio- 
grafía católica, con unas páginas específicas sobre la eclesiología del 
Consejo Ecuménico. Después de un estudio del Nuevo Testamento y 
de la tradición «evangélica» vertebra el análisis de cada nota a partir 
de lo que él llama las estructuras de la fe, siguiendo tres puntos: 
Iglesia y justificación, según los estudios de H. Küng; Iglesia y 
Trinidad, de acuerdo con la aportación de J. Moltmann; e Iglesia y 
Escatología, conforme al planteamiento de W. Pannenberg. Todo 
este estudio sugiere para Steinacker una nueva visión de las notas 
como reales «Kennzeichen der Kirche», concluyendo que desde la 
perspectiva estudiada de las estructuras de la fe asind evangelisch 
aus &m prozesshaften Glauben in jeweils neuer historischer Situa- 
tion m begründen~~~ .  Al finalizar el libro se pregunta: <<¿Por qué se 
debe creer la Iglesia con sus cuatro notas?» («Warum also ist die 
Kirche mit ihrer vier notue zu glauben4?») Y, no sin cierto resabio 
fideísta, responde: «Nach allem bleibt nur der Satz: Credo ecclesiam 
-quia c red imus!~~~.  

* * *  

23. O.<.., pp. 326-333.345-357, donde subraya que esta fórmula está experimen- 
tando un mejor aprecio por parte católica: .In this connection, it is perfectly 
understandable that there is much more appreciation by Roman Catholics now for the 
formulation simltl irrst~is er peccaioru (p. 347) y aplica esta fórmula a la Iglesia. Este 
proceso fue iniciado en la iglesia católica por el Vaticano 11 (Ecclesi<r srtriper 
pitriJitonclci de la LG 8) y por las retlexiones teológicas de K. RAHNER, Lo Iglcsio 110 

 lo^ s<rtiros, en ET 111, Madrid 1967, pp. 109-123, según anota el mismo Berkouwer p. 
355, n. 96. 

24. Die  Ketitizaicheti dcr Kirclie. Eine Srlrdie zit ihrer Eitiheir, Heiligkeir. K[irholi- 
zirür lind Aposrolizirut, Berlin 1982, p. 299. 

25. 0 . c . .  p. 312. No en vano, y ya en esta línea, al final de la introducción 
escribe: «Die Zeichen der Kirche sind also einerseits für den Glauben erkennbar ... 
Dle Zeichen der Kirchc sind offentliche Geheimnisse- (p. 25). 



Los estudios católicos sobre las notas posteriores al Vaticano 11 
ocupan un lugar más central que los citados provenientes de otros 
campos. Recojamos los representantes más significados. Las dos 
obras más importantes son sin duda el largo capítulo (105 páginas) 
que le dedica Hans Küng en su libro ya citado, La Iglesia (1967), y 
el más extenso (209 páginas) de Yves Congar en Mysterium Salutis 
IV/l (1972) ... Küng enfoca el tema con el título Las dimensiones de 
la Iglesia y en su perspectiva intenta tender un puente entre los 
criterios protestantes -Evangelio y Sacramentos- y las cuatro 
notas católicas. Más aún, la preferencia por la expresión ~dimensio- 
nes» quiere manifestar este interés, que para Küng no es ya más 
apologético sino teológico de tal manera que explícitamente quiere 
dejar «sin resolver la cuestión de determinar dónde aparecen reali- 
zadas de hecho estas dimensiones. En el fondo sólo la resuelve 
aqueUa Iglesia que en ello muestra su vida; aquella Iglesia cuyo 
«discurso» y «predicación» a ejemplo del apóstol, no consiste «en 
elocuentes palabras de sabiduna, sino en demostración de espíritu y 
fuerzan (Icor 2,4) ... En suma, lo decisivo no es la existencia formal 
de determinadas propiedades, sino su empleo y realización: que la 
palabra del evangelio se predique, st: oiga y siga realmente; que los 
sacramentos se reciban realmente, que las notae ecclesiae sean de 
algún modo notae ~hristianorum»2~. Esta orientación determina todo 
el enfoque de su estudio mostrando el carácter dinámico de las 
cuatm; por esto concluye así: «con esto se ve claro que la apostoli- 
cidad, al igual que la unidad, santidad y catolicidad, no es un 
atributo estático de la Iglesia. También ella es una dimensión histó- 
rica, una dimensión que debe una y otra vez realizarse de nuevo en 
la historia»27 . 

Küng además muestra la fuerza ecuménica de esta reflexión teoló- 
gica y subraya el carácter ano exclusivo» de tales dimensiones 
exigidas por el Nuevo Testamento y, por tanto, esenciales e íntima- 
mente relacionadas unas con otras. «Ahora bien, se pregunta: jno 

26. O.C., p. 322, donde añade: «cualquier iglesia tiene harto que hacer en la 
realización viva de sus propias notas, bien ponga una o bien otra en primer término. 
Y si cada Iglesia, al realizar sus propias notas, se esfuerza por ponerse objetivamente 
de acuerdo con el mismo mensaje del Nuevo restamento, cada vez se dará menos el 
caso de que una excluya a la otra como Iglesia falsa*. 

27. O.C., p. 427. Esta obra es  considerada como ~caracteristica de la renovación 
eclesidógica actual», escribe J. FRISQUE, La eclesiología 2n el siglo XX,  en La 
teologk en el siglo X X :  111, Madrid 1973, p. 190. 
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podrían concertarse los cristianos, no podrían concertarse las igle- 
sias cristianas también respecto de estos cuatro atributos? ¿No 
podría llegarse también aquí, con algún esfuerzo para entenderse y 
corresponderse mútuamente, a un consensus general? No un con- 
senso que vedara interpretaciones teológicas distintas y diferencias 
doctrinales; sí un consenso que excluyera la escisión de la Iglesia 
una, santa, católica y apostólica». Es aquí donde Küng plantea la 
cuestión que divide a las Iglesias: la función del ministerio ecle- 
siástico, que .a su parecer -y aquí su valoración teológica aparece 
insufciente- ano es, con mucho, primaria>>28. 

La h-actación más extensz y relevante sobre las notas de la Iglesia 
a partir del Vaticano 11 es sin lugar a dudas la de Y. Congar en 
Mysterium Salutis IV/l, titulada: Propiedades esenciules de la Igle- 
sia. Se trata de un estudio histórico-sistemático de cada una de ellas, 
donde se incluyen diversas referencias explícitas a la eclesiología 
fundamental. Particular importancia merece la indicación preliminar 
sobre la apreciación del uso apologético de las propiedades-notas. 
En ella Congar ofrece una breve panorámica histórica, siguiendo 
fielmente el clásico estudio de G. Thils, para plantear después los 
caminos actuales surgidos de esta visión. De ahí emerge la siguiente 
valoración: «un reconocimiento más inteligente y más leal de la 
historicidad de la institución romana no impide el que se le reconoz- 
ca un valor eclesiológico decisivo, pero ya no permite la simplicidad 
de los triunfos de la apologética clásica»29. 

Por esto Congar observa los nuevos caminos de nuestra época, en 
la que se renuncia a la argumentación, a las «pruebas», y se opta por 
la descripción animada por una experiencia interior, hablándose del 
rostro del cristianismo y del anglicanismo, del espíritu de la ortodo- 
xia y de la reforma ... Más que una apologética de demostración se 
desarrolla una apologética de revelación o «fanía» (de epifanía). En 
esta última perspectiva quiere ponerse de relieve la necesidad de que 
tal apologética~ sea un camino de conversión, lo que supone 
previamente un encuentro a partir de la revelación de un mundo de 
valores y de la interpelación que suscita. Es por esto que Congar 
propone la necesidad de un plano distinto: «el de una revelación 

28. 0.c. .  p. 428; a esta temática dedica Küng precisamente un largo y Último 
capítub (pp. 431-565) que había ya esbozado en su Estrtrcturris dr lo fglesi<r. 
Barcelona 1965. 

29. 0.c. .  pp. 378s. 



global de sentido. Esto explica el hecho de la función que pueden 
desempeñar unas experiencias en las que el aspecto sensible o 
estético ocupa un gran lugar: contacto con un monasterio, con los 
mosaicos de Ravena, con la catedral de Chartres. Se trata de algo 
muy distinto del esteticismo; se trata de una experiencia. Esta puede 
ser materialmente trivial y, sin embargo, revelar un mundo dife- 
r e n t e ~ ~ ~ .  

No es extraño, pues, que Congar proponga la nota santidad como 
la más eficaz. No se trata tanto de probar el origen divino de la 
Iglesia por la necesidad de referirse a una eficiencia sobrenatural, 
cuanto de ofrecer una percepción del orden del reino de Dios 
presente en la Iglesia. «Se trata de un desvelamiento, de una 
experiencia espiritual: la Iglesia como hagiofanía~~'. En efecto, es 
necesario mostrar como el cristianisnio aparece en la Iglesia como 
plenitud de la presencia santificadorr~ de Dios. Se trata, pues, de 
revelar un acercamiento de Dios, en Jesucristo y en la Iglesia, que 
responde a la necesidad y anhelo profundo del hombre y que llama 
poderosamente a la fe. El milagro ya no es tanto un efecto del poder 
de Dios que obligue a concluir la existencia de la causa, sino el 
signo de la presencia y de la llamada divina que llama a la conver- 
sión. «La Iglesia es, en esta perspectiva, una hagiofanía que revela 
la existencia de otro mundo en el que puede entrarse por medio de 
un nuevo nacimiento (la conversión). La apologética es más osten- 
siva que probativa», concluye Congar 3 2 .  

La otra nota que merece una reflexión particularizada en esta 
línea es la de catolicidad. Para Congar las exigencias de una eclesio- 
logía más teológica y cristológica han llevado a nuestro siglo a una 
concepción más esencial y cualitativa de la catolicidad. La Iglesia ya 
no es abordada tan sólo como una asocietas perfecta» («tan visible 
como la república de Venecia o el reino de Francia», según expre- 

30. O.C. ,  pp. 379s, donde, en notas, propone diversos ejemplos de ese tipo de 
experiencia: Paul Claudel, en su conversión; Yapoleón, entrando en Chartres (['un 
ateo no se encontraría a gusto aquí»); un joven, participando en una comida de un 
equipo de la misión de París ... 

31. O.C., p. 380, donde precisa: «un programa de hagiofanía exige más imperiosa- 
mente todavía lo que exige ya nuestra honradez de hombres y de cristianos: un 
esfuzrw de verdad y de transparencia sin la cual la Iglesia, sencillamente, no sería 
creíble» (pp. 380s). 

32. 0 . c . .  pp. 490s. Se sitúa así en la línea tiel Cardenal Dechamps y M. Blondel 
en su comprensión del milagro, véase, F. RcioÉ, Le mircrcle dans lo coritroverse 
rnodemi.sfe, Paris 1965, pp. 166-174 (Dechamps) 237-242 (Blondel). 



420 SALVADOR PIÉ NIKOT 

sión de Belarmino), sino como realidad sui generis -sacramental: 
visible/invisible- en la línea de la Lumen Gentium (cap. 1). De 
puramente exterior y sociológica, la nota de catolicidad se convierte 
en interior y cristológica. A su vez debe observarse que, «como para 
las otras notas, y en particular para la de santidad, se observa que 
los esfuerzos hechos por las demás comuniones para presentarse 
realmente como 'católicas' dan testimonio de la noción y de la 
realidad romanas de la catolicidad ... Muchos de los elementos de 
esas distintas nociones (protestante, anglicana, veterocatólica y, 
más aún, ortodoxa) son válidos. No hay critica eficaz si no se asume 
la parte de verdad de las posiciones que se critican; la apologética 
debe también ser 'católica'. En el fondo -concluye con fuerza 
Congar- la verdadera apologética es el ecumenismo~~~. 

Los estudios de Küng y Congar han marcado decisivamente la 
posterior bibliografía eclesiológica. En efecto, poco después de la 
aparición del primero, Gregory Baum, en respuesta a la polémica 
suscitada por Ch. Davis, publicaba ¿Podemos creer en la Iglesia 
hoy:' (1968), donde dedicaba unas páginas a la via notar~4m. Después 
de una descripción de las dificultades de la forma apologética de esta 
vía - a s í  como de la via historica- se relata el cambio notable 
ocumdo en la eclesiología actual. Así, las notas se consideran como 
pertenecientes a la esencia de la Iglesia tal como fue querida por 
Cristo en el Espíritu y aceptada en el mismo Espíritu por el cristia- 
no. Estas cuatro propiedades son descripciones de la comunión 
redentora que, no obstante la condición pecadora de los hombres, el 
Espíritu Santo continúa produciendo en medio de los fieles, tanto 
por el ministerio jerárquico como por la fe, esperanza y caridad de 
todos los cristianos. 

De esta forma, afirma Baum, las cuatro notas son a su vez dones 
y estímulos para la Iglesia. Define así cada una de ellas: «Cristo 
actúa por su Espíritu entre los cristianos: uniéndolos en una sola 
fraternidad de fe, esperanza y amor (unidad); permitiéndoles ser más 
auténticamente ellos mismos, según sus talentos personales y su 
peculiar cultura, en la unidad de la fe (catolicidad); perdonando sus 

33. 0 . c . .  p. 516 Entre la múltiple bibliografía especializada, véase el clásico U. 
VALESKE, Votiim Ecclrsine, Munich 1962. Véase un buen ejemplo de reformulación 
en A.  MATABOSCH, L a  cutolicitut de I'Esglésiu. Noves perspectives en Ancrlectci Socrn 
Tcirrciconensiri 44 (1971 j 369-381. 



pecados y produciendo en ellos nueva vida mediante la celebración 
de la palabra y la liturgia (santidad); y conservando a la Iglesia 
entera en su fe apostólica, entregada una vez para siempre a los 
santos, por la acción del Espíritu en cada miembro y la especial 
asistencia a la jerarquía en continuidad histórica con los apóstoles 
(apostolicidad). Estas cuatro notas son dones de Dios a su Iglesia ... 
Por otra parte son estímulos. Ellas nos juzgan. Nos dicen lo que la 
Iglesia ha de ser siempre. Nos revelan cómo somos invitados por el 
Espíritu a la conversión ... Esas cuatro notas, pues, hay que enten- 
derlas como dones y como estímulos ... que el fiel acepta con gozo, 
arrepentimiento y  esperanza^^^. 

Con todo, Baum observa la dificultad actual de estas vías, espe- 
cialmente su forma apologética más conocida y afirma: «conclui- 
mos que los argumentos tradicionales -la via hisrorica y la via 
notarum, incluida su forma especial de la via primatus- que pre- 
tenden probar la credibilidad de la Iglesia Católica, son inadecua- 
d o s ~ ~ ~ .  Por esta razón propone un nuevo enfoque: definir la credibi- 
lidad de la Iglesia Católica, especialmente de su pretensión de 
unicidad, como el sentido que tiene la Iglesia a la luz de la fe y de la 
experiencia. Y concluye así: «Hemos visto que la pretensión católica 
de unicidad tiene sentido en el marco de las tensiones, reflejadas en 
el NT, entre lo local y lo universal, y entre el pasado y el presente. 
Hemos visto que la fidelidad a esas tensiones es asegurada por la 
dinámica social de la estructura ~olegial (papa y obispos) y el 
reconocimiento de un elemento crelidor en la transmisión del evan- 
gelio (la tradición divina). Esto explica por qué la Iglesia Católica ha 
defendido los dos elementos de su vida tan vehementemente en el 
pasado. Hemos visto además que la pretensión de unicidad ilumina 
la experiencia presente: porque sólo la Iglesia Católica es capaz, al 
mismo tiempo, de un consensus doctrinal recibido como normativo 
por sus miembros y -debido a esto y a su reconocimiento de la 
palabra de Dios en el presente (infalibilidad)- capaz de re-interpre- 
tar ei evangelio como buena nuekii de Dios para los hombres de 

34. O.C., p. 149. El libro de Ch. DAVIS se titula, A Question of conscience, New 
York 1%7. 

35. O.C., p. 154. Véanse las precisiones críticas aportadas por T. CITRINI, Credihi- 
lira, phusibilita e I'apologerica oggi, en La Scuola Carrolica 4 (1972) 313-330. 
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nuestros días. El consensus doctrinal y al reinterpretación del evan- 
gelio se produjeron en el Vaticano I I D ~ ~ .  

Otra aportación significativa es la de S. Dianich en su artículo 
Notas del Diccionario Teológico lnterdisciplinar (orig. 1977). Des- 
pués de una breve panorámica -donde Küng y Congar estin pre- 
sentes- se orienta el estudio particularizado de cada nota a partir 
de la categoría comunión, cosa que hace posible distinguir entre 
notas cualitativas de tipo estructural, la apostolicidad y la catolici- 
dad; y notas esenciales, la unidad y la santidad. De esta forma 
aparece unida la tractación de estas dos últimas como santu unidlid. 
En efecto, la santidad es siempre un don dado y un destino que debe 
cumplirse, porque es comunión con aquel Dios que siempre está 
delante de nosotros como meta. El don de la santa unidad es, pues, 
signo de una salvación que quiere llegar a su destino definitivo, 
cuando «Dios será todo en todos* (Icor 15,28), y la humanidad, su 
esposa, sea «sin mancha ni arruga» (Ef 5,27). 

Dianich subraya, además, que siendo la Iglesia un hecho de 
comunión entre los hombres y con Dios, por tanto un hecho de 
unidad y de santidad, sena impensable sin estas dos notas «esencia- 
l e s ~ .  En cambio, sí que le parece pensable sin las otras dos, que por 
eso califica de estructurales, ya que se refieren al modo de estruc- 
turar el acontecimiento Iglesia en el espacio y en el tiempo. De ahí 
surge, pues, la estructura católica, como comunión en el espacio, y 
la estructura apostólica, como comunión en el tiempo. Así como ala 
catolicidad es una estructura por la que la santa unidad se concreta 
en el espacio en una comunión universal entre todas las comunida- 
des que creen en Cristo, así también por la apostolicidad esa 
comunión universal abarca a todos los tiempos reduciendo a la 
unidad la experiencia de la fe de todas las diversas generaciones 
cristianas. De este modo -concluye Dianich- el fenómeno más 
modesto de iglesia se realiza en una dimensión espacio-temporal 
totalmente universal, por la que en él se manifiesta y revela la 
recapitulación en Cristo de todo el universo»37. 

36. O.(. . ,  pp. 226s. Con razón ha escrito J .  J.  HERNÁNDEZ ALONSO, Lo Nue~cr 
Crccir,i<ivi. Salamanca 1976, p. 70: KG. Baum opina que los cambios doctrinales 
introducidos en el Vaticano 11 presentan signos evidentes de la credibilidad de la 
Iglesia>>. En su libro posterior G .  BAUM, El hombre como posibilidcr~l, Madrid 1974, 
presenta diversos aspectos en esta dirección, inspirándose en M. Blondel. 

37. DTI 111: 642-651.650. En esta línea también su artículo Comuniclad: NDI 1: 
150-167 y su monografia, La chiesa. mistero de comm~tnio~ze, Torino 1975; véase su 
Estodo act~tal de lci eclesiología en Concilium 166 (1981) 454-462. 



El fundamentalista Avery Dulles, en continuidad con su estudio 
Modelos de la Iglesia (orig. 1974), ha planteado la temática de las 
notas en un estudio titulado La iglesia, sacramento y fundamento de 
la fe (orig. 1980). A partir del paradigma sacramental y su «lógica» 
nos da una re-lectura de las notas de la verdadera Iglesia. Así, la 
Iglesia es y debe ser una: para poder ser un signo eficaz de la obra 
redentora de Dios en Jesucristo tiene que ser una comunidad de re- 
conciliación. La Iglesia es santa, porque no vive en virtud de unos 
principios humanos, sino por la fuerza de la gracia de Dios. Es cató- 
lica, porque Cristo murió por toda la familia humana, y la Iglesia co- 
mo sacramento expresa visiblemente la universalidad de este amor 
redentivo. Es, finalmente, apostólica, porque está en relación de vi- 
sible continuidad con sus orígenes siendo así señal efectiva del sa- 
cramento de Cristo. 

De esta forma, afirma Dulles, «las cuatro notas de la iglesia, con- 
sideradas en la perspectiva de una eclesiología sacramental, no son 
meramente indicativas sino imperativas. El sacramento, en la medi- 
da en que está constituido por la respuesta humana, resulta siempre 
defectuoso e imperfecto. La iglesia no sería el sacramento de Cristo 
más que por la respuesta humana del creyente que es miembro suyo; 
pues bien, precisamente esta respuesta no es nunca lo que debería 
ser y en esa misma medida queda ofuscado el mismo sacramento. 
La identidad en la diferencia - q u e  según Dulles debe caracterizar 
una teología fundamental realista y caracteriza la relación entre Cris- 
to y la Iglesia- es al mismo tiempo fuente de pena y de consuelo. 
De pena, porque nos impide cruzamos de brazos ... De consuelo, 
porque nos permite tener confianza.. . ,Su gracia victoriosa es siempre 
mayor que la infidelidad de sus fieles»38. 

G. Thils, después de su obra clásicil sobre la historia de las notas 
desde la reforma editada en 1937, ha ofrecido con posterioridad al 
Vaticano 11 dos colaboraciones -una muy reciente de 1982- mar- 
cadas por una profunda preocupaciórz ecuménica. Así, en su libro 
La Iglesia y las Iglesias (orig. 1967), dedica un capítulo a nuestro 
tema con el título Los «elementos de la Iglesia». En él hace hinca- 
pié en la importante distinción entre notas «positivas» y «negativas», 
siendo las primeras exclusivas de la verdadera Iglesia y las segun- 
das no exclusivas. Thils subraya «la importancia creciente de la nota 

38. Estudio publicado en Problemas y ptJrspectivas de toelogía fundamental. 
Salamanca 1982, pp. 384-387 (=A Church to bt~lieve in, New York 1982, pp. 41-52). 
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negativa (como) un signo del diálogo (ecuménico) esbozado y de 
sentido teológico realista*. Por esta razón analiza con más detalle 
la nota de santidad como ejemplo característico y observa que «la 
reducción de la nota de santidad al elemento milagroso o a la santi- 
dad heroica es un proceso que se explica por la creciente concien- 
cia de poseer un patrimonio común a todas las Iglesias cristianas»39. 
De esta forma Thils pone de relieve como los apologetas católicos 
admiten implícita y cada vez más explícitamente que las otras Igle- 
sias cristianas poseen diversos valores eclesiales que se cuentan en- 
tre los que él califica como «elementos de Iglesia*. De forma más 
sintética se presenta nuestro tema en el artículo más reciente Notes 
de l'Église del diccionario Catholicisme IX (1982). En él describe 
una panorámica sucinta del uso de la via notarum con algunas ano- 
taciones actualizadoras. Así, al hablar del tipo de argumentación 
preferida que supone esta vía, observa que en el momento actual en 
vez de centrarse en la fórmula absoluta o negativa se usa la compa- 
rativa. En efecto, después de haber reconocido la unidad, la santi- 
dad, la catolicidad y la apostolicidad de las otras Iglesias cristianas, 
se subraya que la Iglesia Católica las posee en un grado superior. 
Por otro lado Thils observa que el tema de las notas no se queda en- 
cerrado en la teología fundamental, sino que se encuentra fuei-temen- 
te presente en toda la teología atenta a la dimensión ecuménica. En 
este sentido, afirma con énfasis que «la sainteté reparait dans des 
ouvrages qui insistent sur la sainteté et la charité csmme fondement 
de la crédibilité de 1'Église». La problemática de conjunto ha sufrido 
una metamorfosis, ya que no se opone más Iglesia «verdadera» a 
Iglesias «falsas», sino «Iglesia que verifica la totalidad de los consti- 
tuyentes esenciales requeridos por la revelación» a «Iglesias que ve- 
rifican más o menos integralmente estas exigencias». Y termina, «les 

39. La Igle.sici y ltrs Iglesias. Madrid 1968, pp. 109-144.141. Al presentar la nota de 
santidad escribe: «Los 'elementos de Iglesia' que se detallan actualmente, ya sean 
invisibles o visibles, doctrinales o institucionales, se refieren con frecuencia a la 
santidad de los fieles. Vamos a esbozar la historia de esta nota, tan sólo con el fin de 
poner de manifiesto todo aquello que, en los siglos XVI-XX, ha llegado a ser nota 
'negativa' y, por tanto, es considerado como digno de pertenecer al patrimonio común 
de las Iglesias cristianas* (p. 129). Thils tiene presente aquí un estudio de su discípulo 
B. M. VAN LEEUWEN, D e  kenhacrrheid dc~r krrtholieke Kcrk 01s de tvrire Kerk vo1gc.n~ 
de ttze1g der kentekenen (El conocimiento de la Iglesia católica siguiendo el camino de 
las notas), en Bijdragen 20 (1965) 180-192, donde estudia las notas «negativas>. desde 
el Concilio de Trento y se pregunta si es posible defender la misma existencia de las 
notas «positivas» en sentido estricto. Opina que los mismos apologetas católicos no 
están muy convencidos de ello. 
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Églises chrétiennes sont donc toutes en communion'réelle, mais cet- 
te communion n'est pas encore p l én ie re~~~ .  

Citemos, finalmente, para completar esta enumeración, el aporte 
de la Eclesiología de la Teología de la Liberación. Para este fin se- 
guiremos la reciente monografía de A, Quiroz sobre el tema -edita- 
da en 1983- donde sintetiza sobre todo el pensamiento de Gustavo 
Gutiérrez y de Leonardo Boff, con referencias a J. L. Segundo, H. 
Assmann, R. Muñoz, S. Galilea, 1. Ellacuría, J. Sobrino, C. Mes- 
ters ... Quiroz dedica un sustancioso capítulo (cap. 4: 67 pp.) al tema 
de las notas de la Iglesia en la Eclesiología de la Liberación, con- 
trastado constantemente con los estudios de Küng y Congar antes 
citados. En la introducción se presenta el distinto enfoque de la Teo- 
logía de la Liberación. Este no se sitíla ya en el tono apologético, si- 
no que pretende «descubrir en las notas determinadas dimensiones 
que historizan de hecho o debieran historizar el ser más profundo de 
la Iglesia. A raíz de una consideraci6n histórico-crítica más deteni- 
da.. . y de una conciencia creyente cada vez más explícita ... se va 
perfilando con más claridad el planteamiento del tema de la verdade- 
ra Iglesia en un sentido de autocrítica eclesial. Las preguntas que se 
hacen en tomo a las notas miran, sobre todo, a que la Iglesia sea ve- 
raz, sea ella misma, y se manifieste, por tanto, como digna de cré- 
dito » 41 . 

El planteamiento de las notas en la Eclesiología de la Liberación 
asume por este motivo unas características peculiares que pueden 
describirse, según Quiroz, de esta forma: 1) referencia constante al 
mundo concreto críticamente comprendido; 2) intento de revisión 
crítica no sólo de las formas como se conciben sino también de las 
formas como se utilizan de hecho las notas de la Iglesia; 3) intento 
de elaboración de criterios concretos que han de orientar a la Iglesia 
latinoamericana hoy; 4) reflexión en la que aparecerá constantemen- 

40. G .  THILS, Notes de 1'Église en Carholicisme I X  (1982), 1386-1389.1388s.. 
donde cita la obra significativa de H. URS VON BALTHASAR, Sólo el amor es digno de 
fe. Salamanca 1971. 

41. Eclesiología en la teología de la libenición, Salamanca 1983, p. 247; de G. 
GUTII~ZREZ recordemos: Teología de la Liberación. Salamanca 1972; Teología desde 
el reverso de la historia, Lima 1977; véase AI.  MANZANERA, Teología y salvación- 
liberación en la obra de G .  Gutiérrez, Bilbao 1978; X. MICL'ÉLEZ, L a  teología de lu 
liberación y su método, Barcelona 1976; de L. BOFF recordemos sus dos libros 
eclesiológicos referidos en nuestra n. 43; sorprende, con todo, que Quiroz no cite su 
tesis Joctoral, verdadera obra maestra: Die Rirche als Sakrament im Horizont der 
Welterfahrung, Paderborn 1972, 552 pp. 
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te la nueva experiencia de la iglesia que, como Iglesia de los pobres 
y oprimidos, se va viviendo en Latinoamérica. Todas estas carac- 
terísticas conllevan lo que Quiroz califica como aenfoque problema- 
tizador~. Este obliga, por un lado, a un cuestionamiento de las for- 
mas tradicionales de su uso y, por otro, a una reelaboración y preci- 
sión de los criterios de su auténtica realización. Estos criterios van 
definiéndose en el sentido y en la medida conforme avanza la expe- 
riencia eclesial. Así, una opción preferencial por los pobres ... va 
correspondiendo el resurgir de la Iglesia como Iglesia de los pobres, 
«nuevo rostro de la única iglesia de Cristo plantada en tierras de La- 
tinoamérica~ tal como escribe J. Sobrino42. Es por ello significativo 
que, a partir de dicha experiencia, se subrayen sobre todo «las di- 
mensiones histórica y escatológica de la salvación y, por tanto, de 
las notas de la iglesia, vistas como don y tarea, realidad actual y es- 
pera de consumación, de esa comunidad nacida del Espíritu y confí- 
gurada permanentemente a la imagen de Cristo en quien ha immpi- 
do definitivamente el reino de Dios»43. 

Esta introducción a la via notarum -próxima a H.  Küng e inne- 
cesariamente polémica con Y. Congar- sirve de marco a la tracta- 
ción concreta de cada nota cuyos sugerentes títulos ya nos las tipifi- 
can. Real Unidad en el conflicto: como unidad de la Iglesia que es 
sacramento de comunión para el mundo debe entenderse también 
como ortopraxis de cara a la historia. Las escisiones y antagonismos 
que se dan en la sociedad pasan también a la Iglesia y se han de 
superar en la lucha decidida contra la injusticia en una opción soli- 
daria por los pobres y oprimidos. De ahí surge la Catolicidad en la 
opción por los pobres: en efecto, esta opción visibiliza la parcialidad 
del Dios bíblico en favor de los débiles y oprimidos, único funda- 
mento de la verdadera trascendencia y universalidad. A su vez se 
afirma la Santidad en permanente conversión: entendida ésta de for- 

42. Reslirrrccicín de [inri iglc,.sicr porpcrlcrr. en Cruz y Rcsirrrc~c,cicjti. México 1978, 
pp. 83s; en efecto, los pobres son «lugar teológico de la eclesiologíü» Rc,surrc,ccióti de 
Icr u'rdnderci Iglesici. Santander 1981, pp. 108ss. 

43. Qui~oz ,  Eclcsiologíci 250. «Así, cuando se habla de 'eclesiogénesis', de que 
las 'comunidades de base reinventan la Iglesia' ... no (se) quieren negar la continuidad 
de fe con la Iglesia de siempre, sino ... una ruptura con formas históricas», escribe J. 
C. SCANNONE, Teologia da Icr Lihercrcicjn. en  concepto.^ Fundumc~rittrlcs de. Postorcil. 
Madrid 1983, pp. 577s; L. BOFF, Eclrsiog~riesis. Las comiinidcidc~.s de hose reinvetitcrn 
lo Iglesia. Santander 1980; Iglrsitr: carisrnci y poder, Santander 1982, libro que ha 
provocado una polémica con B. Kloppenburg; la precisión que hemos citado de 
Scannone es importante para deshacer malentendidos. 



ma muy concreta como desolidarización frente a los poderosos que 
oprimen y vuelta a Cristo en el pobre y el oprimido. Finalmente se 
descubre la Apostolicidad en fidelidad histórica a la misión: mediada 
por la fidelidad al camino de los apóstoles en comunión universal 
y así mismo como hermenéutica latinoamericana de una tradición y 
un magisterio universal. De esta forma, según Quiroz, la Eclesiología 
de la Liberación reelabora las notas de la iglesia «ante concepciones 
poco historizadas de las mismas, que en el fondo colaboraban a en- 
cubrir situaciones de opresión y a legitimar posturas eclesiaies de 
cierta connivencia con ellas, la Eclesiología de la Liberación ha teni- 
do que reelaborar las nociones de unidad y catolicidad eclesial, y co- 
mienza a hacer lo mismo con las de santidad y apostolicidad~". 

Para terminar esta panorámica de los planteamientos teológicos 
más relevantes posteriores al Vaticano 11 podemos subrayar las si- 
guientes observaciones conclusivas45: 

44. O.c . ,  p. 341. La amplia bibliografía usada puede encontrarse en el apéndice de 
esta obra (pp. 349-356). 

45. Además de los estudios citados, consi<lerados como más relevantes, podemos 
recordar los manuales de 1. RIUDOR, Iglesia de Dios, Iglesilr de los hombres 1, Madrid 
1972, pp. 115-189 (La Iglesia, una, santa, católica y apostólica) que observa aguda- 
mente: «quizá nos encontraremos que alguna vez habíamos confundido unidad con 
uniformismo; santidad con puritanismo; catolicidad con colonianismo y apostolicidad 
con inmovilismo; y que estas confusiones son totalmente ajenas a la Palabra de Dios» 
(p. 118); J. J. HERNÁNDEZ ALONSO, L a  nuetu creoción. Teologíu de lci iglesicr del 
Señor. Salamanca 1976, pp. 265-367 (Dimensiones o propiedades de la Iglesia), que 
escribe: «Las notas, en interpretación auténticamente católica, han de entenderse en 
el ámbito del espíritu del evangelio ... Por otra parte ... que nadie sueñe con el valor 
absoluto del signo de la iglesia» (p. 269); A. BENI, Lo Nostrci Chieso, Firenze 1977, 
concluye su tractación -muy próxima a Coligar- tratando de la ~Credibilita della 
Chiesm y afirma: «Anche se lontana dall'esser pienamente credibile, la Chiesa lo e 
abbastanza ... per vincere le forze centnfughe c conservare e intensificare la credibilita 
della Giesa ,  occorre puntare sulla poverta evangelica ... » (pp. 376s); J. G. PAC., Qui 
est I'Eglise? 11, Montréal 1979, pp. 117-237 (Les caractéristiques ou notes de I'Eglise) 
pone de relieve que «ces 'notes' doivent Ctre de quelque facon visibles et palpables. 
Par ailleurs, elles sont des qualités avant tout spirituelles. C'est a dire qu'elles 
participent, comme toute réalité ecclésiale, aii caractere théandrique de I'Eglise» (p. 
119, donde sigue a E. ~ ~ E R S C H ,  L o  théologie d~c Corps mystiq~te 11, Paris 1954, pp. 
203-211). J. HOFFMANN-H. LECRAND, aportat) elementos valiosos sobre el tema en 
Initiation a la  pratique de la  théologie 111, Paris 1983. Subrayemos, la comunión 
entre las iglesias (pp. 275-329) y los modelos de unidad: 1) comunidad conciliar; 
2) unión orgánica; 3) comunión eclesial; 4) iglesias hermanas; 5) diversidad re- 
conciliada (pp. 368-371). Puede consultarse también la útil panorámica de B. MON- 
DIN, L e  nlcove ecclesiologie: Un'irnrnagine uattuale della chiesrc, Roma 1980, don- 
de después de estudiar las orientaciones eclesiológicas actuales propone: teán- 
dnca, cnstica, pneumática, mariana, apostólica, sacramental, católico-misionera, 
escatológica y de la unidad (pp. 283-376), como redefinición de las cuatro notas de 
la Iglesia (pp. 285s, n.O 7). A pesar de no ser manuales, se encuentran aporta- 
ciones sugerentes dispersas en J. RATZINCILR, El nuevo Pueblo de Dios, Barce- 
lona 1972; en Sacrumenturn M ~ r n d i  1-VI, Bartielona 1972-1976, y en la nueva edición 
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1) La via notarum, como la vía más clásica de la apologética cató- 
lica, ha entrado en un camino contrario a todo triunfalismo, especial- 
mente a partir de una relectura de las cuatro notas presentes en el 
símbolo Niceno-Constantinopolitano, desde una perspectiva más his- 
tórica y crítica, orientándose hacia una visión más realista y ecumé- 
nica. 

2 )  A partir de la afirmación conciliar de la Iglesia como sacra- 
mento, la teología ha impulsado una eclesiología sistemática de las 
notas de carácter integrador y con acento en la comunión y ha mar- 
ginado una apologética de carácter defensivo y excluyente. 

3) La argumentación de la via notarum es consciente de las ambi- 
güedades que comporta; de ahí su perspectiva más indicativa que 
probativa y su interés en subrayar más los elementos comunes a to- 
das las iglesias (las llamadas notas «negativas») que los elementos 
exclusivos (o notas «positivas»). 

4) La via notarum, pues, deja paso a nuevas formas de la via em- 
pirica (notae christianorum, hagiofanía, comunión, amor, visibiliza- 
ción del testimonio, opción solidaria por los pobres y la justicia ...) 
como camino de acceso más actual a la credibilidad de la Iglesia. 
Éste será el tema del apartado que sigue. 

B. LA VIA EMPIRICA, CAMINO DE ACCESO A LA CREDIBI- 
LIDAD DE LA IGLESIA 

Hemos constatado como la crisis de la via notarum, al menos des- 
de el punto de vista apologético, conllevó un crecimiento progresivo 
de la via empirica. Comenzó a elaborarse hacia 1850, bajo el impul- 
so del cardenal Dechamps, arzobispo de Malinas, y fue codificada 
en el concilio Vaticano 1. Con razón R. Aubert ha situado a De- 
champs, junto con Newman, como «los esfuerzos de adaptación de 
la apologética. del s. XIX46. ES evidente que la existencia de esta 
vía se debe en parte a las dificultades que la via notarum creaba en 
el pueblo, especialmente en el menos dotado, de tal forma que con 
razón se puede decir que esta última vía fue legando progresivamen- 

- 
de K .  RAHNER-H. VORGRIMLEK, KIc~inc,s Tl~eologiscl~es Wo'rtcrbucll, Freiburg 1976. 
En cambio, no hay resonancia del Vaticano 11 en A. LANG, Teologícr F~it~dntnet~t<rl 11. 
Madrid 1967, pp. 181-226. 

46. Pio IX y su época. Valencia 1974, pp. 238.238-242, donde nos da una excelen- 
te monografía sobre ambos. 



te su contenido a la via empirica. Pero, ¿dónde radica su importan- 
cia y signíficatividad como camino de acceso a la credibilidad de la 
Iglesia? Analizémosla brevemente. 

1. La «via empirica)) antes del Vaticano Z 

La via empirica, calificada también como vía ascendente o método 
regresivo o analítico, aparece como particularmente adaptada a las 
características de la Apologética ya que parte de la consideración de 
la Iglesia Católica tal como hoy existe y vive. Así como las otras 
dos vías -histórica y notarum- tienen un proceso común: de Cris- 
to a la Iglesia. La via empirica tiene un proceso inverso: de la Igle- 
sia a Cristo, a partir de la experiencia concreta de todos los aspectos 
de la Iglesia que no son comprensibles por sí solos y aparecen por 
tanto como un «milagro moral» se «asciende» a su fundador, Cristo. 

Esta forma de reflexión la encontramos ya en los Padres de los 
cinco primeros siglos, particularmente en san Agustín. Así, en su De 
fide rerum quae non videntur c. 4, n. 7; De Civitate Dei 1. 22, C. 5; 
De utilitate credendi ... Veamos un texto significativo: «El poder di- 
vino no se nos manifiesta más en la vida de Cristo que ya no vemos, 
sino en la Iglesia viviente, presente bajo nuestros ojos ... Los Após- 
toles veían la Cabeza, no el Cuerpo que es la Iglesia. A causa de la 
Cabeza creían en el Cuerpo ... Nosotros, que vemos el Cuerpo, cre- 
emos en la Cabeza» (Sermo 116: PI, XXXVIII 659-660). 

El mismo santo Tomás de Aquino, en su Contra Gentiles 1. 1, C. 

6, muestra la credibilidad de la fe cristiana no sólo a partir de los mi- 
lagros de Cristo y las profecías del Antiguo Testamento, sino tam- 
bién de la admirable conversión del mundo al Cristianismo, de tal 
forma que esto constituye un amaximum miraculum et manifestum 
divinae inspirationis opus.. . indicium certissimum est praeteritorum 
signorum.. . » 

En el s. XV, Savoranola (1452-1498) inauguró el método apologé- 
tico, llamado posteriormente ascendente, en el que mostraba la 
verdad de la iglesia de Cristo a partir de la vida de la iglesia, en su 
Triumphus crucis seu de veritate fidei4'. En el s. XVII los principa- 

47. Véase H. MASCIA, 11 metodo apolor:etico di Girolamo Savorcrnola. Napoli 
1955; comenta A. DULLES, A History of Apologetics, London 1971, p. 110: «He 
strikes a modem note in the central position he gives to the person of the crucified 
Chnst and to the expenence of the Christiarr life». 
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les fautores de este método fueron J. B. Bossuet (1627-1704) y B. 
Pascal (1623-1662). El primero, con su obra Discours sur l'histoire 
universelle; el segundo, en sus Pensamientos, donde muestra como, 
además de la apologética extrínseca basada en los milagros y las 
profecías, existe una apologética intrínseca, coherente con la razón, 
digna de veneración y amor, cuyos efectos aparecen claros en la 
santificación de los fieles48. 

Entre los modernos que desarrollaron el argumento empírico po- 
demos anotar nuestro J. Balmes (1810-1848), en su libro El protes- 
tantismo comparado con el catolicismo en sus relaciones con la civi- 
lización europea49; también el gran predicador H. Lacordaire (1802- 
1861), en sus Conferencias de Notre-Dame (1835ss), y, especial- 
mente, el ya citado Cardenal Dechamps (1810-1883), que vio en esta 
vía el centro de su obra apologética y la trató sistemáticamente, 
influyendo personalmente en el Vaticano ISO. Poco antes de este 
concilio expusieron esta argumentación J. Kleutgen (1811-1883), en 
su Theologie der Vorzeit, y J .  B. Franzelin (1816-1886), en su Trac- 
tatus de divina Traditione, dos teólogos que como expertos partici- 
paron en la elaboración de la fórmula aprobada por el Vaticano 1". 

2. La «via empirica)) en el Vaticano I (1870) 

En la Constitución dogmática sobre la fe católica (c. 3 .  De fide) 
se habla del papel de la Iglesia en el proceso creyente. He aquí sus 
afirmaciones centrales: 

«...Deus per Filium suum unigenitum ecclesiam instituit, suaeque institutio- 
nis manifestis NOTIS instruxit ... ECCLESIA PER SE IPSA ob suam nempe 
admirabilem propagationem, eximiam sanctitatem et  inexhaustam in omni- 
bus bonis foecunditatem, o b  catholicam unitatem, invictamque stabilitatem 
MAGNUM QUODDAM ET PERPETUUM EST MOTIVUM CREDIBITATIS ET 
DIVINAE SUAE LEGATIONIS TESTIMONIUM IRREFRAGABILE. Quo fit, ut 
IPSA veiuti 'SIGNUM LEVATUM IN NATIONES' (cf. IS 11,12) ... (DS 3013- 
3014). 

48. Véase P. WGNARD, N(rtrrrc> et /iistoire dtrn.s I'opologc;tiqirc, dc, P~i,scol, Paris 
1975. 

49. Véase 1. CASANOVAS, L a  Apologéticu Balmcsiunu, Barcelona 1910; L. CURA, 
Btilmc,s. upologettr y político. Vic 1974. 

50. Véase el resumen de su pensamiento y bibliografia propia en R. AUBERT, Lr 
prohlc;me dc I'rrc.te de fo i .  Lovaina 1969, pp. 142-145. 

51. La historia de esta vía, en J .  Th. TSENG, D e  Apolo#<,tic.tr Metliodo qurrc. -citr 
etnpiiic,(r,, crirdit. Hong Kong 1960, pp. 1-5.: A. KOLPING, Firt id~it?~et~tolt l ieoIogic~ 
Münster 1968, pp. 39.47.60.83-85, y IIII1, Münster 1981, pp. 43s. 676; H. WAGNER, 
Eitifiilvrrng NI die Firnd~rmrntrrlthc~oIogic~, Darmstadt 1981, pp. 23s. 



Ecclesia per se ipsa ..., es decir, sin referirse a la misión de Cristo, 
a la fundación de la Iglesia por Cristo -via historica- ni a las notas 
-via notarum- que la disciernen como verdadera: se trata de su 
realidad actual: PER SE IPSA. Ob suam admirabilem propagatio- 
nem.. . stabilitatem.. .: el orden de la enumeración se inspira más en 
el aspecto dinámico y concreto que en el punto de vista lógico o 
doctrinal. Los dos polos son la propagación y la estabilidad: se pasa 
del movimiento al reposo. Así se habla tanto desde su existencia, la 
propagación, la unidad y la estabilidad, como desde su vida activa, 
la santidad y la fecundidad en todos sus ámbitos. La multiplicación 
de adjetivos subraya el carácter sorprendente y digno de admiración 
de la Iglesia y apunta ya a la base última de la via empirica: la per- 
cepción -hecha de sorpresa y de admiración- de la Iglesia como 
«milagro moral*. 

Magnum quoddam et perpetuum est motivum credibilitatis: expre- 
sión típica del Vaticano 1, por la cual se entiende aquello que mueve 
a la razón, a concluir que es razonable y prudente creer la verdad 
cristiana. De esta forma la Iglesia, como motivo de credibilidad, per 
se ipsa, significa su origen divino y la credibilidad de la doctrina que 
predica. Este motivo es magnum quaddam, a causa de la confluen- 
cia de hechos admirables -milagros-- que constituyen a la Iglesia 
como perpetuum motivum. Veluti 'signum levatum in nationes' (cf. 
Zs 11,12): esta cita bíblica ayuda a situar el hecho Iglesia en la pers- 
pectiva veterotestamentaria que va desde el mismo Isaías a los He- 
chos de los Apóstoles (2,4445; 4,32-34)52. 

El análisis detallado de la elaboración de este texto a partir de la 
misma historia del Concilio nos lleva a las siguientes conclusiones: 

1) El Vaticano 1 declaró solemniter que la Iglesia Católica es por 
sí misma un motivo de credibilidad que la convierte para todos en 
signum levatum in nationes. 

2 )  Esto no significa que la Iglesia esté centrada en sí misma, sino 
que per se ipsa está conectada a Cristo, como a su cuerpo (la Igle- 

52. El tema de Israel como signo en analogía con la Iglesia, tiene un trabajo 
antiguo del fundamentalista W. BULST, Israel u,'.s «Signum levutum in nut ione.~,~.  D i r  
Idee uotn Zeichenchurukter Isruels in den Schrijien des A T  in Anulugie zum Zeichrns- 
chtrrcrkfc.r der Kirche, en Z K T  74 (1952) 167-204; éste, aunque confunde con frecuen- 
cia profecía,e historia, abre este campo de investigación; así, el vigoroso artículo de 
N. RUGLISTER, Esfructurus de la  eclesiolugíu ueteroiestumentcrritr, en MS IV/l:30- 
105 (con bibliografia). 
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sia es signo porque está «in manifesta connexione cum Chnsto~, 
precisó el relator conciliar). 

3) A la pregunta ¿Por qué creer?, el Vaticano 1 responde mostran- 
do la importancia de la Iglesia, que es equasi concreta divina revela- 
tion (en expresión del relator Mons. Martin), de tal modo que esta 
en el origen de la fe como motivo de credibilidad, como signum le- 
vatum in nationes. 

4 )  La elaboración del texto conciliar pone de relieve que no se 
quiso presentar como una prueba demostrativa sino indicativa, por 
la posible ambivalencia de este motivo; de ahí la preferencia por el 
uso de la palabra signum en vez de argumentum, y la exclusión del 
adverbio facile, presente en el primer texto para calificar la fórmula 
ah omnibus possi agnosci (Ecclesia ut custos et m a g i ~ t r a ) ~ ~ .  

No es extraño, pues, que A. Vacant al comentar este Concilio ha- 
ble de «17éclat apologétique de ~ 'É~ l i s ep '~  y que, a partir del Vatica- 
no 1, la via empirica asuma un papel cada vez más preponderante 
en los tratados apologéticos. Aunque los fautores principales del 
Concilio (Dechamps, Dupanloup, Franzelin, Kleutgen ...) no la califi- 
caron así, a partir del De Ecclesia 1 (1925) de H .  Dieckmann se la 
conoce mayoritariamente bajo este nombres5. 

3. Significación de la xvia empirica» a partir del Vaticano I 

Según acabamos de indicar, el Vaticano 1 no usó la calificación de 
via empiricu ni siquiera los promotores de esta vía. Fue H. Dieck- 
mann quien la usó por primera vez y propició, así, su divulgación. 
Encontramos también otros apelativos: via ascendente (L. Brugere, 
A. de Poulpiquet, M. d'Herbigny), por el método usado: de la Igle- 
sia se <<ascienden a Cristo; método regresivo o analítico (R. Garri- 

53. El trabajo más reciente sobre este tema, además del estudio hist6rico de H. 
J .  PO~TMEY~:R, Der- Gluuhc, vor dem Ansprircli d ~ r  Wisseriscliqft. Freiburg 1968, pp. 
318-332. es la tesis doctoral de L. BOFF, Die Kirche tris Scthrcrrnc~t~i im Hor i~ot i t  e i ~ r  
Woltc~~firl irrr~~,q. Paderborn 1972, especialmente el capítulo VI: ~ D i e  Kirche als Signurn 
levaturn in nationibus auf dern l .  Vatikanischen Konzil,>, pp. 185-706. Se encuentra un 
estudio extenso sobre este tema anterior al Vaticano 11, en el libro de S. PESCE, LO 
Cliic.s<r Cirttolic~ir. pcr-c,ntir motico di crc,Jihilit<i. Catania 1960. 

54. Eludes théologiques sur les constitutions d~c Concile d ~ i  Vuticari f. Paris-Lyon 
1895. p. 150. 

55. Dieckmann escribe: ('argumentum . . . q  uod ex ipsius Ecclesiae indole petiturn 
empinc,irrn vocamuso (p. 601). E. CARTON DE WIART, D e  17oti.s verlic' E c c I e ~ i ( ~ e  in 
c.otnmitni. en Coll<,c~tonrcr Mechlinic~nsitr .5(1931) 41: «Una (via) ex sola consideratione 
Ecclesiae hodiernae procedit et c~mpiric<r a P. Dieckmann vocaturn. 
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gou-Lagrange, M. Nicolau); vía directa e inmediata (J. de Guibert); 
y vía de trascendencia (T. Zapelena, S. Tromp), por la conclusión a 
la que llega: la Iglesia fenómeno trascendente o milagrosos6. 

En lo referente al contenido y a la vertebración del argumento, se 
analizan en primer lugar los aspectos aportados por el Vaticano 1: 
«propagación admirable, santidad eximia, fecundidad inexhausta, 
unidad católica, estabilidad invencible., aunque progresivamente se 
vaya ampliando a todos los aspectos de la Iglesia. De hecho las ac- 
tas conciliares indican ya que no se quiso dar una descripción 
exhaustiva del «motivum credibilitatis~ que es la Iglesia. 

El argumento que supone la via ernpirica se funda en el silogismo 
siguiente: la Iglesia Católica afirma ser la verdadera Iglesia de Cris- 
to; ahora bien, Dios por mediación de signos sobrenaturales ha con- 
firmado esta aserción de la Iglesia; por tanto, la Iglesia Católica ro- 
mana es la verdadera Iglesia. Así pues, el punto de partida (termi- 
nus a quo) es la misma Iglesia, prescindiendo de su autoridad, que 
aparece como un «milagro moral» que postula una intervención divi- 
na; y el punto de llegada (terminus ad quem) es la veracidad y la 
verdad del testimonio de la Iglesia Católica como fundada por Cris- 
to. Por tanto el peso central de la argumentación recae en la consi- 
deración del hecho actual de la Iglesia como verdadero milagro de 
orden moral. Para conseguirlo, H. Dleckmann, S. Tromp, A. Lang, 
proponían tres pasos: 1) la verdad hi.stórica o constatación empírica 
del hecho; 2) la verdad filosófica o demostración de que este hecho 
a partir de leyes sociales, políticas e históricas es trascendente; 3) la 
verdad apologética o relativa que surge del nexo ontológico que 
existe entre un efecto humano trascendente y la causa de su misma 
trascendencia ... A partir, pues, de la trasceridencia de la Iglesia 
- c o m o  signo espontáneo y característicw se conoce su origen di- 
vino y su autoridad5'. 

56. Tres monografías poco conocidas sobre el tema que tenemos presente: J .  Th. 
TSENG, De Apologeticu Methodo (tesis dirigida por U. Betti); M. GRAN.MAISON, 
L'Eglke por elle-meme mor$ de crédibilité. Histoire de l'urgr(ment (1870-1960). Roma 
1961 (tesis dirigida por R. Latourelle); G .  UANFROCCA, La via ernpirica nella 
ecclesiologiu del concilio Vaticuno I u noi. Roma 1963. Con razón R. LATOURELLE, 
Cri.xto y la Iglesiu, signos de sulvución, Salamanca 1971, p. 150, escribe que «no 
existe todavía ninguna monografía satisfactoria. Se trata de un tema de investigación>,. 

57. DIECKMANN, De Ecclesia 521-535; TROMP, De Revelutione christiana, Roma 
1950, p. 123; LANG, Teología Fundamentul 1, (or. 1%1), Madrid 1970, pp. 134-142, 
desglosa la verdad apologética en teológica y testimonial. 
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La via empirica, además, fue cada vez más valorada en los ma- 
nuales por diversas razones. En primer lugar, por su valor intrínse- 
co, ya que como afirmaba su promotor, el cardenal Dechamps, la 
via empirica tiene la ventaja de realizar con un solo paso la demos- 
tración cristiana y la demostración católica. Por ejemplo, el De Re- 
velatione de R. Garrigou-Lagrange usa este argumento de la siguien- 
te forma: la vida admirable de la Iglesia es la prolongación de la re- 
surrección de Cristo y, en cierto sentido, para nosotros es un signo 
más importante que la misma Resurrección, precisamente porque es- 
tá siempre presente en nosotros58. 

En segundo lugar, por su notable adaptabilidad práctica, especial- 
mente en comparación con las otras dos vías. Como escribía De- 
champs, es la vía ordinaria tanto para los doctos como para los in- 
doctos, siendo «la base de la foi raisonnable des simples et de la foi 
raisonnée des s a g e s ~ ~ ~ .  En esta línea escribía S. Tromp: «Prior via 
egregia ista, praecipue pro praxi. Proponitur enim obiectum concre- 
tum, omnibus et singulis quasi ubique terrarum vis ib i le~~~.  

En tercer lugar, en comparación con las otras dos vías, por su ca- 
rácter de vía «brevior», «faciliorn y « t ~ t i o r » ~ ~ .  Es significativa en es- 
te sentido la polémica que suscitó la publicación de la obra de análi- 
sis histórico de las notas de G. Thils, sobre todo a partir de la recen- 
sión de T. Zapelena, incluida después en su De Ecclesia Christi6" 
que criticaba la valoración pesimista de la via notarum por parte de 
Thils. Éste, en un artículo posterior, se reafirmaba en su postura y 
subrayaba el papel creciente de la via empirica a partir del s. XX y 
concluía así: «Si le grand nombre des protestants ne peut etre touché 
par le procedé de la 'via notarum', si les orientaux eux-memes ne 
sont guere atteints par lui, si les catholiques, enfin, commencent a 
aller spontanément i la via empirica, on comprend que bien des apo- 

58. D e  Reveltrtione 11, Roma 1945, pp. 256-303 (Mirabilis vita Ecclesiae), subra- 
yando así la Iglesia como aquasi concreta divina Revelatio,, (Mons. Martin). 

59. Entretiens sur la démonstration ciitholique de la religion clirétienne (Oeuvres 
completes. Malinas 1879-1880) XVI, p. 322; ya antes había escrito: uc'est en effet, 
par I'apostolat de son Eglise, que Dieu perpétue la Révélation, et cet apostolat est 
marqué du sceau divin qui brille aux yeux des sages et des simples» (1, pp. 582s). 

60. De Rccel<rtionr 187; escribe A. LAKG, T~'oIogi<i Fioi(l(rt?ietrt<il 11, Madrid 1967, 
p. 186: '(en nuestros tiempos es preferida la 'via empirica' empleada por el Concilio 
Vaticano)). 

61. TROMP, DC Rruelotiotie 1 1  1-120; igualmente A.  TANQUEREY, P r ~ r e l e c t i o t i ~ ~  
s<.lioltistic.o-do~y~n~itic~~r~~ l. Roma 1904, p. 170. 

67. D e  viu tiot(rrrim iti recenti qrrod<tm opcJre: Greg 19 (1938) 88-109; 445-488 (= 
De Ecu~lo.sio 1 ,  Roma 1950, pp. 481-488). 
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logistes actuels déliissent l'argument des notes, dont la portée ne 
peut etre désormais que dogmatique avant tout.. . » 6 3 .  LO confirma el 
estudio sobre el tema realizado por J. Th. Tseng, poco antes del Va- 
ticano 11: aquattor notae Ecclesiae ab apologetis non amplius descri- 
buntur ut simplices characteres, sed tamquam facta divina, quae va- 
lorem miraculi moralis habentsM. 

La via empirica tiene, pues, su último fundamento en su naturale- 
za de MILAGRO MORAL. En efecto, en torno al Vaticano 1 se elabo- 
ra toda una reflexión sobre este tipo de milagro, que tipifica el hecho 
extraordinario de la Iglesia y a partir del cual se puede inferir su 
trascendencia y divinidad. Esta inferencia, además, es formulada co- 
mo método racional a posreriori y se le asigna la fuerza probativa de 
todo milagro, de tal forma que asume valor demostrativo por sí mis- 
mo, por su origen. Por esta razón no es nada extraño que en el tra- 
tado citado de Garrigou-Lagrange la descripción del hecho de la 
Iglesia sirva de argumento para probar la revelación cristiana, ya 
que «mirabilis vita Ecclesia assumitur ut signum irrefragabile missio- 
nis eius divinae, id est ut miraculum morale, quod evidenter a solo 
Deo produci p ~ t e s t » ~ ~  y que este milagro de la Iglesia no se propon- 
ga sólo como un sello divino extnnseco, sino como una manifesta- 
ción del mismo Dios. 

A pesar de la importancia que reviste el análisis del milagro moral, 
sólo se encuentran nociones sumarias de su identidad en los manua- 
les teolsgicos más divulgados: A. Tanquerey, H. Dieckmann, G. 
Van Noort, S. Tromp, F. Vizmanos, R. Latourelle ... E. Gutwenger, 
en un breve artículo sobre este tema, intentó ilustrar cómo la Iglesia 
puede ser considerada como un milagro rnoral por constituir una ex- 
cepción a las leyes que la ciencia comparada de las religiones esta- 
blece en lo referente a la evolución dogmática de las sociedades reli- 
gi0sas6~. Por otro lado, muchos de los autores citados ponen de re- 

63. La «viri notnrLrmz el I'rrpologétiyue conternporciine: Angelicilrn 16 (1939) 24- 
49. Más recientemente H. W A G N E R ,  Einfiinrirttg in dir Fi~rirltrrnrtitc~ltIic~oIogic~, Darms- 
tad 1981, p. 23, n.O 41, ha confirmado esta aseveración histórica: “Mari konnte auch 
die 'via notarum' ganz in die 'via empirica' hineinnehmen~. 

64. O . C . ,  p. 155, donde se refiere ampliamente al artículo de Thils citado en la 
nota anterior. 

65. De Rez.rlarione 11; más adelante reafirma la primacía de esta vía por encima 
del milagro físico: mirabilis vita Ecclesiae aitior est miraculo physico, sed non tam 
facile cognoscitur~ (p. 28). 

66. Z ~ t m  Begriff des morulischen Wlrna'ers: ZKT 71 (1949) 90-97. Según P. 
Schwalm la iglesia puede considerarse como <<un milagro social», véase, E. PIN: 
Recue de I'Action popitlrrire 145 (1961) 217-229. 
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lieve las dificultades manifiestas para el discernimiento del mismo 
milagro moral. Así, Thils, aún afirmando la positiva y progresiva va- 
loración de la via empirica, se pregunta: «la constatation qu'elle re- 
quiert du miracle moral que constituent la sainteté, l'unité et d'au- 
tres prérogatives de 19Église Catholique est-elle si a i s é e ? ~ ~ ~ .  De for- 
ma parecida se expresa Zapelena, por la necesidad de demostrar el 
carácter sobrenatural de tales obras68. En definitiva se apunta ya 
aquí la necesidad de un resituación del milagro moral y, en general, 
de toda la teología del milagro en el conjunto de la Teología Fun- 
damental. En esta línea conviene recordar los estudios pioneros y 
renovadores de H. Bouillard -siguiendo los pasos de M. Blondel-, 
de A. Liegé -seguidor de J. E. Newman- y la síntesis de L. Mon- 
den- discípulo de E. Dhani~-~~.  

Citemos para concluir este punto tres definiciones del milagro mo- 
ral publicadas en las inmediaciones del Vaticano 11. La primera es 
de J. Th. Tseng, quien, después de un estudio histórico, sintetiza así 
los diversos autores que lo tratan: «Eventus perceptibilis praeter or- 
dinem consuetum, vires naturae excedens, ac divinum interventum 
 postulan^»^^. La segunda, referida por F. Vizmanos en su manual 
de Teología Fundamental, dice así: «Una acción o serie de acciones 
externas, realizadas por especial influjo de Dios, como signo religio- 
so, contra el modo constante de obrar de los hombres. Se trata, por 
tanto, de acciones provenientes de la libre voluntad humana*". La 
tercera la propone R. Latourelle en su Teología de la Revelación: 
«Por milagro moral entendemos un modo de obrar, individual o co- 
lectivo, producido en contexto religioso, y que supera el comporta- 

67. Lcs trorcs dc ~ ' L , ~ l i s c ,  349; A. LANG, Tcolo,yí<r Frrircltrtr~rtit<rl 1 (or. 1961). 
Madrid 1970, pp. 141-144. subraya la mayor dificultad del milagro moral. 

68. Escribe: «sed advertas in hac via implicari novas, nec parvas difficultates 
provenientes ex necessitate demonstrandi characterem supernaturalem illorum ope- 
rum. . ... Dr Ei~c~l<~.sicr 490. 

69. BOUILLARD, L'idCc, c~lrrc;/ientre di( mirtr<,le: Ccrlriers Leri;nnec 4 (1948) 2 -37; 
LIÉGÉ, Réflections pour une upologétiyire du miracle: RSFT 35 (1951) 249-254; 
MONDFZ;. El miI<r~'ro. S ~ L ' I I O  de .s(rlird (or. 1960). Barcelona 1963; DHANIS, Qir'est-re . . . . . . -. , - 
</11'1111 t ~ ~ i r ( , ~ . l e ? :  i;'rcs 40 (1959) 201-241. Es la perspectiva que encontramos en la 
teología del milagro posterior al Vaticano 11. Así. X. LEON-DUFOUR (ed.), Lrs 
mircrcles de Jésus, Paris 1977; B. WENISCH, Geschichren oder Geschichte? Theologie 
des Wunders. Salzburg 1981; J .  B. METZ, en SM 4: 594-599. 

70. 0 . c . .  p. 160, donde añade: ~Miraculum itaque morale, oinnibus eius qualita- 
tibus diligenter consideratis, non videtur esse difficilius cognitu, sed potius sicuti 
miraculum physicum facilius potest constatar¡.» 

71. Madrid 1963, p. 470; definición similar a la de l. SALAVERRI, Theologicr Fiindn- 
mentrilis. Madrid 1955, pp. 500.960-962. 
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miento habitual de los hombres, de tal suerte que su razón suficiente 
no puede encontrarse sino en una intervención especial de Dios; 
por esta intervención, Dios significa la instauración del reino de Dios 
entre los hombres»72. 

4. La eclesiología del Vaticano ZZ y su aporte a la «via empirica)) 

Si nos atenemos a la terminología, podemos constatar como el Va- 
ticano 11 no cita casi nunca el tema de la Iglesia como signo entre 
las naciones. Hay, con todo, referencias significativas a nuestro te- 
ma. Así, al hablar de las comunidades separadas, se recuerda y ex- 
horta a los católicos «a la purificación y a la renovación, a fin de 
que la señal de Cristo (signum Christi) resplandezca con mayor clari- 
dad sobre la faz de la Iglesia» (LG 15 = GS 43).  

Igualmente hay pasajes que hacen alusión al texto del Vaticano 1 
sobre la via empirica. Así la Consti1,ación sobre la Liturgia declara: 

«Al edificar día a día a los que están dentro para ser templo santo del Se- 
ñor y morada de Dios en el Espíritu, hasta llegar a la medida de la plenitud 
de la edad de Cristo, la liturgia robustece admirablemente sus fuerzas para 
predicar a Cristo y presenta así la Iglesia a los que están fuera como signo 
levantado en medio de las naciones (1s 11,12: ~ i t  sign~irn levaturn in natio- 
nes), para que debajo de él se congreguen en la unidad los hijos de Dios 
que están dispersos, hasta que haya iun solo rebaño y un solo pastor» 
(SC 2). 

La vida litúrgico-sacramental santifica a los fieles y esta santifica- 
ción hace de la comunidad de cristianos unidos en la caridad un sig- 
no que atrae a los que son testigos de ella. 

En la Constitución sobre la Iglesia, se remite a la via empirica del 
Vaticano 1 (DS 3013) al observar que en los santos «Dios manifiesta 
a lo vivo ante los hombres su presencia y su rostro. En ellos nos 
habla y nos ofrece un signo de su reino (signum Regni sui), hacia el 
cual somos atraídos poderosamente con tan gran número de testigos 
que nos envuelven (cf. Heb 12, l )  y con tan gran testimonio de la 
verdad del evangelio* (LG 50).  

72. Salamanca 1966, pp. 517s, n. 25; traduce la misma definición de su edición an- 
tenor al Vaticano 11 y su Theologia Revelutionis 11, Roma 1964; Schemata lectio- 
nlim ad usum privarum auditorum. p. 92. 
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En el Decreto sobre la Actividad misionera se recuerda: 

«Sepan todos que su primera y principal obligación en pro de la difusión 
de la fe es vivir profundamente la vida cristiana. Que su fervor en el servi- 
cio de Dios y su caridad para con los demás aportarán nuevo aliento espiri- 
tual a toda la Iglesia, la cual aparecerá como signo (signum), levantado en- 
tre las naciones, luz del mundo (Mt 5,14) y sal de la tierra (5,13)» (AG 36). 

Finalmente, en el Decreto sobre Ecumenismo se subraya que la 
vida de unidad de los cristianos «en la confesión de una sola fe, en 
la celebración común del culto divino y en la concordia fratema de 
la familia de Dios» hace a la Iglesia manifestase 'como signo levan- 
tado entre las naciones' (signum levatum in nationes)» (UR 2). 

Como se puede observar, en el Vaticano 11 han quedado difumi- 
nados ciertos rasgos del signo Iglesia, tal como fue descrito por el 
Vaticano 1. Latourelle subraya la ausencia, por ejemplo, de la 
expresión referida a la admirable propagación y a la estabilidad 
inquebrantable de la Iglesia y afirma: «el signo de la Iglesia se 
queda reducido prácticamente al signo de la unidad de la caridad. 
Cuando la vida interior de la Iglesia, especialmente su vida sa- 
cramental y teologal, se hace ferviente, entonces atrae las mira- 
das y llega a ser para el mundo el signo del establecimiento del 
reino de Dios, el signo de la llegada de la salvación en Jesu- 
cristo ... En realidad, el Vaticano 11 no ha marginado ninguno de 
los elementos del Vaticano 1 sobre el signo de la Iglesia: los re- 
cupera a todos ellos, pero concentrándolos y reduciéndolos a lo 
esencial. Porque la unidad descrita por el Vaticano 11 es una uni- 
dad dinámica ... y la caridad es una caridad activa, deseosa de ser- 
v i r . . . ~ ' ~ .  

Estas indicaciones manifiestan ya que existe un cierto enfoque re- 
novado en la perspectiva de la vía empirica, si nos atenemos d Vati- 
cano 11. En efecto, el centro del signo de la Iglesia se sitúa progre- 
sivamente en la categoría TESTIMONIO. Se constata así todo el pro- 
ceso de personalización observado en el Vaticano 11 al hablar de los 
signos y que hemos apuntado ya en su lugar. Este proceso vincula 
todos los signos de la Revelación histórica con este centro personal 
que es Cristo. De ahí que los propios cristianos, por su vida «san- 

73.  Cristo v /</ I,q/rsitr 24.32-37.139s.; notemos que en diferentes lugares de este 
libro se observa, explícita o ímplicitamente, que el Vaticano 11 ha redimensionado el 
signo Iglesia en referencia al Vaticano 1. 



HACIA UNA ECLESIOLOGIA FUNDAMENTAL BASADA EN EL TESTIMONIO 439 

ta», y las comunidades cristianas, por su vida «de unidad en la cari- 
dad», constituyen el testimonio del sígno iglesia. Se trata de una re- 
ferencia constante en todos los documentos conciliares. Así, lo que 
el Vaticano 1 entendía por signo de la Iglesia con sus atributos mila- 
grosos, el Vaticano 11 lo refiere al testimonio personal y comunita- 
rio. En efecto, «uniendo los rasgos esenciales -atestiguados en los 
textos conciliares- es posible delinear la vida cristiana como un 
compromiso de testimonio ... De este modo el cristiano es esencial- 
mente un  testigo^'^. En esta línea, el testimonio de vida aparece 
como el signo eclesial de credibilidad por excelencia. 

5 .  ¿Hacia donde va la «via empirica)) después del Vaticano ZI? 

Una mirada a la literatura posconciliar sobre este tema nos mues- 
tra la escasez de estudios específicos sobre él. Con razón K. Rahner 
comenta: «la experiencia de la acción del Espíritu Santo en la vida 
concreta de la Iglesia es también una experiencia histórica, y que 
puede quedar sometida a la reflexión. Y si en la teología fundamen- 
tal tradicional no desempeñaba practicamente ningún papel (a pesar 
de los esfuerzos del cardenal Dechamps y de las enseñanzas del Va- 
ticano 1), se convierte en la teología fundamental de nuevo estilo en 
un tema privilegiado y central» 

A pesar de esto podemos observar como en los diversos estudios 
citados anteriormente sobre la via notarum y su crisis, ya se apunta- 
ban nuevos caminos para la via empirica en la línea de una teología 
fundamental renovada, fruto de los documentos del Vaticano 11. 
Está claro que la eclesiología sacramental consagrada en este conci- 
lio nos da una opción fundamental para la via empirica, hoy: el tener 
presente en todo análisis de la Iglesia su faz mistérica -invisible- 
y su faz testimonial -visible- de Pueblo de Dios que es ~univer- 
sale salutis sacramentumn (LG 48; GS 45; AG 1). De ahi' la impor- 
tancia de su ser «en» el mundo, ya que «los gozos y las esperan- 
zas, las tristezas y las angustias de los hombres de nuestro tiempo, 
de los pobres especialmente y de todos los que sufren, son también 

74. M. GROSSI ,  Testimonio en Dicciontrrio enciclopédico dc teologícr mor<il. Ma- 
drid 1978, p. 1067. La expresión testimonio y similares aparece ciento treinta y tres 
veces en el Vaticano 11 y son LG 35 y AG 10-12 sus textos principales; véase un 
estudio detallado en el libro de Cotugno citado en nuestra n. 80. 

75. Est-il possible aujourd'hui de croire?. Paris 1966, p. 207 (traducción castellana 
en LATOURELLE, Cristo y /u lglesiu 150). 
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los gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias de los discí- 
pulos de Cristo, ya que no hay nada verdaderamente humano que no 
encuentre resonancia en sus corazones» (GS 1). En esta Iínea, pues, 
la via empirica asume cada vez más un rol de referencia muy con- 
creta a la presencia y significación del testimonio de la Iglesia, tanto 
colectivo como personal, en el mundo contemporáneo, explorando 
sus aspiraciones más profundas que se convierten en signos de los 
tiempos, tales como la justicia, la paz, el amor, la liberación ... 

Formulemos en unos puntos conclusivos estas pistas: 
1) La via empirica, a partir de la eclesiología sacramental, debe 

tener presente la doble dimensión de la Iglesia: la mistérica -sí510 
accesible a la mirada creyente- y la histórica -accesible sociológi- 
camente-. De esta forma todo análisis de la experiencia (=via 
empirica) del testimonio de la Iglesia debe tener en cuenta esa doble 
dimensión caracterizada por la expresión sacramento-signo. 

2) La via empirica a partir del Vaticano 11, más que a los atributos 
genéricos subrayados por el Vaticano 1, apunta al testimonio perso- 
nal y comunitario en sus diversas concreciones históricas, sociales, 
políticas y eclesiales. De esta forma quiere «dar razón» de su ser 
«en» el mundo y de su ser «para» el mundo, como signo. 

3) La via empirica, pues, más que a partir de la Iglesia como <<mi- 
lagro moral» y por tanto efecto del poder de Dios, centra su aten- 
ción en mostrar que es testimonio significativo de la presencia sal- 
vadora de Dios en el mundo, que se manifiesta ya sea en la coheren- 
cia doctrinal (C. Baum), en la visualización del amor (G. Thils, H. 
U. von Balthasar) y de la comunión (S. Diani~h)'~. 

4) De modo particular y vivo surgen en estos últimos años expre- 
siones claras de esta via empirica en forma de opción por la justicia, 
opción preferencial por los pobres, opción por la paz ... (recordemos 
los Sínodos de los Obispos: La justicia en el mundo -1971-; la 
Evangelización del mundo contemporáneo - 1 9 7 6 ;  111 Conferen- 

76. De BAIJM, citado en n. 36 junto con el comentario de Hernández Alonso: «G. 
Baum opina que los cambios doctrinales introducidos por el Vaticano 11 presentan 
signos evidentes de la credibilidad de la Iglesia»; a propósito de ~ I L S ,  recordemos la 
afirmación *La charité comme fondernent de la credibilité de I'Eglise» en C(itlio1ic.i.~- 
ttio IX (1982) 1388; de BALTHASAR, Sólo ('1 ottior 4,s digtio de Je. Salarnanca 1971, con 
el análisis particularizado de R. FISICHELLA, H. U. L.. B(r1tlirtstrr. Bit~rrttiicu (fell'(rtnor~~ 
(, c,r<~/i/>ilit<i del cr-isritrtic,sittio. Roma 1981. pp. 209-291: '<La Chiesa 'irnrnagine dcl suo 
maestiu' -1rradiazione dell'arnore di Cristo*; de DIA'IICH, SUS divemos trabajos 
citados en la n. 37; en esta línea. el clásico estudio de J. HAMER, L ' E g l i ~ e  est utie 
c~ot?it?iroiion, Paris 1962. 



cia episcopal latinaomericana de Puebla -197%; Pastorales colec- 
tivas de diversos episcopados sobre la paz, especialmente de EE. 
UU. -1982-; y la teología de la liberación, junto con la teología 
política y de la esperanza . . . ) 7 7 .  

5) La via empírica, en conclusión, se convierte en camino pnvi- 
legiado de acceso a la credibilidad de la Iglesia, hoy y aquí, centran- 
do su atención en la categona bíblica y conciliar, que engloba todas 
las citadas, el TESTIMONIO, visto como SIGNO ECLESIAL y punto 

77. Véase G .  CAPRILE, I I  Sinodo dei Vescoci 1971, Roma 1972; 11 Sinodo dai 
Vescoci 1974. Roma 1975; CELAM (ed.), Terc.era Conferencie1 genr~rul del episcopciclo 
lrrtiriocuriericano: Pueblo, la  e~crngrlización cti el presente y en el Jiitriro de A .  L . .  
Bogotá 1979; P a s t o r ~ ~ l  colectiuo de 1 1  Corifen~ticirt episcopcil nortecrmr~ricurici. Madrid 
1983. Véase el interesante boletín de J. BOADA, E l  puciJisrno. iLrr credibilidad de Itr 
iglesia en el mundo uct~ctrl?: AcBi XXI-(1984) 82-111. El tema de la justicia como 
signo de credibilidad de la Iglesia -englobanle de los dos posteriores: los pobres y la 
paz- no se encuentra citado en los manuales apologéticos clásicos (Zapelena, 
Salaverri, Lang, Sullivan ...). Sólo Latourelle lo insinúa y, según A. DULLES, History 
of Ap(iogetics, London 1971, pp. 177.196, únicamente lo citan L.G.A. Bonald, 
L.E.M. Bautain y A.M. Weiss. Tan sólo hemos encontrado tres elaboraciones 
metodológicas breves: R. FARICY, Evangeli~ution and Spiritirul Life. en E~ungel izu-  
tiori (Roma 1975) 141-159, donde a partir del Vaticano 1 afirma cómo debe ser .The 
Church: a sign of credibilitys>. Lo será realizando aquello que afirma como creíble ya 
que «for evangelization to be credibile, what the Church does must correspond with 
what it proclaims~ (p. 159). 

El segundo trabajo es una tesis dirigida por G. O. Collins. publicada por C. 
DELPERO, Credibilitu dellci Cliiescr e Gi~csticio sociale: un'crlte~rtiertic~r:~, Brescia 1978. 
que muestra el caracter novedoso de este signo en las argumentaciones apologéticas 
tradicionales y concluye: «ci sembra a bucrn diritto la promozione della giustizia 
sociale possa essere considerata segno de credibilita in favore della Chiesa. avendo 
provato che a tale segno specifico corrispondono i caratteri essenziali del segno in 
generalen (p. 135). 

El tercero, es  el reciente libro de J. ESPEJA. Ler Iglesirr: mernoriu y profocírr, con nutl 

proyecto pnstorcrl de Mons. A .  Iniestri, Salamanca 1983. En él se encuentra un 
capítulo titulado «Signo de credibilidad* (pp. 243-274), donde se dice: «la comunidad 
cristiana no hace la fraternidad entre los pueblos, imponiéndose como ley desde 
fuera, sino más bien ofreciendo ella misma u11 ejemplo vivo, una práctica palpable; la 
unidad entre los seguidores de Jesús, será el argumento válido de credibilidad para el 
mundo (Jn 17,20-21)» (p. 243); más adelante .subraya la importancia de «dar razón de 
la esperanza ... en el compromiso temporal ... como esperanza de los pobres» (pp. 
287.291.303). 

En esta línea véase el reciente programa del Iristituto dc, Teolo~íci F~indtrmc,ntcrl de 
lcr Fcrc~cltcrd de Teologíu de Borcelonrr, Sant Cugat del Valles 1984, pp. 5s. Al 
describir las áreas de investigación y de docencia dice: '<en la actualidad 'la iglesia' se 
ha convertido en el 'preámbulo de la fe'. Por ello será preciso recoger y pensar 
cnticamente la vida práctica de la fe en la sociedad y en la historia. De hecho, la fe 
cristiana no puede ser aprehendida al margen de su praxis social. Esta exigencia que 
quiere ser el eje fundamental de este Institiito se concreta en e¡ área quinta sobre 
Igle.sici y Sociedad, en la que se plantear1 los grandes temas que hoy inciden 
directamente tanto en la misma vida de In fe como en la inteligibilidad de sus 
formulaciones. Nos referimos a las implicaciones que la jri.sticici. la ciencicr y la 
culturu adquieren para la vivencia de la fe cn un mundo enteramente condicionado 
por estos sectores de la vida humana». 
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de partida de toda credibilidad. Éste será el tema del punto si- 
guiente. 

C. EL TESTIMONIO. SIGNO ECLESIAL DE CREDIBILIDAD 

Desde hace aproximadamente un siglo, la categoría testimonio se 
ha introducido de forma progresiva en el vocabulario eclesial. El tér- 
mino ya apareció en la Vaticano 1 para designar a la Iglesia en cuan- 
to constituye por sí misma y por su presencia en el mundo «un gran 
y perpetuo motivo de credibilidad y un testimonio irrecusable de su 
divina misión» (DS 3013). Con el Vaticano 11, tal como hemos ya 
apuntado y observaremos ahora más detenidamente, se produce una 
irrupción masiva de la terminología del testimonio. El tema aparece 
como omnipresente. Los términos como «testimonio», «atestiguar» y 
«testigo» aparecen más de cien veces y se aplican tanto a la Iglesia 
entera como a cada grupo de cristianos. En el Sínodo de la Evange- 
lización de 1974 el tema resurgió con nueva fuerza, así como en la 
encíclica posterior, Evangelii Nuntiundi. El testimonio como mani- 
festación significativa -hagiofánica- de la misión de la Iglesia en 
su realidad histórica es, pues, el punto final, o si se quiere, el punto 
inicial de toda nuestra Teología Fundamental ya que de él surge el 
signo eclesial de credibilidad. 

Pero, ¿qué es el testimonio? Según Paul Ricoeur -uno de los po- 
cos estudiosos de la filosofia del testimonio- podemos constatar 
tres sentidos o dimensiones: el empírico, el jurídico y el ético: 

1) sentido empírico: el testimonio es narración de lo visto u oído 
por un testigo, ya que es el relato del hecho sucedido o la narración 
hecha por el testigo. Por supuesto que el testimonio no es el hecho 
mismo, sino su mediación narrativa y, por tanto, interpretativa ya 
-hermenéutica- del hecho, de ahí que nunca un testimonio sea del 
todo neutral, ya que el «hecho» atestiguado es captado y relatado se- 
gún la «perspectiva» propia del testigo. 

2) sentido jurídico: se trata del uso ordinario del testimonio enten- 
dido de forma jurídica o judicial. Toda persona que es testigo infor- 
ma de primera mano, declara y afirma, al mismo tiempo que se com- 
promete en la verdad que afirma. Además de la aplicación judicial 
existe la propia de la ciencia histórica formada precisamente a partir 
de testimonios y de sus declaraciones. Un tercer uso es el que inclu- 
ye el testimonio dentro de una argumentación -de ahí su proximi- 
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dad al primer uso- que verifica la validez o no del testimonio apor- 
tado, desplazando la credibilidad del testimonio sobre el testigo. 

3) sentido ético: ni el sentido empírico ni el sentido jurídico ago- 
tan el uso ordinario de la palabra testimonio; en efecto, se descu- 
bre otra dimensión cuando se desplaza el acento del testimonio- 
prueba al testigo y su acto. El testigo no es sólo aquel que enuncia 
el testimonio, sino aquel que se compromete en aquello que ates- 
tigua a partir de una fuerza interior que lo mueve a declarar. Por eso 
no es extraño que la palabra «testigo» traduzca la palabra griega 
«mártir», ya que el testimonio es la misma acción en cuanto atesti- 
gua en la exterioridad el mismo hombre interior, su convicción, 
su fe78. 

Hecha esta triple constatación de la semántica del testimonio, po- 
demos preguntamos por su hermenéutica con una cuestión decisiva: 
&es posible que un momento de la historia pueda revestirse de ca- 
rácter absoluto?, &es posible la existencia de actos que pretendan 
atestiguar el absoluto? 

¿Qué es interpretar un testimonio? Se trata de un acto doble: 
a) un acto de la conciencia de sí sobre sí misma y b) un acto de 
comprensión histórica sobre los signos que el absoluto da sobre sí 
mismo. Estos signos que el absoluto manifiesta de sí mismo son al 
mismo tiempo los signos en los que se reconoce la conciencia. Se 
trata, pues, de una elipse con dos puntos focales que la reflexión 
tiende a relacionar pero que no puede reducir a la unidad de un úni- 
co punto focal. 

Así pues, prosigue Ricoeur, la hermenéutica del testimonio se pro- 
duce en la confluencia de dos «exégesis»: la «exégesis» del testimo- 
nio histórico - e n  nuestro caso, la revelación y sus signos- y la 
«exégesis» de sí mismo - e n  nuestro caso, la apertura radical del 
hombre y de sus apariciones-. De esta forma, en el testimonio se 

78. P. RICOEL'R, L'herméne~ctiy~ie d ~ i  16moignrigc~. en E. CASTELLI (ed.), Lo 
tkmoigncige, Paris 1972, pp. 35-61 ; también, Herméneutiqiie de I'idée de Récc;ltrtion. 
en La RPvélution, Bruxelles 1977, pp. 15-54, especialmente Lo réfle.rion m<;tlirrte el 10 
témoignonoge (pp. 43-54). Ricoeur sigue explícitamente a Jean Nabert; véase el exce- 
lente estudio sobre este autor realizado por J H E R E U ,  Tr~~scendeneici y Reuelrici(íti dr  
Dios: metufísico de las «cijrus>, según Krirl Jasprrs-metcrfísica del testimonio seg~in 
Jecrn Nubert, Barcelona 1983, pp. 87-143; también, Poitr une upproche philo.sophiq~ie 
d ~ i  problGme de la Révélution: F Z P T  29 (198:!) 113-130. Dichos estudios apuntan ya a 
una metafísica del testimonio que es una de las tareas de la metodología de la historia 
y de la apología cristiana, según E. BARBOTIP., L e  témoignuge spirituel Paris 1964, p. 
8. 
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da la «síntesis» viva de un sujeto en su doble movimiento de com- 
prensión de la historia y sus «signos, y de auto-comprensión como 
apertura al absoluto. Por esta razón la categoría testimonio entra de 
lleno en la consideración de la Revelación en su dimensión referida 
al sujeto que la recibe y la cree, convirtiéndose así en testigo. 

El testimonio, además, no debe reducirse a una visión puramente 
existencialista y a su correlato individualista, sino abrirse por la 
misma dinámica del sujeto y de la revelación atestiguada a la signi- 
ficación histórica y colectiva que conlleva en una dimensión comuni- 
taria y social que la hace relevante, aunque sin necesidad de una 
eficacia inmediata y a todo trance. Es en esta Iínea que se compren- 
de la calificación de «testimonial.> a una acción pequeña y poco efi- 
caz, aunque digna de admiración por su carácter simbólico y signi- 
ficativo. 

A partir de esta línea apuntada podemos comprender como el tes- 
timonio puede convertirse en signo eclesial de credibilidad, ya que 
se trata de una categoría que la filosofía actual -particularmente, 
la reflexiva- ha recuperado como lugar hermenéutico que a partir 
de su triple dimensión empírico-jurídico-ética «revela» la doble con- 
fluencia del testimonio histórico y del autotestimonio. Este testimo- 
nio -siguiendo además los pasos de la filosofía personalista y dia- 
léctica- se sitúa en una dinámica comunitaria e histórica que le ha- 
ce descubrir la vertiente de compromiso y de transformación que 
apunta a una significación más plena -absoluta-. De ahí que el 
testimonio sea signo no solamente personal sino comunitario-ecle- 
sial, es decir, manifestación de esa magnitud histórica que es la igle- 
sia -sacramento y pueblo de Dios- en el mundo. He aquí, pues, 
enunciada la via empirica en nuestro camino hacia lu credibilidud a 
partir del testimonio. 

79. Véanse las sugerentes reflexiones sobre esta cuestión de G. VATTIMO, D<;c.liti 
di, Sl!jci ( Ir  Prohl<;t~~c, clic T<Itt~oi,qticr,ge. en E. CASTELL.~  (ed.), Lc rc;ti~oi,gtic~gc 175-139. 
Concluye así: .La notion de témoignage et. plus généralement, la signification de 
I'action historique de I'homme 5 laquelle elle est liée, ne peut trouver un sens, aprts 
le décEn du siljet. que dans la mesure ou on réussit i se liberer de tout résidu 
objectiviste dans la conception de I'itre et. paralltlement, on renonce a penser 
I'individu bourgeois-chrétien comme seul sujet possible de I'histoire et centre d'initia- 
tive. @. 139). C. FLORISTA&, Tc,.srimotlio. en C. FLORISTAN-J. J .  TAHAYO (edd.), 
Conc.c,pros F~rt~damc~nrciles dc Ptrsrortrl. Madrid 1983, pp. 989-1000, se refiere también 
a Vattimo y, más largamente, a Ricoeur. 
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Dos puntos aparecen como más relevantes para nuestra tracta- 
ción. Por un lado, el TESTIMONIO FUNDANTE, es decir, la Iglesia 
apostólica como norma y fundamento de la Iglesia de todos los tiem- 
pos, con su testimonio central: la Escritura, vivida, leída y celebrada 
en el interior de la Tradición eclesial; por otro lado, el TESTIMONIO 
DE VIDA, como signo constante y actualizador de la Iglesia de todos 
los tiempos. En efecto, es así como recordamos que la REVELA- 
CION INICIAL es un TESTIMONIO y que se acredita precisamente 
por mediación del TESTIMONIO DE LA VIDA. 

1. El testimonio fundante: la Igles,ia apostólica 

El TESTIMONIO vertebra toda esta parte dedicada a la Iglesia pre- 
cisamente por el carácter fundante que tiene la Revelación incial. En 
efecto, en el libro de los Hechos de los Apóstoles atestiguar carac- 
teriza la actividad apostólica después de la resurrección de Jesucris- 
to. El título de testigos designa en primer lugar a los apóstoles. Cua- 
tro características los definen como taless0: 

1) Los apóstoles son escogidos por Dios como los profetas: «noso- 
tros, los testigos escogidos», dice Pedro (Hch 10,41); 

2) Además, son los que han vivido en intimidad con Cristo. Recor- 
demos los criterios para la eleccióti de Matías (Hch 1,22) y la pre- 
ciosa expresión joannea: «Lo que hemos oído, lo que nuestros ojos 
han visto, lo que hemos contempliido, lo que nuestras manos han 
palpado sobre el Verbo de la vida ... os lo anunciamos, os lo atesti- 
guamos» (1Jn 1,l-3). 

3) Otra característica es la misión o mandato recibido de Cristo 
para dar testimonio. Cristo, dice Pedro, nos ha «mandado predicar 
al pueblo y dar testimonio» (Hch X0,41). Los apóstoles, en efecto, 
han recibido, para realizar esta misión, el poder del Espíritu: «Reci- 
biréis una fuerza, la del Espíritu Santo ... Seréis mis testigos en Jeru- 

80. Dos escuelas neotestamentarias elaboran un concepto específico sobre el 
tema, Lucas y Juan. Véase J .  A. JÁUREGUI, ,  Testimonio. Apo.stolirdo. Mi.si<ín: j l~stqi -  
ccición teológiccr del concepto lucano apóstol-trstigo de /ir reslrrrcc<.icín. Bilbao 1973; 
1. de la POT~ERIE,  E l  concepto do testimonio en scin Jlrcrri. en Lir V<,riliril de Jeslís. 
Madrid 1979, pp. 269-283. Véanse también las dos obras clásicas de N .  BROX, 
Testimonio, en C F T  11: 770-779, y de H. STRATHMANK,  en T W N T  I V :  477-520. En la 
línea & la teología fundamental, R .  LATOURELLE, L e  Térnoignirge c.llrlti<,n. Montréal 
1971; también la tesis, dirigida por él, de M.  COTUGNO, El ti,stimonio r n  el Concilio 
Voticc~no II ,  Montevideo 1974. 
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salén, en toda Judea y Samaría, hasta los confines de la tierra ... » 

(Hch 1,s). 
4) Finalmente, hemos de referimos al compromiso de los após- 

toles: un compromiso que se traduce en una fidelidad absoluta al 
servicio de Cristo, un coraje que afronta la persecución y un testi- 
monio radical de Jesús ya que «nosotros somos testigos de todo lo 
que él hizo en el país de los judíos y en Jerusalén* (Hch 10,39). 

Del mismo modo, pues, que Cristo dio testimonio del Padre con el 
compromiso de sí mismo, es decir, por medio de sus acciones, sus 
actitudes, su comportamiento global, así como por medio de su ense- 
ñanza, los apóstoles dan testimonio de Cristo con su predicación 
oral y con su vida entera. Lo que atestiguan es lo que han aprendido 
de Cristo, viviendo con él. Su testimonio es, pues, profesión y vida 
a la vez. Esta profesión y vida que es el testimonio apostólico es el 
fundamento de la Iglesia de todos los tiempos. De esta forma la Igle- 
sia Apostólica con su testimonio central, la Escritura, en el interior 
de la tradición eclesial, es norma y fundamento de la Iglesia de to- 
dos los tiempos. Con razón escribe T. Citrini: «el tema de la aposto- 
licidad y correlativamente la referencia a los apóstoles es un tema 
decisivo en la teología fundamental ... para la iglesia y para su tra- 
dición, apostolicidad coincide con autenticidad»81. 

2. El signo constante: el testimonio de vidli 

Como hemos observado, toda la reveiación inicial -de la cual 
hemos tratado en el punto anterior- es un TESTIMONIO pero este 
testimonio FUNDANTE se acredita por mediación del TESTIMONIO 
DE VIDA, que es el signo constante, permanente, cotidiano de credi- 
bilidad. Ahora bien, ¿qué significa el testimonio de vida? 

a) El testimonio, signo teológico cotidiano 

El término designa el acuerdo que debe existir entre el Evangelio 
predicado y el Evangelio vivido. En el Nuevo Testamento, la vida 
es vista como motivo de credibilidad, vida entendida como testimo- 
nio. Particularmente el texto de 1Pe 3,15s manifiesta esta compren- 

- - - 

81. Ap(í.srol-Apo.srolic~ic/(r~l en DTI 1: 463. Sobre el tema de la tradición eclesial. 
véase G .  O'Co~i.ihs, Froid<rnicnt<rl T l tc~o log~ .  London 1981, pp. 192-259; Crir'rios 
p(rr(r 10 itirc~rprorac.icí,i de I<rs tr(idicionc,.s. en Prohlc,t?~ers y Per.spc~c,tiu<r.s do Tcologí(r 
Firt~d(mrnrtrl .  Salamanca 1982, pp. 462-480. 
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sión y por esto se lo puede designar como Magna Charta apologé- 
ticag2. El testimonio de los cristianos, además, es el término perso- 
nalizado e interiorizado, empleado por el Vaticano 11, para designar 
lo que el Vaticano 1 calificaba más abstractamente como el signo de 
la Iglesia. Son los mismos cristianos, por su vida asantan, y las co- 
munidades cristianas, por su vida de unidad y de caridad, los que 
ponen el signo de la iglesia83. 

La revelación salvadora realizada y vivida deja percibir, por trans- 
parencia, la revelación presente y anunciada. De esta forma, el testi- 
monio de la vida acredita la Revelación: la muestra creíble, porque 
revela de hecho lo que anuncia. Es todo el pueblo de Dios, subraya 
el Vaticano 11, quien debe manifestar su testimonio viviente «a fin 
de convertirse en un signo luminoso (lucidum signum) de la salva- 
ción que nos llega por Cristo» (AG 21.15.37; LG 12). Cada grupo de 
cristianos, siguiendo su condición social, recibe la invitación de vivir 
el Evangelio y de manifestar que la revelación se ha hecho presente 
en la humanidad y la historia para transformarla y vivificarla: obis- 
pos, presbíteros, religiosos, laicos, todos están llamados al testimo- 
nio de una vida santa (GS 43; LG 28.35.38.41; AG 11.24). De forma 
más precisa, los cristianos dan testirnonio de Cristo «irradiando en- 
tomo a ellos la fe, la esperanza y el amor» (LG 31) si «unen decidi- 
damente una vida de fe a la profesión de esta fe» (LG 35). Por 
medio de este testimonio de vida disponen insensiblemente los co- 
razones de todos hacia la acción salvadora de la gracia de Dios» 
(AA 13) y «atraen los hombres hacia la fe y ... hacia Cristo» 
(AA 4.6). 

Ahora bien, al hablar de un signo constante subrayamos el carác- 
ter cotidiano de este testimonio; por eso nos podemos preguntar por 
el significado teológico de ese testiinonio de vida. Hemos de tener 
en cuenta que el testimonio es siempre una palabra orientada hacia 
otros, pero una palabra que más que comunicar alguna cosa, es 
una auto-comunicación libre de la misma persona que quiere provo- 
car en los otros una decisión similar. De esta forma podemos afirmar 

82. Véase la buena monografía bíblica de P. LJPPERT, Leben als Zeugnis. Stuttgart 
1968, donde 1Pe 15 es calificado como obra de recta apologética cristiana (pp. 15.80s); 
H. WAGNER, Eirz)ilir~ing in die Ft~ndanzunrcrlthroIe~gic~. Darmstadt 1981, p. 1, escribe: 
«Diese Stelle aus dem ersten Petrusbrief gil1 als Mugntr Clirrrttr.. 

83. Véase de R. L A T O ~ R E L L E ,  además de Le,T&noig~iagc, cl~réric,n. Montréal 1971, 
el buen trabajo posterior al Sínodo de 1974, E~tingrliscirion ur tc;moigncr,qr. en M .  
DHAVAMONY (ed.), Evrrngelisation. Roma 1975, pp. 77- 1 10. 
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que sólo existe testimonio cuando en él el hombre se acepta a sí 
mismo sin condiciones y, por tanto, da testimonio de sí mismo, tal 
como es. 

En esta perspectiva podemos comprender la afirmación de K. 
Rahner: el testimonio es siempre teológico. I,o que varía es sólo el 
grado de objetivación consciente de la esencia teológica de cada tes- 
timonio, por más no-teológico que aparezca. En efecto, este testi- 
monio puede ser cristiano de forma «anónima», una realización 
«anónima» del hombre, y atestiguar la revelación salvadora porque 
está sostenido --aun inconscientemente por parte del hombre- por 
la presencia salvadora de Dios (la gracia). En esta línea, Rahner 
describe dos formas cristianas «anónimas» de testimonio en su histo- 
ricidad concreta y en su contenido categorial: el sacrificio de sí mis- 
mo en aras, por ejemplo, de la justicia social; un compromiso incon- 
dicionado a favor de la verdad ... 84. 

Por otro lado, debe subrayarse la obscuridad que envuelve cual- 
quier testimonio tanto por parte del testigo como de quien lo per- 
cibe. La validez «objetiva» que, a pesar de esto, le atribuye la inter- 
pretación cristiana, incluso cuando el testimonio no tiene correspon- 
dencia en el individuo que atestigua, no es comprensible de cerca si 
no se tiene presente que este testimonio se realiza en el interior de 
una comunidad, como testimonio de una comunidad que en su con- 
junto realiza lo que atestigua. La «santa iglesias es, según la com- 
prensión cristiana, el presupuesto que hace posible que el testimonio 
de la iglesia (incluso cuando es realizado por un individuo «indigno») 
sea realmente testimonio, es decir, que realice lo que atestigua. 

b) El  testirnonio y los signos de los tiempos 

En íntima conexión con el testimonio se encuentra la categoría 
signos de los tiempos. En efecto, se trata de una expresión que Juan 
XXIII usó por primera vez en la bula de convocación del Concilio 
Vaticano 11 (25.XII.1961) y en el esquema de la encíclica Pacem in 
tcrris (ll.IV.1963). Pablo VI la usó en su encíclica programática Ec- 
clc.siam Suam (6.VIII.1964) y el Vaticano 11 la utiliza en la constitu- 
ción Gri~4diurn et Spes con estas palabras: «Para conseguir este fin 

- 
84. K .  R A H ~ E R ,  It~trrprc;/crtiot~ tl~c;olo,qi<lrte drc rc;t?ioi,qti<c,qc,. en E .  C A S T E L I . ~  (ed.), 

Lc T<ínoigtl<r~c~. Paris 1972. pp. 173-187. 
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(la misión de Jesucristo de servir y no ser servido), la Iglesia tiene el 
deber en todas las épocas de escrutar los signos de los tiempos y de 
interpretarlos a la luz del Evangelio, de tal modo que pueda res- 
ponder ... a las cuestiones eternas de los hombres sobre el sentido de 
la vida ... Conviene, pues, conocer y comprender el mundo en el 
cual vivimos, sus esperanzas, sus aspiraciones y su carácter frecuen- 
temente dramático ... D (GS 4; de forma parecida en 44). 

Los signos de los tiempos, pues, se sitúan en el análisis de la rea- 
lidad vivida como acontecimientos que tienen, en virtud de su con- 
texto y de su perspectiva humana, una significación que sobrepasa 
su pura materialidad. En efecto, a partir de los diversos hechos que 
suceden en los hombres y en la sociedad, la lectura creyente de la 
realidad es capaz de discernir «el germen divino que existe en todo 
hombre» (GS 3) y que lo abre al Evangelio. El discernimiento de es- 
tos signos de los tiempos es una tarea eclesial. En efecto según el 
Vaticano 11: «El pueblo de Dios se esfuerza en discernir ... cuáles 
son los verdaderos signos de la presencia o de la voluntad de Dios» 
(GS 11). Se trata de una aplicación inmediata, en el ámbito del testi- 
monio, de la doctrina general del Concilio sobre la Iglesia como pue- 
blo de Dios y será en la línea del sensus Jidei (LG 12) donde se ins- 
cribirá el discernimiento de los signos. Aquí se pone de manifiesto 
toda la teología de la revisión de vida o de los hechos cotidianos, 
promovida y practicada especialmente por los movimientos especia- 
lizados con la JOC a la cabeza; ésta se ha convertido en un estilo 
teológico-pastoral que ha influido en múltiples realizaciones y expe- 
riencias de iglesia (parroquias, con:*ejos pastorales, asambleas, co- 
munidades de base, catequesis y, evidentemente, movimientos evan- 
gelizadores). Por eso el fundamentalista J. P. Torre11 ha escrito re- 
cientemente: «por el célebre método en tres puntos (de los movi- 
mientos de Acción Católica), ver-juzgar-actuar, no sólo se han visto 
influidos militantes, sino también consiliarios y de rechazo también 
los teólogos. Estos últimos.. . tuvieron la sorpresa de descubrir no 
sólo una vida cristiana, a veces mística ... sino también una teología 
implícita que, una vez estructurada, podía resultar maravillosa»85. 

85. Nitevas corrientes de Teología fundamental, en Problemas y perspectivas de 
Teología F~4ndamenta1, Salamanca 1982, p. .38, n. 70. Véase también R. GUELLUY, 
Les exigences rnéthodologiques d'une rhéoloqie des signes des temps: RTL 12 (1981) 
415-428, donde se pone de relieve la experiencia de la JOC y de la revisión de vida. 
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La consideración, pues, de los signos de los tiempos en el ámbito 
del testimonio como signos reveladores de la presencia nueva de 
Dios en el mundo -revelación-, forma parte de la tarea eclesial de 
descubrir el misterio de Dios en su realización histórica, pasada, 
presente y futura. Como observa M. D. Chenu, «la expresión signos 
de los tiempos adquiere sentido y alcance no sólo por los contextos 
literarios de la redacción conciliar, sino en el tejido mismo de la doc- 
trina -y del métod-, allí donde precisamente la Iglesia se define 
en su relación consustancial con el mundo y la historia. Se trata en 
verdad de una categoría 'constitucional' que decide las leyes y con- 
diciones de la evangelización desde el momento en que el cristiano 
se siente comprometido en los 'acontecimientos', enfrentado como 
está con las demandas, las esperanzas, las angustias de los hom- 
bres, sus hermanos, creyentes o increyentespE6. En definitiva, para 
el creyente, todo acontecimiento humano tiene una dimensión signi- 
ficativa profunda desde que Jesucristo «hombre perfecto entró en la 
historia del mundo» (GS 38). 

C) El  tc.stimonio, punto de referencia de la praxis eclesial en su 
relacicín con el mundo. 

El testimonio, tal como lo hemos referido, no queda encerrado 
en el ámbito de la pura intimidad sino que aparece como el punto 
de referencia de la praxis eclesial en su relación con el mundo. En 
este sentido, pues, enmarca la verdadera identidad de la Teología 
Fundamental hoy, cuyo interés por la credibilidad y razonabilidad de 
la fe se visualiza en la verdadera correlación significativa Iglesia- 
Mundo. Los aportes del Vaticano 11 en su categoría sacramento son 
decisivos, así como todo el esfuerzo de la teología que, ya desde los 
primeros años posteriores a la segunda guerra mundial, fue inte- 
grando en su reflexión la actividad humana. 

86. Los S i ~ i l o s  (10 los ticnipos. en Lo f,yl<,sitr del mirtido dc, h o ~  11, Madrid 1970, 
p. 278. En las páginas anteriores se subraya a su vez la ambigüedad posible de su uso 
(PP. 766-771). En el boletín Si,ytio.s dc los iiet?zpo.s: Conciliirril 25 (1967) 313-372, 
escribe: .la insistencia en los signos de los tiempos está relacionada con la viva 
conciencia que tiene la Iglesia de que existe y vive dentro de un proceso histórico» 
(p. 314). No  sin razón K. RAHNER, Réflexions théologiques sur le prohleme de la sé- 
cctlnrisrrfion, en L. W .  SUOOL - G .  BERTRAND (eds.), Lo Théologie drr Renoitcc~cr~c 11. 
París 1968, pp. 270-273, para realizar esta tarea propuso una teología propia llamada 
~cosmología eclesiológica práctica». Una monografía completa y reciente sobre el 



Así apareció la teología de las realidades terrestres (G. Thils), la 
teología del trabajo (M. D. Chenu, A. Auer, J. David, así como la 
más reciente encíclica Laborem Exercens de Juan-Pablo 11), la teolo- 
gía de la ciencia (D. Dubarle), del progreso (C. Duquoc, J. Alfaro). 
A su vez se potenció la teología de la historia (L. Malevez, J. Danié- 
lou, H. U. von Balthasar, O. Cullmann), así como los más recientes 
planteamientos protestantes sobre la interpretación y transformación 
de la historia (W. Pannenberg, J. Moltmann). Más próxima a la teo- 
logía fundamental surgió la teología política (J. B. Metz). A partir 
de los años setenta aparece el fenómeno más extenso y caracterís- 
tico en este sentido como es la teología de la liberación (G. Gutié- 
rrez, L. Bo ff...) cuyas coordenadas se sitúan claramente en esta 
correlación Iglesia-mundo8'. 

Todo este esfuerzo teológico va ligado a un replanteamiento pas- 
toral de la misión de la Iglesia. En efecto, se parte de la conciencia 
más aguda de misión y a su vez de la necesidad de visualizar qué 
quiere decir hoy y aquí que la Iglesia es «el sacramento universal de 
la salvación» (Vaticano 11) y por tanto que debe «convertirse en 
signo luminoso (signum lucidum) de la salvación que nos llega por 
Cristo* (AG 21). En este contexto el gran fenómeno pastoral que ha 
acompañado toda esta reflexión teolngica son los movimientos evan- 
gelizadores surgidos de la acción de los laicos en el mundo, tipifica- 
dos en la Acción Católica, especialmente la JOC y su fundador el 
cardenal Cardijn. Este fenómeno p;istoral ha creado todo un estilo 
que en estos últimos años se ha traspasado a tantas otras experien- 
cias pastorales imbuyéndolas de esta perspectiva misionera y de 
frontera propia de la «intuición» original de Cardijn y de su método 
eje: la revisión de vida. Se pone de relieve, así, la importancia del 
testimonio evangelizador del compromiso por la transformación del 
mundo, como verdadero «signo de credibilidad» de los cristianos y 
la Iglesia hoy. Así se genera una nueva praxis eclesial a partir del 
testimonio de los cristianos comprometidos en sus realidades y me- 

tema es la de Cl. BOFF, Segni dei tempi, Rama 1983, donde concluye que es necesa- 
n o  abrirse sobretodo a la «teología de lo histórico» (p. 177). 

87. Véase la panorámica que hemos presentado de estas teologías en Sol~ctcicí. 
Allibrrament i Humrinitzcició. en Trrrnscrndenciri i Trstitnonitrt.ye. Bai- c.lo lona 1977, 
pp. 141-187, con bibliografía sobre cada autor; también en Donur rrió dr I'c~.spc~rcitiqo: 
eshós de teologiu foncimentul. Barcelona 1983, pp. 92-122. Véase también, B .  MOX- 
D i s .  Trologíus de lri pru.uis. Madrid 1981. 
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dio ambientes concretos. A su vez este testimonio (o, a veces, anti- 
testimonio) analizado a través de hechos y acciones concretas, se 
convierte en punto de partida (VER de la revisión de vida) que se 
juzga a la luz del Evangelio (JUZGAR). Y así, con esta nueva ilumi- 
nación de la fe, se concreta en un nuevo o renovado compromiso 
(ACTUAR). Todo esto posibilita una lectura creyente de la realidad, 
con sus signos de los tiempos de esperanza, de desesperanza, de 
opresión, de liberación ... en cuyo interior el testimonio eclesial 
-comunitario y personal- debe ser capaz de «dar razón de la es- 
peranza» (1Pe 3,15)88. 

88. En esta línea, pueden verse los seis elementos fundamentales del tesriwionio 
eutrn,yc~lirtrdor. nacidos de la reflexión sobre una experiencia concreta a la cual he 
dedicado largo tiempo de mi ministerio, el Movimiento de Universitarios y Estu- 
diantes Cristianos (MUEC) de Cataluna y las Baleares, iniciado en 1970 después de la 
crisis de los movimientos especializados. Se trata de una experiencia compartida con 
otros movimientos. comunidades, parroquias, catequesis ...) especialmente vivida en la 
solidaridad eclesial que inspira el Movimiento Internacional de Estudiantes Católicos 
(MIEC-Pax Romana) y la Juventud Estudiantil Católica Internacional (JECI). Veamos 
estos seis elementos con una triple tipología que expresa el proceso pedagógico- 
teológico en que puede insertarse el testimonio evangelizador: 

EXPERIENCIA EXPERIENCIA ARTICULACION 
DE VIDA DE FE FE Y VIDA 

1. Conformismo, estudio 1. Fe espiritualista: 1. Fe desligada de la vida 
acrítico dualista ... 
11. Búsqueda. activismo 11. Fe humanista 11. Fe identificada con el 

fundamentalista compromiso 
111. Relación global: estu- 111. Fe globalizadora: 111. Fe relacionada con el 
dio de un proyecto total gratuita. cristiana compromiso 
de vida, situación social 

METODOLOGIA 
PASTORAL 

1. Valoración idealista: 
aplicación meclínica de 
textos evangélicos 
11. Valoración humanista: 
referencia implícita a Je- 
sucristo: .Todo es cristia- 
no» 
111. Valoración integral: 
referencia explícita y gra- 
tuita a Jesucristo «hoy*. 

CRISTOLOGIA ECLESlOLOGIA 

1. Jesucristo, ideal espiri- 1. Comunidad cerrada ... 
tual 

11. Jesucristo, ideal huma- 11. Formar «otra Iglesia*: 
nista Iglesia paralela 

111. Jesucristo. encarnado, 111. Redescubrimiento de 
muerte, y resucitado la <ccatolicidad»: formar 

una Iglesia que sea «otra» 

Una explicación detallada de este esquema se encuentra en Iglesicr Viun 58/59 
(1975) 399-420; QVC 102 (1980) 77-100; B. PELEGRI ,  largos anos asesor latinoameri- 
cano y mundial de MIEC-JECI, lo recoje en su libro, JECI-MIEC. su opción. sic 
pcdogogici. Lima 1978, pp. 203s. Sobre el MUEC, véase en la edición catalana del 
libro de PELEGRI,  Jovcntut. fe i vida. (Montserrat 1980) pp. 261-271, nuestro apéndice 
titulado: «L'Experiencia MIEC-JECI a casa nostra: deu anys de MUEC (1970-1980)n. 
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Al concluir, pues, este punto sobre el testimonio de vida como 
signo constante, queremos dejar constancia de este aporte decisivo, 
que ha posibilitado una mutua fecundación entre teología y pastoral 
y que en el enfoque de esta teología fundamental tiene una función 
decisiva. Con razón escribía K. Rahner que un discurso religioso 
que por diversas razones no pudiese ser llamado testimonio, llegaría 
a perder completamente toda significación (convirtiéndose, por ejem- 
plo, en expresión no existencia1 de una ciencia profana de las religio- 
n e ~ ) ~ ~ .  Por esta razón el TESTIMONIO se convierte en punto de re- 
ferencia de la praxis eclesial en su relación con el mundo, como nue- 
va via empirica. Testimonio de «unidad en la caridad» (Vaticano 11) 
que engloba diversas formas de significación concreta y que como 
nueva formulación de la via empirica apunta a la coherencia doc- 
trinal, a la visualización del amor, a la e.periencia de comrtnión, 
como núcleo decisivo de sus nuevas formas actuales y vivas a partir 
de la opción por la pa z. .. como signos de una praxis eclesial que 
quiere responder a las tres grandes cuestiones actuales sobre la jrtsfi- 
cia, la ciencia y la cultura, y convertirse así en verdadero «preám- 
bulo de la fe» y, por ende, en camino de credibilidad para nuestro 
mundo asediado e interpelado por estas grandes cuestionesw. 

¿Cuál es hoy el testimonio eclesial más significativo, más creíble 
para el mundo contemporáneo? Recojamos el texto del Sínodo de 
los Obispos sobre la Evangelización en el mundo contemporáneo 
pronunciado por Mns. Ramon Torrella, entonces vice-presidente de 
la Comisión Pontificia ~Justitia et Pax» y actual arzobispo de Tarra- 
gona y metropolitano de Cataluña: 

«El anuncio del Evangelio recibe el sello de  una mayor credibilidad por 
medio del testimonio de  la vida que muestra la conformidad de  las pala- 
bras con los hechos. N o  hay que olvidar que el hombre de  hoy es  parti- 
cularmente sensible a los valores de la,irtsticia, de  la paz y del amor solido- 

89. Interprétation rhéologique du témoi$:nuge 186; C .  GEFFRÉ, ha subrayado con 
fuerza la carga significativa del testimonio ya que «todo testimonio es la interpreta- 
ción prúctica de un futuro entrevisto. Por eso, parece que todo testimonio humano 
apunta oscuramente hacia la verdad del testimonio pascual. En el desierto de los 
lenguajes cerrados y sin habla es función del testimonio humano mantener la historia 
abierta a algo que sea siempre nuevo e impr~evisible» (El cristiunismo unte rl riesgo de 
la interpretación, Madrid 1984, p. 127). 

90. Recuérdese lo que hemos apuntado al concluir el punto dedicado a la viri 
empiricci, con las propuestas de los diversos autores, así como el sugerente programa 
ofrecido por el Instituto de Teología Furidamental de la Facultad de Teología de 
Barcelona. 
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rio. Destacando este Dunto el Sínodo anterior afirmó aue difícilmente obten- 
drá credibilidad el mensaje cristiano entre los hombres de nuestro tiempo si 
no demuestra su eficacia en este mundo en la acción por la justicia. 

De modo positivo el testimonio en favor de la justicia se realiza de diver- 
sos modos y en diversos campos, pero es conveniente subrayar que la au- 
téntica justicia nace del amor y que no se pueden separar la justicia y el 
amor cristiano al prójimo. Por otra parte, debemos reconocer abiertamente 
que sólo el amor es digno de fe y, consecuentemente, el amor ha sido y se- 
rá siempre la fuerza interna de toda evangelización. 

De modo negativo. el testimonio por la justicia debe consistir en remover 
los obstáculos como son los antitestimonios de tantas situaciones de injus- 
ticia ... Particular importancia asume la denuncia de las violaciones de los 
derechos humanos. La Iglesia es, de hecho, en diversas situaciones, la úni- 
ca que puede asumir la defensa de los más pobres, de los oprimidos y de 
aquellas víctimcis de la injusticia que ni siquiera pueden hacer oir su voz... 
El mundo no pide a la Iglesia soluciones técnicas a sus problemas, sino que 
espera de ella la luz de lcr fe, el imprrlso de la esperunzu y la ,frrerza del 
amor cristicino. como las fuerzas más profundas para la transformación del 
mundo» ". 

CONCLUSI~N.-  E L  TESTIMONIO, CAMINO DE CREDIBI- 
LIDAD (VIA EMPIRICA) DE LA IGLESIA 

Como ya hemos señalado, en la categoría TESTIMONIO encontra- 
mos el eje decisivo para la viu empirica de la credibilidad de la Igle- 
sia. En efecto, la revelación inicial es testimonio fundante que se 
acredita precisamente por mediación del testimonio constante de la 
vida. Más aún si tenemos en cuenta que la categoría global ~testimo- 
nio» asume tanto un sentido empírico, como jurídico y ético, íntima- 
mente unidos, que revela siempre una síntesis viva en el sujeto de 
un doble movimiento: uno, «externo», la comprensión de la historia 
y sus signos; y otro, correlativo, «interno», la auto-comprensión de 

91. Texto comunicado por su mismo autor, citado también en G. CAPRILE, 11 
Sitiodo d ~ i  Ve.\coui 1974. Roma 1975, p. 468; Mons. Ramon Torrella habia sido 
anteriormente consiliario diocesano de la JOC de Barcelona y posteriormente de 
España y Europa. Véanse las referencias en J. CASTANO, Mrmories sobre la JOC rr 
C~ifulr~ny~r 1932-1970, Barcelona 1974, y La JOC en Espaticr (1946-1970). Salamanca 
1978. La perspectiva eclesial del testimonio ha sido estudiada por N. COTCGNO, El 
trrrúlzonio 137-165, donde analiza la Acción Católica, la JOC y los Institutos secula- 
res, y concluye: «Las mayores afirmaciones existenciales del testimonio en la Iglesia 
se  han dado dentro del laicado ... >> (p. 165). 
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sí mismo como ser abierto al absoluto. En este sentido, el testimo- 
nio no se limita a una experiencia puramente existencia1 o fenoméni- 
ca, sino que conlleva toda una dimensión que podríamos llamar «on- 
tológica» en virtud precisamente del sentido ético que lo une al em- 
pírico y judicial (en la línea de P. Kicoeur) y por la interpretación 
de éste como testimonio del absoluto (J. Nabert) y teológico (K. 
Rahner). Ahora bien, jcuáles pueden ser los fenómenos observables 
y el camino para un discernimiento de la Iglesia, como signo de la 
Presencia nueva y salvadora de Dios en el mundo? 

a) Aspectos observables en el testimonio . . 
Lo que caracteriza al testimonio como fenómeno observable es, 

en general, su discreción, precisamente porque actúa a nivel de las 
personas e interpela a cada una. En este sentido, el testimonio mani- 
fiesta de forma particular un valor que atrae y fascina, que se revela 
presente y operante en una existencia concreta que ha quedado 
transformada y que a su vez se ofrece como una interpelación capaz 
de suscitar el deseo de vivir tambikn este valor. En segundo lugar, 
el testimonio revela una secreta arn~oníu entre lo anunciado y lo vi- 
vido, de tal forma que el mensaje forma cuerpo con el testimonio, 
generando un nuevo estilo de vida. En tercer lugar, aparece siempre 
un sentido que trasciende, que apunta más lejos de lo que uno ve, 
en el que se vislumbra cierta totalidad e intensidad, ya sea por su 
expresión en un amor servicial (por la justicia, por los pobres...), 
por su continuidad y constancia, ya sea también por su expresión 
comunitaria, social, eclesial. Este sentido no siempre se capta de 
forma uniforme y no ambigua, sino que aparece como multiforme y 
paradójico: ¿cuál es la razón última de este testimonio? ¿qué com- 
promiso refleja? ¿qué «grupo-asoci;ición» está detrás de él?9?. 

b) Discernimiento de la Iglesia a partir del testimonio 

¿Qué reflexión teológico-fundamental podemos llevar a cabo sobre 
la Iglesia a partir del testimonio como via empirica, y por tanto ca- 

92. Véase R. LATOURELLE, Cristo y la Iglesia 251-369; también los agudos estu- 
dios de P. JACQUEMONT, J.-P. JOSSUA, B .  QUELQUEJEU, Le temps de la pulience: 
éticcfe siir le témoignage, Pans 1978, y el rei:entísimo del mismo J.-P. J o s s u ~ ,  La con- 
dition dic témoin, Paris 1984, que con razón escribe: «le témoignage chrétien produit 
d'abord un effet d'humanité~ (p. 111). 
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mino de acceso a su credibilidad, o de su percepción como signo de 
la presencia salvadora de Dios en el mundo? Es evidente que el tes- 
timonio eclesial aparece como un signo frecuentemente difícil, con- 
tradictorio y ambiguo. De hecho, el fenómeno Iglesia aparece como 
una realidad puramente humana, aunque ante un análisis más pro- 
fundo se revela como enteramente distinto. En efecto, el sentido del 
testimonio es que la Iglesia constituye la comunidad de la presencia 
salvadora de Dios en Jesús, instituída por Dios93. 

Pero, ¿cómo se puede descubrir este espíritu por encima de las 
apariencias, más allá del testimonio, y así encontrar el sentido, es 
decir, el misterio escondido y atestiguado en el fenómeno histórico 
llamado Iglesia? Es necesario aquí un atento análisis que ponga de 
relieve las paradojas y tensiones de la Iglesia, teniendo en cuenta 
que la función de la paradoja consiste precisamente en atraer la 
atención y suscitar interrogantes. De hecho, el testimonio de la Igle- 
sia y de los cristianos, como Iglesia, en su totalidad, constituye un 
enigma: pide una explicación, una razón suficiente y razonada. 
¿Cuál puede ser la clave de este enigma, de esta paradoja? 

Si se admite que la historicidad es un elemento constitutivo del 
hombre, se sigue que la historia es el lugar de una eventual pre- 
sencia de Dios y que el hombre debe interrogar la historia para des- 
cubrir en ella el tiempo y el lugar en donde la Revelación, quizás, ha 
tocado la historia humana. Si, además, se admite que el hombre es 

93. Enumeremos los planteamientos posconciliares de este tema: H. KCxa más 
que hablar de notas. que tienen un sentido estático, habla de dimensiones (Lcr Itqle.siu. 
Barcelona 1968. p. 322); G .  THILS va a la búsqueda de los «elementos de la Iglesia» 
que han existido siempre (Ln Igl(~siri y las Iglc~.sio,s, Madrid 1968, p. 111); Y. COKGAR 
apunta hacia una revelación global de sentido (MS IVII: 379); R. LATOURELLE, 
refiriéndose a K. Rahner, busca una inteligibilidad interna a partir de la conveniencia 
de una magnitud histórica privilegiada de la automanifestación de Dios al hombre 
(Cristo y Icr Iglesirr 312s;  RAHNER, Curso 375-427); J. RATZINGER comenta la expre- 
sión característica del Cantar de los Cantares «Soy negra pero hermosa* (El N u c ~ o  
Pirehlo cft, Dios. Barcelona 1975, pp. 243s); L. BOFF retoma la expresión clásica sobre 
«el cristianismo católico como la articulación iristitucionalmente más perfecta del 
cristianismo,, (Jvsrrcri.sto. el liher<rdor. Buenos Aires 1974), pp. 263s.; J. M. ROVIRA 
BELIDSO apunta hacia una comprensión de la Iglesia como comunidad institucional, 
entendiendo como institucional lo más originario de la Iglesia (Lo  Iglesia rralizcrdci 
como ciufi;nfic~r cornrtriidrrd: Iglasici Vicci 67/68 (1977) 41-67 (= SeITeol 19 (1980) 49- 
62); finalmente, P. A. LIEGE habla de institución sacramental y de visibilidad profética 
de ,la institución (Plerc.c, N I'insritution dtrns I'Eglisc~. L6girimcriions' docrrinciles. en 
L'Eglise: instir~itioti ar foi .  Bruxelles 1979, pp. 173-193). Sobre el análisis sociológico 
de la Iglesia, véase el libro editado por la HOAC, Aticrlizcrr lo Iglesia. Madrid 1981; a 
nivel más pastoral, B. PELEGR~, JECI -MIEC,  sic opción. sir pedrigogíu. Lima 1978, pp. 
73-84. Seguimos principalmente la intuición de Congar, el desarrollo de Latourelle y 
las reflexiones de Rahner. 
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esencialmente persona y sociedad, será preciso esperar que haya 
una magnitud privilegiada, una institución, en donde la Revelación 
salvadora se encuentre de alguna forma y se dé en toda su pleni- 
tud. Consecuentemente será preciso esperar que se encuentren en 
esa sociedad las huellas de las debilidades que afectan a una institu- 
ción histórica formada por hombres. Pues bien, la Iglesia, por todo 
lo que es y por todo lo que dice, parece ser esa magnitud privilegia- 
da, ese testimonio significativo. 

Para los que observan tales fenómenos será necesaria también una 
serie de disposiciones a fin de que el testimonio tenga posibilidad de 
«significar» como signo de credibilidad, sobre todo si tenemos en 
cuenta que los signos no obran ex opere operato, y por tanto que es- 
tán abiertos a la interpretación que puede no ser siempre homogé- 
nea. De ahí la importancia de las disposiciones necesarias para dis- 
cernir en los aspectos observables del testimonio no sólo unos fenó- 
menos insólitos, sino precisamente unos fenómenos insólitos que nos 
sitúan en la línea de la presencia de Dios en el mundo y asumen así 
significación reveladora y salvadora. Las aptitudes que se precisan 
podemos describirlas así: una actitud de apertura a la hipótesis de 
una acción de Dios en el hombre y la historia, capaz de trans- 
formar a ambas, unida a cierta conciencia de la propia condición 
humana frágil y paradójica. Pero a su vez se precisan unas dispo- 
siciones claves: una actitud de sincrridad real con un auténtico de- 
seo de verdad y de luz (Jn 3,19; 18,37) y cierto sentido de los valo- 
res ético-morales, cierta capacidad para reconocerlos y apreciarlos. 

Observemos finalmente dos dimensiones constantes necesarias pa- 
ra el discernimiento «habitual» del testimonio. En primer lugar, su 
dimensión sociológica y colectiva. Es verdad que todo testimonio, 
por aislado que esté, constituye un signo, pero este signo por razón 
de su raíz comunitario-eclesial en la que está -explícita o implíci- 
tamente- inserto tiene mucho más dinamismo, más «convicción», 
cuando se sitúa en esta dimensión explícita. Recordemos las precio- 
sas expresiones netoestamentarias: «vosotros sois la sal de la tierra, 
la luz del mundo ... B (Mt 5,14) y .Ved cómo se aman» de los pri- 
meros cristianos. En segundo 1ug;tr es necesario para el discerni- 
miento «habitual» del signo, la presencia -frecuentemente secreta- 
del Dios actuante en el corazón de las personas (el don de Dios o 
gracia) que hace posible el discernimiento «teológico» del testimo- 
nio. De esta forma el testimonio será captado como signo de la 
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transformación, operada por esta presencia de Dios en el testigo y 
en aquel que lo percibe. 

En efecto, la Iglesia propone como explicacibn de sí misma que 
todo su ser y todo su obrar proceden de Jesucristo. El sentido real 
del testimonio Iglesia es, según ella misma afirma, la presencia acti- 
va y viva de Jesucristo, enviado por Dios para realizar el Reino de 
Dios que da su Espíritu a la comunidad de sus seguidores. La expli- 
cación aquí tan sólo esbozada puede verse como una explicación 
adecuada, coherente, que aunque no sea evidente, aparece al menos 
como razonable, llena de sentido y, por tanto, digna de fe y creíble. 
Este enigma, esta paradoja del testimonio histórico Iglesia puede en- 
contrar, pues, su sentido en la explicación apuntada. El creyente da- 
rá un paso más y descubrirá en este testimonio enigmático y paradó- 
jico la envoltiira del misterio: la Iglesia histórica es el TESTIMONIO 
de la Presencia reveladorll de Dios en Jesucristo: «el sacramento 
-signo vi.sihle/invisible- universal de la salvación», como afirma el 
Vaticano 11. 

Vemos, pues, que el acceso a la credibilidad de este signo total, 
Cristo-en-la-Iglesia, como el signo revelador por excelencia, se reali- 
za a partir de su comprensión interna, de la hermenéutica de su tes- 
timonio, de la búsqueda e inteligibilidad de sentido del fenómeno 
histórico atestiguado. El punto de partida no son ya las notas de la 
Iglesia vistas como atributos gloriosos -la unidad, la santidad, la 
catolicidad, la apostolicidad ...-, sino las paradojas y enigmas que 
presenta y suscita. La explicación, pues, del fenómeno Iglesia está 
en el misterio atestiguado. No se parte de la Iglesia como «milagro 
moral» -como la virr empiriccr clásica- sino que se concluye en 
este punto. En efecto, este fenómeno Iglesia aparece como una HA- 
GIOFANIA, SIGNIFICATIVA Y DADORA DE SENTIDO, visualizada 
de forma decisiva en el TESTIMONIO, como categoría tanto fun- 
dante -el testimonio apostólico- como constante -el testimonio 
de la vida de la Iglesia y los cristianos (notae christianorum)-. 
Este discernimiento, además, no conduce a la evidencia, sino a la 
certeza moral, suficiente para motivar una opción razonable y, por 
tanto, honesta y responsable. Para abrirse, finalmente, a la presencia 
del misterio utestiguado, escondido en la «carne» del fenómeno y su 
testimonio y en la fragilidad de su institución, hay que dejarse llevar 
por el Espíritu de Dios que, en lo más íntimo de la existencia e his- 
toria humana, mueve a la fe. 



HACIA UNA ECLESIOLOGIA FUNDAMEhTAL BASADA EK EL TESTIMONIO 459 

C) E/ TESTIMONIO, triple invitaci<jn a la fe: del testimonio apostó- 
lico al testimonio de vida por mediación del testimonio del 
Espíritu . 

Concluimos esta aportación sobre eclesiología fundamental con 
una referencia conclusiva a esta categoría englobante que es el testi- 
monio, como signo eclesial de credibilidad. En efecto, el testimonio 
tal como lo hemos caracterizado aquí conlleva una profunda invita- 
ción y llamada a la fe, desde una perspectiva triple que posibilita 
así ser camino hacia la acredibilidiid de la revelación cristiana*, de 
acuerdo con la identidad cada vez mejor precisada de la Teología 
F ~ n d a m e n t a l ~ ~ .  

Esta triple invitación, como camino de credibilidad integrador, 
viene caracterizado por la triple dimensión en que se plantea el 
testimonio, desde el testimonio apostólico al testimonio de vida, 
siendo puente y mediación entre ambos el testimonio del Espíritu. 
Tres dimensiones del único TESTIMONIO: 
- el testimonio apostólico: a través de la historia se nos transmite 

este testimonio fundante de la Revelación de Jesucristo, que inter- 
pela e invita a la fe. Se trata, pues, fundamentalmente de un testi- 
monio exterior; 
- el testimonio de vida: a través de la vida concreta de los cris- 

tianos conforme al Evangelio de Jesucristo transmitido por los Após- 
toles, se da también una interpelación e invitación a la fe gracias a 
la interiorización del testimonio que supone tal vida. Se trata, pues, 
del testimonio exterior interiorizudo; 
- el testimonio del Espíritu: es el que hace posible el puente y la 

mediacion entre ambos, ya que por su carácter interior posibilita 

94. Véase como R. LATOURELLE define la etapa actual de la Fundamental como 
período de «focalización»: «la fundamental hace del problema de la credibilidud da1 
conjunto de la revelación cristiana (con sus misterios particulares) lo esencial de su 
tarea, su elemento específico», en Nueija imagen de la fitrzdamental, en R. LATOC. 
RELLE-G. O'COLLINS (edd.), Problemas y Perspectivas de Teología firndamentul (or. 
1980), Salamanca 1982, p. 89; de forma similar se expresaba ya H.  F k i ~ s ,  Zittn 
heutigen Stand der Fundamentaltheolo~:ie, en TTZ 84 (1975) 351-363 (= SelTeol 16 
(1977) 339-346); C. GEFFRÉ, Esquise d'une théologie de la Rlvélation. en Lp Révélo- 
tiori, Bruxelles 1977, p. 171; más recientemente, G .  CAVIGLIA, Le Rugioni dellu 
speranza cristiuna. Tonno 1981, pp. 54s; G .  O'COLLINS, F~lndamental Theology, 
LonQn 1981, pp. 21s; L. SARTORI, W. KERN, R. LATOURELLE, Istunze della tcologia 
fondomentale oapi. Boloana 1982, P P .  11s.151-165; A. DULLES, Models ef Revelution. 
~ e w  York 198f,.'pp. 15; Véase nuesti,o artículo Lo Teologia Fonamenral. avui. en 
RCutT 5 (1980) 479-502. 
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que el testimonio apostólico exterior sea interiorizado en el testimo- 
nio de vida. Se trata, pues, del testimonio interior e interioriza~ior. 

De esta forma, la Revelación como presencia riueva de Dios en el 
mundo se puede comprender de forma global como un gran TESTI- 
MONIO de Cristo a través de la vida de la Iglesia, pueblo de Dios. 
Testimonio por su predicación y transmisión -testimonio de lo fe 

apostólic~ti-, testimonio por su existencia comprometida -testirno- 

nio de lcr fe vivida- y testimonio del Espíritu que habita en ella y la 
mueve -testimonio del don de la fe-. Es el Espíritu, pues, el que 
anima y hace posible esta triple invitación a la fe y muestra así la 
credibilidad integradora que es la categoría TESTIMONIO, como 
PRESENCIA REVELADORA DE DIOS -VIVIDA- EN EL ESP~RITU. 

Emerge así claramente la función decisiva del testimonio como 
camino de credibilidad eclesial que no se reduce ni a una credibi- 
lidad meramente externa y extrínseca, ni a una credibilidad mera- 
mente interna e interior, sino que centra su atención en una com- 
prensión de la credibilidad como invitación -externa e interna a la 
vez- a la fe, por razón de su carácter global e integrador. En efec- 
to, en esta credibilidad del testimonio se entrecruzan la dimensión 
esterrza, fruto de la conexión histórica con el testimonio apostólico 
fundante, la dimensión interiorizadora, a partir de la experiencia del 
testimonio vivido, y la dimensión interior e interiorizadorti, gracias 
al testimonio del Espíritug5. 

De esta forma estas reflexiones finales nos refieren a la afirmación 
de san Pedro: «Dar razon de la esperanza» (1Pe 3,15). En efecto, 
la categoría testimonio se convierte en la mejor traducción del «Dar 
razón», ya que éste no se reduce a la pura reflexión y a su pretendi- 
da diafanidad conceptual, sino que se refiere al testimonio apostólico 
histórico, acreditado por el testimonio constante de vida, animado 
por el testimonio del Espíritu que hace el nexo entre ambos. Es así 
pues como el «Dar razón» se trasluce en dar testimonio de esta pre- 

95. Escribe J .  M. ROVIRA BELLOSO, Fe en  concepto^ F~dndarnentalrs de Pastoral, 
Madrid 1983, p. 382: «por encima de estos testimonios humanos (humanos y visi- 
bles ... que hacen plausible y razonable el hecho de creer) está la atracción de Dios, 
que ilumina y mueve internamente a creer: en definitiva, el motivo último que 
tenemos para dar el asentimiento de la fe sólo puede ser Dios mismo, verdad y 
bondad supremas, que se ofrece a nuestra capacidad de creer a través de la visibilidad 
histórica de Jesús y de su Iglesia. Ahí vuelve a tomar importancia el testimonio de los 
creyentes, puesto gue en este testimonio humano no deja de brillar el tnorico divitio~,; 
R .  LATOURELLE, Eucrngelisrriion et temorgnoge 110. 



sencia nueva y reveladora de Dios -como Revelación cristiana y 
eclesial a la vez- que es «esperanza» para el mundo y para la histo- 
ria de todos los tiempos. 
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Surnrnary 

The present study wants to be a contribution in  bringing up to date the funda- 
mental ecclesiology after the daturn of the Vatican II. Thus the four traits of the 
Church: One, Holy, Catholic, Apostolic, ale analyzed on the first part as a classical 
apologetic via for the -dernonstratio catholica>>. The <<ernpirical via= i s  studied on !he 
second part, as a path leading to Church credibility especially after the Vatican 1, 
the references of Vatican II and subsequent ecclesiology. Frorn al1 these elernents 
reernerges the <<ernpirical via>> -though this expression i s  never used- especially 
under the forrn of individual or cornrnunity witnesses through different historical, 
social, political and ecclesiastical situations as an urgent need to show this sign 
which is  the Church - in=  the World and <<for>l the World. The third part is  centered 
on the Testirnony as a church sign oí credibility. In  íact the Vatican II rnakes use ot 
this expression more than a hundred times, as well as the Encyclical Letter <<Evangelii 
Nuntiandi>>. Witness is  understood i n  its triple dirnension: ernpirical, juridicial, ethical 
(J. Nabert - P. Ricoeur) which shows the double confluence of historical testirnony 
(analysis of the signs of history) and of self testirnony (analysis of the hurnan open- 
ness toward the Absolute) in  the <<synthesis.. of the believer. At this stage, sornething 
i s  said very briefly about the Founding Testirnony: the Apostolic Church and with 
sorne more detail about the Constant Sign: Life Witness. Life Witness is  analyzed as 
an everyday theological sign in  connection with the signs of time and as reference 
point of the Church praxis i n  its relationship with the World. Hence, the Testirnony is  
shown as a credibility way -as a new ernpirical via- of the Church. Then i n  this 
credibility several dirnensions are interwaved: the externa1 derived frorn the historical 
connection with the Founding Apostolic Testirnony; the inner-tendency derived frorn 
the experience of life witness and the i l ter ior  and inner-tendency derived frorn the 
Testirnony of the Spirit. In this way the witness category becornes the best actual 
translation of -To tell about our h o p e ~  (1Pt. 3:15) as a never ending job of the 
Theology and i n  our- case of the Funda~mental Ecclesiology. 




