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PREFACIO

¿Por qué publicamos este número especial?

Justo un mes después de su elección, el 13 de abril de 2013 
el papa Francisco anunció su intención de llevar a cabo una 
seria reforma de la Curia romana nombrando para ello a 
una comisión de ocho cardenales de diferentes partes del 

mundo. El consejo editorial de Concilium, que se reunió en Montreal 
en mayo de 2013, vio en ese anuncio un gran signo de renovación 
para la Iglesia y una oportunidad para llevar a cabo el espíritu del 
Concilio y algunas de sus doctrinas fundamentales, como el Pueblo 
de Dios, la colegialidad de los obispos, la compartición de la respon-
sabilidad, y la participación de los laicos en la misión y el gobierno 
de la Iglesia. Las reformas posconciliares de la Curia se realizaron, 
desafortunadamente, de forma superficial, y no afrontaron algunas 
de las cuestiones más profundas e importantes a la luz de esas ense-
ñanzas. Es más, parecía que estas se mantenían a distancia por te-
mor a que constituyeran una amenaza para la posesión del poder de 
la Curia como el órgano central del gobierno de la Iglesia, tal como 
quedó patente, por ejemplo, en el modo de realizar los sínodos, de 
tratar a las Conferencias Episcopales y de oscurecer la función del 
laicado. En suma, a pesar de la gran visión y aperturas eclesiológicas 
del Concilio, y de su llamada y directrices explícitas para reformar la 
Curia romana, el sentimiento era el de un movimiento reaccionario 
al pasado y a lo mismo de siempre. 

La revista Concilium entiende que su misión consiste en mantener 
encendida la antorcha del Vaticano II mediante su servicio teológico a 
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la Iglesia universal. Este sentido de misión impulsó al consejo editorial 
a aprovechar la oportunidad y ayudar a la Iglesia y al papa Francis-
co a llevar a cabo la reforma inconclusa de la Curia romana. Se decidió 
hacer un estudio de la cuestión de la reforma desde varias perspecti-
vas: histórica, teológica, eclesiológica, canónica y pastoral. Normal-
mente, la preparación de un número de Concilium lleva unos diecio-
cho meses. Sin embargo, en el caso de la reforma de la Curia romana, 
la revista sintió la urgencia de salir al paso con su contribución, sin 
dilación alguna. Se decidió entonces poner en marcha la preparación 
necesaria para que saliera este número especial, que es el último de 
este año, posponiendo el tema de la «Ortodoxia» para 2014. Como 
cabe imaginar, la gran dificultad era encontrar a los autores que pudie-
ran escribir y entregar sus trabajos inmediatamente sin merma alguna 
de su calidad. Pero por fortuna llegamos a contactar con algunos de 
los especialistas más destacados que estaban dispuestos a contribuir 
con poca antelación a las diversas cuestiones que componen este nú-
mero. Valoro su dedicación y les agradezco su gran esfuerzo y sus va-
liosas contribuciones. 

Este número no habría visto la luz sin la cooperación y el genero-
so apoyo de los compañeros de la revista. El contacto con los autores 
y la edición de este número especial se encargaron a Luiz Carlos 
Susin, Susan Ross y Silvia Scatena, que trabajaron juntos para plani-
ficar su contenido y orientación. Deseo expresar mi sincero agrade-
cimiento por su trabajo. Quisiera destacar el esfuerzo realizado por 
Luiz Carlos Susin, que se encargó de la organización de la prepara-
ción. Para la secretaría de la revista y para mí ha sido un gran placer 
conversar con él y acompañarlo en la edición final de los manuscri-
tos. Una palabra de sincero agradecimiento a las editoriales que pu-
blican la revista en seis idiomas, por su flexibilidad en acoger este 
número especial y apresurarse en la traducción de los artículos para 
su publicación en un tiempo récord. Arokia Mary Anthony Das 
(Nirmal), la secretaria de gestión de la revista, ha tenido un papel 
fundamental en la coordinación de la preparación de este número, 
con la dedicación, la paciencia y la extraordinaria concentración que 
la caracterizan. Deseo agradecerle de todo corazón su servicio. 

El modo en que trabaja la Curia romana, las decisiones que toma 
y las elecciones que hace, afectan a la Iglesia en todos sus niveles, y, 
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por consiguiente, su reforma es algo que concierne a todos los cre-
yentes. Al publicar este número especial, Concilium invita a sus lec-
tores a implicarse activamente en este proceso de reforma. Por esta 
misma razón, la revista ha tomado la iniciativa de presentar pública-
mente este número en Roma el 25 de noviembre de este año, en 
colaboración con la editorial italiana Queriniana. Esperamos que las 
reflexiones que se recogen en este número ayuden para que el Pue-
blo de Dios tenga un papel activo en este proceso de reforma, en 
sintonía con el espíritu y las enseñanzas del Vaticano II. 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

Felix Wilfred 
Presidente de Concilium
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EDITORIAL

El año 2013 ha estado marcado por acontecimientos de in-
conmensurables consecuencias para la vida de la Iglesia ca-
tólica, especialmente si la contemplamos a partir de su cen-
tro romano.

En primer lugar, la renuncia de Benedicto XVI, un hecho eclesial 
sin igual en los últimos siglos. Con este gesto, por el cual ciertamen-
te será recordado en el futuro, Benedicto XVI catapultó el papado a 
una nueva dimensión de los tiempos modernos —como Pablo VI 
había dispuesto antes en relación con el episcopado—, ya que la 
acción histórica de su renuncia, con la que quiso distinguir entre 
cargo y encargado, ha dejado atrás la sacralidad que ontológicamen-
te unía persona y misión. Ahora, el ministerio petrino podrá ser 
percibido más claramente como lo que es en realidad: un servicio, 
un ministerio para la comunión universal de la Iglesia. Una vez que 
la persona deja de estar en condiciones de ejercer tan importante 
servicio y misión, renuncia por decisión libre y autónoma, para que 
otro pueda desempeñar tal ministerio de manera más adecuada y 
eficaz. Esto mismo quedó de manifiesto en la serie de razones que 
Benedicto XVI, con libertad y autonomía, presentó en el momento 
de renunciar.

En segundo lugar, la elección de Jorge Mario Bergoglio, arzobispo 
de Buenos Aires, como obispo de Roma y, en consecuencia, como 
nuevo Papa. Llevando su estilo de vida pastoral a la sede romana, un 
estilo de vida que rápidamente ha ganado fama a través de innume-
rables detalles sorprendentes y fácilmente interpretables, el papa 
Francisco comenzó su ministerio dando curso a las sugerencias reci-
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bidas de Benedicto XVI y del Colegio Cardenalicio que lo eligió, 
sugerencias que eran de reforma, de atención a la necesidad de rea-
lizar cambios en el gobierno de la Iglesia. Al final de su pontificado, 
Benedicto XVI se refirió reiteradamente a la urgencia de una renova-
ción de la comunidad eclesial, destacando que tal renovación debe-
ría tener como inspiración y criterio las grandes decisiones del Con-
cilio Vaticano II. Aunque existen diferentes interpretaciones sobre el 
Concilio y la reforma que este sigue exigiendo, el nuevo Papa de-
muestra con gestos prácticos y simbólicos, y también con sus deci-
siones, plena disposición para la reforma en el espíritu conciliar.

En tercer lugar, el lenguaje atinente a reforma no se queda en el 
discurso ni en las citas, sino que está cobrando fuerza en los niveles 
más diversos, particularmente en lo referente a la preparación nece-
saria para que se pueda proceder a una amplia revisión de las estruc-
turas propias de la Curia romana. Pablo VI y Juan Pablo II, cada uno 
a su modo, adaptaron la Curia al Concilio Vaticano II y al nuevo 
Código de Derecho Canónico; pero, como queda demostrado en el 
presente número de Concilium, esas reformas no fueron suficientes 
ni siempre coherentes con las deliberaciones conciliares. De ahí la 
necesidad de que se enunciasen posibilidades y se presentasen pro-
puestas para una reforma de la Curia y del gobierno de la Iglesia más 
en conformidad con las decisiones pastorales del Vaticano II.

Por ser la reforma de la Curia romana una prioridad en este co-
mienzo del pontificado del papa Francisco, Concilium, dentro de su 
tradición de publicación enraizada en la teología conciliar, pretende 
ofrecer a la consideración de los lectores diversos elementos infor-
mativos conectados entre sí. El papa Francisco está recibiendo cier-
tamente muchísimas sugerencias, tanto más cuanto que la Iglesia 
tiene organismos dotados de autoridad y competencia para hacerlo. 
Habida cuenta de ello, la revista Concilium decidió invitar a especia-
listas en áreas como la historia de la Iglesia, el derecho canónico, la 
eclesiología, la pastoral y la espiritualidad para que ofrecieran análi-
sis y sugerencias en relación con el tema de la reforma de la Curia 
romana partiendo de los textos del Concilio Vaticano II y de docu-
mentos posteriores con origen en el mismo magisterio pontificio. 
Entre los diversos especialistas aquí reunidos contamos también con 
la sensibilidad pastoral de un obispo dotado de experiencia en las 
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relaciones concretas de una Conferencia Episcopal con la Curia ro-
mana y el brazo diplomático de la Santa Sede formado por las nun-
ciaturas apostólicas. Disponemos asimismo de la perspectiva ecu-
ménica que nos llega de un teólogo luterano, conocido por su 
función de moderador en el organismo central del Consejo Mundial 
de Iglesias.

La Curia romana constituye la burocracia más antigua y duradera 
de la historia, y, aunque de diferentes formas, siempre ha estado viva 
y activa. El segundo milenio llevó a la burocracia central de la Iglesia 
a entrar en un proceso de crecimiento y centralización. El problema 
es que la Curia romana parece haber quedado parada en el siglo xvii, 
presa de un esquema preilustrado y premoderno, y las reformas 
operadas en el siglo xx se han limitado a responder a la necesaria 
adaptación tras quedar la Iglesia desligada de los Estados Pontificios, 
pero sin disminución de su ímpetu centralizador. Por eso, una de las 
preguntas que se plantean es la siguiente: ¿cómo pasar de una corte 
sacra premoderna a una burocracia funcional de servicios compati-
ble con la realidad del mundo civil?

Las coincidencias entre los autores son esclarecedoras y configu-
ran un común denominador que no deja de ser impresionante, pues 
todos claman por una Curia romana que esté al servicio del Papa y 
del Colegio Episcopal, ya que es a este, en unión con su cabeza, el 
Papa, al que compete gobernar la Iglesia. El Concilio, como inspira-
ción y criterio para ese gobierno, impulsó una vigorosa reanudación 
de la eclesiología del Colegio Episcopal. En coherencia con esta ecle-
siología antigua, la Curia romana no puede estar entre el Papa y los 
obispos por encima de estos. El episcopado, disperso por el mundo 
y reunido en organismos regionales de diferentes niveles, encuentra, 
como es bien sabido, su unidad teniendo al obispo de Roma al fren-
te, y la Curia romana está al servicio de esa unidad del Colegio Epis-
copal encabezada por el obispo de Roma. Para que sea eficaz este 
reposicionamiento es necesario que la Curia romana dé los pasos 
que dieron los obispos después del Concilio Vaticano II y que aho-
ra ha dado Benedicto XVI como obispo de Roma, es decir, que 
proceda toda ella a una distinción y separación entre ministerio y 
persona. En este caso no es solo una cuestión relativa al límite de 
edad, a la salud o al tiempo de servicio: se trata de evitar sobre todo 
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que la Curia siga actuando como una jerarquía situada por encima 
de los propios obispos. Ahora bien, esta es una cuestión crucial y 
llena de consecuencias, que nos lleva a preguntar: ¿por qué no pue-
de un laico dotado de las debidas y necesarias competencias ser se-
cretario de Estado? ¿Por qué no es posible que la Congregación para 
los Institutos Religiosos sea dirigida por una religiosa experta y sa-
bia, cuando sabemos que, en todo el mundo, de cada cuatro religio-
sos, tres son mujeres? ¿Por qué mujeres suficientemente capaces y 
preparadas no pueden desempeñar la función de nuncio, y más ha-
biendo ya embajadoras no menos eficaces que los hombres en el 
desempeño de la representación política? En el fondo, la cuestión se 
reduce a la siguiente: ¿por qué mantener en estado de fusión —señal de 
confusión en sí— la jerarquía sacerdotal y la burocracia curial? ¿No es 
esto mismo lo que lleva a la burocracia a ser sacralizada?

Los tiempos modernos nos han enseñado que el principio de 
subsidiariedad se aplica con provecho al gobierno de la Iglesia. Y 
que la separación de los diferentes tipos de poder —legislativo, eje-
cutivo y judicial— hace el poder de cada parte menos absoluto y 
con menores posibilidades de prepotencia y corrupción. Teniendo 
en cuenta que absoluto es solo Dios, el poder humanamente ejerci-
do, como con la palabra y el ejemplo enseñó el mismo Jesús, con-
siste en delegación de poder «con espíritu», y poder «de misión». 
Por tanto, ligado al ministerio y no a la persona con independencia 
de su ministerio. Tal vez, en palabras actuales y más laicas, el poder 
es ante todo empoderamiento, lo que Hannah Arendt definió tan 
bien: poder es la capacidad de acción en conjunto. Por tanto, per-
sonas o estructuras de poder son aquellas que ayudan a otras a 
sentirse con poder. En términos más espirituales se podría definir el 
poder como capacidad de comunión, acción del Espíritu que pro-
duce comunión obrando por medio de personas y estructuras.

A la adecuación de la Curia romana a un mejor perfil de servicio 
al Colegio Episcopal en comunión de unidad con el Papa debe co-
rresponder una eficacia mayor de los instrumentos de gobierno por 
parte del Colegio Episcopal. Reforzar las Conferencias Episcopales, 
así como las confederaciones continentales de los episcopados, de-
bería ser una de las metas. A medio siglo de distancia del Concilio, 
las Conferencias permanecen limitadas, restringidas y hasta dismi-
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nuidas, sin desarrollar todo su potencial pastoral. Una cuestión cru-
cial, ya analizada en Concilium 312 (2005) por Hervé Legrand, resi-
de en algunas contradicciones entre los documentos conciliares, 
poco normativos, y el derecho canónico de 1983, que estructural-
mente sigue siendo más monárquico que colegial. Pero recordemos 
que, según el Concilio Vaticano II, es en el Sínodo de los Obispos 
donde se da el ejercicio más global de la colegialidad en el gobierno 
de la Iglesia. Estas cuestiones son tratadas de diversos modos en el 
presente número de Concilium, ya de forma crítica, ya de forma más 
propositiva, en el sentido de agilizar la sinodalidad como instru-
mento de gobierno en manos del Papa. Entre los distintos articulis-
tas parece haber consenso en que ninguna de estas estructuras de 
gobierno ha sido suficientemente valorada después del Vaticano II. 
Antes al contrario, han sufrido desgaste, han sido minimizadas o se 
han minimizado a sí mismas tanto por razones ideológicas como por 
posturas de gobierno. Finalmente, entre los demás aspectos del 
gobierno colegiado, el propio Colegio Cardenalicio es considerado 
aquí con el potencial de un senado de comunión, y el Consejo de los 
ocho cardenales que actualmente auxilia al Papa en el gobierno de la 
Iglesia podrá quedar en la historia como un servicio ejemplar.

Es esencial preguntarse para qué sirven, en última instancia, un 
Colegio de gobierno y una burocracia en la Iglesia. Esta tiene su ra-
zón de ser en la evangelización, y el papa Francisco ha insistido en 
que es urgente conjurar el peligro de que la Iglesia se haga autorre-
ferencial. La misión eclesial implica un movimiento de salida hacia 
las periferias existenciales del ser humano en el mundo, sean de 
naturaleza individual o social, tanto más cuanto que la comunión 
con los pobres forma parte del seguimiento de Jesús. Como nos dice 
el papa Francisco, es preferible una Iglesia accidentada por haber 
salido a la calle que una Iglesia enferma por permanecer encerrada 
en sí misma, condenada a la asfixia. El gobierno de la Iglesia y sus 
estructuras de servicio, empezando por la Curia romana, necesitan 
orientarse con arreglo a este horizonte más dilatado. Es la manera de 
que se amplíe también su capacidad espiritual y pastoral.

Los editores del presente número de Concilium agradecen profun-
damente la respuesta positiva que han recibido por parte de los di-
versos autores. Y más teniendo en cuenta que los plazos de entrega 

679



LUIZ CARLOS SUSIN, SILVIA SCATENA Y SUSAN ROSS

Concilium 5/16680 

concedidos eran notablemente breves debido a la decisión de hacer 
coincidir la presente publicación con las primeras sesiones de trabajo 
del Consejo cardenalicio convocado por el papa Francisco. Estamos 
agradecidos por la oportunidad que tenemos de ofrecer a la Iglesia 
este conjunto de reflexiones en torno a un tema que en la conciencia 
de muchos cristianos, y de los católicos en particular, es de una ac-
tualidad candente y prometedora. Proponemos tales reflexiones de 
carácter histórico, eclesiológico, canónico, pastoral y espiritual para 
el debate y el «caminar juntos» a que Francisco nos invitó en su pri-
mera aparición pública como obispo de Roma.

(Traducido del portugués por Serafín Fernández Martínez) 
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LA REFORMA DE LA CURIA ROMANA  
A TRAVÉS DE LA HISTORIA

Así como la Ecclesia semper reformanda est, de igual modo la 
Curia romana ha necesitado siempre ser reformada. Existe, 

sin embargo, una dificultad evidente: el Nuevo Testamento no nos 
ofrece ningún modelo claro de la Curia papal ideal a la que po-
drían remitirse sus reformas. Así que con este tema nos adentra-
mos en la compleja relación entre la Escritura y la Tradición. Este 
artículo se divide atendiendo a cinco períodos: el primer milenio 
hasta el comienzo del cisma entre Oriente y Occidente en 1054; la 
Edad Media hasta 1300, un período en el que se produjo un cre-
cimiento notable de la Curia papal; la Baja Edad Media, que co-
mienza con el papado en Aviñón y llega hasta el Renacimiento; la 
Contrarreforma y sus consecuencias; y, finalmente, desde la pérdi-
da de los Estados Pontificios en 1870 hasta nuestros días. En la 
breve conclusión se comenta la extraordinaria naturaleza de la Cu-
ria romana: es «la burocracia que más ha durado en toda la histo-
ria del mundo». 
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La Curia romana ha necesitado siempre ser reformada, e in-
dudablemente lo seguirá necesitando. Si la Ecclesia semper 
reformanda est, entonces la Curia Romana semper reformanda 
est. La mayoría de los papas y de los funcionarios de la Curia 

han sido lo suficientemente sabios y humildes para admitir esta 
constante necesidad. Pedro se dejó aconsejar por Pablo, que «se en-
caró abiertamente con él» (Gálatas 2,11), y podemos dar por senta-
do que este aceptó la ayuda de otros —su «curia», incluyendo quizá 
la de un amanuensis para escribir sus cartas— al tener que abordar 
temas tan delicados como la circuncisión y las cuestiones dietéticas.

Sin embargo, el caso de Pedro nos lleva a un problema patente 
con respecto a la reforma de la Curia romana. Una reforma implica, 
normalmente, el retorno a alguna forma original e ideal: re-forma. 
Pero en el caso de la Curia no existe ninguna estructura clara y ori-
ginal a la que pueda retornarse. Cristo mismo no dijo nada explíci-
tamente sobre el tema, al menos no hay nada que se haya recogido, 
y los desarrollos bajo Pedro fueron pocos y de índole más personal 
que institucional. Así pues, con el tema de la Curia romana nos en-
contramos directamente implicados en el delicado problema de la 
relación entre la Escritura y la Tradición. 

Hasta 1054

Durante el primer milenio de la historia cristiana, la Curia papal se 
mantuvo reducida. Las reformas institucionales resultan difíciles de 
identificar, porque tenemos que vérnoslas más con una familia que 
con una institución bien definida. Los obispos de las sedes suburba-
nas, como también los sacerdotes principales y los diáconos de las 
parroquias de la ciudad, eran a veces llamados «cardenales», porque 
eran «bisagras» (latín cardo = bisagra) de la Iglesia de Roma y asistían 
al Papa con sus consejos y otras ayudas. Además, pronto surgió la 
casa pontificia. Al menos desde tiempos de León en el siglo v, la ma-
yoría de los papas procuraron conservar la correspondencia impor-
tante. Sabemos que existía un reducido grupo de funcionarios dedica-
dos a elaborar y conservar la correspondencia pontificia: amanuenses 
o secretarios, como también quienes se dedicaban a autentificar y a 
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lacrar las cartas, y archiveros. Podemos dar por sentado que se produ-
jeron cambios o «reformas» en sus deberes de vez en cuando, aunque 
son pocos los detalles específicos que tenemos al respecto. Cabe ima-
ginar que el papa Gregorio (590-604), que era un prolífico escritor de 
cartas, haría cambios de este tipo.

Otra dimensión muy importante de la Curia romana era la que ejer-
cían los legados pontificios, sobre todo los enviados a los concilios 
ecuménicos. Los papas no estuvieron presentes en ninguno de los siete 
(u ocho) concilios de este tipo que se celebraron durante el primer 
milenio —Nicea I (325), Constantinopla I (381), Éfeso (431), Calce-
donia (451), Constantinopla II (553), Constantinopla III (680-681), 
Nicea II (787), y el controvertido Constantinopla IV (869-870)—, sino 
que estuvieron representados en casi todos ellos por sus legados, que 
habitualmente eran sacerdotes, aunque hubiera obispos entre ellos, y 
su número oscilaba entre dos y tres. Sus funciones eran muy importan-
tes: normalmente, si bien no siempre, presidían los concilios y se espe-
raba que aprobaran los decretos conciliares.

Estos legados pontificios actuaron correctamente casi siempre, 
pero no lo hicieron en el concilio de Éfeso de 449, donde represen-
taban al papa León I. En este encuentro aprobaron, en nombre del 
Papa, la doctrina monofisita del Concilio como también la destitu-
ción de Flaviano, el patriarca de Constantinopla. El desconocimien-
to que los legados tenían del griego, la lengua del concilio, puede 
explicar en parte su error. A su regreso a Roma, sin embargo, fueron 
amonestados categóricamente por el papa León, que repudió el con-
cilio y su estatus ecuménico, denominándolo el concilio del «robo» 
(latrocinium), con cuyo nombre pasaría a la historia. Aquí presencia-
mos, tal vez, la «reforma» más radical de la Curia romana en su 
historia: no solo su reorganización o su mejora, sino el rechazo radi-
cal del Papa a las decisiones tomadas por sus altos funcionarios.

Los legados pontificios presidían también algunos concilios locales 
y representaban al Papa en ocasiones de alto nivel, como las bodas 
reales o en otras negociaciones con los monarcas. Eran nombrados 
«ad casum», pero su regularidad implica una cierta continuidad insti-
tucional. Sin embargo, el Papa estuvo representado de forma perma-
nente en Constantinopla hacia el fin del milenio mediante los legados, 
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que tenían la potestad de tratar tanto con el emperador como con el 
patriarca. Esta evolución se describe mejor como desarrollo progresi-
vo u orgánico que como reforma; durante este tiempo no se produje-
ron «virajes» tan dramáticos como el que sucedió tras el Latrocinium 
de Éfeso. La confrontación más virulenta aconteció cuando el carde-
nal Humberto excomulgó al patriarca Miguel Cerulario de Constanti-
nopla en 1054, dando lugar al permanente cisma entre Roma y Cons-
tantinopla. Pero en esta ocasión no se produjo una «reforma» drástica 
de la Curia romana: el papado apoyó la acción de su legado.

Edad Media hasta 1300

Poco después del comienzo del cisma en 1054 surgió el movi-
miento de reforma que está especialmente relacionado con el papa 
Gregorio VII (1073-1085), «La Reforma Gregoriana». Aunque el 
movimiento tuvo repercusiones en las relaciones de la Iglesia católi-
ca con la ortodoxa y otras iglesias separadas, se trató principalmente 
de una reforma en el seno de la Iglesia católica: reforma de las rela-
ciones entre el papado y los gobernantes seculares en la cristiandad 
occidental. El papado deseaba regresar a lo que consideraba una 
relación más antigua y más apostólica, contrarrestando los abusos 
cometidos por reyes y otros gobernantes contra los derechos de la 
Iglesia. La Curia romana entró pronto en juego. Si el papado tenía 
que hacer cumplir esta política más fuerte e intervencionista, nece-
sitaría la ayuda de una Curia activa y bien organizada. En conse-
cuencia, esta experimentó una mezcla de expansión y de reforma.

Los cambios estaban ya produciéndose antes del pontificado de 
Gregorio VII y continuaron después. Los departamentos —dicasteri, 
como llegaron a denominarse— y sus funciones dentro de la Curia 
llegaron a distinguirse con más claridad: la Cancelleria, para escribir 
y sellar la correspondencia papal, la Camera, para los asuntos priva-
dos del Papa, y la Penitenceria, para las indulgencias y el sacramento 
de la penitencia. En el siglo xiii se añadió una institución importante, 
a saber, la Inquisición, dedicada al problema de las herejías, aunque 
su vinculación con la Curia se mantuvo de forma indirecta hasta el 
siglo xvi: funcionaba mediante el encargo que hacía el Papa a ciertos 
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individuos —principalmente frailes dominicos o franciscanos— para 
que eliminaran la herejía en una zona determinada; no era, por con-
siguiente, una institución centralizada en el marco de la Curia.

Junto a estas reformas institucionales, se produjeron también lla-
madas a una reforma moral. Al crecer la Curia en magnitud e impor-
tancia, las llamadas de este segundo tipo se hicieron más evidentes y 
explícitas. La más famosa fue la del enérgico y santo obispo de Lin-
coln, Robert Grosseteste, que viajó en 1250 desde Inglaterra hasta 
Lyon, en Francia, donde se encontraban el papa Inocencio IV y su 
curia, para protestar contra sus venalidades y abusos de poder. En 
lugar de concentrarse en la salvación de las almas, decía lamentándo-
se, se centraban más bien en las artes del gobierno secular; así pues, 
el papado, que debería ser el sol del mundo entero, corría el peligro 
de convertirse en el Anticristo. El Papa escuchó al obispo, pero no 
pareció convencerle la necesidad de las reformas propuestas.

Baja Edad Media

Las preocupaciones sobre la Curia romana y las peticiones de 
su reforma acompañaron las vicisitudes del papado durante los 
siglos xiv y xv.

Durante casi setenta años, entre 1309 y 1370, la sede papal estuvo 
en Aviñón, al sur de Francia. El enorme palacio, que aún puede verse 
hoy en un excelente estado de conservación, se construyó en la ciu-
dad para alojar al Papa y a su Curia. En Roma no había tenido la 
Curia un espacio tan enorme como el que disponía en Aviñón. Los 
avances musulmanes por el Mediterráneo habían reducido a Roma 
al confín de la cristiandad occidental, mientras que Aviñón se en-
contraba mucho más en el centro. Desde el punto de vista del clima 
y del control, Aviñón también parecía preferible. El palacio del Papa 
que se construyó allí puede haber simbolizado el deseo de que la 
sede pontificia permaneciera en esta nueva localidad, pero también 
suscitó dudas sobre la naturaleza del papado y de la Curia papal, 
puesto que ponía de manifiesto que el Papa era principalmente el 
soberano de todos los cristianos más bien que el obispo de Roma, y 
era asistido por la Curia papal, no por la Curia romana. 
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La Curia de Aviñón era famosa por su magnitud y eficiencia. En 
efecto, en lo que respecta a su magnitud, era proporcionalmente, 
atendiendo al número de católicos, mucho más grande que la Curia 
romana actual, cuyas dimensiones se critican a veces como demasiado 
grandes. Es decir, para una población católica total (excluyendo, por 
consiguiente, a los miembros de la Iglesia ortodoxa y de otras iglesias 
separadas), cuyo número puede estimarse en unos 60 millones de 
personas en 1300, la Curia de Aviñón contaba con unos 500 miem-
bros, por consiguiente, 1 por cada 120.000 católicos; mientras que la 
Curia romana actual cuenta con unos 3.000 miembros para más de 
mil millones de católicos (1.167 millones en 2010, según las estadís-
ticas oficiales del Vaticano; véase The Tablet, 27 de febrero de 2010, p. 
31), por consiguiente, 1 miembro por cada 400.000 católicos. 

La eficiencia de la Curia de Aviñón era admirada, pero algunos 
sentían que estaba convirtiéndose casi en un fin en sí misma. Mu-
chos pensaban que había demasiado nepotismo y clientelismo entre 
sus miembros, demasiada atención al pago de los honorarios por los 
servicios prestados o los favores concedidos, demasiado lujo y un 
estilo de vida decadente, y que estaba demasiado dominada por 
Francia, nación a la que pertenecieron todos los siete papas de este 
período como también la mayoría de los cardenales y otros funcio-
narios curiales. Pero deberíamos ser cautos a la hora de aceptar estas 
críticas. Gran parte de estas críticas se produjeron más tarde, por 
parte de aquellos que deseaban desacreditar el papado de Aviñón y 
evitar que regresara a esta ciudad una vez que se había establecido 
de nuevo en Roma, sobre todo cuando en esta ciudad la mayoría de 
los papas y de los funcionarios curiales habían sido italianos. Así 
pues, el papado de Aviñón estaba siguiendo la misma tendencia, 
mutatis mutandis. Además, gran parte de las críticas procedían de 
Inglaterra, que estaba librando la Guerra de los Cien Años con Fran-
cia, y, por consiguiente, no tenía aprecio alguno por lo francés. 

Al papado de Aviñón le siguió en largo cisma papal desde 1370 
hasta 1417, cuando dos papas y después tres, cada uno con sus res-
pectivas curias, rivalizaron por el poder. Sin embargo, las críticas 
por no llegar a poner fin al cisma recayeron en gran medida directa-
mente en los que reclamaban el papado, no en sus curias. En efecto, 
los cardenales y otros miembros de las curias desempeñaron un gran 
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papel en la resolución del cisma, promoviendo su finalización en el 
concilio de Constanza y con la exitosa elección del papa Martín V. 

Las peticiones para reformar la Curia volvieron a surgir durante el 
período previo a la Reforma protestante en 1517, aunque también 
entonces las críticas se dirigían más contra los papas —principal-
mente por su estilo de vida mundano e inmoral— que contra la 
Curia romana. También aquí, sin embargo, deberíamos tener cuida-
do en dar más importancia a lo que aconteció realmente que a la 
visión retrospectiva que se formó posteriormente. Es decir, gran par-
te de las críticas al papado y la Curia romana del Renacimiento sur-
gieron después de 1517, y se debieron, lógicamente, a los reforma-
dores protestantes, pero también, más sutilmente, a los católicos de 
la Contrarreforma, que vieron en la decadencia del papado tardome-
dieval un modo de explicar —sin justificación alguna— el incómo-
do hecho del éxito protestante. 

Consecuencias de la Contrarreforma

¿Cómo deberíamos titular este apartado? ¿Con el tradicional títu-
lo de «Contrarreforma» que se aplica a este período en la historia de 
la Iglesia católica, o con los títulos «Reforma católica» o «El catoli-
cismo a comienzos de la era moderna», que se han defendido re-
cientemente? Puesto que el objeto de este artículo es la Curia roma-
na, y esta fue reorganizada en buena medida precisamente para que 
respondiera mejor a la Reforma protestante, no cabe duda de que el 
título más apropiado es el de «Contrarreforma». Ahora bien, ¿en 
qué medida es adecuada la palabra «reforma»? La reorganización 
resultante puede llamarse «reforma» en el sentido de que re-formó 
la institución, o la formó de forma diferente, pero no en el sentido 
de que la Curia regresara a una configuración anterior. Más bien, 
fueron los nuevos desafíos del siglo xvi los que impulsaron los cam-
bios. ¿Cuál era el equilibrio entre lo institucional y lo personal? El 
objetivo principal era el cambio institucional —la reestructuración 
de los departamentos de la Curia—, pero también se buscaba la re-
forma personal: un estilo de vida más austero y edificante, diferente 
del estilo un tanto lujoso del Renacimiento.
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La primera gran reforma afectó a la Inquisición. En 1542, cuan-
do la Reforma protestante había conseguido ya la adhesión de casi 
la mitad de Europa, el papa Pablo III reorganizó y centralizó esta 
institución medieval, dándole el nombre de Sacra Congregatio Ro-
manæ et Universalis Inquisitionis seu Sancti Officii (a veces abreviada 
en nuestra lengua como «Santo Oficio»). Desde finales del siglo xvi 
su sede ha estado en el magnífico edificio romano situado en la 
Piazza del S. Ufficio, a la izquierda de la basílica de san Pedro. A lo 
largo del siglo xx ha cambiado de nombre varias veces —Sacra 
Congregatio Sancti Officii en 1908, Sacra Congregatio pro Doctrina 
Fidei en 1965, y más recientemente el más simple Congregatio pro 
Doctrina Fidei o (en el actual uso oficial del italiano) Congregazione 
per la Dottrina della Fede— y también ha cambiado sus procedi-
mientos, como la abolición de la tortura, pero, junto a estas refor-
mas, podemos constatar una notable continuidad institucional. 

A raíz del concilio de Trento surgieron también otras nuevas con-
gregaciones. Cabe destacar la Congregatio Concilii, que se creó en 
1564, un año después de la clausura del concilio, con la tarea de 
determinar la interpretación correcta de los puntos disputados sobre 
los decretos conciliares. La Congregatio Indicis Librorum Prohibitorum 
se creó en 1571 para elaborar una lista —o índice— de los libros 
que los católicos tenían prohibido leer. Solo en 1965 se puso fin a 
esta actividad, cuando se «suspendieron» la lista y las penas (aunque 
no fue abolida oficialmente).

El papa Sixto V inauguró una reorganización de la Curia en 1588 
que estaría destinada a resistir el paso del tiempo. En efecto, a este 
Papa se le considera el fundador de la Curia romana moderna. Se 
crearon quince congregaciones. Seis estaban dedicadas al gobierno 
de los Estados Pontificios —el extenso territorio del centro de Italia 
que pertenecía al papado—, y las otras nueve a las diversas tareas de 
la Iglesia. Cada congregación estaba presidida, normalmente, por un 
cardenal, como anteriormente, pero la reforma vinculó mucho más 
estrechamente a los cardenales, residentes en Roma, con el papado, 
para impedir que se repitiera su relativa independencia con respecto 
a este, tal como había sucedido durante el cisma papal y el movi-
miento conciliarista de la Baja Edad Media. El Santo Oficio gozó de 
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la máxima importancia entre las quince congregaciones hasta que en 
1908 esta posición pasó a la Secretaría de Estado.

De gran importancia fue la creación de la Congregatio de Propagan-
da Fide por Gregorio XV en 1622. Esta congregación tenía una auto-
ridad mundial: en Europa, sobre aquellos países que habían aban-
donado el redil católico para unirse a la Reforma, como Holanda, 
Inglaterra, Escandinavia y gran parte de Alemania; y en la mayoría 
de los países no europeos, que eran considerados territorios de mi-
sión. La autoridad de la congregación en estos territorios era enorme 
—incluyendo el nombramiento de obispos— y se mantenía todo el 
tiempo necesario hasta que la Iglesia católica lograba una cierta es-
tabilidad en el país en cuestión. La acción de la nueva congregación 
era así puntual y realista: afrontaba la persistente realidad de la Re-
forma protestante como también la expansión global del cristianis-
mo que siguió al «descubrimiento» del nuevo mundo. Recibió una 
buena dotación económica que le posibilitó promover una variada 
gama de obras apostólicas (creación de seminarios, etc.). La contra-
partida, quizá, fue que los obispos de los nuevos territorios se sen-
tían demasiado dependientes de las instrucciones de la congrega-
ción, lo que explica en parte que los obispos de los países de misión 
estuvieran tan callados en las primeras fases del Vaticano II. 

Es evidente que todo esto fue obra de un desarrollo progresivo, 
pero también eran reformas conservadoras, en el sentido de que 
querían recuperar la inspiración original de la Curia papal. Cristo 
había dicho a sus discípulos: «Id, pues, y haced discípulos a los ha-
bitantes de todas las naciones» (Mateo 28,19); Pedro había abando-
nado su país natal para irse a Roma, y la autoridad del obispo de 
Roma —favorecida por la Curia papal— se fue extendiendo progre-
sivamente por todo el Mediterráneo y el norte de Europa. Así pues, 
a partir del siglo xvi, la impresionante expansión geográfica de la 
Iglesia católica se vio acompañada por un resurgimiento o restaura-
ción de esta antigua naturaleza misionera de la Curia romana.

Roma fue ocupada por el ejército de Napoleón en 1796 y el papa 
Pío VI fue exiliado; murió en Valence-sur-Rhône (Francia) en ese 
mismo año. Pío VII, su sucesor, fue elegido en Venecia, y solo pudo 
regresar a Roma en 1814. Este período turbulento tuvo un fuerte 
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impacto en la Curia romana, que pudo realizar sus funciones entre 
muchas dificultades. Posteriormente, sin embargo, aumentó su tama-
ño al tiempo que recuperaba su organización anterior. Así pues, su 
evolución fue en cierto modo paralela a la de las monarquías católi-
cas, que fueron restauradas tras el Tratado de Viena en 1815. En 
particular, la Congregatio de Propaganda Fide incrementó sus compe-
tencias con la extensión de la Iglesia católica en los países de misión. 
Su obra fue alentada especialmente por el papa Gregorio XVI (1831-
1846), que había sido su prefecto antes de ser elegido Papa. Otros 
territorios pasaron de la competencia de esta congregación al de otras 
congregaciones de la Curia al crearse en ellos una jerarquía episcopal 
y otras estructuras de la Iglesia. Esto fue lo que ocurrió, por ejemplo, 
en Inglaterra, con la restauración de la jerarquía en 1850. 

Desde 1870 hasta nuestros días

La pérdida definitiva de los Estados Pontificios en 1870, incluida 
la ciudad de Roma, a mano de las fuerzas de la unificación italiana, 
tuvo claras implicaciones para la Curia romana. Los resultados pue-
den entenderse como una evolución y como una reforma. Evolución 
en el sentido obvio de que el papado, y, por consiguiente, la Curia 
romana, tuvieron que hacer frente a una situación que había cam-
biado radicalmente. Pero también se produjo una reforma, en el sen-
tido de que la pérdida de la soberanía temporal del papado re-formó 
la Curia más a imagen de lo que había sido mucho tiempo antes, es 
decir, antes de la adquisición de los Estados Pontificios durante el 
papado de Gregorio I (590-604). 

La transición fue dolorosa para el papado y la Curia, especialmen-
te para Pío IX (1846-1878), y fue solo con los Pactos de Letrán en 
1929, gracias a la iniciativa de Benito Mussolini y del papa Pío XI, 
cuando el papado llegó finalmente a aceptar la nueva situación. La 
prolongada negativa del papado a aceptar el fait accompli, ponía a 
muchos católicos en una difícil situación, especialmente en Italia.

Sin embargo, durante este período de transición se produjeron 
varios cambios en la Curia. De particular importancia fue la reorga-
nización realizada por Pío X en 1908. Los Dicasteri (congregaciones) 
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relacionados con el gobierno de los Estados Pontificios, que eran 
seis con la reforma de Sixto V en 1588, se hicieron innecesarios. El 
número total de congregaciones se redujeron de veinte a once, y, 
como ya hemos comentado, la primacía entre ellas pasó del Santo 
Oficio a la Secretaría de Estado.

Son varios los factores que han afectado a la Curia romana desde 
las reformas de Pío X, aunque la estructura organizativa creada en-
tonces se ha mantenido intacta en gran medida. De 200 millones 
con respecto a una población mundial de 1.200 millones en 1870 
(según el cálculo de los obispos franceses en el Concilio Vaticano I, 
véase Collectio Lacensis, vii, 845-846), los católicos han llegado a ser 
unos 1.167 millones de los 7.000 millones de la población mundial 
en 2010. Es un incremento espectacular (si bien la proporción, con 
respecto a la población del mundo, se ha mantenido notablemente 
de forma constante, en torno al 17%), y se ha producido especial-
mente fuera de Europa.

Los cambios en el mundo no europeo han sido también cualitati-
vos: independencia política, incremento de la autosuficiencia de las 
iglesias locales, creación de jerarquías nativas, etc. Todo esto ha re-
querido una adaptación por parte de la Curia romana y un enorme 
aumento de su carga de trabajo. Las exigencias se han sentido de 
forma más inmediata en la Secretaría de Estado, que ha multiplicado 
el número de nunciaturas para mantenerse al día de los nuevos paí-
ses independientes y de otros que desean una representación papal, 
pero también los demás dicasteri se han visto muy afectados.

De diversos modos, la Curia romana se ha hecho más mundial y 
también menos mundana desde 1870. Es menos mundana en el 
sentido obvio de que ya no tiene que ocuparse más de la defensa del 
reino temporal de los Estados Pontificios. Pero es más mundial por-
que la extensión de la Iglesia católica la ha convertido en una insti-
tución realmente universal, y porque, paradójicamente, la pérdida 
del reino temporal ha llevado a que se interese cada vez más univer-
salmente en su mensaje espiritual y humanitario. Este cambio se 
visualizó en la actividad del papado y de la Curia romana durante las 
dos guerras mundiales y los demás conflictos del siglo xx, así como 
en la internacionalización de su personal en todos los niveles, espe-
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cialmente durante la última mitad de siglo y sobre todo en sus tres 
cabezas, el papa Juan Pablo, de Polonia, el papa Benedicto, de Ale-
mania, y el papa Francisco, que procede —como dijo él— de «casi 
el fin del mundo». 

Conclusión

Poco es lo que tengo que añadir a lo que se ya hemos dicho. La 
Curia romana tiene una historia notablemente extensa y densa. Es 
la burocracia más antigua en la historia del mundo. En cierto senti-
do, su misión ha sido simple: estar al servicio del obispo de Roma 
y, así, servir a los católicos, y —de forma muy importante aunque 
menos directamente— a los demás cristianos y a toda la humani-
dad. Dentro de esta simplicidad, sin embargo, la historia ha presen-
tado muchas complejidades. Espero que este breve estudio propor-
cione algunas reflexiones sobre cómo la Curia romana ha lidiado 
tanto con la simplicidad de su propósito como con la complejidad 
de la realidad: sobre cómo la Escritura y la Tradición, como tam-
bién la santidad y la fragilidad humana, han sido tejidas por los 
miembros de esta singular institución.
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REFORMA DE LA CURIA EN EL VATICANO II  
Y DESPUÉS DEL VATICANO II

Este artículo trata de la cuestión de la Curia romana en tres mo-
mentos fundamentales: el Concilio Vaticano II (fase preparato-

ria y celebración), el pontificado de Pablo VI (especialmente Regi-
mini Ecclesiæ Universæ de 1967) y el pontificado de Juan Pablo II 
(sobre todo Pastor bonus de 1988). Las reformas posconciliares de 
la Curia han recogido solo parcialmente las novedades eclesiológi-
cas introducidas por el concilio y han actuado sobre una estructura 
que continúa siendo la trazada por el papa Sixto V en 1588. La 
reforma montiniana, en particular, parece un legado del pontifica-
do de Pío XII más que del concilio. La cuestión del Curia romana 
vuelve a plantearse, en un cierto sentido, en el punto en el que se 
había quedado en el Vaticano II.
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I. La cuestión de la Curia romana en el Vaticano II

Si la reforma de 1908 había tomado nota del final del Estado 
Pontificio con sus consecuencias para el gobierno de la Igle-
sia, no obstante bajo el papa Sarto (Pío X)1 asistíamos al 
apogeo de la centralización romana y de las prácticas de 

gobierno. Todavía a mediados del siglo xx el problema principal lo 
constituía la Curia romana, principalmente por la distancia que se 
había creado entre la incipiente globalización de la Iglesia católica y 
la sustancial inmutabilidad del aparato de las Congregaciones frente 
a este cambio histórico. Las instituciones curiales (especialmente las 
Congregaciones y los Tribunales) se encontraron directamente im-
plicadas en el Vaticano II, tanto desde el punto de vista jurídico co-
mo desde el teológico: una implicación que no solo concernía a la 
relación entre los obispos y el gobierno de las diócesis, sino sobre 
todo a la relación entre episcopado y primado, y la función de la 
Curia dentro de esta relación. 

En la fase ante-preparatoria y preparatoria del concilio (1952-
1962) se reservó un gran espacio a la necesidad de la «internaciona-
lizar» la Curia romana y a la cuestión de la excesiva centralización del 
gobierno de la Iglesia universal. En los vota enviados por los obispos 
a Roma en 1959-1960, un número significativo de padres conciliares 
(92) había planteado también la cuestión de los legados pontificios. 
Pero mucho mayor fue el espacio que se tuvo que dedicar, dado el 
número de vota que llegaron sobre el tema, al problema de la relación 
con la Curia romana y a la definición de los derechos de los obispos 
con respecto a los de las Congregaciones curiales, los nuncios y los 
delegados apostólicos. En los vota llegados a Roma se pedía una defi-
nición y un reforzamiento de los poderes de los obispos con respecto 
a los de la Curia romana y de los nuncios, para que los primeros de-
jaran de ser considerados «meros mandatarios [...] cum detrimento 
iurisdictionis eorum ordinariæ ex iure divino provenientis»2. Se produjo 
una verdadera avalancha de vota a favor de los poderes de los obispos 

1  F. Jankowiak, La Curie Romaine de Pie IX à Pie X, Roma 2007, pp. 539 y 570.
2  Acta et Documenta Concilio Oecumenico Vaticano Secundo Apparando (AD) I/2, 

App. 1, pp. 422-463 (De rationibus inter S. Sedem et Episcopos determinandis), p. 422.
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diocesanos y de la reducción de su trabajo burocrático; de la «estabi-
lización» de las facultades quinquenales concedidas por la Congrega-
ción consistorial de la Curia; de una ampliación de las facultades de 
dispensa de las leyes generales de la Iglesia; de una descentralización 
administrativa, para limitar los recursos a la Santa Sede; de la conce-
sión de mayores poderes a los obispos en la disciplina penitencial y 
en las causas matrimoniales, en la administración de los bienes ecle-
siásticos y en la liturgia3.

El comienzo del concilio en octubre de 1962, con la llegada a 
Roma de obispos de todos los continentes, contribuyó a dar espesor 
a la exigencia de un reequilibrio entre centro y periferia en la Iglesia. 
En un concilio celebrado en Roma y organizado por la Curia roma-
na, los obispos lograron, desde el principio, superar los controles 
puestos por la Curia y a dar al concilio una impronta diferente a la 
esperada por los gestores del statu quo. Desde el segundo día del 
Vaticano II, con el aplazamiento de las elecciones de los miembros 
de las comisiones conciliares, quedaron claros los límites del control 
que la Curia romana podía ejercer sobre la reunión de todo el epis-
copado mundial: si el primer período conciliar no afrontó directa-
mente la cuestión de la función de la Curia y del papado, la expe-
riencia conciliar constituyó un elemento de primera importancia en 
los debates de los períodos sucesivos. 

En la primera reunión entre sesiones (enero-agosto de 1963), el 
concilio debatió la cuestión de las relaciones entre el centro y la 
periferia en la Comisión de coordinación. El cardenal de Múnich, 
Döpfner, en la reunión del 26 de enero de 1963, pidió a la Comi-
sión de coordinación que revisara el esquema De episcopis en el ca-
pítulo I sobre las relaciones con las Congregaciones romanas, en el 
capítulo II sobre las dimisiones de los obispos y en el capítulo III 
sobre las Conferencias Episcopales. 

La segunda sesión del concilio se concentró sobre la cuestión, no 
solo con el debate eclesiológico de octubre de 1963 sobre el esquema 
De ecclesia (después Lumen gentium), sino también con algunos actos 
de Pablo VI, en particular su discurso a la Curia romana el 21 de 

3  Cf. AD I/2, App. 1, pp. 428-463 (De maiore potestate Episcopis concedenda).
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septiembre de 1963. En este discurso, el Papa mostraba su deseo de 
que la Curia colaborara en la reforma del gobierno central de la Igle-
sia, que se estaba debatiendo en el concilio, y apoyara la «asociación» 
de los obispos residenciales a las Congregaciones curiales romanas; 
pero al mismo tiempo, el Papa había asegurado a los miembros de la 
Curia que no haría ninguna reforma en contra de ellos4. Las reaccio-
nes del concilio al discurso fueron diversas: algunas entusiastas, otras 
escépticas. Fue profético el juicio del historiador del concilio de Tren-
to, Hubert Jedin, según el cual «una internacionalización del aparato 
de la Curia sería salir de Guatemala y meterse en Guatapeor, porque, 
por experiencia, los extranjeros romanizados son más intolerantes 
que los italianos»5.

El discurso de Pablo VI representó solo la apertura del debate, du-
rante la sesión conciliar de 1963, sobre la reforma de la Curia romana 
y de sus relaciones con el papado. En los meses de octubre-noviembre 
de 1963, el debate sobre la colegialidad episcopal y sobre el esquema 
De episcopis representaría el punto más álgido del análisis del concilio 
sobre la evolución del modelo de gobierno de la Iglesia en el tiempo. 
El concilio abría el camino a una reforma de las relaciones entre el 
Papa, la Curia romana y los obispos, sobre la base de un nuevo con-
senso eclesiológico basado en la colegialidad episcopal y sobre el prin-
cipio de que los obispos poseen todas las facultades necesarias para el 
gobierno ordinario de sus diócesis. Junto a estos elementos, estableci-
dos en aquel otoño de 1963, emergieron otros elementos en el debate 
que se establecerían en las sesiones sucesivas del concilio: una conso-
lidación de las Conferencias Episcopales nacionales y la redefinición 
de las circunscripciones eclesiásticas, especialmente de las diócesis. 
Pero también había aparecido una cuestión nueva, a saber, la idea de 
la creación de un «consejo episcopal» o «consejo apostólico» que ayu-
dara al Papa —por encima de la Curia romana— en el gobierno de la 
Iglesia universal.

4  El discurso del Papa en Insegnamenti di Paolo VI, vol. I (1963), Ciudad del 
Vaticano 1964, pp. 142-151.

5  Citado por A. Melloni en Storia del Concilio Vaticano II, dir. por G. Alberigo, 
vol. 3, Bolonia 1998, p. 33 (trad. esp. Historia del Concilio Vaticano II, Sígueme, 
Salamanca).
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Pero la eclesiología de Pablo VI llevaría muy pronto el debate (y 
sobre todo su traducción en la legislación canónica posconciliar) hacia 
una dirección más moderada. El motu proprio Pastorale munus del 30 
de noviembre de 1963, sobre las nuevas facultades concedidas a los 
obispos, acataba algunas exigencias expresadas por los obispos duran-
te el debate en el aula, pero acogía sustancialmente las propuestas 
contenidas en los documentos de la fase preparatoria del concilio que 
habían sido duramente criticadas por los obispos en el aula conciliar. 
A su modo, Pablo VI respondía a las exigencias del concilio, pero 
también a la intimidación contra la mayoría reformadora procedente 
de los sectores conservadores que acusaban de «episcopalismo janse-
nista» a los promotores de la colegialidad. 

Entre 1964 y 1965, muchos observadores hablaban de la crea-
ción del nuevo «Consejo central de los obispos» como de una obra 
que ya estaba en proyecto. En la primavera de 1965 se planteó la 
cuestión de la reforma del Colegio Cardenalicio y de convertirlo de 
nuevo en un órgano del gobierno de la Iglesia universal, o de crear 
un nuevo «Consilium Centrale Episcoporum» por encima de la 
Curia6. El concilio no aprobó la iniciativa, que, sin embargo, volvió 
por sus fueros brevemente en los años inmediatamente posconcilia-
res, cuando algunos cardenales lanzaron la propuesta de un Colegio 
Cardenalicio electivo del que formaran parte también los presiden-
tes de las Conferencias Episcopales nacionales7. El cardenal de Mú-
nich descartó la hipótesis de una reforma del Colegio Cardenalicio, 
pero avanzó la propuesta de crear un «Consilium Episcoporum» 
formado por entre 40 y 50 miembros (las Conferencias Episcopales 
más grandes tendrían un representante cada una, y las más peque-
ñas se pondrían de acuerdo para tener un representante común). 
Este órgano tendría la función de representar a los obispos y a las 
Conferencias Episcopales ante el romano pontífice, sin que ello li-
mitase los poderes primaciales. El cardenal Döpfner aconsejó dejar 
a las Conferencias Episcopales el ius præsentandi o el derecho a ele-

6  Cf. Massimo Faggioli, Il vescovo e il concilio. Modello episcopale e aggiorna-
mento al Vaticano II, Bolonia 2005, pp. 389-438.

7  Cf. A. Melloni, Il conclave. Storia di un’istituzione, Bolonia 2001, pp. 128-
129 (trad. esp. El cónclave: historia de una institución, Herder, Barcelona 2002). 
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gir los miembros del «Consejo», cada uno con un mandato tempo-
ral (5 años), mientras que los patriarcas orientales serían miembros 
de derecho, y avanzó la hipótesis de incluir en el nuevo Consejo a 
los prefectos o los secretarios de los dicasterios de la Curia romana 
con el objetivo de crear una «fructosa collaboratio» entre el nuevo 
«Consejo de obispos» y la Curia. Döpfner hablaba también en 
nombre de la Conferencia Episcopal Alemana, que no veía deseable 
una reforma del Colegio Cardenalicio. 

Pero en estos mismos meses, Pablo VI estaba ya elaborando el 
«Synodus Episcoporum», que el Papa anunciaría al concilio en la 
apertura del cuarto período con el motu proprio Apostolica sollicitudo 
(15 de septiembre de 1965), como clara prevención con respecto a 
las propuestas más radicalmente reformadoras del concilio, de la 
comisión de episcopis y del borrador del decreto Christus Dominus8. 
Las propuestas de Döpfner sobre la creación de un «consejo episco-
pal reducido» por encima de la Curia no fueron acogidas por el Papa. 
La vía elegida por Pablo VI fue la de crear un «Synodus Episcopo-
rum» puramente consultivo, una opción que implicaba el rechazo a 
la exigencia conciliar de crear un «Consejo de obispos» en torno al 
Papa, pero también el rechazo al vago proyecto de reforma del Cole-
gio Cardenalicio como «Senatus Romani Pontificis»9.

II. Papado y Curia romana en los documentos finales  
del Vaticano II

En la lucha conciliar entre los diversos proyectos de reforma del 
gobierno central de la Iglesia, la idea de un «consejo central episco-
pal» había tenido la función de preparar el terreno al nuevo órgano 
proyectado por Pablo VI y por la Curia romana, mientras que los 
intentos de actualización del Colegio Cardenalicio se quedaron sola-
mente, en aquellos últimos meses del Vaticano, entre los ruidos de 

8  Cf. Erzbischöfliches Archiv München - Julius Kardinal Döpfner. Archivinventar 
der Dokumente zum Zweiten Vatikanischen Konzil, G. Treffler y P. Pfister, Ratisbo-
na 2004, pp. 102-103.

9  Cf. Antonino Indelicato, Il sinodo dei vescovi: la collegialità sospesa (1965-
1985), Bolonia 2008.
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fondo. Entre la elección de Pablo VI en junio de 1963 y la sesión de 
1965, la reforma de la Curia adquiría las facciones de un deseo del 
concilio acogido por Pablo VI y confiado a un restringido grupo de 
consejeros (curiales), que la deferirán al período posconciliar y so-
bre todo al nuevo Código de Derecho Canónico. El debate sobre las 
reformas del gobierno central de la Iglesia se detuvo en la cuestión 
de la internacionalización del personal de la Curia, en el nuevo pa-
pel de las Conferencias Episcopales nacionales (también gracias al 
papel que desempeñaron en la reforma litúrgica) y en las dimisiones 
de los obispos por límites de edad. Pero el concilio, en cambio, se 
vio completamente impedido para tratar las cuestiones de la reforma 
del proceso del nombramiento de los obispos y de la función de la 
diplomacia vaticana con respecto a la Curia romana10.

Entre el final del Estado Pontificio y el comienzo del siglo xx, la 
Iglesia y la Curia romana habían cambiado de signo: de la Curia 
como órgano de gobierno de la Iglesia y del Estado Pontificio, a una 
Curia como órgano de gobierno de una Iglesia que se había hecho 
verdaderamente universal, más intervencionista en el plano interna-
cional y más equipada para hacer llegar desde Roma a las periferias 
la línea determinada por el Papa.

El Vaticano II se colocaba al final de esta parábola del final del 
«largo siglo xix». Los obispos y los teólogos del concilio se encontra-
ban ya bien lejos del umbral enlutado por la pérdida del Estado 
Pontificio, pero, en gran medida, se hallaban más acá de aquel um-
bral posterior, es decir, de un replanteamiento del poder papal y del 
de la Curia en el marco de un discurso más global y orgánico sobre 
el poder en la Iglesia. El tema del poder del Papa se afronta en el 
concilio principalmente «por vía compensativa»: la eclesiología del 
ressourcement a las fuentes bíblicas, patrísticas y litúrgicas antiguas 
permite relativizar las declaraciones del Vaticano I sobre el primado 
y la infalibilidad papal con la «colegialidad episcopal», que se inser-
ta con sumo cuidado en la constitución sobre la Iglesia Lumen gen-
tium en el capítulo tercero (no sin pasar, fuera del control del aula, a 
través de las horcas caudinas de la Nota explicativa prævia enviada 
por el Papa al texto ya aprobado). Pero esta solución presenta dos 

10  Cf. Massimo Faggioli, Il vescovo e il concilio, passim.
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problemas. En primer lugar, el capítulo sobre la colegialidad dejaba 
intonso el capítulo teológico e institucional de las relaciones entre el 
papado y la Curia romana: si la Iglesia católica logró llegar a un 
acuerdo con la historia sobre la teología del papado, es decir, a acep-
tar la idea de que el papado como hoy se entiende es una creación 
histórica, de que la Iglesia no tiene un verdadero Papa durante los 
primeros siglos de su historia, en cambio, este mismo patrón no se 
usa con respecto a la Curia romana. No solo porque la Curia fue 
abogada de sí misma en el concilio y en el posconcilio de un modo 
mucho mejor de lo que fue del poder papal, sino también porque el 
argumento histórico tendría que haberse usado de manera más ra-
dical con respecto a la Curia, dada la manifiesta inconsistencia teo-
lógica del objeto «Curia romana» y la clara evidencia del origen 
totalmente medieval y del desarrollo en la primera parte de edad 
moderna de este órgano de gobierno de la Iglesia11. El decreto con-
ciliar Christus Dominus trató de unir la nueva teología del papado y 
la reforma de la Curia romana, pero remitiendo al Papa mismo esta 
reforma: «En el tema de la relación entre centro y periferia, la mino-
ría nunca llegó a perder el control. Tuvo tanto éxito al respecto, que, 
con la ayuda de Pablo VI, el centro no solo se mantuvo firme y esta-
ble, sino que, como han demostrado irrefutablemente las décadas 
posteriores al concilio, emergió incluso con más fuerza»12.

III. Reformas de la Curia romana en el posconcilio

El papa Montini afrontó la cuestión de la reforma de la Curia ro-
mana con una serie de actos legislativos que retocaron la que surgió 
del papado del posconcilio de Trento, pero sin cambios radicales 
con respecto a la estructura que le dio Sixto V en 158813.

11  Cf. Joseph Lécuyer, «El lugar de la Curia romana en la teología», en P. 
Huizing y K. Walf (eds.), La Curia romana y la comunión de iglesias, Concilium 
127 (1979) 3-11.

12  John W. O’Malley, What Happened at Vatican II, Cambridge MA 2008, p. 311 
(trad. esp. ¿Qué pasó en el Vaticano II?, Sal Terrae, Santander 2012).

13  Cf. Jörg Ernesti, Paul VI. Der Vergessene Papst, Herder, Friburgo de Brisgo-
via 2012, pp. 148-151; Andrea Riccardi, El poder del Papa, PPC, Madrid 1997.
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El Santo Oficio cambió de nombre con el motu proprio Integræ 
servandæ del 7 de diciembre de 1965, y con el motu proprio Pro 
Comperto Sane (6 agosto 1967) Pablo VI abrió a los obispos residen-
ciales la posibilidad de llegar a ser miembros de los dicasterios. Pero 
fue con la constitución apostólica Regimini Ecclesiæ Universæ (15 de 
agosto de 1967) cuando Pablo VI puso el sello a su reforma de la 
Curia: desde el título se definía a la Curia en relación con la «Iglesia 
universal», se creaban cuatro tipos de instituciones (congregaciones, 
tribunales, consejos y oficinas), se otorgaba a la Secretaría de Estado 
una posición central dentro de la Curia, se establecía el cese de los 
miembros cada cinco años (salvo nuevo nombramiento), y el cese 
automático de los oficios curiales (salvo el sustituto de la Secretaría 
de Estado) con la vacatio sedis. La reforma entró en vigor el día 
1 de enero de 1968, se insertó en un proceso de internacionaliza-
ción del personal de la Curia (bien visible con los nombramientos 
de los cardenales König, Roy, Seper, Villot y Garrone entre 1967 y 
1969), y fue seguida por el Reglamento general de la Curia romana 
(22 de febrero de 1968): cese a los setenta años de edad para los 
oficiones menores y a los setenta y cinco años para los mayores14. 
Se trataba de una reforma inspirada en criterios de gobierno de 
tipo legal-racional y burocrático: racionalización, centralización y 
uniformidad15. Pero la de 1967 era una reforma que reforzaba el 
poder del Papa16 y que, a su modo, cumplía «el sueño de Pío XII 
de una reforma centralizadora de la Curia»17.

Otros hechos posteriores de Pablo VI confirmaban que la inten-
ción del Papa era recorrer una vía intermedia en la reforma del go-
bierno central de la Iglesia, pero siempre con la intención de reforzar 
la libertad del Papa, «príncipe reformador», con respecto a la Curia: 
el motu proprio Sollicitudo omnium ecclesiarum (24 junio 1969) so-

14  Cf. Melloni, Il conclave, p. 132.
15  Cf. Hervé-Marie Legrand, «Du gouvernement de l’Église depuis Vatican II», 

Lumière et Vie 288 (2010) 47-56.
16  Cf. Andrea Riccardi, «Da Giovanni XXIII a Paolo VI», en G. Alberigo y A. 

Riccardi (eds.), Chiesa e Papato nel mondo contemporaneo, Roma-Bari 1990, pp. 
169-285.

17  René Laurentin, «Paul VI et l’après-concile», en Paul VI et la modernité dans 
l’Église, Roma 1984, p. 575.
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bre la función de los nuncios, el motu proprio Ingravescentem Aeta-
tem (21 de noviembre de 1970) sobre el cese de todos los oficios 
curiales para los cardenales al cumplir los ochenta años, y la consti-
tución apostólica Romano Pontifici Eligendo (1 octubre 1975) que 
confirmaba (contra las otras hipótesis formuladas en el posconcilio) 
el cónclave como colegio electoral del Papa e introducía en la rela-
ción entre el papado y la Curia romana un spoils system [«sistema de 
prebendas»] incompleto.

La reforma de tipo centralista de la Curia realizada por Juan Pa-
blo II se insertó en el surco abierto por Pablo VI, dando solo alguna 
consistencia eclesiológica a los retoques realizados por el papa Mon-
tini: en primer lugar, el nuevo Código de Derecho Canónico de 1983, 
que carecía de una valoración de las iglesias locales y de la idea de 
Iglesia como comunión de iglesias, y, en segundo lugar, la constitu-
ción apostólica Pastor bonus (28 de junio de 1988), el resultado final 
de la comisión de estudio para la reforma de la Curia instituida por 
Pablo VI en 1974. Inmediatamente tras su elección, Juan Pablo II 
nombró una comisión (dirigida por el cardenal Sabattani, prefecto de 
la Signatura), cuyo informe final de 1985 (poco antes del Sínodo 
extraordinario) no fue aceptado. Le siguió otra comisión, la deno-
minada «comisión Baggio» (cuyos miembros eran los cardenales 
Arinze, Castillo Lara, Gagnon, Rossi, Stickler, bajo la dirección del 
cardenal Baggio, el camarlengo) y otro informe que dio lugar a la 
constitución Pastor Bonus18.

Los principios inspiradores de Pastor Bonus eran la idea de la Igle-
sia como communio, la naturaleza pastoral de la autoridad de los 
obispos, la colegialidad del Papa y los obispos, y la naturaleza vicaria 
de la Curia romana19. La reforma simplificaba la estructura de los 
dicasterios y reducía ligeramente el número (9 congregaciones, 12 
consejos, 3 oficinas), «igualándolos» entre sí pero conservando la 

18  Cf. Joël-Benoît d’Onorio, Le Pape et le gouvernement de l’église, París 1992, 
pp. 287-309; La Curia romana: aspetti ecclesiologici, pastorali, istituzionali. Per una 
lettura della Pastor bonus, Ciudad del Vaticano 1989.

19  Cf. J. Beyer, «Le line fondamentali della Cost. Ap. “Pastor Bonus”», en 
Piero Antonio Bonnet y Carlo Gullo (eds.), La Curia Romana nella Cost. Ap. 
«Pastor Bonus», Ciudad del Vaticano 1990, pp. 17-43.
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preeminencia de la Secretaría de Estado. Se conferían mayores pode-
res a la Congregación para la Doctrina de la Fe, y en Pastor bonus, 
junto a una mayor importancia de las visitas quinquenales ad limina, 
apenas se hacía referencia a las Conferencias Episcopales nacionales. 
La sistematización y clarificación de las competencias de las congre-
gaciones daba un paso atrás con respecto a la reforma de 196720. 
Como dijo el cardenal Baggio, Pastor bonus representaba «una revi-
sión más que una reforma»21.

La constitución Pastor bonus debe leerse en el contexto de los de-
más documentos relevantes para comprender la eclesiología del 
largo pontificado (1978-2013) de Wojtyla-Ratzinger, pero también 
desde el interior de una importante falta de gobierno de la Curia por 
parte de Juan Pablo II, primero, y de Benedicto XVI, después. Du-
rante el pontificado de Benedicto XVI, los únicos actos significativos 
respecto a la estructura y al funcionamiento de la Curia romana fue-
ron algunos motu proprio con los que el papa Ratzinger hizo algu-
nos cambios al texto de la Pastor bonus transfiriendo algunas compe-
tencias relativas a la dispensa de matrimonio rato y no consumado, 
y las causas de nulidad, sobre los seminarios y sobre la catequesis. 
La creación de un nuevo dicasterio, el Pontificio Consejo para la 
Promoción de la Nueva Evangelización (21 de septiembre de 2010), 
respondía a una exigencia programática teológica, más que a la exi-
gencia de replantearse la Curia y sus funciones.

El pontificado de Benedicto XVI ha pasado a la historia como el 
momento de crisis más grave en la historia de la Iglesia contemporá-
nea para la autoridad y la reputación de la Curia romana: es un he-
cho que debe leerse en el marco de los cinco decenios de «revisio-
nes», es decir, de falta de reformas. 

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)

20  Cf. James Provost, «Pastor Bonus: Reflections on the Reorganization of the 
Roman Curia», The Jurist 48 (1988) 499-535.

21  Joël-Benoît d’Onorio, Le Pape et le gouvernement de l’Église, p. 304.
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Alberto Melloni *

SENATUS COMMUNIONIS

En el cónclave se superpusieron el problema de la reforma de 
la Curia y el de la reforma de la Iglesia, como si el centro de la 

cuestión fuera una mejor «gestión» de una estructura que se ins-
pirara en una eclesiología de tipo universal. Pero el problema 
pendiente de la doctrina conciliar sobre la colegialidad no reside en 
la participación de más personas en un poder universal, sino en la 
construcción de la comunión por las iglesias locales; de ahí que un 
senado de la comunión, representado por el Consejo de los ocho o 
menos, decidirá sobre un papado que ha suscitado entusiasmos a 
los que deben corresponder cuestiones institucionales. 

La elección del papa Francisco ha suscitado una confianza en 
la Iglesia: entusiasta, sencilla, sincera y universal. El cóncla-
ve no solo puso fin a la viudez de la Iglesia de Roma, comen-
zada con un gesto valiente e inusual como la renuncia de 

Benedicto XVI, sino que también abrió una estación que se asemeja, 
al menos ex parte papæ, a una primavera, aparentemente en la espe-
ra de las puertas del tiempo. 
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La ambivalencia de los casos antecedentes

No es la primera vez que sucede esto. Aun corriendo el riesgo de 
parecer sordos al sentido colectivo de alivio que ha recorrido el catoli-
cismo de 2013, puede recordarse que también otros cónclaves suscita-
ron unas esperanzas no diferentes. El que eligió a León X a comienzos 
del siglo xvi pareció una luz en la noche de la deformación de la Igle-
sia1; por un instante se creyó que aquel del que salió elegido Pío IX en 
1848 representaba un giro radical, que luego no se produjo y se vio 
amargamente desmentido2. Y en 1963, la elección de Giovanni Battista 
Montini, el hombre aborrecido por el «partido romano», que se halla-
ba instalado en la Curia romana y que durante los tres decenios previos 
fue el blanco de oscuras maniobras para marginarlo, parecía la prome-
sa de un futuro del Vaticano II que, en cambio, se revelaría más conflic-
tivo de cuanto se pensó después de aquel habemus papam3.

Quien busca actualmente un precedente confortante, recuerda, a me-
nudo, las analogías entre Francisco y Juan XXIII, y, en cierto modo, no se 
equivoca. El ascenso roncalliano que marcó el final de aquel período de 
«terror» teológico que llegó a su culmen en la Humani generis (22 agosto 
1950), tenía, sin embargo, a sus espaldas unos cincuenta años diferentes, 
marcados por una dramática represión durante la que, no obstante, la 
investigación teológica se vio impulsada por un sentido colectivo de 
la historia y de sus urgencias. Horrores y energía que en la teología con-
temporánea del catolicismo faltan desde hace decenios y pour cause. 

Prescindiendo de su duración y de su calado, es un dato objetivo 
que el pontificado de Francisco aparece como, o es realmente, la 
primera primavera después del Vaticano II. «Gracia por gracia», por 
consiguiente, que se le negó, por ejemplo, al IV Concilio de Letrán, 
arrollado por la crisis política del modelo de imperio; o al concilio 

1  G. Alberigo, «La Chiesa cattolica ai primi del Cinquecento secondo il “Li-
bellus ad Leonem X” degli eremiti camaldolesi Vincenzo Querini e Tommaso 
Giustiniani», en S. Gensini (ed.), Una Gerusalemme toscana sullo sfondo di due 
giubilei 1500‑1525, Montaione 2004, pp. 19‑29.

2  Cf. G. Martina, Pio IX (1846‑1850), Roma 1974, pp. 81‑96.
3  Cf. la biografía de Pablo VI, que están elaborando F. De Giorgi, A. Maffeis 

y X. Toscani, y que se publicará en 2014.
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de Basilea, cuya esperanza de reforma se esfumó en la controversia; 
o al de Trento, cuyo impulso reformador se enfrió con la muerte de 
Carlos Borromeo. Una gracia que no solo espera una serie de res-
puestas individuales entusiastas, sino una respuesta de conjunto y, a 
su modo, institucional: el estilo papal renovado por Bergoglio susci-
ta un consenso en el que habita también la nostalgia de una papola-
tría enmudecida por la larga agonía de Wojtyla, y, después, por las 
convulsiones del reinado de Ratzinger, pero también suscita un inte-
rrogante y una esperanza más profunda y determinante: «el Papa 
cura», que vive y se expresa no como un obispo universal, sino co-
mo un párroco sensible a la situación de la grey, ¿es solo una exten-
sión de la suprema lex tridentina al papado romano o podrá ser efec-
tivamente en el plano eclesial, y no solo en el de la virtud privada 
(por usar el lenguaje de las canonizaciones), la exégesis doctrinal e 
institucional de la «pastoralidad» del concilio y del papa Juan? 

Lo que todos ven suceder en los primeros meses de ministerio es algo 
que se relaciona con aquella intuición, pero también con las banalizacio-
nes de las que fue víctima en los decenios posteriores. Sentir que la autori-
dad gana en significado cuando expresa la vida cristiana como una forma 
sencilla de vivir, hace que la mente se vuelva, por ejemplo, a los episodios 
conciliares como el del pacto de las catacumbas, con el que los obispos 
que celebraban la clausura del Vaticano II volvían a prometerse, buscan-
do a tientas, un modo de vivir de acuerdo con el Evangelio, incidiendo 
precisamente sobre el estilo principesco que entonces era común entre 
todos los prelados; de igual modo, este comienzo «franciscano» del nue-
vo papado recuerda el gran esfuerzo por crear una hermenéutica que 
ampliara las exigencias conciliares realizado por los padres de la asamblea 
de Medellín en 1968, que ponía el amor al pobre a la luz de la liberación 
traída por Jesús y su Evangelio: experiencias que, sin embargo, han sido 
víctimas de banalizaciones y contradicciones que llevaron a la Iglesia ca-
tólica romana al lugar en el que se encontraba en febrero de 2013. 

Repercusiones y excusas

Devolver al papado el prestigio espiritual que ha perdido en los 
años wojtyliano-ratzingerianos, en los que Roma ha ejercido una 
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«política de potencia» doctrinal4, comprometer no solo a las perife-
rias sino también a las instituciones de la Iglesia en la búsqueda del 
carácter pastoral de la doctrina, no es algo milagroso que pueda de-
pender de uno solo o delegarse en un individuo, aunque este esté 
investido de un ministerio y de una gracia particular como la del 
obispo de Roma. La saludable rarefacción de los actos del papa Fran-
cisco lleva a preguntarse cuál es la consciencia teológica con la que el 
Papa realiza gestos y expresa palabras que han archivado, sin suscitar 
la mínima polémica, el fundamento de los dos pontificados prece-
dentes, a saber, la idea de que la Iglesia cobra fuerza usando toda su 
fuerza en el espacio público. Pero la elección de Bergoglio elimina 
también toda excusa a los sectores «quejicas» de la Iglesia, cuyas 
quejas contra el concilio o contra el papado, contra el clericalismo o 
contra el episcopado aparecen hoy más que nunca fuera de tiempo. 
En efecto, el estilo Bergoglio da a todos y a cada uno una responsabi-
lidad de vida cristiana mucho más elevada que el derecho a la queja, 
sea esta, por así decirlo, de la derecha o de la izquierda de la Iglesia.

El estilo «franciscano» del ejercicio del ministerio petrino desau-
toriza, en suma, el inmovilismo teológico e institucional que al final 
había reducido el Vaticano II a objeto de negociación con el peque-
ño mundo lefebvriano o a una fuente de meras citas extrínsecas para 
el discurso teológico de la Iglesia de Roma, pero también pone en 
seria duda la obtusa política de manifestaciones y llamamientos con-
tra el centralismo. Pero no porque no sea necesario deconstruir este 
centralismo —denunciado lúcidamente por Walter Kasper, un teó-
logo que ha estado viviendo en la Curia5—, sino porque también su 
crítica puede convertirse precisamente en una política, de signo 
ideológico contrario, pero en el fondo una política. Una política que 
reduciría la colegialidad episcopal a democratización, con conse-
cuencias no menos graves que aquellas que en nombre de procedi-
mientos de consulta menos arcaicos o de la deslocalización planeta-
ria de la cátedra petrina6 llegan a incrementar el centralismo. Lo que 

4  G. Miccoli, In difesa della fede: la chiesa di Giovanni Paolo II e Benedetto XVI, 
Milán 2007.

5  Cf. la entrevista a W. Kasper en La Repubblica, 6 de marzo de 2013.
6  A. Riccardi, Juan Pablo II: la biografía, San Pablo, Madrid 2011.
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marca la diferencia, en efecto, no es el tipo de procedimiento que se 
deriva de una eclesiología unívocamente universalista, sino cuáles 
son las instituciones que pueden derivarse de una eclesiología que 
ponga en primer plano el valor de la iglesia local como comunidad 
concreta del encuentro con Cristo, del episcopado como expresión 
de esta fe eclesial y de la relación de ambos con la norma normans de 
la celebración eucarística.

Por eso, el contenido institucional del ministerio de este Papa an-
ciano (el acuerdo del cónclave se ha tejido de hecho sobre la edad 
del candidato) es decisivo: porque, por motivos obvios, un Papa que 
roza los ochenta años no podrá afrontar las consecuencias a largo 
plazo de sus opciones. En todo, incluso en la perspectiva de aquel 
concilio que el cardenal Martini anhelaba en 19997 y que constituye 
«el» gesto de gobierno supremo con el que el Papa de Roma y los 
jefes de las iglesias cristianas se medirán inevitablemente en este si-
glo xxi, Francisco decidirá muy pronto una trayectoria que tendrá 
escasas posibilidades de corrección in itinere y que será determinada 
por la pregunta: ¿qué eclesiología invocarán las elecciones institu-
cionales que ha realizado y que llevará a cabo?

Reformar lo irreformable

En este nudo se inserta la paradoja surgida durante el cónclave y 
que es uno de los pasos críticos del próximo período de su pontifi-
cado. En los días de espera del extra omnes y también en los sucesi-
vos, muchos cardenales dijeron y pensaron que el problema princi-
pal de la Iglesia y la maraña más compleja de desenredar era la 
«reforma» de la Curia romana. Sentina de vicios que ya son parte 
de la literatura mundial, esta estructura que, después de cientos de 
años de estabilidad, llegó a convertirse desde 1908 en objeto de con-
tinuas y efímeras «reformas», ha aparecido, de hecho, como el lugar 
de incubación de aquellos escándalos y obscenidades que habrían 
impulsado a Ratzinger al «gran rechazo». Sobre sus dos últimos jefes 
—los cardenales Angelo Sodano y Tarcisio Bertone— se han desen-

7  M. Garzonio, Il profeta. Vita di Carlo Maria Martini, Milán 2012.
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cadenado una serie de polémicas de una dureza inaudita, y, median-
te un juego sagaz de insinuaciones y revelaciones, se ha asomado en 
el mundo católico y en la opinión pública la idea de que se habría 
podido sanear un clima infectado con unas toscas soluciones de ges-
tión (nueva dirección, nuevo plan de actividades, innovaciones en 
procedimientos y producción, o, tal vez, la separación de la bad com‑
pany)8. Como si actuando desde «fuera», con el rigor inquisitorial o 
con acciones policiacas dirigidas con el lema de la fórmula neoyor-
quina de la zero tolerance, se pudiera garantizar la reactivación de la 
vitalidad católica (y en esta perspectiva, eliminar la vergüenza pro-
vocada por el hecho de que una fracción de los violadores de niños 
y niñas, a los que un horrible eufemismo denomina pederastas, fue-
ran sacerdotes)9.

En este repetido griterío periodístico y eclesiástico faltaba —aun-
que no sorprende— una reflexión sobre la polisemia del término 
reforma. Porque en sentido estricto, solo lo que forma parte de la 
forma ecclesiæ es susceptible de aquella reformatio que es esencial en 
la vida cristiana una vez que la forma que está destinada a contener-
la pierde su propia fisonomía10. Las demás son más bien correccio-
nes: emendationes que pueden denominarse también reforma siendo 
conscientes de que solo son eficaces a condición de que la reformatio 
ecclesiæ discipline desde arriba sus pasos y de que estos, a su vez, 
sean iluminados por el candil colocado encima del celemín.

Los niveles de la emendatio curiæ

De ahí que, tras el cónclave, comenzara la cuenta atrás para la re-
forma de la Curia, alimentada por la lentitud con la que el papa Fran-
cisco da a conocer sus elecciones (solo a finales de agosto se hizo 

8  A. Melloni, Quel che resta di Dio. Un discorso storico sulle forme della vita 
cristiana, Einaudi, Turín 2013.

9  Cf. R. Ammicht, M. Junker-Kenny y H. Haker (eds.), La traición estructural 
de la confianza, Concilium (2004); G. Erlandson y M. Bunson, Benedict XVI and 
the Sexual Abuse Crisis: Working for Reform and Renewal, Huntington IN 2010.

10  Cf. Mohammed Haddad y Alberto Melloni (eds.), La Réforme des Religions. 
Judaïsme, Christianisme, Islam, Hindouisme, Lit Verlag, Berlín-Münster 2007.
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público el nombre del secretario de Estado, Pietro Parolin), y con la 
que deja madurar sus líneas de gobierno (en su predicación ha habla-
do de sinodalidad una sola vez, con una claridad que no se oía hace 
tiempo, sin, no obstante, tomar ninguna iniciativa). Más allá de las 
conjeturas, esta acción no podrá sino articularse en tres planos: el del 
organigrama, que decide sobre las personas; el organizativo, en el 
que tiene ante sí una pluralidad de opciones que clarificar, y, final-
mente, el eclesiológico, en el sentido indicado un poco antes. 

El plan del organigrama es, en el fondo, simple: el Papa debe cesar 
a quien debe ser cesado, posiblemente sin mandarlo a echar a perder 
una diócesis después de haberse echado a perder a sí mismo, y elegir 
a personas —quizá, no solo a clérigos ni solo a varones— que, según 
un antiguo adagio, parezcan capaces de servir a la Iglesia y no servir-
se de ella. El paso de mayor importancia ha sido el de recuperar de 
Venezuela (donde alguno en Roma esperaba que fuera olvidado por 
lo menos durante veinticinco años, como le sucedió a Amleto Gio-
vanni Cicognani bajo Pío XII) un secretario de Estado orientado ha-
cia la política asiática; ha tomado y tomará otras decisiones, obvia-
mente no inmunes a las influencias y los errores, pues no hay que dar 
por supuesto que tenga siempre tiempo o deseos de rectificar.

El nivel organizativo es más arduo, porque implica la arquitectura 
total de la toma de decisiones. El mismo objetivo —de transparencia 
o de inmediatez o de universalidad, etc.— puede conseguirse, en 
efecto, combinando acciones diversas y combinando de formas dife-
rentes procedimientos, tiempos, equipos, etc. Lo que decidirá el re-
sultado final de la emendatio curiæ no será, por lo tanto, la orienta-
ción de este o aquel segmento de decisión, sino la taxonomía del 
conjunto y la homogeneidad que se obtendrá interviniendo sobre 
diversos ámbitos.

A modo de ilustración, pueden indicarse algunos sectores de ac-
ción. Es evidente, por ejemplo, que en la Curia hay de hecho cargos 
confeccionados «a medida» de los individuos que los ostentan, y que 
deben repensarse en la perspectiva de una reducción del narcisismo; 
que se oponen a particiones políticas obsoletas, como la de los susti-
tutos, que aún son dos, como cuando el mundo era pequeño y no 
existía la unión europea, y carecen de órganos de confrontación es-
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tructurada con los cargos continentales y los presidentes de las con-
gregaciones; que se dan praxis peligrosas, como la concesión del car-
denalato como un derecho a los presidentes de los pontificios consejos, 
lo que alimenta el empuje a la multiplicación de esos organismos y la 
lucha por los capelos præter necessitatem; que existen superposiciones 
de entidades (en el ámbito de la caridad, por ejemplo); que la presen-
cia de la Ciudad del Vaticano como Estado en diversas instituciones 
impone a la agenda católica prácticas de transparencia muy urgentes 
y dificulta preguntarse cómo reemplazar un banco que se ha revelado 
solamente como una causa de desgracias aun cuando se ha adminis-
trado bien como una simple «arca de legados», una hucha infrangible 
de la que nadie salvo las congregaciones podía coger dinero alguno 
donado con un fin explícito o no. Pero cada uno de estos y de muchos 
otros aspectos que podrían mencionarse, se combina con otros y pue-
de formar «cadenas» de significado y alcance diversos.

El universalismo omnívoro

En realidad, el nudo verdadero de la reforma de la Curia no con-
cierne a la Curia sino a la Iglesia, concretamente a la referencia doc-
trinal de las modificaciones institucionales que el Papa quiera aportar 
en este o en otro ámbito. Pastor bonus, la reforma de Juan Pablo II de 
1983, está efectivamente elaborada en torno a una clásica eclesiología 
universalista, que podría mantenerse como la referencia de las refor-
mas aparentemente audaces pero que de hecho son efímeras11.

El esquema gregoriano de un poder universal descendente, des-
pués de haber asumido la monarquía como figura propia de referen-
cia para todo el segundo mileno de la Iglesia latina, podría injertarse 
perfectamente ahora en un filosofía política participativa e incluso 
democrática, con la misma eficacia y con el mismo riesgo. El riesgo 
de realizar una modernisierung cosmética que haga a la Iglesia más 
homogénea con las teorías del poder actualmente vigentes, al igual 

11  A. Melloni, «Ohne eine kirchliche Seele zu haben. Reformprojekte der 
römischen Kurie und das Zweite Vatikanische Konzil in der Sicht von Eugenio 
Corecco», en P. Hünerman (ed.), Das Zweite Vatikanische Konzil und die Zeichen 
der Zeit Heute, Herder, Friburgo de Brisgovia 2006, pp. 348-361.
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que lo fue, con gran capacidad anticipadora, con las de los siglos 
hasta la restauración y los totalitarismos: pero una vez más y preci-
samente por eso, incapaz de anunciar el Evangelio sin hablar prime-
ro de ella misma, de expresar la fe sobre la base de su misma credi-
bilidad, con un vuelco insensible y funesto a largo plazo. 

El connubio entre universalismo y participación (en caso de que 
se camufle de colegialidad) seguiría desgastando la sustancia de la 
Iglesia como reunida por la unidad trinitaria, un recipiente necesa-
rio, pero que debe ser continua y explícitamente relativizado para 
que no suceda que el anuncio del Evangelio tenga que poner como 
su propia premisa una especie de anuncio de la Iglesia.

A este peligro no le falta su antídoto, a saber, una acepción de la 
colegialidad fuerte y propia, entendida no como equilibrio de la mo-
narquía, sino como descubrimiento de que la esencia del ministerio 
petrino no se ha agotado totalmente en las formas de su ejercicio 
experimentadas entre los siglos xi y xix; es más, lo que se ha usado 
desde el concilio de Florencia hasta el presente ha sido un fragmen-
to, a menudo caricaturizado, de aquel ministerio que crea unidad y 
no división. Solo una eclesiología de las iglesias locales —una ecle-
siología eucarística— servirá no para «democratizar» o crear una 
monarquía constitucional (como quería el proyecto fallido de la Lex 
ecclesiæ fundamentalis), o asistirla con un «consejo de la corona» (ex-
presión potencialmente blasfema, porque solo uno es el Señor y el 
rey), sino para valorizar la communio de las iglesias locales in quibus 
et ex quibus, come dice la bella fórmula del Vaticano II, se realiza la 
unam sanctam12.

Sin la reflexión y la elaboración institucional de la communio ecclesia‑
rum de la communio episcoporum seguimos prisioneros de una reforma 
de la Curia que es terreno limitado aunque minado13. En efecto, sería 
históricamente reduccionista creer que la corrupción de la Curia roma-
na sea la causa y no también el efecto de deformaciones más profun-

12  Ch. Theobald, Le Christianisme comme style, Cerf, París 2007.
13  En cuanto Francisco tuvo en sus manos el dossier Ior, del blog del sema-

nario L’Espresso, que durante tiempo la iglesia italiana ha valorado precisamente 
por su fuerza para desacreditar a los católicos considerados impopulares, partió 
una acción de denuncia que esperaba, erróneamente, intimidar al Papa. 
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das; de ahí que nos equivocaríamos si nos hiciéramos la ilusión de que 
con una obra de limpieza se evitaría que al cabo de un lustro o de unos 
años no volviéramos a encontrarnos en el punto de partida. 

La vocación

Para entender lo que sanaría a la Curia y también a la Iglesia es 
necesaria una comprensión histórico-teológica de lo que la primera 
ha creído sustituir o ha pretendido sustituir en la última. Esto exigi-
ría una investigación profunda no subalterna al «sistema» (en el sen-
tido congariano del término14) en el plano cultural; aquí me limito a 
ilustrar algunas líneas.

El «sistema» no surge por la existencia de colaboradores que ob-
viamente el Papa tiene que tener, sino de una mentalidad que forma 
y se forma usando de modo intensivo las prerrogativas del romano 
pontífice, incluidas aquellas más discutidas en el plano ecuménico y 
que podrían tener un sabor diverso si se leyeran sobre el trasfondo de 
una eclesiología de comunión rata et consummata. Es un proceso que 
se llevó a cabo ya con la reforma del siglo xi, cuando, no por azar, el 
Colegio de los Cardenales se atribuye la sucesión del colegio apostó-
lico, dilatando abusivamente su función, que, no por casualidad, 
vuelve también en el siglo xx y en el siglo xxi, cuando este colegio, 
reconducido por el Codex iuris canonici a su deber primero de elegir 
al obispo de la Iglesia de Roma, de la que los purpurados son clérigos 
cardinales, se convierte, de buena gana, en el ámbito de la consulta de 
una «representación» eminente del episcopado que no tiene ningún 
fundamento teológico, eclesiológico y jurídico15.

El Vaticano II no resolvió todo con su doctrina según la cual el 
Colegio Episcopal en su totalidad y con la garantía de la comunión 

14  Sobre el uso de la expresión en Congar, cf. mi artículo «The System and 
the Truth in the Diaries of Yves Congar», en Gabriel Flynn (ed.), Yves Congar 
Theologian of the Church, Lovaina‑París‑Dudley 2005, pp. 277‑302.

15  Cf. el estudio aún no superado de G. Alberigo, «Le origini della dottrina 
sullo Ius Divinum del Cardinalato (1053‑1087)», en Reformata reformanda, 
Festgabe für Hubert Jedin zum 17. Juni 1965, I, Münster 1965, pp. 39‑58.
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con Pedro sucede al colegio de los apóstoles, pues por su preocupa-
ción por expresar que el colegio participa en el co-gobierno de la 
Iglesia «universal», no cerró la puerta a una idea que vuelve a surgir 
precisamente en esta fase de «reforma» de la Curia. Nos referimos a 
que el poder sobre la Iglesia universal —sea el del Papa solus o del 
colegio junto con Pedro, se organice de modo nuevo o con figuras 
existentes, tenga una intensidad anual o mensual—, cualquier po-
der universal, necesitará una Curia que lo sirva y lo ejecute16. Esta 
«colegialidad» sería un fertilizante de un universalismo que no pue-
de, con culpa o sin ella, pensar la catolicidad y, por consiguiente, la 
unidad de la Iglesia.

Por eso, a mi parecer, las dos reformas formales de 1967 y de 
1988, y las dos informales de 1959 y de 200717, no tuvieron efecto; 

16  Sobre las tesis de Dossetti, G. Alberigo (Coscienza di un secolo, a cargo de E. 
Galavotti, Bolonia 2013), había estudiado desde 1997 el análisis crítico del 
Concilio realizado por Dossetti y sobre todo aquella «que fue una carencia ca-
pital del concilio: los hombres del Concilio, en efecto, no tuvieron conciencia 
de las verdaderas dimensiones y del verdadero contenido del problema institu-
cional, renunciando así, a priori, al capítulo De reformatione. Justo las interven-
ciones de disentimiento y de ataque a la Curia redujeron todo a una cuestión de 
personas, de formulaciones jurídicas, a cuestiones de tipo moral y de costum-
bres, mientras que el problema de la Curia es un verdadero problema teológico. 
[...] No se trata de discutir si el Papa debe o no tener colaboradores —algo que 
es evidente— ni el modo en que debe organizarlos, sino de examinar la teología 
del primado por cuanto concierne a su naturaleza intrínseca, teológica, para 
saber no la cantidad de poder del que puede participarse, sino, más bien, quién 
y en qué medida puede participar teológicamente de él. Así pues, se plantea el 
problema de una reforma radical, que implica una desmovilización de la Curia 
y su reducción a un órgano extremadamente sutil y claro de estudio, de control, 
pero de un control absolutamente ágil y, en la mayor parte de casos, solamente 
posterior; liberada de toda la complejidad relativa a la pretensión de controlar 
todo de forma preventiva, [la Curia] podría convertirse en un verdadero órgano 
de planificación y de estudio. En cuanto a la función normativa, en cambio, 
esta, evidentemente, debe ser ejercida directamente por el Papa o con la parti-
cipación del Colegio Episcopal, el único sínodo que represente realmente a toda 
la Iglesia en su realidad más profunda».

17  En 1967 Pablo VI promulga su reforma, que entra en vigor al año siguien-
te; hace del Secretario de Estado el primer ministro del Papa y radicaliza la in-
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porque sin lo que Eugenio Corecco llamaba «un alma eclesiológica», 
que no puede ser más que la communio ecclesiarum, toda reforma se 
convierte en revisión del organigrama, recambio de los cargos, man-
tenimiento de la ingeniería, que, al final, esquiva los nudos, en espe-
cial los institucionales en sentido propio.

La oposición a crear un instrumento que represente al colegio 
como órgano de la communio episcoporum y, al mismo tiempo, de la 
communio ecclesiarum, se ha asociado también recientemente al de-
seo de que sean nuevamente ampliadas las tareas de los cardenales o 
a la idea de que el Papa puede llevar a cabo la colegialidad mejor que 
nadie, porque universaliza lo que estaba cerrado18, o sea, pasando 
más tiempo con las iglesias en los viajes que el avión le permite in-
tensificar. Contra este especie de pentecostalismo papista debe recu-
perarse la antigua y sana confianza «latina» en las instituciones, por-
que este tipo de sabiduría recuerda que toda buena intención se 
hace frágil cuando presume de poder prescindir de aquella bruta y 
mera dimensión institucional, que es la espina en la carne de una 
Iglesia que está siempre dispuesta a ensoberbecerse.

En fin, es evidente que va a realizarse la enésima reforma o en-
mienda de la Curia romana, y que, como en todas aquellas de siglos 
pasados —a partir de Urbano II—, el capítulo de pecunia será dolo-
roso y basilar, que las personas son esenciales y que los procedi-
mientos tienen su importancia.

Pero esta necesita que la communio no sea solo un vago objetivo al 
que remitir la acción de lo que ya existe, sino que se manifieste icó-

ternacionalización del personal; en 1988 Juan Pablo II cambia la ordenación 
inferior de la curia montiniana y reabsorbe los secretariados creados por el papa 
Juan en pontificios consejos. Sin un acto específicamente formal, sin embargo, 
el papa Juan había puesto ya al Secretario de Estado al mando de la Curia, dán-
dole la función de presidente de la comisión antepreparatoria y preparatoria del 
Vaticano II, y Benedicto XVI, al nombrar en 2007 Secretario de Estado a un 
colaborador suyo ajeno a las dimensiones políticas, retoma la idea pacelliana 
(que dejó vacante ese puesto desde 1945 hasta su muerte) de gestionar por sí 
mismo esta función.

18  P. ej., G. La Bella, Roma e l’America Latina. Il Resurgimiento cattolico sud‑
americano, Roma 2012.
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nicamente en un órgano de comunión, expresión y garantía de aque-
lla alma eclesiológica, capaz de incidir en tres puntos clave —colegia-
lidad, pobreza y unidad— de la reforma de la Iglesia19. Sobre la 
pobreza, Francisco ha mostrado inmediatamente que en su sensibi-
lidad carecen de relevancia diferencias que, no obstante, son capita-
les (Iglesia pobre, Iglesia de los pobres, Iglesia para los pobres); pero 
no piensa, y no puede pensar, que la pobreza de la Iglesia se reduzca 
a cierta sobriedad de estilo en el Vaticano. Sobre la unidad el papa 
Francisco cuenta con grandes posibilidades: tendrá que volver a Je-
rusalén sobre las huellas de Pablo VI y Atenágoras, allí donde la in-
tercomunión pareció estar cercanísima; podría llevar la Sábana San-
ta a Moscú como acto de penitencia de una iglesia que ha puesto en 
duda la denominación de iglesias de las otras tradiciones; podría ser 
él, en el quinto centenario de la Reforma, quien se preguntara si el 
acuerdo sobre la justificación de 1999 entre evangélicos y católicos 
romanos debe servir solo para los manuales de teología. Pero todo 
esto tendría sentido solamente si no fuera una proeza de tipo woj-
tyliano destinada a destacar entre los capítulos más bellos de su bio-
grafía, sino como fruto de una unión coral que se dirige a acrecentar 
el amor entre los pueblos cristianos y no solo el sofisticado virtuosis-
mo de una teología profesional o la escéptica cortesía entre jefes 
ancianos de iglesias divididas20.

Los ocho

Tras lo dicho, está en las manos de Francisco decidir ser otro Papa 
o el último Papa que ha evadido la colegialidad del Vaticano II o el 
primero que la ejecuta de modo consciente en la Iglesia católica. El 
punto de partida que él hereda no necesita aclaración alguna, por-
que es cero. El cero de colegialidad se ha cubierto en estos decenios 
de disfraces y ha alimentado vivas nostalgias. El Sínodo de los Obis-
pos que, como ha mostrado una monografía capital de Antonino 

19  A. Melloni, «L’agenda della chiesa, l’agenda del conclave», La scelta di 
Benedetto. Indagine sulla grande rinuncia, dir. F. De Bortoli, Milán 2013, pp. 
125-132.

20  H. Fries y K. Rahner, La unión de las Iglesias, Herder, Barcelona 1987.
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Indelicato, habría podido, atendiendo a lo que dicen los padres je-
suitas Bertuletti y Tucci, llegar a ser un órgano de colegialidad em-
brionaria, se convirtió en un simulacro de la colegialidad inexisten-
te21: y habría que decir, por suerte. ¿Qué cabría pensar de la 
importancia que Pedro da al colegio si tuviéramos que pensar que 
un órgano sin potestad de agenda, sin capacidad deliberativa, sin 
voz sobre su duración, expresa la realidad de un colegio que con y 
bajo Pedro ejerce la potestad plena y suprema en la Iglesia? Y sin 
embargo, ese Sínodo de los Obispos, que es poco más que un agra-
dable momento de intercambio, es suficiente para suscitar en todo 
obispo la alegría de la comunión, aunque ese encuentro no tenga el 
tono ni la dignidad que exigiría el venerable nombre de sínodo22.

El inicio de una colegialidad efectiva en la Iglesia romana podría 
haber sido ya puesto en marcha por el papa Francisco con el órgano 
de los ocho que instituyó en junio y que ha reunido por primera vez 
en octubre de 2013, para que le aporten un consilium no solo para la 
reforma de la Curia, sino ad gubernandam ecclesiam23. Durante meses 
no se ha producido ningún acto que indicara su naturaleza y sus 

21  A. Indelicato, Il sinodo dei vescovi. La collegialità sospesa (1965‑1985), Il Mu-
lino, Bolonia 2008, también por la aportación de Bertuletti, que tal vez conocía 
el padre Bergoglio. 

22  Puede verificarse en la prensa, al día siguiente de toda elección papal, el 
entusiasmo con que los cardenales hablan de la acción de Dios refiriéndose a las 
congregaciones previas al cónclave que son libres, cf. A. Melloni, Il conclave. 
Storia dell’elezione del papa, Il Mulino, Bolonia 2013.

23  Así dice el comunicado: «El Santo Padre Francisco, retomando una suge-
rencia que se hizo a lo largo de las congregaciones generales previas al cónclave, 
ha constituido un grupo de cardenales para que le aconsejen en el gobierno de 
la Iglesia universal y para estudiar un proyecto de revisión de la constitución 
apostólica Pastor bonus sobre la Curia romana», a lo que sigue la lista de los 
nombres que incluye a los cardenales Giuseppe Bertello, Francisco Javier Errá-
zuriz Ossa, Oswald Gracias, Reinhard Marx, Laurent Monsengwo Pasinya, Sean 
Patrick O’Malley, George Pell, y termina con Óscar Andrés Rodríguez Maradiaga 
«con función de coordinador» y Marcello Semeraro «con función de secreta-
rio». La primera reunión del grupo se ha fijado para los días 1-3 de octubre de 
2013; no obstante, Su Santidad está ya en contacto con los cardenales mencio-
nados». El doble cometido es relevante: elaborar un proyecto de constitución 
de «revisión» de la Curia y «aconsejarlo en el gobierno de la Iglesia universal». 
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poderes; solo se sabía que el coordinador sería el cardenal Maradiaga 
y el secretario Mons. Semeraro, un obispo italiano. Tal panorama 
reforzaba la sospecha de que este grupo no fuera más que otra trivial 
comisión pontificia con funciones consultivas o, a lo sumo, aquel 
«consejo de la corona» que precisamente por su horrenda formula-
ción exorciza el «espectro» de la colegialidad y de la sinodalidad en 
nombre de un filosofía política de tipo monárquico. Posteriormente, 
el 30 de septiembre salió finalmente un quirógrafo que aclaraba al-
gunos objetivos24: crear un órgano permanente con una configura-
ción variable, pero con tareas precisas. En el comunicado de junio, 
además de la reforma de la Curia, se hablaba de la función de «acon-
sejar [al Papa] en el gobierno de la Iglesia universal»; en cambio, en 
el quirógrafo se dice que serán «consultados» sobre «cuestiones que 
en su momento» sean consideradas «dignas de atención», y que este 
«grupo de cardenales» será expresión de dos aspectos: por un lado, 
la «comunión episcopal», y, por otro, «el auxilio al munus petrinum» 
que el episcopado esparcido por el mundo puede ofrecer; por con-

24  El texto está fechado el 28 de septiembre y dice lo siguiente: «Entre las 
sugerencias surgidas en el curso de las Congregaciones Generales de Cardenales 
precedentes al Cónclave, figuraba la conveniencia de instituir un restringido 
grupo de Miembros del Episcopado procedentes de las distintas partes del 
mundo, al que el Santo Padre pudiera consultar, singularmente o en forma co-
lectiva, sobre cuestiones particulares. Una vez elegido a la Sede romana, he te-
nido ocasión de reflexionar varias veces sobre este tema, considerando que tal 
iniciativa sería de notable ayuda para desempeñar el ministerio pastoral de Su-
cesor de Pedro que los hermanos Cardenales habían querido confiarme. Por 
este motivo, el pasado 13 de abril anuncié la constitución del mencionado gru-
po, indicando, al mismo tiempo, los nombres de quienes habían sido llamados 
a formar parte de él. Ahora, después de madura reflexión, considero oportuno 
que tal grupo, mediante el presente Quirógrafo, sea instituido como un “Con-
sejo de Cardenales”, con la tarea de ayudarme en el gobierno de la Iglesia uni-
versal y de estudiar un proyecto de revisión de la Constitución Apostólica Pastor 
bonus sobre la Curia romana. Este estará compuesto por las mismas personas 
precedentemente indicadas, quienes podrán ser interpeladas, sea como Consejo 
sea singularmente, sobre las cuestiones que, en su momento, considere dignas 
de atención. Dicho Consejo, que respecto al número de componentes me reser-
vo configurar en el modo que resulte más adecuado, será una expresión ulterior 
de la comunión episcopal y del auxilio al munus petrinum que el Episcopado 
distribuido por el mundo puede ofrecer».
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siguiente, dos funciones de las que una concierne a la colegialidad y 
la otra a las formas de ejercicio del ministerio petrino. 

Este quirógrafo, aun con la cautela y el lenguaje intencionada-
mente escueto, demuestra que este grupo de los ocho es un órgano 
incipiente de colegialidad episcopal, aunque formen parte de él 
obispos elegidos por el Papa solus, justo para salir de un estanca-
miento de cincuenta años; la impetuosa insistencia con la que, pro-
pasándose en sus propias tareas, un comentarista acreditado se ha 
apresurado a decir (no se sabe sobre qué fundamento) que «el Papa 
decide después solo», demuestra también que el haber roto la barre-
ra que impedía el paso a una ejecución embrionaria de la colegiali-
dad en la Iglesia de Roma suscita alarmas reaccionarias. 

De hecho, no es el procedimiento de constitución lo que hace co-
legial a un órgano (como demuestra en contrario el sistema electoral 
del Sínodo de los Obispos): es evidente que una forma de emersión 
de un consenso sobre los nombres, con reglas clásicas de maioritate, 
podría dar mayor autoridad al órgano. Pero aguardar la construcción 
de un complejo acuerdo sobre la formación del consenso implicaría 
diferir sine die el paso del gobierno del Papa solus al gobierno del Papa 
y del colegio con el Papa, que el Vaticano II consideraba que había 
fundamentado eclesiológicamente.

Un senado de comunión

Por otra parte, la constitución de un senatus communionis, expresión 
de la comunión de las iglesias —siempre y cuando se quisiera recupe-
rar, como hizo el Vaticano II con la palabra colegio, también la palabra 
senado del vocabulario del cardenalato—, necesita ahora, tras cincuen-
ta años de un esfuerzo inútil, un acto mayéutico de tipo primacial. Una 
vez que con los ocho o con otro instrumento, si el primero se revelase 
inadecuado, el Papa haya puesto en marcha la construcción de un 
praxis colegial en el gobierno de la Iglesia, el funcionamiento sinodal 
de un senatus communionis podría basarse en cuatro elecciones, que 
intentaré ilustrar indicando una posible articulación práctica como 
mero ejemplo, porque no creo, como decía, que la lógica de los grupos 
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de presión ni la presunción de los que creen que son algo, ayudarán a 
desbloquear un estancamiento de casi medio siglo.

1) La primera elección es la de una geografía teológica o «angélica» 
del mundo que una visión espiritual, y no espiritualista, ve siempre 
como articulación de lenguas y culturas. Un órgano colegial debe dar 
voz a las iglesias con su propia fisonomía, o bien, por usar el lenguaje 
del Apocalipsis, a sus «ángeles». Este, por consiguiente, podría «re-
presentar»25 una geografía (que podría también reflejarse en la refor-
ma de los sustitutos de la secretaría de Estado) que no calque las lógi-
cas olímpicas de los «continentes», sino los perfiles espirituales e 
históricos reales de la vida cristiana (aquellos que, por ejemplo, distin-
guen América del norte de la central-meridional, etc.).

2) La segunda elección concierne a los modos de trabajo. Para que 
el senatus communionis sea un órgano y no uno de los mil encuentros 
inútiles que se celebran en Roma, deberá reunirse de forma regular y 
dar a todos sus miembros no el derecho, sino el deber de elaborar el 
orden del día, a partir de las cuestiones más delicadas, como las moda-
lidades de elección de los obispos, la elección entre la defensa del mi-
nisterio y la defensa del celibato, la restauración de la penitencia tras el 
abandono de la confesión auricular, la función de los nuncios, etc. En 
este trabajo podrán activarse también instancias consultivas, procedi-
mientos orientadores, dilación de los plazos de los sínodos de los obis-
pos, que no solo afronten los temas, sino que configuren también un 
estilo de elaboración que necesita practicarse para ser evaluado.

3) La tercera elección trata de la cantidad y cualidad de la presen-
cia del Papa. El senatus communionis no debe ser un lugar al que va 
el Papa si tiene tiempo, sino el órgano del que es miembro y jefe, con 
todas las prerrogativas y deberes que conlleva; será de hecho el Papa 
quien decidirá someter al senado, al colegio o a nadie, alguna cues-
tión, y también de qué modo abordar en estos las cause maiores, en 
un diálogo efectivo con sus hermanos; pero deberá poner a disposi-
ción de aquellos a quienes convoca su persona y su autoridad, 
abriendo una praxis que reduzca la adulación y aumente la verdad.

25  Cf. M. Faggioli y A. Melloni (eds.), Rappresentata. Mappino a Key Word for 
Churches and Governance. Proceedings of the San Miniato International Workshop, 
October 2004, Lit, Berlín 2006, pp. 3-10.
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4) La cuarta corresponde a la cualidad y cantidad de autonomía 
del senado con respecto a la Curia romana. A mi parecer, un órgano 
de la comunión debe ser muy autónomo de la Curia y debe estar por 
encima de la Curia y de su jefe, sea el secretario de Estado, como 
actualmente, o bien otra figura. La Curia debe, en efecto, seguir ejer-
ciendo su servicio al Papa con un personal más reducido, con un 
uso menos honorífico del episcopado y una vigilancia interna cons-
tituida por órganos que (estos sí) pueden ser consejos de la corona 
capaces de garantizar al romano pontífice mayor eficiencia y limpie-
za. De vez en cuando será el Papa quien la activará sobre este o aquel 
tema si hay tareas ejecutivas que realizar, y será el senado quien 
captará si es leal o no al dar curso a la mens papæ. Dar a la Curia el 
carácter de «agencia» permanente de un órgano colegial significa 
sacrificar de nuevo un espacio al universalismo, que es connatural a 
esa estructura. Residirá, en cambio, en las potestades del senado 
junto al Papa, avocar decisiones tomadas por la Curia sobre cual-
quier materia y erigir congregaciones temporales ad negotium que 
trabajen por un período muy limitado, dependan directamente del 
órgano colegial y puedan reunirse también en otros lugares diferen-
tes de Roma, según las necesidades. 

Puede ocurrir que el futuro cercano decida sobre estas opciones, 
como también que las complicaciones técnicas de los cambios de la 
Curia (solo para el IOR [Instituto para las Obras de Religión] ha nom-
brado Francisco dos comisiones y un prelado en pocos meses) obli-
guen a aplazamientos sobre los que el futuro descifrará su gravedad y 
mostrará sus consecuencias: los verá un catolicismo hoy poseído por la 
mood pentecostal, no solo desde fuera, sino con la tentación de llegar a 
ser una fe terapéutica y conservadora. 

Apéndice

En los días del cónclave de abril de 2005 y, después, en las sema-
nas entre el 12 de febrero y el 12 de marzo de 2013, el grupo de 
estudiosos de la Fundación para las Ciencias Religiosas había elabo-
rado varios memorandos: uno estaba dedicado al senado de comu-
nión y fue enviado a numerosos cardenales de un modo no oficial. 
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Para información y comodidad del lector, parece útil volver a publi-
carlo aquí en su lengua original y la traducción en español.

Puncta de instauratione senatus communionis

«Vos autem non sic», iussit Dominus Iesus, cum inter Apostolos 
et discipulos suos regulam auream communionis posuit (Lc 22,26). 
Hæc verba motum perennis adæquationis institutionibus legibus-
que dederunt ut divino exemplo in pace Catholica conformatur. 
Nam aptam instaurationem hæc verba postulant, ratione propria.

1. Concilii œcumenici Vaticani II doctrina de collegialitate Epis-
coporum recipienda est sicut cardo renovationis Ecclesiæ, secun-
dum magisterium Romanorum Pontificum et præsertim juxta exem-
plum Iohannis Pauli II i.m.

2. Episcopi in communione cum Romano Pontifice plene illam 
doctrinam in institutis exprimere possunt et debent, ut communio 
Ecclesiarum magis magisque luceat ut forma divini mysterii.

3. Ultra vires Synodi Episcoporum et Romanæ Curiæ est, illam 
communionem Effectivam ecclesiarum in quibus et ex quibus Eccle-
sia universalis patet exprimere.

4. Conventus Conferentiarum Episcoporum cum successore Pe-
tri, Synodus extraordinaria necnon fratrum Cardinalium Consistoria 
clarum exemplum præbent primatum Romani Pontificis magis ac 
magis exaltationem experiri per omnem manifestationem commu-
nionis ad gubernandam Ecclesiam.

5. Ex his omnibus historica necessitas elucescit institutionis coe-
tus cuiusdam qui Romano Pontifici operam præbeat, ad communio-
nem in Ecclesia et inter Ecclesias locales ordinandam. Coetus hic 
Senatus communionis appellari potest.

6. Sodales Senatus huius sunt, una cum Summo Pontifice : 

– septem Episcopi, electi a Patriarchis, Archiepiscopis et Episco-
pis i) Orientis Christiani ii) Europæ, iii) Africæ, iv) Americæ Latinæ, 
v) Americæ Septentrionalis, vi) Asiæ, vii) Oceaniæ;
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– tres christifideles qui charismata scientiæ vel vitæ apostolicæ vel 
sapientæ spiritualis vel motus caritatis ræpresentent, selecti ad nu-
tum Romani Pontificis; 

– Secretarius Status Sanctæ Sedis; 

7. Sodales Senatus mansionem communem in Urbe per quadrien-
nium habent et in hebdomada, si libere Dominus Papa sessionem 
convocat, conventum agunt: die feria secunda a Romano Pontifice 
ad expensionem negotiorum quæ ante Romanam Curiam pendent 
vocantur; feria quarta autem cum Romano Pontifice de his vel aliis 
quæstionibus decernunt, quas tempora vel fratres episcopi vel præ-
sides Sacrarum Congregationum ponunt vel tempora postulant de-
libare.

8. Simul cum electione sodalium senatus, in plenario conventu 
Episcoporum diversarum regionum electio alterius sodalis, utpote 
«sodalis futuri», locum habet, ut ipse se per quadriennium ad tam 
arduum officium præparare possit.

9. Episcopum qui sodalis senatus est, dispensare potest Romanus 
Pontifex ab obligationibus quibusdam Canonum, salvo iure divino.

10. Expleto primo quadriennio, Synodus Episcoporum in sessio-
ne extraordinaria defectus Senatus ponderat et emendationes quas-
dam proponit, quas Romanus Pontifex recipere potest vel non. Se-
natus communionis post mortem Romani Pontificis decidit et 
nullam partem in eligendo successore Petri habet.

Puntos sobre la instauración del senado de comunión

«Pero entre vosotros no debe ser así», ordenó el Señor Jesús, 
cuando estableció entre sus apóstoles y discípulos la regla de oro de 
la comunión (Lc 22,26). Estas palabras pusieron en marcha una 
perenne adecuación de las instituciones y de las leyes para que la 
Iglesia católica se configure en armonía con el ejemplo divino. En 
efecto, esas palabras exigen, por su naturaleza, una instauración 
adecuada.
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1. La doctrina del concilio ecuménico Vaticano II sobre la colegia-
lidad episcopal debe ser acatada como fundamento de la renovación 
de la Iglesia, según el magisterio de los romanos pontífices, y, sobre 
todo, según el ejemplo de Juan Pablo II.

2. Los obispos en comunión con el romano pontífice pueden y 
deben expresar plenamente en las instituciones esa doctrina, para 
que la comunión de las iglesias resplandezca cada vez más como 
forma del misterio divino.

3. Las facultades del sínodo de los obispos y de la Curia romana 
no llegan a expresar la comunión efectiva de las iglesias en las que y 
a partir de las cuales se manifiesta la Iglesia universal. 

4. Los encuentros de las conferencias episcopales con el sucesor 
de Pedro, los sínodos extraordinarios y los consistorios de los her-
manos cardenales, ofrecen un ejemplo claro de cómo el primado del 
romano pontífice es cada vez más valorado por toda instancia de 
comunión en el gobierno de la Iglesia. 

5. De estas consideraciones resulta evidente la necesidad histórica 
de instituir un organismo que ofrezca su aportación al romano pon-
tífice para regular la comunión en la Iglesia y entre las iglesias loca-
les. Este organismo puede denominarse «senado de comunión».

6. Los miembros de este senado, en unión con el sumo pontífice, 
serán:

– siete obispos, sugeridos por los patriarcas, los arzobispos y los 
obispos 1) del Oriente cristiano, 2) de Europa, 3) de África, 4) de 
América Latina, 5) de Norteamérica, 6)  de Asia, 7) de Oceanía;

– tres laicos, elegidos a sugerencia del romano pontífice, que re-
presenten los carismas de la ciencia, de la vida apostólica, de la sabi-
duría espiritual o del espíritu de caridad;

– el Secretario de Estado de la Santa Sede.

7. Los miembros del senado residirán comunitariamente en Roma 
por un período de cuatro años y se reunirán cada semana si el Papa, 
libremente, los reúne en asamblea: el lunes serán convocados por el 
romano pontífice para analizar los asuntos pendientes de la Curia 
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romana; el miércoles, en cambio, decidirán, junto con el romano 
pontífice, sobre las diversas cuestiones que plantean las situaciones 
o los hermanos obispos o los presidentes de las sagradas congrega-
ciones, como también sobre los tiempos necesarios para su delibera-
ción. 

8. Junto con la elección de los miembros del senado, en la asam-
blea plenaria de los obispos de cada región se elegirá a un segundo 
miembro, como «miembro siguiente», de modo que pueda prepa-
rarse a lo largo del cuatrienio para una tarea tan ardua.

9. El romano pontífice tendrá la facultad de exonerar al obispo 
miembro del senado de algunas obligaciones canónicas, excepción 
hecha del derecho divino.

10. Concluido en primer cuatrienio, el sínodo de los obispos eva-
luará en asamblea extraordinaria las lagunas del senado y propondrá 
las correcciones que el romano pontífice puede o no aceptar. El se-
nado de comunión cesa con la muerte del romano pontífice y no 
participa en la elección del sucesor de Pedro. 

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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Gerard Mannion *

¿UNA HISTORIA DE DISONANCIA COGNITIVA? 
A vueltas con la brecha  

entre el Concilio y la Curia

En este artículo abordamos el dilema de las prácticas y las men-
talidades de la Curia romana que se han mantenido en oposi-

ción a las directrices del Vaticano II. Tratamos el bienvenido regreso 
al espíritu de reforma, las razones de su permanente necesidad, los 
complejos factores que subyacen en la divergencia entre la perspec-
tiva conciliar y la curial, e indagamos en algunas de las áreas más 
significativas y representativas de esa divergencia. Usaremos la teo-
ría de la disonancia cognitiva como un medio fructífero de interpre-
tar la divergencia entre el Concilio y la Curia. En nuestro estudio 
adquieren una gran importancia las cuestiones del diálogo, la parti-
cipación y la corresponsabilidad en la Iglesia. En particular, la cole-
gialidad y el apostolado de los laicos indican una divergencia aún 
mayor en relación con la comprensión y la práctica del magisterio, 
que, a su vez, apunta a diferencias aún más graves y fundamentales 
entre la visión eclesiológica del Vaticano II y la que ha dominado en 
Roma en los últimos tiempos. Una autocompresión más humilde y 
servicial de la Curia, combinada con una vuelta a la teoría conciliar, 
que responda a las circunstancias del mundo del siglo xxi, podría 
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ofrecer la gran esperanza de que finalmente el Concilio se pusiera en 
práctica de cara a un floreciente futuro para la Iglesia.  

Se me ha pedido que estudie aquellas prácticas y mentalidades 
de la Curia romana que están en contraste con las directrices 
del Vaticano II. Es evidente que, en un breve artículo como 
este, solo será posible exponer algunas observaciones genera-

les para fomentar el diálogo posterior. Examinaremos el bienvenido 
regreso al espíritu de reforma, ilustraremos por qué continúa siendo 
importante y analizaremos los complejos factores que subyacen en la 
divergencia entre las perspectivas del Concilio y las de la Curia. En 
varios períodos de la historia de la Iglesia se han pedido reformas 
eclesiales tanto «de la cabeza como de sus miembros», entendiendo 
por cabeza, como nos recuerda Congar, no solo el papado sino tam-
bién la Curia1. En el Vaticano II quedó igualmente clara la necesidad 
de una transformación de las relaciones entre la Iglesia universal y las 
oficinas romanas de la organización eclesial para responder a las nece-
sidades de nuestro tiempo. El papa Pablo VI exhortó a que «todo lo 
decretado por el Concilio fuera religiosa y devotamente observado por 
todos los fieles»2. Ahora bien, si el Concilio habló tan claramente a 
favor de reformas de amplio espectro y calado, ¿por qué seguimos 
hablando de ellas en la segunda década del siglo xxi? ¿Hay razones 
para esperar que en esta ocasión la reforma sea auténtica y de gran 
alcance? El papa Pablo les dijo a los padres conciliares que ellos eran 
los que tenían que determinar los detalles de la reforma eclesial en los 
cambios pertinentes sobre la legislación y la disciplina, y que también 
ellos tendrían que indicar «las decisiones exigidas para purificar y re-

1  Yves Congar, True and False Reform in the Church, trad. de Paul Philibert, 
Michael Glazier, Collegeville 2011, p. 361 (trad. esp. Verdaderas y falsas refor-
mas en la Iglesia, Centro de Estudios Políticos y Constitucionales, Madrid 1973). 
Una idea que se repite en Bernard Häring, Road to Renewal: Perspectives of Vati-
can II, Alba House, Nueva York 1966 (original Il Concilio Cominicia Adesso, Ro-
me Edizione Paulo), p. 17.

2  En su carta apostólica In Spiritu Sancto, que se leyó el 8 de diciembre de 
1965, en la ceremonia de clausura, AAS IV/7, 885, citado en John O’Malley, 
What Happened at Vatican II, Harvard University Press, Cambridge 2008, p. 289.
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juvenecer la imagen de la Iglesia»3. ¿Por qué, entonces, se produjo una 
situación diferente y qué consecuencias ha tenido?

I. ¿Una historia de disonancia cognitiva?

No es una tarea sencilla reflexionar sobre las prácticas reales de la 
Curia romana en tiempos posconciliares que contradicen las direc-
trices conciliares. No se trata simplemente de elaborar una lista que 
muestre en qué aspectos las prácticas curiales han sido contrarias a 
la voluntad y las directrices del Concilio. Son varias las razones que 
ayudan a explicar la complejidad de tal divergencia. 

En primer lugar, el papa Pablo VI, siguiendo al apóstol homóni-
mo, intentó ser todo para todos en cuanto a la reforma de la Curia. 
En un discurso anterior les había asegurado realmente a sus miem-
bros que ellos serían los que determinarían la reforma del cuerpo en 
el que trabajaban4. Así que mientras que al final le dijo al Concilio 
que ciertamente se produciría alguna reforma en la Curia (en su 
discurso del 18 de noviembre de 1965) y que crearía el Sínodo de 
los Obispos, también decepcionó a muchos de los que le escucha-
ban al decir que en realidad no se requerían cambios sustanciales en 
la estructura curial5. Además, con algunas notables excepciones, 
también decidió que las congregaciones romanas fueran las respon-
sables de poner en marcha los decretos conciliares6.

En segundo lugar, mientras que hay numerosos ejemplos en los 
que las prácticas curiales posteriores impidieron directamente y len-

3  Ecclesiam Suam (6 agosto1964), n. 44. Congar incluyó partes de esta encí-
clica en el Apéndice III a su obra Verdaderas y falsas reformas en la Iglesia.

4  Discurso del 21 de septiembre de 1963, AAS II/1, 49-56 en 54, citado 
en O’Malley, What Happened at Vatican II, p. 171. Véase también «Editorial» en 
Peter Huizing y Knut Walf (eds.), La Curia romana y la comunión de las iglesias, 
Concilium 147 (1979). La decisión de Pablo VI se confirmó en la constitución 
apostólica de 1967 Regimini Ecclesiæ Universæ (véase página web de la Santa 
Sede). 

5  AAS IV/6, 689-695.
6  O’Malley, What Happened at Vatican II, p. 283.
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tificaron el ritmo de la reforma e incluso invirtieron la voluntad y las 
directrices del Concilio, un problema especialmente relevante era 
que los padres conciliares dejaron deliberadamente sin resolver 
cuestiones controvertidas de importancia capital para el futuro de la 
Iglesia, o fueron incluso obligados a hacerlo a regañadientes. Ade-
más, hay bastantes ejemplos en los que los padres conciliares, sus 
organismos de coordinación (o incluso Pablo VI), introdujeron com-
ponendas, reservas e incluso elementos contradictorios en los mis-
mos documentos conciliares7.

En tercer lugar, los padres conciliares representaban opiniones 
muy diferentes y la Curia misma estaba diversificada en una varie-
dad de voces y perspectivas. Sin embargo, algunas voces y perspec-
tivas resultaron más influyentes que otras, y las voces más progresis-
tas que no complacían a los actores curiales más influyentes se 
encontraron en general, más tarde o más temprano, excluidas de las 
decisiones principales y se archivaron entre los documentos curiales 
importantes, incluso aquellas que conciernen directamente a sus di-
casterios. 

En cuarto lugar, la actividad negativa de la Curia con respecto a 
las reformas y las directrices conciliares se ha observado en diferen-
tes formas y oleadas. Esta actividad comenzó ya en parte antes inclu-
so de que se iniciara oficialmente el Concilio mismo. Posteriormen-
te, estas actividades prosiguieron mediante la revocación del espíritu 
y la letra de la reforma conciliar durante el Concilio mismo, cuando 
las facciones curiales y los padres afines se hicieron más expertos en 
aventajar a los padres conciliares y los periti reformistas en las comi-
siones y comités. Estas actividades ganaron rápidamente terreno ha-
cia el final del Concilio (por ejemplo, durante la «semana negra» del 
14-21 de noviembre de 1964). Luis Antonio (actualmente cardenal) 
Tagle ha relatado la settimana nera del Concilio como un período en 
que muchos de los padres «sintieron que habían aprobado textos 
gravemente debilitados por concesiones hechas para convencer a 

7  Sobre el «carácter inacabado» del Concilio, véase, por ejemplo, el excelen-
te estudio reciente de Paul Lakeland, A Council That will Never End, Michael 
Glazier, Collegeville 2013.
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una minoría desafiante»8. Estas actividades se incrementaron de un 
modo notable inmediatamente después de la última sesión conciliar. 
Al parecer, las voces negativas fueron atrayendo cada vez más la 
atención del papa Pablo VI. 

De hecho, la Curia y los dirigentes de la Iglesia universal llegaron 
a estar continuamente dominados en los años posconciliares por 
una agenda y un programa eclesiales que podrían describirse legíti-
mamente como un verdadero bloqueo del Vaticano II en sus princi-
pios y enseñanzas reformadoras más importantes9.

Desde finales de la década de los años sesenta, los católicos co-
menzaron a posicionarse cada vez más en diferentes facciones ecle-
siológicas y eclesiales. Algunos defendían un cambio rápido en mu-
chas áreas de la vida eclesial. Otros deseaban un ritmo de reforma y 
renovación más lento, mientras que aún otros comenzaban a perci-
bir los cambios que estaban realizándose de forma negativa y con 
creciente alarma y temor. Estas son las divisiones que siguen flage-
lando a la Iglesia hasta el presente.

A este estado de la situación han contribuido muchos acontecimien-
tos, documentos magisteriales, perspectivas teológicas y desarrollos 
intraeclesiales. Uno de los factores más significativos fue la creciente 
influencia del grupo de teólogos que se reunieron para formar lo que 
llegó a ser públicamente conocido como el programa Communio10. Su 

8  Luis Antonio G. Tagle, en Giuseppe Alberigo y Joseph A. Komonchak (eds.), 
History of Vatican II, Orbis, Maryknoll, Peeters, Lovaina 1995-2005, volumen IV, 
p. 387 (trad. esp: Historia del Concilio Vaticano II, Sígueme, Salamanca, 5 vols.).

9  Una complicación adicional surgió cuando la puesta en marcha de algunas 
reformas conciliares traspasó lo previsto en el mismo Concilio, como, por ejem-
plo, el uso de la lengua vernácula en la liturgia.

10  Véase Joseph Ratzinger, «Communio – Ein Programm», Internationale 
Katholische Zeitschrift 21 (1992) 454-463 (trad. ingl. de Peter Casarella, «Com-
munio: A Program», Communio: International Review 3 (1992). 436-449. Cf. 
Gerard Mannion, Ecclesiology and Postmodernity: Questions for the Church in Our 
Times, Collegeville 2007, esp. caps. 2-4, y Lieven Boeve y Gerard Mannion 
(eds.), The Ratzinger Reader, T&T Clark International, Nueva York y Londres 
2010, esp. cap. 3, esp. pp. 113-118, donde se presenta una versión abreviada 
de la explicación que hace Ratzinger del programa Communio.
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visión y propuesta para el futuro de la Iglesia ha ido transformando la 
vida eclesial, en particular por el predominio de sus ideas en la Curia y 
mediante el intento de imponer en toda la Iglesia una concepción nor-
mativa de la eclesiología de communio. 

Por consiguiente, podríamos aplicar la teoría de la disonancia 
cognitiva a estos desarrollos intraeclesiales11. Voces fuertes e influ-
yentes en la Curia romana y dirigentes y teólogos de igual mentali-
dad de fuera de Roma no podían reconciliar la visión y la energía 
reformadoras del Vaticano II con su preferida cosmovisión eclesioló-
gica y espiritual.	

Lentamente, pero con efectividad, esta experiencia perturbadora 
de disonancia cognitiva —la disyunción entre lo que creían que era 
la Iglesia y cómo tenía que seguir siendo, lo que había enseñado y 
debería continuar enseñando, su organización, dirección y gobierno 
en el pasado, y, por otra parte, la transformación radical de estructu-
ras, organizaciones, enseñanzas y forma de gobierno que proponía 
la mayoría en el Vaticano II— daría origen a estrategias y tácticas 
reaccionarias que resultarían ser altamente efectivas. La voluntad del 
Concilio en áreas fundamentales sería bloqueada, las reformas esen-
ciales serían atenuadas, demoradas o conculcadas totalmente. Los 
nuevos organismos e iniciativas concebidos para descentralizar la 
Iglesia acabarían, de hecho, siendo usados para aumentar el control 
de Roma en todo el mundo. Con el paso de los años, hasta los mis-

11  El texto clásico es la obra de Leon Festinger, When Prophecy Fails: A Social 
and Psychological Study of a Modern Group That Predicted the Destruction of the 
World, Harper-Torchbooks, Nueva York 1956. Uno de los primeros autores más 
famosos en aplicar esta teoría a los estudios bíblicos define la disonancia cognitiva 
como una teoría que «trata de analizar la reacción a la falta de ratificación de ac-
titudes, creencias o expectactivas, producida por una información o experiencia 
contrarias. La prueba de la falta de ratificación produce disonancia entre los indi-
viduos o los grupos. Se intenta negar esta falta o se reinterpreta la información 
disonante o el conjunto original de creencias para restablecer la consonancia entre 
este y la realidad. La resolución de la disonancia es un mecanismo psicológico que 
pone entre paréntesis las verdades molestas y protege a los individuos o grupos de 
la necesidad de tener que cambiar el sistema de creencias», Robert P. Carroll, 
«Dissonance, Cognitive», en Alan Richardson y John Bowden (eds.), A New Dic-
tionary of Christian Theology, SCM, Londres 1983, pp. 158-159.
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mos decretos del Vaticano II se emplearían contra el espíritu y la 
reforma del Concilio. 

Las perspectivas revisionistas de lo que el Concilio quiso e intentó 
«realmente» decir aparecerían en las declaraciones y los documen-
tos oficiales. Por encima de las diferentes perspectivas se priorizaba 
un sentido de la interpretación «auténtica» del Vaticano II. En su 
momento, el discurso oficial sobre el Concilio sufrió una transfor-
mación importante: su objetivo principal no era cambiar la Iglesia, 
sino afirmar su continuidad. En efecto, la puesta en marcha de la 
estrategia para afrontar la experiencia perturbadora de la disonancia 
cognitiva eclesial tuvo tanto éxito que, en numerosos aspectos, a 
comienzos de la segunda década del siglo xxi, la Iglesia no solo no 
había avanzado, sino que había retrocedido en el tiempo. Muchos se 
comportaban como si el Vaticano II nunca hubiera acontecido, o, al 
menos, que algo muy diferente había sucedido a partir de lo que 
habían experimentado los reformadores. 

Con todo lo anterior no queremos sugerir que la Curia deba ser 
juzgada como la única responsable de tal reacción al Concilio. No 
debemos olvidar a las numerosas personas que en la Curia, tanto 
durante el Concilio como después, trabajaron incansablemente para 
llevar a su máximo cumplimiento la visión del Vaticano II. Sin em-
bargo, la voz dominante ha sido la de los curiales que se opusieron 
con fuerza al Concilio.

II. Algunas áreas en las que chocan fuertemente  
la Curia y el Concilio

Las cuestiones del diálogo, la participación eclesial y la correspon-
sabilidad nos ofrecen una clave para entender varios de los desafíos 
y esfuerzos posconciliares más importantes con respecto a una refor-
ma eclesial duradera. A su vez, estas cuestiones, en sí mismas, nos 
remiten a desafíos más grandes que conciernen a la comprensión del 
magisterio y del gobierno eclesial que han predominado tras el Con-
cilio. Finalmente, todo ello remite a una disonancia profunda entre 
el espíritu y las intenciones del Vaticano II en relación con la com-
prensión de qué es la Iglesia y cuáles deberían ser sus aspiraciones y 
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tareas más apremiantes para el futuro, y las respuestas tan diferentes 
que se desarrollaron posteriormente en partes de Roma y en otros 
lugares. Con otras palabras, las diferencias más fundamentales son 
eclesiológicas, tanto en su autocomprensión institucional y organi-
zativa (es decir, factores sociopolíticos), como también teológica. Así 
pues, resumiendo, la cuestión de la reforma curial es tanto organiza-
tiva como teológica. 

1. Disonancia con respecto a la participación:  
los ejemplos de la colegialidad y del apostolado de los laicos

Entre los textos conciliares más relevantes donde los elementos 
teológicos y organizativos se unen de un modo especialmente fruc-
tífero, destacan los números 9 y 10 del Decreto sobre el Ministerio 
Pastoral de los Obispos, Christus Dominus (1965). En estos textos 
vemos una llamada a la reorganización de la Curia que sea más sen-
sible a los signos de los tiempos. También resaltan la importancia de 
aceptar la diversidad geográfica y cultural, en particular la necesidad 
de que la Curia valore mejor los diferentes ritos y prácticas en toda 
la comunión de las iglesias del mundo. Se pide también una interna-
cionalización del personal de la Curia para que refleje mejor la Igle-
sia universal a la que está llamada a servir.

Asimismo, se pide explícitamente a la Curia que tenga en cuenta 
el asesoramiento de los seglares «que se distingan por su piedad, su 
ciencia y experiencia, de forma que también ellos tengan su cometi-
do conveniente en las cosas de la Iglesia» (n. 10), una petición que 
también se recuerda en las propuestas para reformar las curias dio-
cesanas (n. 27). La voluntad general del Concilio era que la Curia no 
solo tuviera en cuenta, sino que también reflejara la diversidad y las 
preocupaciones particulares de las diferentes iglesias del mundo, 
tanto en su personal como en sus actividades cotidianas.

Para un cierto número de padres conciliares y de funcionarios 
curiales afines, la colegialidad, testimoniada tan efectivamente du-
rante el Vaticano II, constituía, en sí misma, el verdadero problema. 
Mucho de lo que dijo el Concilio sobre el ministerio de los obispos 
y, en particular, de la colegialidad, era efectivamente aplicable tam-
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bién al ministerio de la Curia y a la necesidad de transformar su es-
tructura y funcionamiento. La cuestión de la Curia estuvo presente 
a lo largo de todo el Concilio. Las intervenciones reaccionarias y las 
actividades entre bastidores del cardenal Ottaviani son ahora legen-
darias. Pero esto no terminó con la sesión final del Concilio. Las re-
formas detalladas en Christus Dominus no llegarían a producirse tal 
como fueron concebidas.

Quizá, una de las más grandes decepciones para la mayoría de los 
padres conciliares fue la final «atenuación» de la afirmación de la 
colegialidad mediante la inserción de la famosa Nota Prævia (nota 
preliminar) en la constitución dogmática sobre la Iglesia, Lumen gen-
tium12. Esta nota, que quería clarificar la noción de colegialidad con-
tenida en el capítulo tercero de la constitución, dejaba efectivamente 
claro que el Colegio de los Obispos ejerce su autoridad solo en la 
medida en que el Papa esté conforme con ello.

Obviamente, en estrecha relación tanto con la noción de colegia-
lidad como con la reforma de la Curia en general, se encuentra el 
tema del Sínodo de los Obispos. Bernard Häring lo identificó como 
«tal vez la reforma estructural más importante» emanada del Conci-
lio13. En el n. 5 de Christus Dominus encontramos detallada la volun-
tad conciliar relativa a la creación del sínodo. 

Lamentablemente, ahora sabemos que el sínodo, en su forma ac-
tual, ha fracasado en cuanto práctica de la colegialidad, pues se ha 
ido subordinando cada vez más a la voluntad y la práctica de los 
departamentos curiales, sobre todo al de la CDF. Häring nos hace 
vislumbrar lo que el Concilio esperaba del sínodo, pero, desafortu-
nadamente, este no ha llegado a funcionar como concilium ni como 
synodos, en palabras de Ludwig Kaufman14. Para Hans Küng, el síno-
do rápidamente se convirtió en un «club de debate»15.

12  Aunque la nota se añadió realmente al texto como apéndice.
13  Häring, Road to Renewal, 18.
14  «El Sínodo de los obispos: ni consejo ni sínodo», en J. Provost y K. Walf 

(eds.), La colegialidad puesta a prueba, Concilium 230 (1990) 11-15.
15  Hans Küng, Disputed Truth: Memoirs vol. II, Continuum, Londres y Nueva 

York 2008, p. 23 (trad. esp. Verdad controvertida: memorias, Trotta, Madrid 2009).
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El resultado, en consecuencia, está muy lejos de las intenciones 
del Vaticano II, que deseaba ver a la Curia al servicio no simplemen-
te del Papa como cabeza del Colegio de los Obispos, sino del colegio 
mismo, en particular mediante su servicio al Sínodo como un cuer-
po representativo de los obispos16. En efecto, no solo se socavó el 
sínodo como cuerpo efectivo para definir y expresar la voluntad co-
legial, sino que también lo fueron las Conferencias Episcopales na-
cionales. También esto en contra de la voluntad del Concilio. 

La otra gran cuestión de la participación eclesial es la relativa al 
modo de entender el apostolado de los laicos y a las ideas sobre lo 
que finalmente acabaría denominándose ministerio de los laicos. 
Son numerosos e importantes los modos en los que se ha dado com-
pletamente la vuelta a la visión conciliar del laicado17. El sentido de 
reciprocidad y colaboración, y la afirmación de la plena participa-
ción en el triple oficio de Cristo, se vieron progresivamente transfor-
mados por una renovada concepción limitadora y jerárquica del 
ministerio eclesial. Compárense los decretos conciliares, por ejem-
plo, con la instrucción Sobre algunas cuestiones acerca de la colabora-
ción de los fieles laicos en el sagrado ministerio de los sacerdotes, de 
1997, que llevaba las firmas de los altos cargos de varios departa-
mentos curiales18. Este documento puso claros límites sobre el lugar 
y la función de los laicos en la Iglesia, sobre todo como reacción a 
los desarrollos que se habían producido en algunas partes de la Igle-
sia directamente inspirados por el Vaticano II.

2. Disonancia con relación al magisterio

Regresando a las cuestiones teológicas, que, ciertamente, tienen 
también implicaciones prácticas y morales, ya bajo Pablo VI en cierta 
medida, pero sobre todo cada vez más bajo los pontificados de Juan 

16  Implicando, así, que la autoridad suprema en la Iglesia se ejerce colegialmen-
te más bien que individualmente, Lécuyer, «Place of the Roman Curia…», p. 9.

17  Más explícitamente en Apostolicam Actuositatem, pero presente también en 
múltiples documentos conciliares, sobre todo en Gaudium et Spes.

18  http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/laity/documents/
rc_con_interdic_doc_15081997_sp.html
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Pablo II y Benedicto XVI, se permitió que la Curia asumiera una 
autoridad eclesial que no merece ni debería gozar de ella. Tanto desde 
una perspectiva teológica como organizativa, partes de la Curia pos-
conciliar no han servido bien a la Iglesia en su intento por poner en 
práctica el Evangelio. En efecto, el sentido que ha dominado en estos 
últimos años es que la función de la Curia en la «Santa Sede» confiere 
toda la autoridad y la sanción papal misma a todas las acciones curiales. 

Además de que a veces incluso las acciones y las declaraciones de 
la Curia parecen haber usurpado aspectos de la autoridad y/o el go-
bierno previamente considerado prerrogativa del Papa, en los últimos 
años no solo parece haber usurpado también la función y la autoridad 
anteriormente juzgados propios del Colegio de los Obispos, sino que 
también lo ha hecho con respecto a la autoridad, la posición y la fun-
ción de la comunidad teológica eclesial, una vez más, tal como eran 
entendidas en los decretos del Vaticano II. De hecho, la Curia ha pu-
blicado numerosos documentos que han pretendido restringir el co-
metido y la libertad del teólogo católico. El Concilio contemplaba una 
relación de mayor colaboración entre los especialistas, los obispos y 
Roma. En su lugar, el juicio de la CDF como órgano inquisitorial, 
imponiendo una rígida ortodoxia, ha dominado en exceso la vida 
eclesial en las décadas posteriores al Concilio.

Además, en las palabras y las acciones de los cargos curiales en las 
últimas décadas hemos visto también una «degradación» de la im-
portancia de la conciencia, del sensus fidelium y, por consiguiente, de 
la autoridad magisterial de todo el Pueblo de Dios. 

Un ejemplo obvio en el que la Curia aparece invadiendo las fun-
ciones y la autoridad de los obispos y de la comunidad teológica, lo 
encontramos en la presunción de algunos de sus departamentos, 
sobre toda de la CDF, según la cual ellos pueden hablar con más 
autoridad sobre las cuestiones disputadas de teología y moral que el 
Colegio de los Obispos y la comunidad de los teólogos católicos. 
Esta situación, como mínimo, plantea el dilema doctrinal del huevo 
y la gallina, que no se produjo en otras etapas de la historia, porque 
Roma no asumió determinar las respuestas a todos los interrogantes 
doctrinales y morales, sino que las adjudicó o convocó a sínodos y 
concilios para que lo hicieran, siguiendo las deliberaciones de otras 
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autoridades competentes de toda la Iglesia, incluidas las de las es-
cuelas teológicas. Richard Gaillardetz ha observado que lo que ha 
ocurrido es que se ha ignorado la diferencia entre las funciones eje-
cutiva y legislativa de la Curia, y, en consecuencia, las congregacio-
nes curiales «han reemplazado prácticamente al Colegio de los Obis-
pos como el legislador principal en la Iglesia»19.

Así pues, un modo de sintetizar todas las tensiones y contradic-
ciones entre la política y la práctica curial de estos tiempos recientes 
y el espíritu y la voluntad del Vaticano II, es afirmar que el modelo 
de magisterio que ha prevalecido en los últimos cuarenta años, y 
especialmente en los últimos treinta, es, en muchos aspectos, antité-
tico a lo que los padres conciliares querían para la Iglesia de finales 
del siglo xx y del siglo xxi.

Hay otras áreas de disonancia entre el Concilio y las acciones y las 
políticas curiales que el espacio nos impide detallar aquí. Entre ellas 
se incluirían la vida y la formación de los sacerdotes y de los religiosos 
y religiosas, las relaciones con otras iglesias, con otras religiones y con 
quienes no tienen religión alguna, la libertad religiosa, las comunica-
ciones y la liturgia. Puede verse incluso una disonancia entre algunos 
aspectos de la Dei Verbum, por ejemplo, con respecto a la necesidad 
del desarrollo doctrinal y las posteriores declaraciones curiales. Y si 
bien la misma Gaudium et spes fue el producto de una gran discrepan-
cia durante el Concilio, puede comprobarse cómo gran parte de su 
espíritu y de su letra han resultado especialmente impopulares entre 
voces destacadas de la Curia en el período eclesial posterior.

En resumen, observamos cómo predomina un espíritu de liber-
tad y cooperación en la mayoría de los documentos conciliares, 
como también un sentido de corresponsabilidad y de reconoci-
miento debido a personas y grupos con carismas, formación y peri-
cia particulares, personas y grupos a los que debería promocionarse 
para permitir que sus dones beneficiaran a la Iglesia. También esto 
se encuentra en marcado contraste con la actitud dominante en la 
Curia después del Concilio y en estos últimos tiempos.

19  Gaillardetz, Teaching with Authority, p. 287.
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El compromiso positivo del Concilio con el mundo y con los 
miembros de otras iglesias y de otras religiones, y con los no creyen-
tes —es decir, su actitud favorable con respecto al mundo—, es algo 
contra lo que se ha vuelto rotundamente en contra gran parte de la 
Curia, posteriormente y especialmente en las últimas décadas. Du-
rante mucho tiempo han prevalecido una perspectiva negativa sobre 
el mundo y una eclesiología oficial en demasiados lugares de Roma, 
que están en marcado contraste con el espíritu y la letra del Concilio. 

III. Todavía a la espera del Vaticano II

A pesar de la esperanza y la promesa de reforma, el papa Pablo VI, 
en última instancia, fortaleció y consolidó la Curia y su influencia en 
toda la Iglesia universal. Juan Pablo II y Benedicto XVI llevarían aún 
más lejos esta tendencia. Huizing y Walf están de acuerdo: «La reor-
ganización de la Curia... acentuó aún más su función como organis-
mo ejecutivo del Papa»20.

Al mismo tiempo que se suponía que la colegialidad episcopal 
llegaría a ser la clave para la dirección, la enseñanza y el gobierno de 
la Iglesia, se estaba socavando la visión del Vaticano II para el futuro. 
Los miembros de la Curia no solo decidieron limitar cuanto pudie-
ron las reformas conciliares, sino que, justo al mismo tiempo que se 
instituía una alternativa, incluso un «rival órgano consultivo del Pa-
pa»21, en la forma del sínodo (un órgano que, a diferencia de la 
Curia, estaba bajo el completo control del Papa y sometido a los 
cambios que quisiera hacer), se produjo un enorme aumento de 
personal en la Curia, de 1.322 en 1961 a 3.146 en 197722.

Es cierto que muchos puestos curiales se internacionalizaron en 
ciertas congregaciones y oficinas. Sin embargo, a partir de la década 
de los setenta, la Curia ya no siente que «todo sigue igual», sino 
«que está prosperando como nunca». Lo sorprendente de aquellas 
adiciones internacionales a la Curia es que llegaron a ser más «roma-

20  Huizing y Walf, «Editorial», p. viii.
21  Huizing y Walf, «Editorial», p. viii (cursiva mía).
22  Ibíd., p. ix.
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nos» que los autóctonos. El control curial del nombramiento de los 
obispos en todo el mundo, además del nombramiento de los órga-
nos curiales e incluso del Colegio de Cardenales, ampliaron mucho 
más la brecha entre el Vaticano II y la Curia romana.

En consonancia con el tema de la disonancia cognitiva eclesial, 
podríamos realmente decir que en lugar de que los decretos del Va-
ticano II condujeran directamente a una reforma total de la Curia 
romana, más bien fueron muchos los que dentro de ella se dedica-
ron a «reformar» el espíritu y la letra de gran parte del Concilio. No 
era la primera vez en la historia que Roma cambiaba la voluntad de 
un concilio.

Y, sin embargo, hay una gran ironía en todo esto. Citando el estu-
dio de W. Foerster sobre la crisis modernista, Yves Congar nos re-
cuerda que cuando «un cierto tipo» de persona es reclutado para la 
administración central de la Iglesia, el individuo en cuestión termina 
aislando el poder del Papa, en lugar de reforzarlo23. Congar pensaba 
en los nombramientos de tipos conservadores y «seguros», aquellos 
que resaltan solamente la fidelidad y la tradición, aquellos que «no 
causan problemas» o sorpresas y que «no asumen ningún riesgo». 
Lo que efectivamente ocurre es que se construye una barrera entra la 
administración y la Iglesia universal, y el centro se convierte en un 
«partido»24. Las palabras de Congar servían de aviso que aún tiene 
que ser asumido en Roma. Huizing y Walf presentan una perspecti-
va semejante25, como también Lécuyer, para quien «en cuanto la 
Curia se hace centro de sí misma, piensa que es infalible y puede 
hacer caso omiso de lo que otros fieles sienten o piensan, será infiel 
al Espíritu y servirá al Papa del peor modo posible, aislándolo y 
cortándole su indispensable contacto con todo el Pueblo de Dios», 
al Pueblo de Dios de quien Lumen gentium n. 12 dice que «penetra 
más profundamente en la fe con juicio certero y le da más plena 
aplicación en la vida»26.

23  True and False Reform, p. 264, citando a W. Foerster, Autorité et Liberté, 
trad. fr., Lausana 1920, pp. 138-148.

24  Ibíd., p. 264.
25  Huizing y Walf, «Editorial», p. xiv.
26  Lécuyer, «Place of the Roman Curia…», p. 7.
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El sentido que el Vaticano II tiene de la Iglesia como «pueblo de 
Dios» ha sido suplantado por un énfasis normativo en la comunión 
con Roma, es decir, la relación con el centro es fundamental, con 
todo lo que esto implica, es decir, con todo el control centralizado y 
la uniformidad en la doctrina, la práctica y los puntos de vista. 

Nadie tiene que temer la reforma de la Curia. Las objeciones con-
tra ella que surgieron en el Concilio, y a partir de él, por ejemplo, 
que debilitaría al papado y su autoridad en toda la Iglesia porque la 
Curia sirve al Papa en primer lugar, simplemente no se sostienen. 
De hecho, «el papado, que posee un carisma único e inalienable de 
comunidad, sería más libre de desarrollar su misión mundial si esta 
se liberara de una estructura demasiado centralizada»27. La corres-
ponsabilidad es el legado permanente del Concilio y la clave para 
un futuro floreciente de la Iglesia. El sine qua non de la Iglesia que 
verdaderamente integra la responsabilidad colectiva es una reforma 
de la Curia de gran calado. Es tiempo de cambio. 

En efecto, es hora de volver a considerar las formas de la teoría con-
ciliar, en una versión actualizada para el siglo xxi, de forma que puedan 
ayudar a cumplir todos y cada uno de los deseos con respecto al diálo-
go, la participación y la corresponsabilidad, que tan apreciados eran 
para las voces destacadas del Vaticano II. Simone Weil habla de una 
necesidad de «abandonar nuestra posición imaginaria de ser el centro, 
de renunciar a ella, no solo intelectualmente, sino también en la parte 
imaginativa de nuestra alma, lo que significa despertar a lo que es real 
y eterno, a ver la luz verdadera y a oír el silencio verdadero. Entonces, 
se produce una transformación en las mismas raíces de nuestra sensi-
bilidad»28. ¿Puede finalmente reformarse la Curia de modo que deje de 
percibirse como la parte más importante de la Iglesia y aprenda a com-
portarse como si fuera la última, y, por consiguiente, cumpla de verdad 
su vocación como sierva de los siervos de Dios, de los sucesores de los 
otros apóstoles y, por tanto, de todo el Pueblo de Dios? 

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

27  Huizing and Walf, «Editorial», p. xiv.
28  Simone Weil, Waiting for God, New York, Harper and Row, p. 159 (trad. 

esp. A la espera de Dios, Trotta, Madrid 1996).
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EL PRIMADO ROMANO,  
LA COMUNIÓN EN LAS IGLESIAS  

Y LA COMUNIÓN ENTRE LOS OBISPOS

Acompañada de una revitalización de la colegialidad, que aún debe 
definirse, la reforma de la Curia romana, tal como ha sido anun-

ciada por el papa Francisco, no será solamente administrativa. Recha-
zando la autorreferencialidad y el clericalismo, el Papa propugna una 
eclesiología de comunión que profundice en los vínculos entre obispo 
y fieles (más sinodalidad) y, lógicamente, entre los obispos de una 
misma región (más colegialidad). Al enraizar su primacía en el hecho 
de ser el obispo de Roma, él la ve como servicio a la comunión de las 
iglesias, en plural. Al dejar de estar por encima de los obispos, la Curia 
tendría que rendir cuentas tanto a ellos como al Papa. Al mismo tiem-
po, se corregiría la concepción universalista actual del Colegio de los 
Obispos, al que puede pertenecerse a título personal, y la pasividad de 
las iglesias locales, privadas de palabra en la elección de sus pastores.

Durante el reciente pre-cónclave, los cardenales abogaron por 
una reforma de la Curia y por una colegialidad efectiva. En 
este marco, el cardenal Bergoglio quiso «ilustrar las reformas 
posibles», criticando por seis veces «la autorreferencialidad 
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Facultad de Teología de Le Saulchoir y en las universidades de Bonn, Estrasbur-
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ecuménico, sobre todo con la Federación Luterana Mundial. Actualmente es 
vicepresidente de la Academia Internacional de Ciencias Religiosas. 

Dirección: 20, rue des Tanneries, F-75013 Paris (Francia). Correo electrónico: 
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de la Iglesia, causa de los males (de) las instituciones eclesiales», subra-
yando cuatro veces la importancia de la «periferia geográfica y existen-
cial» para distanciarse de la centralización actual; y todo para que la 
Iglesia «saliendo de sí misma» se dedique a evangelizar1. En lugar de 
recurrir a la clásica distinción de la Iglesia ad intra y ad extra, desde sus 
primeras palabras y decisiones como Papa manifiesta una viva concien-
cia del vínculo que existe entre la dimensión institucional de la Iglesia, 
su capacidad para vivir el Evangelio y de dar testimonio de él.

Las reformas de la Curia, de la colegialidad y del papado  
se condicionan mutuamente 

Las reformas previstas tendrán necesariamente un carácter sisté-
mico por su naturaleza misma. El futuro cardenal Congar ya lo había 
advertido con ocasión de la votación favorable a la colegialidad:

El Vaticano II había equilibrado al Vaticano I [...] [No obstante, a 
partir de ahora es aceptada] por una mayoría que nunca baja del 
87%, [dando] más importancia e iniciativa a los obispos en el gobier-
no concreto de la Iglesia, actualmente dominado por un cierto ejer-
cicio del primado papal, que está formado por el sistema de la Curia 
y la centralización romana. La colegialidad tendría amplias repercu-
siones ecuménicas, pues hay ciertas comuniones disidentes que 
otorgan una gran importancia al episcopado [...], pero todas se opo-
nen a un poder papal concebido como una monarquía absoluta2.

Cincuenta años después, el papa Francisco comienza con la refor-
ma de la Curia, sin colocarla en el centro de su proyecto, que aspira 
a profundizar en la comunión eclesial entre el obispo y su pueblo, 
entre las iglesias locales, entre sus obispos, y entre estos y el obispo 
de Roma. Las correcciones de las trayectorias eclesiológicas requeri-
das para alcanzar este objetivo exigirán las traducciones canónicas y 
administrativas necesarias para su éxito. No podemos especificarlas 

1  Citas de su intervención en el pre-cónclave, publicada en La Documentation 
Catholique 110 (2013) 369.

2  Y. Congar, Le concile au jour le jour. Troisième session, Le Cerf, París 1964-
1965, pp. 44 y 37; íd., Le concile au jour le jour, París 1963, p. 18.
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en nuestro artículo, pero sí analizaremos, en tres etapas, la proble-
mática teológica tan novedosa que se perfila de este modo con rela-
ción a los últimos pontificados.

No se producirá un enfoque justo de la colegialidad  
si las iglesias locales no recuperan su verdadera consistencia

El primer gesto del papa Francisco, significativo de su eclesiolo-
gía y nada improvisado, produjo una gran sorpresa. En lugar de dar 
inmediatamente su primera bendición al pueblo y al mundo, pidió, 
contra toda expectativa, a los fieles que rezaran por él previamente. 
Por fidelidad a la importancia dada al Pueblo de Dios en la LG3, 
sitúa así al obispo en la Iglesia y la Iglesia en el obispo, en la línea 
de un san Cipriano y de un san Agustín4, oponiéndose de este mo-
do a un clericalismo que denunció con firmeza en su Discurso al 
CELAM5. «Nosotros [los obispos] estamos muy atrasados en la in-
clusión de los laicos», deplora con fuerza ante los mismos obispos. 
La sinodalidad, según él, deberá acompañar la valorización de la 

3  La opción de la Lumen gentium (a partir de ahora LG) de abordar el tema del 
Pueblo de Dios antes que el del episcopado, un hecho que tiene una gran tras-
cendencia teológica, se quedó sin traducción canónica. La extensión del «dere-
cho de asociación» de los laicos en el Código de 1983 es más fruto de un concep-
to tomado prestado del derecho civil moderno que la expresión de los derechos 
de la comunión (iura communionis). Así que continúa siendo válido para el Códi-
go de 1983 lo que el gran canonista luterano U. Stutz decía sobre el de 1917: «La 
Iglesia católica es la Iglesia del clero, y su derecho es, casi sin excepción, un de-
recho del clero, en el que los laicos no tienen los derechos del ciudadano, sino los 
de los extranjeros residentes y protegidos», en Der Geist des Codex iuris canonici, 
Kirchenrechtliche Abhand. 92-93, Stuttgart 1918, pp. 83-88.

4  LG 32 cita a san Agustín: «Si me asusta lo que soy para vosotros, también 
me consuela lo que soy con vosotros. Para vosotros soy obispo, con vosotros soy 
cristiano. Aquel nombre expresa un deber, este una gracia; aquel indica un pe-
ligro, este la salvación», Sermón 340,1; PL 38,1483. Sobre san Cipriano, Lettre 
66,8 (ed. Bayard, p. 226).

5  Cinco veces en cinco líneas denuncia el «clericalismo, una tentación muy 
actual», Discurso al Comité de Coordinación del CELAM en Río de Janeiro (28 de 
julio de 2013).
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colegialidad. Los apuntes del Vaticano II en este sentido no se reco-
gieron en el Código de 1983, que atribuye, en efecto, a todos los 
detentores de la autoridad (Papa, obispos, párrocos, cada uno en su 
jerarquía) un ejercicio soberano de los poderes de su cargo, sin in-
terferencia de otros fieles o de sus iguales. En consecuencia, el mo-
do de gobierno actual, a pesar de la multiplicación de los consejos, 
sigue, en general, impregnado de absolutismo6, con lamentables 
consecuencias pastorales7 y ecuménicas8. Si no se corrige esta tra-
yectoria, que altera la concepción de la colegialidad y del primado, 
solo se producirá una mejora de la administración actual.

Sin diócesis que sean sujeto de derechos y de iniciativa  
en la comunión de las iglesias, la colegialidad se deformará

Afirmar que «la Iglesia católica, una y única, existe en las iglesias 
particulares y se constituye a partir de ellas» (LG 23) continuará sien-
do una fórmula vacía mientras que las diócesis no puedan expresarse 

6  El absolutismo se define como el régimen en el que el detentor de la potes-
tad unida a su persona, concentrando en sus manos todos los poderes, gobierna 
sin control externo alguno, lo que no significa arbitrariedad.

7  Para el historiador S. Coutinho (Brasil) : «A lo largo de los últimos veinticin-
co años, hemos asistido a una fuerte clericalización y verticalización en la Igle-
sia. Al ocupar el derecho canónico un lugar muy importante en la formación de 
los sacerdotes, se ha acentuado la obediencia [...] a las normas canónicas en detri-
mento de los caminos de evangelización […]. De ahí que los sacerdotes jóvenes 
tengan una sensibilidad más estética y disciplinar que ética y pastoral [...]. Los 
consejos de pastoral ratifican las decisiones del párroco», Il Regno 68 (2013) 88.

8  Con toda la Reforma, Melanchthon rechazó en nombre de los enunciados 
del Evangelio la Nichthinterfragbarkeit [«la índole incuestionable»] de las decisio-
nes de la jerarquía: «Nuestros adversarios querrían, quizá, que la Iglesia fuera 
una monarquía [...] en la que el romano pontífice gozara de un poder que nadie 
podría discutir ni juzgar [...] Sin embargo, no deben transferirse solamente a los 
pontífices las promesas hechas a toda la Iglesia». Más recientemente, el docu-
mento «Bautismo, eucaristía, ministerios. Convergencias doctrinales en el seno 
del Consejo Ecuménico de Iglesias», más conocido como B.E.M. o Documento 
de Lima, afirma en su n. 26 que los ministros «están unidos a los fieles en la in-
terdependencia y la reciprocidad». 
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en la comunión de las iglesias, y mientras que el obispo se sitúe sola-
mente por encima de su diócesis y frente a ella. Reactivar los diversos 
consejos existentes, como ha pedido el Papa, constituirá un primer 
paso hacia la revalorización del sínodo diocesano, más significativo 
como lugar propio de expresión del Pueblo de Dios, porque en él se 
reúne el obispo, los clérigos, los religiosos/as y los laicos. En la actua-
lidad tiene prohibido enunciar cualquier propuesta que no esté en 
conformidad con el derecho vigente9. ¿Cómo reforzarlo? Asignándole 
una periodicidad y ampliando sus prerrogativas. Podría, por ejemplo, 
contribuir a hacer una lista de posibles obispos con la asistencia del 
consejo presbiteral, otro órgano importante de la iglesia local.

Hay más medidas que podrían traducir la mutua inclusión entre 
el obispo y su Iglesia: hacer obligatoria su ordenación en medio de 
su pueblo; expresar mejor su acogida; prescribirle que rinda cuentas 
anualmente de su ministerio a los consejos diocesanos y al sínodo 
cuando sea convocado; en cuanto a los auxiliares, se les debería asig-
nar a una sede y no recibir el título de una iglesia inexistente.

De no hacerse nada para devolver a las diócesis su estatus de ele-
mento constitutivo de la comunión de las iglesias, seguirán degra-
dándose en circunscripciones administrativas de la Iglesia universal, 
que es en lo que se han convertido en el derecho posconciliar, que 
las ha equiparado a un gran número de circunscripciones no dioce-
sanas10. Puede encontrarse un efecto de esta evolución en un Dizio-
nario di ecclesiologia publicado en Roma en 2011: contiene tres en-
tradas con el nombre circunscripciones eclesiásticas, pero ninguna con 
el término diócesis, un término que también se ignora en el índice 
analítico11. Esto resulta inquietante, porque sin diócesis en cuanto 
sujeto de derechos y de iniciativas no tendremos la idea exacta de lo 

9  Cf. Instruction De Synodis diocesanis agendis (19 de marzo de 1997), n. 4 
§4, Acta Apostolicæ Sedis (AAS) 89, 1997, 706-727.

10  Juan Pablo II equiparó canónicamente la diócesis a todas las circunscrip-
ciones eclesiásticas territoriales, tras el vicariato castrense. De igual modo, tie-
nen un obispo al frente la prelatura personal, la administración apostólica per-
sonal y, con Benedicto XVI, el ordinariato para quienes antes eran anglicanos.

11  Editado por G. Calabrese, Ph. Goyret y O. F. Piazza, Città Nuova 2010. El 
artículo Chiesa locale es excelente, pero no trata específicamente de la diócesis.
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que es un obispo, ni del colegio en el que está inserto, ni de la co-
munión eclesial como communio ecclesiarum. ¿No es una condición 
sine qua non del logro teológico de las reformas contempladas? J. Rat-
zinger lo recordó muy bien: «la única Iglesia se edifica sobre la base 
de numerosas iglesias locales»12.

Comprender el Colegio Episcopal  
como colegio de presidentes de iglesias locales

Al presentarse siempre como el obispo de la iglesia local de Roma, 
el papa Francisco sugiere la modificación de una segunda trayectoria. 
Subraya, así, el vínculo del obispo con su iglesia y revaloriza la comu-
nión de la Iglesia como comunión de iglesias, en plural, mediada por 
el Colegio de sus Obispos. De este modo, invierte la concepción uni-
versalista e individualista del episcopado de Apostolos suos, según la 
cual «el Colegio de los Obispos, en cuanto elemento esencial de la 
Iglesia universal, es una realidad anterior al hecho de presidir una 
iglesia», pues «es evidente para todos que hay numerosos obispos que 
no están a la cabeza de una iglesia»: el 48% concretamente13. Pero, 
¿qué sentido tiene pertenecer al colegio a título personal? Al multipli-
car las ordenaciones absolutas, el colegio deja de ser el canal ordinario 
de la comunión de las iglesias, que, por otra parte, es lo que recoge el 
derecho canónico al especificar que el colegio depende siempre de su 
jefe, sin que este tenga la obligación de colaborar con el colegio14. 

Igualmente, la concepción universalista del episcopado reduce a 
casi nada las formas de colegialidad regional contempladas en LG 23, 
que instaura las Conferencias Episcopales sugiriendo que podrían 

12  J. Ratzinger, Le nouveau peuple de Dieu, Aubier, París 1970, p. 124 (trad. 
esp. El nuevo pueblo de Dios, Herder, Barcelona 2005).

13  Motu proprio Apostolos suos (21 de mayo de 1998), n. 12 y nota 55. La cifra 
es exacta (cf. Annuario Pontificio 2013, p. 1140), pero su interpretación dudosa: 
Pío IX preguntó si tenía que convocar a estos obispos al Vaticano I y la Comisión 
ad hoc le respondió: «no debe, pero puede», cf. Mansi 49, 492-493.

14  El canon 337 §3 es claro: «Corresponde al Romano Pontífice, de acuerdo con 
las necesidades de la Iglesia, determinar y promover los modos según los cuales el 
Colegio de los Obispos haya de ejercer colegialmente su función para toda la Iglesia».
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tener cierta analogía con los patriarcados de la Iglesia antigua. Apos-
tolos suos las convierte en creaciones de la Santa Sede: ella las institu-
ye y determina sus poderes (n. 13). Según el n. 20, «para que tal 
servicio [las decisiones pastorales] sea legítimo y obligatorio para ca-
da obispo, es necesaria la intervención de la autoridad suprema de la 
Iglesia que mediante ley universal o mandato especial confía deter-
minadas cuestiones a la deliberación de la Conferencia Episcopal».

Este mismo motu proprio les quita también el magisterio auténtico 
que el canon 753 les reconocía, salvo en el caso de unanimidad15. 
«... los Obispos, reunidos en la Conferencia Episcopal, procuran so-
bre todo seguir el magisterio de la Iglesia universal y hacerlo llegar 
oportunamente al pueblo a ellos confiado» (n. 21). En suma, son las 
repetidoras de la enseñanza de la Santa Sede16, mientras que el últi-
mo párrafo de LG 23 esperaba que ellas contribuyeran a la «catolici-
dad de la Iglesia» y a su inculturación17. 

Resumiendo, desconectada de la comunión de las iglesias locales y 
comprendida de manera universal, la colegialidad solo es efectiva en 
el marco del concilio ecuménico, que solo puede convocar el Papa 
con una periodicidad aleatoria (tres siglos separan el Vaticano I del 
concilio de Trento); lo que en definitiva significa que es inoperativa 
en esta escala. Pero también lo es a escala regional, una disposición 
canónica que podría cambiarse fácilmente. 

Propuesta

Muchos de los falsos problemas desaparecerían si se dejara de atri-
buir al Papa el gobierno cotidiano de la Iglesia universal —que es algo 

15  N. IV, arts. 1 y 2. La única exigencia de unanimidad en el derecho vigente.
16  La recognitio vela para que «la respuesta doctrinal [de los obispos] favorezca la 

comunión y no prejuzgue, sino que prepare, posibles intervenciones del magisterio 
universal» (n. 22, final). Si se refiere a los Insegnamenti de Juan Pablo II, puede al-
canzar más de 5.000 páginas al año (5.634 en 1982), e incluso las 7.410 de 1988. 

17  En él se habla de que «tienen una disciplina propia, unos ritos litúrgicos y 
un patrimonio teológico y espiritual propios». Lógicamente, no aparece el tér-
mino inculturación, que es de acuñación posterior.
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que no exigen los dogmas del Vaticano I— y también de querer que el 
colegio participe de las funciones específicas del primado que no pue-
den compartirse. La sugerencia de J. Ratzinger de ver, «en un futuro 
no muy lejano, cómo las iglesias de Asia y de África se convierten en 
el equivalente de los patriarcados, con este u otro nombre»18, sería 
muy factible, puesto ya existen, como base, los Consejos continentales 
de Conferencias Episcopales (CELAM, CCEE, FABC, etc.). Su magni-
tud los pondría a cubierto de los inconvenientes inherentes a la di-
mensión nacional de las actuales Conferencias Episcopales19, que, sin 
embargo, «constituyen una variedad legítima del elemento colegial en 
la constitución de la Iglesia»20. El sistema de la reserva podría adaptar-
se según la variedad de las iglesias regionales, como ya ocurre en las 
iglesias católicas orientales, y evitaría el peligro de desviación que es 
conveniente anticipar. No se puede, en efecto, reconocer a la descen-
tralización todas las virtudes de las que durante mucho tiempo ha 
gozado la centralización. Se necesitan criterios más precisos.

El primado romano se ejerce en el marco de la comunión  
de las iglesias y no implica su gobierno cotidiano

Ya hemos comentado que el papa Francisco se ha opuesto oficial-
mente y fuertemente a una Iglesia «autorreferencial». Entendemos 
con ello que renunciará al acento puesto por Juan Pablo II y Benedic-
to XVI en que la Iglesia universal «es una realidad ontológica y tempo-
ralmente previa a cada concreta iglesia particular» y en que la primera 
«da a luz a las iglesias particulares como hijas, se expresa en ellas, es 
madre y no producto de las iglesias particulares»21. Más bien que de-
sear corregir la formulación de LG 23 «in quibus et ex quibus»22, el 

18  Cf. J. Ratzinger, Le nouveau peuple, óp. cit., pp. 68-69. La idea reaparece 
dos veces.

19  El can. 448 §1 contempla que su constitución sea normalmente nacional.
20  Ibíd., pp. 125-126.
21  Esta formulación de Apostolos suos procede de Communionis notio, AAS 85, 

1993, 838-850.
22  Communionis notio n. 9 quiso corregir esta expresión al declararla insepa-

rable de esta otra: «Las Iglesias en y a partir de la Iglesia», AAS 85, 1993, 843.
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nuevo Papa, con su interés por valorizar las «periferias», se abstendrá 
de presentar a la Iglesia romana como la madre de todas las iglesias y 
se comportará con ellas tratándolas como iglesias hermanas23. Por 
consiguiente, se distanciará de una recepción maximalista del Vatica-
no I y se dedicará, más bien, a vivificar la comunión de las iglesias en 
la comunión de la Iglesia.

La jurisdicción papal definida en el Vaticano I no fundamenta 
un gobierno cotidiano y centralizado de la Iglesia

El Código de 1983 expresa la idea de que el gobierno diario de la 
Iglesia católica corresponde al Papa y la Curia24. Y actualmente es 
así. Pero este situación de hecho no deriva de las definiciones del 
Vaticano I. Estas excluyen transferir prerrogativas del Papa a la Cu-
ria (son privilegios personales intransferibles, en el lenguaje de 
1870). Además, no están concebidas para uso cotidiano: es eviden-
te en el caso de la infalibilidad, y lo mismo se desprende de las 
explicaciones dadas a los Padres antes de las votaciones. Poder or-
dinario significa anexo al cargo, no habitual o cotidiano25. Poder 
inmediato significa que no necesita intermediario alguno26. Este po-
der es pleno y supremo, si no el primado no sería una instancia últi-
ma, pero de su extensión no puede deducirse que sea de uso coti-

23  La Carta secreta de la SCDF a todos los obispos católicos identifica de forma 
exclusiva la Iglesia de la comunión romana con la Iglesia universal, que sería la 
madre de las demás iglesias. Esta autorreferencialidad agrava el cisma con el Orien-
te, ya que, según Nicetas de Nicomedia: «Nosotros no negamos a la Iglesia romana 
la primacía entre sus hermanas» (PL 118, 1217), y el patriarca Juan X Camateros 
responde igualmente a Inocencio III: «¿Dónde encuentras tú que Cristo dijera en 
los santos Evangelios que la Iglesia de los romanos es una madre universal? […] La 
Iglesia de los romanos ocupa el primer rango entre sus hermanas, que son iguales 
en dignidad y nacidas del mismo Padre» (PL 214, 757). La bula Lætenteur Coeli del 
concilio de Florencia no concibe tampoco a la Iglesia latina como la Iglesia de la 
que surgieron los griegos. Véase H. Legrand, «La théologie des Églises sœurs», 
Revue des sciences philosophiques et théologiques 88 (2004) 461-496.

24  Cf. can. 350 §1: cura cotidiana universæ ecclesiæ.
25  Mansi 52, 1105.
26  Ibídem.
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diano. Es más, este poder no entra en competencia con el de los 
obispos: el Papa no es el obispo de los obispos y de todos los fieles 
o «el obispo de la Iglesia católica»27. Al aprobar «con la plenitud de 
su autoridad apostólica» la respuesta de la Conferencia Episcopal 
Alemana a Bismarck, Pío IX confirmó este aspecto con toda niti-
dez28. J. Ratzinger sintetiza bien la doctrina común al respecto: 

La centralización actual de la Iglesia católica no deriva del cargo 
de Pedro, sino de la amalgama entre este cargo y la tarea patriarcal 
atribuida al obispo de Roma [en Occidente]. El derecho eclesial 
unitario, la liturgia unitaria, la concesión de las sedes episcopales 
realizada por el centro romano, no forman parte del primado en 
cuanto tal29.

Se puede concluir diciendo que existe una gran libertad doctrinal 
para que evolucionen las instituciones, especialmente la subordina-
ción actual de los obispos al Papa.

Desde el punto de vista canónico, la subordinación actual  
de los obispos diocesanos al Papa se debe  
más a la costumbre que a una exigencia teológica

La centralización preconciliar, desconcertante en tantos aspec-
tos30, ha vuelto a sus andadas. Por ejemplo, ansioso por saber si 
podía permitir a unas niñas que ayudaran a misa al igual que sus 
hermanos, un párroco alemán planteó la cuestión a la Santa Sede. 

27  La fórmula «obispo de la Iglesia católica», a la que recurre Pablo VI para 
promulgar las actas del Vaticano II, retoma aquella que permitía a los papas de 
los siglos iv y v distinguirse de los otros obispos (concurrentes) de la misma 
ciudad, al designarse como perteneciente a la Iglesia católica de Roma; sobre 
este punto, véase H. Marot, «Note sur l’expression Episcopus catholicæ ecclesiæ», 
Irénikon 37 (1964) 221-226.

28  Cf. Denzinger-Hünermann, nn. 1132-1137.
29  Le nouveau peuple, óp. cit., p. 68.
30  Todavía en 1963 un obispo católico no tenía potestad para permitir que 

un cura celebrara la misa dos veces el domingo; tenía que pedir permiso al Pa-
pa, y renovarlo cada cinco años.
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En lugar de remitirle a su vicario general, a su obispo o a la Confe-
rencia Episcopal, serían dos los dicasterios de la Curia los que resol-
verían el problema, en cuatro o en cinco etapas, recurriendo a nor-
mas universales31. Otro ejemplo es el de un obispo indonesio que 
llama la atención sobre el hecho de que las Conferencias Episcopales 
deban someter sus traducciones litúrgicas «a Roma, para ser aproba-
das por personas que no entienden ni comprenden nuestras len-
guas»32.

Las reformas previstas podrían inspirarse en el principio secular 
de la subsidiariedad33, pero también, para más seguridad, recurrir a 
la teología del episcopado. Según el magisterio de Pío XII, repetido 
en tres encíclicas, el Papa recibe la plenitud del poder eclesial para 
comunicarlo después a los obispos34, pero el último concilio ecumé-
nico enseña que los obispos reciben su oficio de gobernar directa-
mente de Cristo, en su ordenación (LG 26), para estar a la cabeza de 
una porción y no de una parte de la Iglesia (LG 23 y 28), y pide que 
se vea en ellos a «vicarios y legados de Cristo [...] y no a vicarios de 
los Romanos Pontífices» (LG 27). Ahora bien, en la legislación apro-
bada por Juan Pablo II, el estatus del obispo diocesano con respecto 
al Papa equivale, canónicamente, al de un vicario general con res-
pecto a su obispo; aparece incluso como «un funcionario del Pa-

31  La cuestión fue tratada en 1992, y después en 1994, cf. AAS 86, 1994, 
541-542; incluyendo de nuevo otras precisiones, cf. «Lettre aux Présidents de 
conférences épiscopales sur les fonctions liturgiques exercées par des laïcs», 
Notitiæ 30 (1994) 333-335, 346-348; y, finalmente, Lettre à un évêque, Notitiæ 
38 (2002) 49-51. 

32  Mons. Hadisumarta, Origins 7 (1998) 773-774. Esta obligación se intensi-
ficó en 2001, cf. Liturgiam Authenticam n. 80: «es un acto de gobierno absoluta-
mente necesario; sin él, el acto de la Conferencia Episcopal carece de toda legi-
timidad», AAS 93, 2001, 685.

33  Sobre este concepto que procede de la doctrina social de la Iglesia, véase 
J. A. Komonchak, «Le principe de subsidiarité et sa pertinence ecclésiologi-
que», en H. Legrand (et álii), Les Conférences épiscopales. Théologie, statut cano-
nique, avenir, CF 149, Éditions du Cerf, París 1988, pp. 391-447 (la mejor 
monografía).

34  Cf. Mystici Corporis, AAS 35, 1943, 211-212; Ad Sinarum Gentem, ibíd. 47, 
1955, 9 y Ad Apostolos Principis, ibíd. 50, 1958, 618. 
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pa»35. Pero incluso sin el Vaticano II, esta trayectoria debe ser corre-
gida especialmente por la reforma, ya que el episcopado es de 
derecho divino.

Apenas existen obstáculos doctrinales  
a las reformas institucionales previstas

Según LG 8, la eclesiología debe practicarse de modo multidisci-
plinar36, sobre todo cuando aborda específicamente cuestiones rela-
tivas a las instituciones. Por falta de espacio, nos limitaremos a rea-
lizar algunas reflexiones teológicas que no tratarán de lo que debe 
hacerse, sino, más bien, de lo se puede hacer con toda libertad. 

La Curia romana

Desde el Vaticano II, la Curia se ha visto realmente reforzada. El 
Código de 1983 y la constitución Pastor Bonus (1988) la confirmaron 
como instrumento directo del Papa37 para gobernar la Iglesia universal; 
ejerce incluso una especie de magisterio38, al mismo tiempo que el 
magisterio papal se ha prodigado como nunca antes39. A la Curia le 

35  G. Bier concluye así su tesis de habilitación titulada Die Rechtsstellung des 
Diözesanbischofs nach dem Codex Iuris Canonici von 1983, Wurzburgo 2001, p. 
376. Según el can. 480: «El Vicario general y el Vicario episcopal deben informar 
al Obispo diocesano sobre los asuntos más importantes por resolver o ya resuel-
tos, y nunca actuarán contra la voluntad e intenciones del Obispo diocesano».

36  Cf. H. Legrand, «Le statut pluridisciplinaire de l’ecclésiologie. Une requê-
te de LG 8», Science et Esprit (Ottawa) 59 (2007) 333-349. 

37  Cada vez más directo; véase art. 28 de la Ratio agendi in doctrinarum exa-
mine, AAS 89, 1997, 834, que prohíbe toda apelación contra una decisión de la 
SCDF, que hasta entonces solo regía para las decisiones papales.

38  Así, la Instrucción sobre la colaboración de los fieles laicos en el ministerio 
de los sacerdotes (1997) afirma como «doctrina teológicamente cierta y practica 
multisecular de la Iglesia, la reserva del sacramento de la unción de los enfer-
mos al sacerdote» (art. 9 §2).

39  Cf. nota 16 supra.
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cuesta mejorar sus tareas de información y de coordinación40, y no 
trabaja colegialmente. Sus procedimientos son, más bien, legales y bu-
rocráticos. Puesto que el papa Francisco no quiere favorecer una Iglesia 
«administrativa» y «controladora» (Discurso al CELAM), su reforma 
necesitará tiempo para que se produzca un cambio de mentalidad. 

Canónicamente, ¿por qué no se plantea la Curia como un servicio 
al Papa y a los obispos diocesanos, y no solo al Papa? Simbólicamen-
te, reduciría la «autorreferencialidad», que deplora el papa Francis-
co, y la llevaría a rendir cuentas periódicamente de su gestión ante 
un órgano que emane del Papa y de los representantes del episcopa-
do (¿designados, quizá, por el Sínodo de los Obispos, independien-
te de la Curia?). Como toda administración actual, también sería 
evaluada. La supervisión directa de la administración curial podría 
ser confiada a una especie de consistorio limitado que al mismo 
tiempo le aconsejara en las diversas tareas del primado. Ya no deci-
diría ordinariamente da solo y saldría del paradójico aislamiento del 
que preside a las iglesias en la comunión41. De este modo, comenza-
ría a tomar cuerpo la sugerencia que hace J. Ratzinger de desligar el 
primado de Pedro de las tareas patriarcales.

En coherencia con lo anterior, sería conveniente reconsiderar la 
práctica de Juan Pablo II de vincular sistemáticamente los cargos de 
la Curia con la consagración episcopal. La Curia de Pío XII solo 
contaba con 17 obispos, cardenales incluidos42, mientras que actual-
mente hay más de 80. De este modo se pondría fin a la confusión 
entre las tareas del primado y las del Colegio de los Obispos: los res-

40  El arzobispo anglicano es el primero que informó al cardenal Hume del 
contenido de Ad Tuendam Fidem, con respecto a la invalidez de las ordenaciones 
anglicanas. El cardenal Cassidy, presidente del Pontificio Consejo para la Uni-
dad de los Cristianos, invitado a la conferencia de Lambeth, fue informado una 
hora antes de su publicación. Así pues, no se consultó a ninguno de los dos. 
Otro ejemplo: levantamiento de la excomunión a Mons. Williamson, lefebvria-
no que niega el holocausto.

41  Pablo VI anota en su diario: «Antes, ya era solitario, pero mi soledad se ha 
hecho ahora total y terrible», cita tomada de P. Hebblewaite, Paul VI: the First 
Modern Pope, Paulist Press, Mahwah 1993, p. 339.

42  Cf. Annuario Pontificio de 1954.
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ponsables curiales estarían realmente dedicados a la ayuda del pri-
mado y no ejercerían el magisterio en una especie de sínodo perma-
nente sin estatuto. Esta reforma reduciría también el arribismo que 
el papa Francisco ha deplorado varias veces.

La elección de los obispos

La elección de los obispos está regida desde 1917 por el adagio «el 
romano pontífice los nombra libremente» (actual can. 377 §1), que 
transformó la norma anterior en «concesión del Papa» (§3). El ad-
verbio libremente es muy importante, puesto que, tanto hoy como 
ayer, demasiados poderes políticos y grupos de presión tienen inte-
reses en el tema. Será importante reservar la última palabra al Papa 
en este campo, lo que no impide que se introduzcan las reformas 
empíricas y teológicas deseables.

En la práctica, el Papa no puede conocer a los 200 obispos que nom-
bra cada año, y no puede prestar atención sino a las grandes diócesis. 
Dicho esto, hay que destacar dos inconvenientes: algunos nuncios limi-
tan sus indagaciones a círculos demasiado cerrados43; las autoridades 
superiores pueden ignorar su parecer44. Sería beneficioso un intercambio 
sobre los criterios de elección entre las Conferencias Episcopales y las 
congregaciones romanas pertinentes. Puesto que las reformas proyecta-
das quieren reforzar el sentido de la comunión eclesial y la común res-
ponsabilidad en las iglesias locales, convendría evitar que el obispo con-
serve el perfil de un alto cargo civil designado por una administración 
central y trasladado por ella, permitiendo como mínimo que se consul-

43  Un ejemplo entre otros: este proceder llevó en Austria a los casos de Mons. 
Krenn y sobre todo del cardenal Groer. Este último, obligado a dimitir por pe-
derastia, fue nombrado sin que se consultara al padre abad. Recientemente, la 
Conferencia Episcopal ha podido conseguir que no se ordenara a un obispo que 
ya había sido nombrado. 

44  El nuncio Mons. K. J. Rauber confiesa que las autoridades superiores han 
rechazado sus propuestas más de una vez, cf. Il Regno Attualità, 65 (2010) 85-86. 
Los motivos pueden ser muy diferentes: un cardenal de la Curia declaró, mucho 
antes que la Summorum Pontificum, que «hay que hacer todo lo posible para crear 
una generación de obispos» favorables» al rito antiguo, Trenta Giorni, 1998, n° 11. 
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tara a la iglesia local45. Evidentemente, se puede ir más lejos, puesto que 
las elecciones de los obispos expresan la comunión entre las iglesias en la 
tradición46 y se mantiene en el derecho general hasta 191747. En 1829, 
fuera de sus Estados, el Papa solo nombra a veinticuatro obispos, todos 
ellos pertenecientes a los imperios ruso y otomano.

El Sínodo de los Obispos y el Papa

Estrictamente hablando, este sínodo es un consejo del Papa, no 
una instancia colegial48. Según los can. 342-348, no puede determi-
nar su composición49, ni su periodicidad, ni el orden del día, y care-
ce del derecho de publicar sus conclusiones. Aunque se reforme, su 
maquinaria es demasiado pesada para contribuir a la activación de 
la colegialidad deseada por los cardenales. Probablemente, su fun-
ción debe replantearse en el marco de una reforma de conjunto.

45  El can. 377 §3 permite al nuncio consultar solamente a algunos miembros 
del colegio de consultores o del cabildo catedral, pero en privado, nunca con-
juntamente, aunque se le prohíbe consultar a la iglesia local en cuanto tal. 

46  En LG 22 se hace un argumento favorable a la colegialidad. De hecho, la 
relación de un obispo con sus electores no es la de un diputado con quienes le 
votan, porque el obispo elegido no puede acceder a su cargo sino después de ser 
ordenado por los obispos de su provincia, lo que constituye un vínculo de la 
comunión sobre el fundamento del sacramento recibido.

47  Desde entonces, solo una veintena de diócesis latinas mantienen una for-
ma del derecho de elección, concretamente en Alemania y en la Suiza alemana. 

48  El texto de su institución es claro: «Por lo tanto, después de haber consi-
derado bien todas las cosas, por Nuestra estima y reverencia hacia todos los 
Obispos católicos y con el fin de darles la posibilidad de participar más abierta 
y eficazmente en Nuestra solicitud por la Iglesia universal, motu proprio y en 
virtud de Nuestra autoridad apostólica, erigimos y constituimos en esta ciudad 
de Roma un consejo estable de Obispos para la Iglesia universal, sujeto directa 
e inmediatamente a Nuestra autoridad, al que designamos con el nombre pro-
pio de Sínodo de los Obispos», AAS 57, 1965, 79-88. 

49  Un ejemplo: el sínodo especial para América estaba compuesto por 136 
miembros elegidos por sus iguales, y la mayoría de los sinodales (161) habían 
sido designados por el Papa o eran miembros ex officio, como cardenales la Curia. 
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El Colegio de los Cardenales

El Colegio Cardenalicio debería conservar su función de cuerpo 
electoral del obispo de Roma; es esta la razón por la que sus miem-
bros se integran ficticiamente en el clero romano. ¿En calidad de qué 
dependería esta elección del Colegio de los Obispos50, justo cuando 
la Iglesia de Roma se redescubre también como iglesia local? La pre-
sencia habitual de obispos de grandes sedes en este cuerpo electoral 
le garantiza ciertas cualidades requeridas en su seno y le permite 
asumir también la función de comprobatio que correspondía a los 
obispos de las grandes sedes de la antigüedad, que podían juzgar la 
elección romana51. Pero, ¿qué sentido tiene ordenar de obispos a los 
cardenales honoríficos?52

Las nunciaturas y el Estado del Vaticano

El papa Francisco se ha dirigido ya a los nuncios con afecto: no lo 
considera tanto obispos, cuanto sacerdotes53. Confirma su función 
en los nombramientos de los obispos54. ¿Se replanteará su función 
más amplia y la del Estado del Vaticano, que es la única afín a su 

50  Sobre este tema, véase Hervé Legrand, «Ministerio romano y ministerio 
universal del Papa. El problema de su elección», Concilium 108 (1975) 179-193. 

51  Así, san Cipriano se cree en la obligación de investigar sobre la validez 
de la elección del obispo de Roma antes de reconocerlo como tal. Hablar de 
la internacionalización del colegio constituye una lectura secular de la com-
probatio.

52  Un solo ejemplo no aislado: todavía en 2013 se ordenó obispo a un carde-
nal elegido con 87 años de edad. Recordemos que el cardenal Ottaviani era un 
simple sacerdote, que el secretario de Estado de Pío IX era diácono, y que el 
último cardenal que fue diácono murió en 1902.

53  Discurso a los participantes en las jornadas dedicadas a los representantes pon-
tificios (21 junio 2013). El Papa no contempla su ministerio como el de un 
obispo: «No enseñaréis a una porción particular del Pueblo de Dios [...] no es-
taréis en la guía de una iglesia local».

54  Según la investigación de T. J. Reese, la Congregación para los Obispos 
avala la elección de los nuncios entre el 80% y el 90% de los casos, Inside the 
Vatican…, óp. cit., p. 240.
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actividad?55 Si el Papa se niega a vivir en el Palacio apostólico por 
temor a una «mundanización» que rechaza, tiene que vivir su con-
dición de jefe de Estado con la misma reticencia: ¿no es el único 
obispo que vive territorialmente fuera de su diócesis?

Reformas prometedoras para la renovación de un primado  
al servicio de la comunión de las iglesias 

Reformar la Curia, en cuanto modo de gobierno inadecuado y 
al borde del colapso, es también renovar el papado. Las definicio-
nes del Vaticano I, correctamente entendidas, no constituirán un 
obstáculo al respecto. Este vendrá, más bien, de la ausencia de 
una cultura canónica muy necesaria en el presente, dado que el 
derecho ha sido desconectado de sus raíces teológicas y tradicio-
nales56.

El papado no puede reducirse a un vago centro de comunión. ¿Có-
mo podrían celebrarse los concilios ecuménicos sin un primado univer-

55  La cuestión tiene una dimensión ecuménica, cf. L. Vischer «Der Heilige 
Stuhl, der Vatikanstaat und das gemeinsame Zeugnis der Kirchen. Eine zu wenig 
diskutierte ökumenische Frage», en Oekumenische Skizzen, Lembeck, Fráncfort 
1972, pp. 166-193; tal es el caso de la Iglesia ortodoxa, que está unida al Estado, 
y tiene que recibir al Papa invitado, como jefe de Estado, por un gobierno que 
tenga un interés político en su visita. 

56  Falto de una renovación comparable a la renovación bíblica, litúrgica y 
patrística, el Código de 1983 está muy marcado por la secularización del 
pensamiento canónico desde 1917, reivindicado por los canonistas mismos 
(cf. L. de Naurois «Canonique (droit)», Encyclopædia Universalis, t. III, pp. 
880-881), pero rebatido por Pablo VI: «Vuestra principal preocupación no 
será la de establecer un ordenamiento jurídico calcado del derecho civil», en 
«Allocution au Congrès international de droit canonique du 17 septembre 
1973», DC 70, 1973, 804. Sobre estos aspectos, véase H. Legrand, «Les en-
jeux ecclésiologiques de la codification du droit canonique», en P. Arabeyre 
y B. Basdevant-Gaudemet, Les clercs et les princes. Doctrines et pratiques de 
l’autorité ecclésiastique à l’époque moderne (Études et rencontres de l’École des 
Chartes 41), École des Chartes, París 2013, pp. 405-421. Cf. también nota 9 
supra.
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sal?57 ¿O mantenerse también la libertad evangélica frente a los regíme-
nes totalitarios que fomentan iglesias nacionales y «patrióticas»?58¿O 
servir de contrapeso a las tensiones étnicas o nacionalistas a las que 
pueden sucumbir las iglesias locales? Puede también estimular la vida 
pastoral de estas: este es el objetivo de las Jornadas Mundiales de la 
Juventud puestas en marcha por Juan Pablo II. En el plano disciplinar, 
no siempre pueden las iglesias regionales resolver sus conflictos o corre-
gir sus abusos sin apelar a un primado. Corresponde también al prima-
do regular los intercambios en el seno de la comunión. Ciertamente, 
desde el punto de vista teológico todas las iglesias locales son iguales, 
pero nunca han tenido, ni tampoco tienen actualmente, los mismos 
recursos económicos o teológicos, ni el mismo prestigio. A la Iglesia 
que el primado preside en la caridad le compete ejercer una vigilancia 
para que las iglesias pobres no vivan indebidamente sometidas a las 
iglesias ricas. Aligerado de su autorreferencialidad, del culto a la perso-
nalidad que han conocido ciertos papas y de apelar a su propia sobera-
nía, el primado serviría de verdad a la comunión de las iglesias, que es 
su objetivo, buscado por Juan Pablo II y Benedicto XVI al confirmar 
que «el compromiso ecuménico de la Iglesia católica es irreversible».

Ahora bien, los católicos no se adhieren al primado de Pedro y a su 
mejor funcionamiento por sus posibles utilidades, sino porque creen 
que es un don hecho a la Iglesia para servir a la comunión entre todas 
las iglesias. Por eso, ¿no debe experimentarse ya así entre nosotros? 

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)

57  El Consejo Ecuménico de las Iglesias apenas ha llegado a manifestar la con-
ciliaridad de las iglesias. El gran y santo concilio de la Iglesia ortodoxa, preparado 
desde hace medio siglo, se retrasa por falta del reconocimiento de un primado.

58  Lo recuerda Communionis notio n. 8: «Como la misma historia demuestra, 
cuando una Iglesia particular ha intentado alcanzar una propia autosuficiencia, 
debilitando su real comunión con la Iglesia universal y con su centro vital y 
visible, ha venido a menos también su unidad interna y, además, se ha visto en 
peligro de perder la propia libertad ante las más diversas fuerzas de sometimien-
to y explotación», AAS 68, 1976, 54-55.
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Sabine Demel *

LAS MUJERES SE PONEN EN CABEZA:  
¡AHORA INCLUSO EN LA CURIA ROMANA!

Para acabar con las críticas constantes a la Curia romana, se re-
quieren reglamentaciones nuevas que sigan criterios de subsi-

diariedad, transparencia y coordinación. Pero, por sí solas, tales 
reglamentaciones no bastan. Deben ir acompañadas por la corres-
pondiente actitud del personal, que habrá de expresarse en la ca-
pacidad para trabajar en equipo, la sensibilidad y las habilidades 
comunicativas. Para ello se ha de efectuar una profesionalización 
y desclericalización de las funciones y puestos importantes de la 
Curia y, además, introducir un orden igualitario y una cuota de 
presencia femenina. ¡La Curia romana, como precursora y modelo 
de una colaboración de mujeres y hombres en pie de igualdad, 
sería una pauta importante en medio de las iglesias locales y de la 
sociedad!

La Curia romana se puede comparar con un viejo edificio con 
muchos rincones, al que con el paso del tiempo se le han 
añadido anexos de muy diferentes estilos arquitectónicos y 
cuyas fachadas se han vuelto a pintar de tanto en tanto, sin 

que en ningún momento se le haya sometido a una renovación glo-

* Sabine Demel es desde 1997 catedrática de Derecho Canónico en la Univer-
sidad de Ratisbona; sus principales temas de investigación son la relación entre 
Teología y Derecho, el ecumenismo, el ministerio eclesial y la posición jurídica 
de laicos y mujeres en la Iglesia. 

Sus publicaciones más recientes son: Handbuch Kirchenrecht. Grundbegriffe 
für Studium und Praxis, Friburgo de Brisgovia 22013; Frauen und kirchliches Amt. 
Grundlagen – Grenzen – Möglichkeiten, Friburgo de Brisgovia 2012.

Dirección: Lehrstuhl für Kirchenrecht, Universität Regensburg, D-93040 Re-
gensburg (Alemania). Correo electrónico: sabine.demel@theologie.uni-r.de
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bal»1. ¡Qué buena manera de aprovechar el momento es que el papa 
Francisco apunte públicamente a una profunda reforma estructural 
de la Curia romana —¿por qué, si no, habría creado una comisión 
de ocho miembros que ha de hacerle propuestas para esa proyectada 
reforma?—!

¿Qué criterios pueden y deben ser los que determinen dicha re-
forma estructural? Ni el Papa ni la comisión por él encargada de la 
reforma de la Curia se han manifestado hasta ahora a este respecto. 
Criterios obvios se deducen, sin duda, de las críticas que se expresan 
una y otra vez, con cierta continuidad, frente a la Curia romana.

Subsidiariedad, transparencia y coordinación

Centralista, opaca y descoordinada: estas son las tres palabras clave 
que una y otra vez se pueden oír o leer cuando se habla de la Curia 
romana. Volviéndolas del revés, se puede concluir que hay que intro-
ducir más subsidiariedad, transparencia y coordinación en la estruc-
tura, en el estilo de trabajo y en las formas de trato de la Curia roma-
na. ¿Cómo se puede conseguir tal cosa? Naturalmente, para ello se 
requieren reglamentaciones concretas, con las cuales se reorganicen 
las actuales asignaciones de competencias, derechos y deberes de los 
distintos órganos. Para desmontar el centralismo en favor de la subsi-
diariedad, habría que crear un Consejo permanente de los Obispos, 
al cual se ha de vincular el ejercicio de la dirección y el magisterio por 
parte de la Curia romana. De este modo, en primer lugar, quedaría 
más claro que, hasta ahora, la Iglesia global no es la Curia romana, 
sino la comunión de todas las iglesias locales con sus obispos a la 
cabeza; en segundo lugar, también cobraría forma concreta la respon-
sabilidad de los obispos respecto a la totalidad de la Iglesia, tanto en 
el ámbito de la jurisdicción, como en el del magisterio; en tercer lu-
gar, la Curia romana no se interpondría ya entre el Papa y los obispos. 
En favor de la creación de un Consejo permanente de los Obispos 
habla, además, finalmente, el hecho de que «toda Administración, 

1 A. Zünd, «Zur Reform der Römischen Kurie. Anregungen aus betriebswirts-
chaftlicher Sicht», en StZ 218 (2000) 306-314, pp. 306s.
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incluida la eclesiástica... [tiende] a la uniformidad y la centraliza-
ción»2; en cambio, el Consejo permanente de los Obispos tendría, 
debido a su «composición, mayor comprensión con la diversidad de 
soluciones que se proponen ante los mismos problemas según las 
distintas esferas culturales»3. Para lograr la transparencia se han de 
crear reglamentaciones claras, fáciles de entender y, además, accesi-
bles para todos los creyentes en relación con las atribuciones dentro 
de la Curia, los trámites y el deber de fundamentación de las decisio-
nes. Para lograr la coordinación se han de introducir reuniones de 
trabajo de las distintas autoridades (consistorios de cardenales y se-
siones interdicasteriales) que tengan lugar con regularidad y sean de 
actualidad, para informarse mutuamente, deliberar e igualmente ar-
monizar las atribuciones y los procedimientos. Con razón se criticó 
hace ya años en este punto que «las reuniones periódicas de los jefes 
de los dicasterios, aproximadamente cinco veces al año»4, no pueden 
conseguir tal cosa. Para ello se necesita, más bien, «un gabinete que 
se reúna con regularidad (en caso de duda, semanal) y una responsa-
bilidad global compartida colegialmente por todos los “ministros” 
(en este caso, los prefectos y presidentes)»5.

Capacidad para trabajar en equipo, sensibilidad  
y habilidades comunicativas

Pero al menos tan importante como estas y otras reglamentaciones 
es el que en los despachos de la Curia romana entre una nueva acti-
tud. Sus características principales son la capacidad para trabajar en 
equipo, la sensibilidad y las habilidades comunicativas. Ellas serán 
las que conseguirán que las reglamentaciones no se queden solo en el 
papel, sino que se llenen realmente de vida. Ellas irán superando 
cada vez más, primero dentro de la Curia como tal, y luego también 
fuera, en la iglesia local, muchas de esas cosas que provocaron los 

2  A. Gommenginger, «Verfassung und Strultur in einem neuen Kirchenrecht», 
en Orientierung 31 (1967) 25-28, p. 27.

3  Ibíd., p. 27.
4  H. Maier, «Braucht Rom eine Regierung?», en StZ 219 (2001) 147-160, p. 150.
5  Ibíd., p. 148.
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reproches de centralismo, falta de transparencia y deficiente coordi-
nación: la paradoja, vivida a menudo, de «poder, pero no deber» y 
«tener que, pero no poder»; la experiencia corriente de ayudar sin 
tener influencia, por un lado, y la función de suplente de un personal 
ausente, por otro; la tolerancia poco comprensiva del ministerio de la 
unidad y del gobierno, en un caso, y la explotación de las personas 
de rango inferior como servidores/as de las de rango superior, en el 
otro. De esta manera irá creciendo poco a poco el margen para la 
mutua confianza, para el mutuo reconocimiento y la participación en 
la planificación y la responsabilidad, para una colaboración coordi-
nada y eficaz para el bien de la Iglesia. Pero, ¿cómo ha de llegar a la 
Curia tal actitud, para luego irradiar desde allí a las iglesias locales?

Profesionalización y desclericalización

Las funciones y puestos importantes de la Curia romana los 
ostentan sin excepción clérigos (de alto rango). La razón de ello 
no es principalmente una prescripción, sino una práctica que fue 
surgiendo poco a poco. Con el paso del tiempo, las personas a las 
que se les encomendaban tareas y puestos importantes fueron, 
cada vez más, únicamente clérigos (de alto rango). Hasta hoy «si-
gue vigente la regla de que los titulares de los cargos más altos de 
la Curia deben recibir el rango de obispos, arzobispos o cardena-
les. ¿Qué pasa con los dignatarios eclesiásticos de alto rango de la 
Curia cuando ya no pueden desempeñar sus tareas curiales, por 
las razones que sean? Aparte de esto, hay que tomar en considera-
ción una reflexión de mucho peso procedente del ámbito del de-
recho constitucional. La combinación de función curial ejecutiva 
y función eclesiástica legislativa en una misma persona constituye 
una crasa contradicción del principio de la división de poderes»6. 
Son, pues, distintas razones las que invitan a organizar de manera 

6  Zünd (n. 1), p. 312. Es verdad que, según la doctrina de la Iglesia católica 
mantenida hasta hoy sobre la «sagrada potestad» (sacra potestas) del Papa y el 
obispo, no puede darse ninguna separación de poderes, pero sí en las autorida-
des de la Curia romana (y episcopal) (cf. H. Heimerl, «Menschrechte, Christen-
rechte und ihr Schutz in der Kirche», en ThPQ 121 (1973 26-35, p. 32). 
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nueva la distribución de tareas y ministerios en la Curia, a saber, 
según el criterio de la profesionalización y la desclericalización. 
Todas las funciones que no presupongan de manera indispensable 
la recepción del sacramento del Orden se deben cubrir siguiendo 
criterios de aptitud y formación, y no atendiendo al grado de la 
ordenación y el rango de dignidad intraeclesial de los candidatos.

Primeramente, si como criterio de cualificación no se toma ya la 
ordenación, sino la necesaria competencia especializada para la fun-
ción y el cargo en cuestión, en la Curia habrá, en el futuro, un nú-
mero de laicos sustancialmente mayor que hasta ahora. En segundo 
lugar, si, además, se les da la gran importancia que les corresponde 
a las competencias relacionadas con esa actitud expresada en la ca-
pacidad para trabajar en equipo, la sensibilidad y las habilidades 
comunicativas, también el porcentaje de mujeres dentro de la Curia 
tendrá que aumentar enormemente. Pues la investigación sobre la 
sexualidad humana ha demostrado que la capacidad para trabajar 
en equipo, la sensibilidad y las habilidades de comunicación son 
«soft skills», a las que también gusta denominar «feminine skills», 
porque son capacidades que, según indica la experiencia, son apor-
tadas especialmente por las mujeres. Que dichas capacidades son 
también, y especialmente, importantes para la Curia romana es algo 
que ven igualmente las mujeres que están dentro de ella. La religiosa 
estadounidense Judith Zoebelein, responsable desde 1991, y por 
tanto desde el comienzo, de la entrada en Internet de la Curia roma-
na, explica en una conversación sobre las mujeres en el Vaticano que 
«las mujeres tienen su propio olfato para las relaciones y para las 
sensibilidades de otros. Y son comunicativas. ¿Donde podrían estar 
estas cualidades en mejores manos que en un lugar cuyo objetivo 
declarado es la difusión de la Buena Nueva por todo el mundo?»7. Y 
Barbara Hallensleben, que desde 2003 es una de las dos mujeres 
miembros de la Comisión Teológica Internacional, que está integra-
da por treinta personas y es «el organismo de asesoramiento teológi-
co más importante de la Santa Sede»8, puede contar que los varones 

7  G. Sailer, Frauen im Vatikan. Begegnungen, Porträts, Bilder, Leipzig (sin año), 
p. 79.

8  Ibíd., p. 122.

765



Sabine Demel

Concilium 5/102766

que ostentaban ya esa dignidad la saludaron con expresiones como: 
«Es bueno que esté usted aquí. El ambiente cambia»9. ¿Cómo? Bar-
bara Hallensleben lo expresa con ayuda de la hermana Lutgart, que 
desde hace más de veinte años trabaja para la Comisión Teológica 
como traductora: «Ella me contó que, desde 2003, la Comisión en 
su nueva composición le parece agradable, porque no hay en ella 
nadie que se comporte como una diva —y, cosa interesante, en este 
punto utiliza una palabra femenina— ni que intente imponer a los 
demás su teología. No me atrevo a decir que ello se deba a la presen-
cia de estas dos mujeres, pero es seguro que dicha presencia ha po-
dido aportar algo en esa dirección»10. La hermana Enrica Rosanna, 
subsecretaria de la Congregación de Religiosos11, y por tanto la mu-
jer de más alto rango hasta ahora dentro de la Curia romana, descri-
be lo que ella aporta especialmente como mujer en su actividad en 
la Curia «con una expresión inglesa: “I care”. Para ella, esto significa: 
“Me preocupo, cargo con pesadumbres, me ocupo de ti, me intere-
sas, estoy a tu disposición”. La hermana Enrica pone en práctica este 
programa en su puesto de trabajo. Lo hace con todos los que llegan 
a su puerta, telefonean o mandan un correo; pero también, precisa-
mente, dentro del círculo de sus compañeros de trabajo. Celebrar 
los santos. Poner adornos pascuales... y luego quitarlos. Proporcio-
nar un ambiente de alegría sosegada, colocar luces, cuidar flores. 
Aunar la vista para el conjunto con el olfato para los detalles. Darse 
cuenta de los límites»12.

Cuota de presencia femenina y orden igualitario

¡Qué oportunidades desperdicia la Curia romana por el hecho de 
contar hasta ahora entre sus filas con tan solo un 15 por ciento, co-

9  Ibíd., p. 125.
10  Ibíd., pp. 125s.
11  La denominación correcta de la institución nombrada con esta expresión 

coloquial es «Congregación para los Institutos de vida consagrada y las Socie-
dades de vida apostólica».

12  Sailer (n. 7), p. 164.
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mo máximo, de mujeres13, y de que el puesto más alto ocupado 
hasta el momento por una mujer sea el de «subsecretaria»14, mien-

13  Ibíd., p. 7, donde este porcentaje no se refiere solo a la Curia romana, sino 
al Estado Vaticano y la Curia juntos.

Además de estas cifras, se pueden calcular otros datos estadísticos. Pues el 
Anuario estadístico publicado por el Vaticano no contiene ninguna síntesis en 
forma de cuadro de la que se pueda deducir cuántas personas trabajan en la 
Curia. Solo contiene informaciones sobre el número de habitantes por kilóme-
tro cuadrado de cada país de la tierra, la cifra de católicos por cada 100 habitan-
tes, el número de parroquias, de los obispos por cada país, el número de sacer-
dotes que han abandonado su ministerio, el número de religiosas, territorios 
eclesiásticos, etc. El anuario solo hace afirmaciones específicamente relaciona-
das con el género en la medida en que distingue entre sacerdotes y religiosas. 
No obstante, estos dos grupos tampoco se comparan directamente (cf. Secreta-
ria Status. Rationarium Generale Ecclesiae [ed.], Annuarium statisticum Ecclesiae 
2011, Ciudad del Vaticano 2013).

Muestreos propios realizados con los datos del Anuario Pontificio publicado 
en 2013 (Segreteria di Stato – Libreria Editrice Vaticana [eds.], Annuario Ponti-
ficio per l’anno 2013, Ciudad del Vaticano 2013) arrojaban la siguiente imagen... 
En la Congregación para la Doctrina de la Fe, de los 89 miembros, seis son 
mujeres, de las cuales a su vez una trabaja como colaboradora en el secretaria-
do, cuatro como empleadas técnicas y una como empleada (pp. 1157-1159). 
En la Congregación del clero, entre los 89 miembros se encuentra una mujer, 
que trabaja como empleada técnica (pp. 1189s). La Congregación para el culto 
divino y la disciplina de los sacramentos consta de 100 miembros, entre los 
cuales no se encuentra ninguna mujer (pp. 1167-1169). El Consejo Pontificio 
para la interpretación de los textos legislativos cuenta con 74 miembros, entre 
los cuales hay dos mujeres, ambas con la función de asesoras (pp. 1231-1232). 
La Signatura Apostólica se compone de 44 personas, entre ellas una mujer, 
asignada al secretariado (pp. 1203-1204); la Rota Romana, de 52 personas, 
entre las cuales hay también una mujer que trabaja igualmente para el secreta-
riado (pp. 1205-1207).

14  Sailer (n. 7), p. 156. Según las informaciones de que se dispone hasta el 
momento, junto a la hermana y doctora Enrica Rosanna, llamada en 2004 a 
ocupar el puesto de subsecretaria de la Congregación de religiosos, o sea, de la 
Congregación para los Institutos de vida consagrada y las sociedades de vida 
apostólica (cf. sobre ello la entrevista «La contribución del genio femenino. 
Entrevista con la subsecretaria de la Congregación para los Institutos de vida 
consagrada. La mujer que ocupa la función más alta más allá del Tíber», accesi-
ble en http://www.30giorni.it/articoli_id_16240_l5.htm), trabaja desde 2010 la 
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tras que las pocas restantes trabajan «principalmente como secreta-
rias y mecanógrafas»15!

Para Judith Zoebelein, el hecho de que trabajen tan pocas mujeres 
en el Vaticano tiene una explicación muy sencilla: «Se debieran pro-
poner más mujeres para puestos libres. Esto, sin embargo, solo pue-
de suceder si los responsables conocen personalmente a mujeres cua-
lificadas. Y es también una cuestión de generaciones»16. La hermana 
Judith Zoebelein confirma con su valoración lo que en otros lugares 
queda probado mediante estudios. Así, un estudio sociológico que 
hizo constar para la diócesis de Rottenburg-Stuttgart las razones de la 
infrarrepresentación de las mujeres en los niveles más altos de direc-
ción, llegó en 1992, por ejemplo, al siguiente resultado: «El método 
de reclutamiento y la segregación según el sexo para los niveles altos 
de dirección, que no son habituales solo en la Iglesia, pero también 
lo son en ella, obstaculizan, según el estudio, la provisión de cargos 
directivos con mujeres»17. Para evitar o prevenir que (también) en la 
Curia romana se aplique (en lo sucesivo) esta psicología de los sexos 
—a menudo subconsciente— a la provisión de puestos, resultan im-
prescindibles dos medidas estructurales. En primer lugar, se ha de 
fijar de inmediato una cuota de presencia femenina para el desempe-
ño de tareas y funciones directivas dentro de la Curia romana, cuota 
que esté en vigor hasta que se alcance una representación con los 
mismos derechos de las mujeres en puestos de mando. La cuota de 
presencia femenina no es un fin en sí mismo, sino un medio para 
alcanzar el fin de superar la desventaja de las mujeres. Con la cuota 
de presencia femenina no se trata de dar preferencia a las mujeres, 

doctora Flaminia Giovanelli como subsecretaria del Consejo Pontificio «Justicia 
y Paz» (cf. sobre esto el informe: «Vatikan: Zum ersten Mal wird eine Frau Un-
tersekretärin eines Päpstlichen Rates», accesible en: http://www.zenit.org/de/
articles/vatikan-zum-ersten-mal-wird-eine-frau-untersekretarin-eines-papstli-
chen-rates).

15  Zünd (n. 1), p. 312. 
16  Ibídem.
17  A. Qualbrink, «Fordern und Fördern. Frauen in kirchlichen Leitungspo-

sitionen», en HK 65 (2011) 461-466, p. 463, con referencia a Ch. Bender, H. 
Graßl, H. Motzkau y J. Schuhmacher, Machen Frauen Kirche? Erwerbsarbeit in 
der organisierten Religion, Maguncia 1996.
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sino de acabar con su desventaja y discriminación en lo tocante a los 
puestos de mando, incluida la Curia romana.

En segundo lugar, a medio plazo se ha de introducir un orden 
igualitario en la Curia romana, de manera que esta se comprometa 
de manera explícita, vinculante y transparente al fomento de la 
igualdad, y la puesta en práctica de tales compromisos se habrá de 
comprobar continuamente. Dentro de este capítulo, algunas claves 
determinantes son unos análisis regulares de la igualdad y controles 
de los catálogos de objetivos y medidas, así como de su calendario, 
realizados en lo posible mediante una encargada de igualdad.

En paralelo con estas dos medidas estructurales, se ha de entrenar 
y perfeccionar con este fin concreto una percepción del yo y el otro 
que incluya la sensibilidad respecto al género, y se ha de hacer con 
intensidad, de manera inmediata y continua, en todos los niveles de 
la Curia romana, sobre todo en los de dirección, para que los «casos 
sexuales», los bloqueos mentales y los modelos inconscientes de 
comportamiento sean (o puedan ser) identificados, percibidos, to-
mados en serio y desmontados.

En línea con estas medidas, se desarrolló hace poco esta visión: 
«... una mujer como presidenta del Consejo Pontificio para los Lai-
cos, una teóloga a la cabeza de la Congregación para la Doctrina de 
la Fe, después de que con santa Hildegarda de Bingen contemos 
desde hace poco con otra doctora de la Iglesia: esto no solo cambia-
ría el estilo de la Curia, sino que además aprovecharía la diversidad 
de los carismas que Dios regala a su Iglesia»18. ¡E inimaginable sería 
ya lo que cambiarían las cosas si en el futuro también se nombrara 
nuncios papales a mujeres! Pues entonces entrarían además en juego 
aspectos específicamente femeninos en la relación de la Sede Apos-
tólica con los distintos Estados y en el nombramiento de obispos. 

18  «Papst Franziskus sollte seine Kirche grundlegend reformieren. Ein Gastbei-
trag von Kirchenhistoriker Hubert Wolf», accesible en: http://www.sueddeutsche.
de/panorama/reformbedarf-der-katholischen-kirche-wie-glaube-wieder-glau-
bwuerdig-werden-kann-1.1731252, 1-5, p. 4; de manera parecida, también el 
arzobispo de Bruselas, el cardenal Gottfried Daneels, ya en una entrevista de 
2003, accesible en: http://religionv1.orf.at/projekt02/news/0309/ne030905_dan-
neels_fr.htm.
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Pues el nuncio o la nuncia es la persona que sirve de enlace entre el 
Papa y los Estados concretos, y también el/la informador/a del Papa 
en lo tocante a los potenciales candidatos a un nombramiento epis-
copal por concretar.

Comprometerse con medidas justas para ambos sexos

Lo que aquí se presenta como visión para la Curia romana está ya 
formulado como objetivo desde hace décadas —al menos en Ale-
mania— por la Iglesia evangélica: «La justicia para con las mujeres 
exige su inclusión en todos los ámbitos eclesiales, un nuevo reparto 
de tareas y atribuciones para hombres y mujeres y un lenguaje jus-
to para con las mujeres»19. [...] Justicia significa, en este caso, que 
las diferencias se reconozcan y se hagan fecundas, pero que se evi-
ten las desventajas de ellas derivadas. En una comunidad de hom-
bres y mujeres, unos y otras han de poder desarrollar y ampliar 
aquellos dones suyos que, debido al reparto vigente hasta ahora de 
papeles y poder, han permanecido subdesarrollados u ocultos. […] 
En una comunidad justa, los hombres deben renunciar a privilegios 
heredados, implicarse en la transformación de estructuras y apren-
der nuevas formas de comportamiento en la confrontación con las 
mujeres»20.

La Iglesia católica no puede permitirse —y no por razones prag-
máticas, sino profundamente teológicas— quedarse atrás respecto a 
un compromiso como el que la Iglesia evangélica se impuso en Ale-
mania ya en 1989 en una resolución sinodal. Pues, en su calidad de 
sacramento de salvación para el mundo —tal como la Iglesia católi-
ca se entiende desde el Concilio Vaticano II (cf. LG 1; 9; 48; 59)—, 
y por consiguiente en su calidad de signo e instrumento de la salva-

19  Resolución del 7º Sínodo de la Iglesia Evangélica en Alemania en su 6º 
congreso sobre el tema central del Sínodo, «La comunidad de mujeres y hom-
bres en la Iglesia», en Kirchenamt der Evangelischen Kirche in Deutschland 
(ed.), Bad Krozingen 1989. Bericht über die sechste Tagung der siebten Synode der 
Evangelischen Kirche in Deutschland vom 5. bis 10. November 1989, Hannover 
1989, 790-808, p. 796.

20  Ibíd., pp. 799s.
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ción, la Iglesia católica tiene, más que cualquier otra Iglesia y más 
aún que cualquier otra institución o movimiento, la tarea central de 
ser precisamente viva muestra para este mundo de que ella es un 
lugar ejemplar, y modélico, donde hombres y mujeres viven y ac-
túan con los mismos derechos y colaborando en pie de igualdad. 
Pues, en definitiva, la Iglesia católica está convencida, por su fe en la 
creación, de que «solo la colaboración mutuamente complementaria 
de hombre y mujer genera y refleja la plenitud que está puesta en el 
ser humano»21. Lo acertado de esta convicción queda patente en su 
coincidencia con los resultados de estudios según los cuales «las 
empresas con mayor heterogeneidad en el nivel de toma de decisio-
nes trabajan de manera más innovadora y creativa. En la presente 
situación, la Iglesia puede sin duda alguna utilizar bien la innova-
ción y la creatividad»22.

¡Qué pauta marcaría, tanto dentro de las iglesias locales como en 
la sociedad, el hecho de que la reforma pendiente de la Curia roma-
na se utilizara, no solo para poner un pequeño número de mujeres 
en esa institución, sino para trabajar sistemáticamente en una equi-
paración de hombres y mujeres! ¡O que, a raíz de la reforma de la 
Curia, todos los valores, normas y estructuras existentes, así como 
todas las decisiones y actuaciones, se vieran sometidas a prueba para 
ver si su origen y su repercusión son justos para con ambos sexos, y 
fueran modificadas en la línea de dicha justicia! ¡O que «Curia ro-
mana» y «gender mainstreaming» [«estrategia de integración de la 
perspectiva de género»] u «órdenes igualitarios» dejaran de ser ex-
presiones contradictorias? ¡O que formaran parte de la Curia roma-

21  D. Reininger, Diakonat der Frau in der Einen Kirche. Diskussionen, Entschei-
dungen und pastoral-praktische Erfahrungen in der christlichen Ökumene und ihr 
Beitrag zur römisch-katholischen Diskussion, Ostfildern 1999, p. 650.

22  Qualbrink (n. 17), p. 465; cf. también la directora de la delegación de 
pastoral de Osnabrück Daniela Engelhard: «Las experiencias del ámbito de la 
economía demuestran que los equipos mixtos en los niveles de mando trabajan 
de manera más creativa e innovadora. Se trata de que entre nosotros [es decir, 
en la Iglesia católica] las distintas vocaciones, servicios eclesiales y formas de 
vida se reproduzcan también en los niveles de dirección» («‘Die Beweislast liegt 
nicht bei den Frauen’. Ein Gespräch mit der Osnabrücker Seelsorgeamtsleiterin 
Daniela Engelhard», en HK 66 [2012] 123-127, p. 127).
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na los análisis de igualdad y los controles de catálogos de objetivos 
y medidas, así como de su calendario, realizados con regularidad 
por un(a) encargado(a) de igualdad!

La Curia romana como precursora y modelo de una cooperación 
en pie de igualdad de mujeres y hombres: ¡esto sería una auténtica 
sorpresa, un gran signo esperanzador de la capacidad de reforma de 
la Iglesia y una inmensa inyección de ánimo para que muchas mu-
jeres decepcionadas y contrariadas no vuelvan la espalda, pese a 
todo, a su Iglesia!

(Traducido del alemán por José Pedro Tosaus Abadía)
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Thomas J. Reese *

LA REFORMA DE LA CURIA ROMANA
De una corte del siglo xvii  

a un servicio de nuestro tiempo

Este artículo sostiene que para transformar la Curia romana de 
una corte del siglo xvii en un moderno servicio civil e incorporar 

los principios de colegialidad y subsidiaridad en el gobierno de la 
Iglesia, es fundamental: 1) dejar de hacer a los funcionarios curiales 
obispos o cardenales; 2) separar la funciones legislativas, ejecutivas y 
judiciales en la Curia; 3) tener funcionarios curiales supervisados 
por comisiones de obispos diocesanos; 4) fortalecer la función de 
coordinación del sostituto; y 5) reorganizar la Curia atendiendo más 
a las regiones que a las funciones. La reforma fracasará si los funcio-
narios de la Curia continúan siendo ex officio obispos y cardenales.

Durante las congregaciones generales previas al cónclave 
de 2013, muchos cardenales hablaron de la necesidad de 
reformar el Vaticano. Este preocupación estaba motivada 
por los recientes escándalos, financieros y sexuales, co-

mo también por el sentimiento generalizado de que había ido dema-
siado lejos la centralización de la toma de decisiones en la Iglesia. 

* Thomas J. Reese, S.J., es un prestigioso analista del National Catholic Repor-
ter (ncronline.org) y autor de Inside the Vatican: The Politics and Organization of 
the Catholic Church (Harvard University Press, 1996). Ha sido miembro del 
Woodstock Theological Center en Georgetown University (1985-1998, 2006-
2013), donde aplicó su especialización en ciencias políticas (doctorado por la 
Universidad de California, Berkeley) al estudio de la Iglesia católica. Ha sido 
redactor jefe (1998-2005) y editor adjunto (1978-1985) de la revista America 
(americamagazine.org). 

Dirección: 1726 New Hampshire Ave NW, Washington, DC 20009-2526 
(Estados Unidos). Correo electrónico: treese@NCRonline.org 
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Nuestro artículo se centrará en la reforma de la Curia romana, que 
es la parte del Vaticano que asiste al Papa como cabeza del Colegio de 
los Obispos en el gobierno de la Iglesia universal. Está formada por 
la Secretaría de Estado, las congregaciones, los consejos, los tribuna-
les y otras oficinas. No abordaremos las cuestiones del Estado de la 
Ciudad del Vaticano, el Banco Vaticano ni la reforma económica1.

Durante el Concilio Vaticano II (1962-1965) y posteriormente, 
muchas voces sostenían la necesidad de que el gobierno de la Iglesia 
fuera más colegial y que se aplicara en ella el principio de subsidia-
ridad para que pudieran tomarse más decisiones a nivel local.

 Durante el pontificado de Pablo VI se produjeron algunas refor-
mas significativas: 

1. En 1970 se limitó a 80 años la edad de los cardenales electores, 
y su número se elevó a 1202. 

2. En 1965 se creó el sínodo de los obispos para implicar a estos 
en el debate sobre los problemas que tenía que afrontar la Iglesia3.

3. Se crearon nuevas oficinas curiales (consejos) para dar respues-
ta a las cuestiones planteadas por el Vaticano II, como el ecumenis-
mo, las relaciones interreligiosas, el laicado, los emigrantes, la justi-
cia y la paz4.

4. En 1970 se redujo a 75 años la edad para jubilarse de la presi-
dencia de las congregaciones y de otras oficinas, y se fijó en 80 años 
la edad máxima para ser miembro de unas y otras. 

5. Se nombraron más obispos que no pertenecían a la curia ni 
eran italianos como presidentes de oficinas y como miembros de 
congregaciones y consejos. 

1  Para un estudio de las finanzas del Vaticano, véase Thomas J. Reese, Inside 
the Vatican: The Politics and Organization of the Catholic Church, Harvard Univer-
sity, Cambridge 1996, cap. 8.

2  Sobre la historia y la función del Colegio de Cardenales, véase Inside the 
Vatican, cap. 4.

3  Sobre el Sínodo de los Obispos, véase Inside the Vatican, cap. 3.
4  Pablo VI, Regimini Ecclesiae universae (1967).
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El objetivo común de todos estos cambios era introducir más y 
diferentes voces en el gobierno de la Iglesia. Juan Pablo II5 y Bene-
dicto XVI hicieron algunos cambios, pero nada comparable con el 
alcance de los realizados por el papa Pablo VI. Aunque las reformas 
paulinas fueron importantes, la mayoría de los que no pertenecían a 
la Curia pensaban que se quedaban cortas. Como dijo el papa Fran-
cisco a los obispos brasileños: «La burocracia central no es suficien-
te; necesitamos más colegialidad y solidaridad»6.

A pesar de estas reformas, la vestimenta, el estilo y la cultura del 
Vaticano son todavía las de una corte papal. El Vaticano no es ni si-
quiera una burocracia del siglo xix; más bien, actúa como una corte 
del siglo xvii en la que los cardenales y los obispos ayudan al Papa a 
gobernar la Iglesia como los nobles y los príncipes ayudaban a los 
reyes a gobernar sus naciones. El papa Francisco está socavando esta 
cultura con su estilo sencillo y sus ataques al clericalismo y al arribis-
mo. Pero los cambios estructurales son también necesarios para que 
la curia deje de ser una corte y se transforme en un equipo de profe-
sionales al servicio del Papa como cabeza del Colegio de los Obispos. 

I. No obispos o cadernales ex officio  
por ser miembros de la Curia

La reforma más importante sería la de dejar de hacer a los funcio-
narios del Vaticano obispos o cardenales. Un obispo o cardenal po-
drían ser perfectamente nombrados para servir en la Curia, pero 
ningún curial tendría que ser ex officio obispo o cardenal. 

5  Juan Pablo II, Pastor Bonus (1988). Para un análisis de esta constitución, 
véase Piero Antonio Bonnet y Carlo Gullo (eds.), La Curia Romana nella Cost. Ap. 
«Pastor Bonus»,  Studi Giuridici, vol. 21, Libreria Editrice Vaticana, Ciudad del 
Vaticano 1990; James H. Provost, «Pastor Bonus: Reflections on the Reorganiza-
tion of the Roman Curia», Jurist 48 (1988) 499-535; Joël-Benoît d’Onorio, Le 
Pape et le Gouvernement de L’Église, Fleurus-Tardy, París 1992.

6  Papa Francisco, Discurso en el encuentro con el episcopado brasileño, 27 de 
julio de 2013.
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Al no hacer cardenales a los curiales se eliminaría su función en la 
elección de los papas. En el último cónclave un 35% de los electores 
eran cardenales de la Curia. Sin oportunidad alguna de participar en 
la elección, los funcionarios de la Curia estarían centrados en su 
trabajo en lugar de dedicarse a politiquear para el siguiente cóncla-
ve. Esta reforma resaltaría la conexión del papa con los obispos de 
todo el mundo y daría para distribuir cuarenta capelos más entre los 
obispos diocesanos.

Al no hacer a los cargos curiales obispos o cardenales quedaría 
claro que los primeros no forman parte del magisterio ni son una 
élite gobernante, sino el equipo del Papa como cabeza del Colegio 
de los Obispos. No tiene por qué existir una conexión necesaria 
entre ser un cargo curial y ser un miembro del Colegio de los Obis-
pos. Antes de Juan XXIII, muchos cargos curiales no eran obispos, 
aun cuando fueran cardenales. Esta reforma dejaría claro que la cu-
ria está al servicio del Colegio de los Obispos, no por encima de él. 
Los cargos curiales, incluidos los nuncios, que no son cardenales o 
arzobispos, serían más respetuosos en sus relaciones con los obispos 
diocesanos.

De igual modo, el Papa gozaría de más flexibilidad para nombrar-
los y para removerlos. El Papa podría nombrar a un sacerdote para 
dirigir una oficina por un período determinado y luego hacerle vol-
ver a su diócesis u orden religiosa. Y si un nombramiento no sale 
bien, es más fácil hacer retornar a un sacerdote a su diócesis que 
deshacerse de un arzobispo o un cardenal. También se abriría la 
posibilidad de nombrar a laicos y laicas para muchos de estos ofi-
cios.

Una consecuencia importante de no hacer a los curiales cardena-
les u obispos sería que no podrían ser miembros de un concilio 
ecuménico ni del sínodo de los obispos, lo que permitiría que más 
obispos diocesanos participaran en el sínodo y fortalecería la co-
nexión del sínodo con las iglesias locales. Los miembros de la Curia 
asistirían a los sínodos y los concilios ecuménicos como personal 
para escuchar y responder a las cuestiones, pero sin derecho a voto. 

Finalmente, con esta medida se daría un duro golpe al arribismo 
en el Vaticano. Los sacerdotes dejarían de ver el trabajo en el Vatica-
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no como un modo de hacer carrera eclesiástica. Si quisieran ser 
obispos o cardenales, tendrían que dejar la curia. Esta reforma es 
esencial para transformar la Curia, de modo que deje de ser una 
corte del siglo xvii para convertirse en algo parecido a una adminis-
tración pública moderna.

II. Separación de poderes

En la época de los monarcas absolutistas, el rey tenía el supremo 
poder legislativo, ejecutivo y judicial. La teoría política contemporá-
nea contempla la necesidad de separar estos poderes para evitar el 
abuso de poder. Aunque el Papa mantenga este poder, sería mejor 
que la curia se organizara atendiendo a la separación de poderes. 

Actualmente, muchas congregaciones determinan las políticas o 
las leyes (poder legislativo), las hacen cumplir (poder ejecutivo) y 
juzgan a quienes las violan (poder judicial). Esto puede verse, por 
ejemplo, en el modo en que la Congregación para la Doctrina de la 
Fe trata a los teólogos: la congregación actúa como legislador, inves-
tigador, fiscal, juez y jurado. En la sociedad civil, este procedimiento 
sería considerado como una violación de las debidas garantías pro-
cesales.

¿Cómo podría organizarse la curia para dar más peso al principio 
de la separación de poderes? 

Actualmente, la Curia está organizada en comisiones denomina-
das congregaciones y consejos que supervisan el trabajo de una ofi-
cina. El jefe de la oficina (prefecto en el caso de las congregaciones y 
presidente en el caso de los consejos) es también el presidente de la 
comisión. Muchos miembros de las comisiones son jefes de otras 
oficinas de la Curia. En una Curia reformada, los únicos miembros 
de las comisiones serían obispos diocesanos no pertenecientes a la 
Curia, uno de los cuales sería el presidente. Al aumentar la funcio-
nalidad de los obispos diocesanos se reflejaría mejor la colegialidad 
de la Iglesia.

Estos miembros podrían ser elegidos o nombrados por el sínodo 
de los obispos o por las conferencias episcopales. Con este sistema, 
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los miembros serían elegidos para representar los puntos de vista 
de los obispos, en lugar de ser simplemente obispos que tienen 
amigos en la corte papal. Por ejemplo, la Congregación para el Cul-
to Divino podría estar dirigida por los presidentes de las comisiones 
de liturgia de las conferencias episcopales. La principales decisio-
nes políticas o los cambios legislativos tendrían que ser revisados 
por estas comisiones.

En el pasado resultaba difícil que los obispos diocesanos acudie-
ran a Roma para asistir a una reunión. Actualmente, la tecnología 
hace posible asistir a reuniones sin tener que viajar a Roma. 

Tendría que crearse un departamento independiente para investi-
gar y enjuiciar los comportamientos delictivos en la Iglesia, inclui-
dos los delitos como el abuso sexual, la corrupción económica, el 
incumplimiento del deber y el abuso de poder. Siguiendo el princi-
pio de subsidiaridad, este departamento de justicia actuaría sola-
mente en aquellos casos que no pudieran ser tratados a nivel local o 
regional, o que apelaran a Roma. Por ejemplo, esta oficina podría 
investigar a un obispo acusado de encubrir los delitos de abusos 
sexuales cometidos por sus sacerdotes.

Las funciones judiciales deberían estar separadas de las fiscales. 
No es una adecuada separación de poderes que estas funciones sean 
realizadas por diferentes personas de la misma oficina. Tal vez, los 
obispos jubilados podrían hacer de jueces y/o jurado en los casos 
presentados por los fiscales curiales contra los obispos7. 

7  Está fuera del alcance de este artículo un estudio exhaustivo de los tribu-
nales del Vaticano. La Rota romana se dedica principalmente a la anulación 
matrimonial; si este proceso se simplificara, el trabajo de la Rota podría elimi-
narse o reducirse. Asimismo, el trabajo de la Signatura como tribunal de apela-
ción se reduciría si, de acuerdo con el principio de subsidiaridad, se abordaran 
más casos a nivel local. Por otra parte, su actividad podría ampliarse más allá de 
las meras cuestiones de procedimiento. Para más información sobre los tribuna-
les, véase Inside the Vatican, cap. 5.
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III. La coordinación en el Vaticano

Uno de los argumentos a favor de mantener a los funcionarios 
curiales como miembros de las congregaciones y consejos del Vati-
cano, es que ayuda a la coordinación. En realidad, esto lo harían 
mejor unos equipos o comisiones ad hoc que traten aquellos asuntos 
o problemas específicos en los que se solapan la jurisdicción de di-
ferentes oficinas. Además, en los gobiernos modernos esta coordina-
ción la realiza la oficina del presidente o del primer ministro. En el 
caso del Vaticano, la sección primera u «ordinaria» de la Secretaría 
de Estado ha realizado una función similar. La sección segunda o 
«extraordinaria» la realiza el Ministerio de Asuntos Exteriores del 
Vaticano8. 

El sostituto (sustituto) dirige la primera sección e informa directa-
mente al Papa y al secretario de Estado. El puesto equivalente en el 
gobierno sería el del jefe de gabinete de un presidente o primer mi-
nistro. Bajo el pontificado de Pablo VI, el arzobispo Giovanni Benelli 
ejerció un gran poder desde esta posición, no así sus sucesores.

La debilidad del sostituto condujo a que fueran otros los que ejer-
cieran la función de coordinación. Por ejemplo, todo documento 
concerniente a la doctrina de la Iglesia tiene que ser revisado por la 
Congregación para la Doctrina de la Fe (CDF) antes de su publica-
ción. Probablemente, es la CDF, no el sostituto, quien tiene que resol-
ver los desacuerdos entre las oficinas sobre los borradores. Este sis-
tema de coordinación era el que funcionaba bajo Juan Pablo II, 
porque tenía una gran confianza en el cardenal Ratzinger, que se 
aseguraba de que no se emitiera ningún documento de la Curia que 
no estuviera de acuerdo con su punto de vista y el de Juan Pablo. 
Con el pontificado de Francisco, por otra parte, la supremacía de la 
CDF se vio cuestionada cuando el cardenal João Braz de Aviz, pre-
fecto de la Congregación para los Institutos de Vida Consagrada y 
Sociedades de Vida Apostólica, se quejó públicamente de no ser 
consultado en la investigación que la CDF estaba realizando sobre el 

8  Para una descripción de la función de las secciones primera y segunda de 
la Secretaría de Estado, véase Inside the Vatican, cap. 7.
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Leadership Council of Women Religious (Consejo de Superioras de 
Congregaciones Religiosas Femeninas de los Estados Unidos).

La influencia del secretario personal del Papa, Mons. Stanislaw 
Dziwisz, fue también aumentando durante el papado de Juan Pa-
blo. Dziwisz era quien, con frecuencia, determinaba qué personas y 
qué documentos serían vistos por el Papa. Dziwisz conocía la forma 
de pensar del Papa y tenía sus oídos y su confianza. Cuando se ha-
cían consultas al Papa, era el secretario el que respondía como la 
voz del Papa, aun cuando nada se le dijera al pontífice. En los pa-
pados anteriores, estas funciones eran realizadas por el sostituto, 
pero durante el período de Juan Pablo incluso los sostitutos las de-
ferían a Dziwisz. 

En el Vaticano, el secretario de Estado es el único que ocupa el 
segundo lugar después del Papa. A pesar de tener el mismo nombre 
que el secretario de Estado de los Estados Unidos, es más un primer 
ministro que un ministro de asuntos exteriores. Además de asistir al 
papa en su agenda y prioridades, tiene que tratar los asuntos que 
interesan al Papa en menor medida. Por ejemplo, Juan Pablo cono-
cía en profundidad Europa del Este y tenía un gran interés por ella, 
pero menos por América Latina. Con Francisco, el caso será el 
opuesto.

Así como un primer ministro debe ocuparse de las políticas nacio-
nales y de asuntos exteriores, de igual modo el secretario de Estado 
tiene que ocuparse de las cuestiones internas de la Iglesia y de las 
relativas a asuntos exteriores; de ahí que haya dos secciones en la 
Secretaría de Estado. Ni el Papa ni el secretario de Estado tienen el 
tiempo para microgestionar la Curia, pero alguien tiene que hacerse 
cargo de esta tarea. Lo lógico es que sea el sostituto. 

El gobierno eficaz de la Curia exige un sostituto fuerte, que cuente 
con la plena confianza del Papa. El sostituto necesita un equipo com-
petente de canonistas, de teólogos y de otros expertos, para asegurar 
que la agenda y las prioridades del Papa se reflejen en el trabajo de 
la curia. Inevitablemente, se creará enemigos, porque es el que tiene 
que decir «no» a los demás o forzarles a hacer algo que no quieran. 
Sin el respaldo del Papa, los funcionarios curiales pueden ignorarlo 
o darle cien vueltas. 
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IV. Reorganizar las oficinas de la Curia

La organización actual de la Curia responde más al desarrollo de 
su historia que a un plan realmente organizativo9. Por ejemplo, para 
entender el trabajo de la Congregación del Clero tenemos que recor-
dar que originalmente se fundó en 1564 como Congregación del 
Concilio, cuya tarea consistía en supervisar la ejecución de las refor-
mas del Concilio de Trento. Los temas principales de reforma que 
emanaron del concilio —seminarios, clero, catequesis, finanzas de 
las iglesias locales— se convirtieron y se mantuvieron como la agen-
da de la congregación a pesar de haber transcurrido cinco siglos y de 
haberse celebrado dos concilios posteriormente. 

Además, las relaciones con los judíos se tratan en el Consejo para 
la Promoción de la Unidad de los Cristianos, no en el Consejo para el 
Diálogo Interreligioso, porque los grupos judíos habían tenido ya 
una relación con la oficina para la Unidad de los Cristianos en tiem-
pos del Vaticano II y no quisieron trasladarse de sección. Las buenas 
relaciones primaron sobre la lógica organizativa.

La Curia se complica aún más por el hecho de que las responsabi-
lidades se reparten entre los dicasterios de formas diferentes. Algu-
nas responsabilidades se dividen según el tipo de Iglesia (Oriental, 
Latina de misión, Latina normal), otras según la temática (ecumenis-
mo, doctrina, liturgia, comunicaciones sociales), y otras según los 
destinatarios (obispos, clero, religiosos, laicos, agentes sanitarios). 

Toda gran sociedad multinacional afronta similares problemas 
de organización. ¿Hasta qué punto debería basarse la estructura de 
una organización en las regiones geográficas, en las líneas de pro-
ductos o en las funciones (finanzas, personal, ventas, etc.)? Conse-
guir que las diferentes partes de la organización trabajen conjunta-
mente de forma eficaz es un desafío de gran magnitud para toda 
sociedad. La potenciación de las oficinas regionales mejora la res-
puesta a los clientes, mientras que el reforzamiento de las oficinas de 
producción o funcionales ayuda a la uniformidad. Cuando una cor-

9  Para profundizar en la organización de las congregaciones y consejos del 
Vaticano, véase Inside the Vatican, cap. 5.
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poración multinacional hace la mezcla errónea, caen la cuota de 
mercado y los beneficios. 

Debido al modo en que está organizada la curia, son numerosas las 
oficinas que piden a los obispos y los superiores de congregaciones 
religiosas que elaboren un informe sobre el mismo tema. A veces, la 
implicación de todas estas oficinas puede confundir a los ajenos. Por 
ejemplo, el cardenal López Trujillo, en cuanto presidente del Consejo 
para la Familia, condenó la educación sexual en un libro que tenía el 
imprimatur del arzobispo Daniel Pilarczyk. Para un no iniciado es 
como si el arzobispo estuviera desafiando al Vaticano, cuando, de 
hecho, era el cardenal, que no tenía autoridad para hacer eso.

Antes de intentar reorganizar la curia, es importante reconocer que 
no existe ninguna estructura organizativa perfecta que asegure 
que todo marchará bien. Cada proyecto tiene sus puntos fuertes y 
débiles. Tampoco serviría de ayuda al Papa una burocracia en la que 
no hubiera conflictos o discrepancias. Si todos los curiales tuvieran 
que estar de acuerdo sobre todo, no habría espacio para la creatividad 
y el debate. Las discrepancias sobre temas importantes contribuyen a 
llamar la atención del papa. El problema principal con los papados de 
Juan Pablo y Benedicto es que había poco espacio para discrepar y 
debatir sobre los temas que tenía que afrontar la Iglesia. Por otra parte, 
las discrepancias se hacen disfuncionales cuando proceden de conflic-
tos de personalismo y de guerras burocráticas intestinas.

Como hemos dicho anteriormente, algunas congregaciones tratan 
con diferentes tipos de iglesias: la Congregación para las Iglesias 
Orientales, la Congregación para la Evangelización de los Pueblos (igle-
sias en territorios de misión) y la Congregación para los Obispos (Iglesia 
latina, iglesias que no están en territorio de misión). Por su singular 
historia, espiritualidad, liturgia, leyes y prácticas, las iglesias orientales 
requieren un trato especial. Pero, ¿hasta cuándo va a seguir tratando 
el Vaticano a las iglesias «de misión» de forma diferente a como trata 
a las iglesias más antiguas? En la actualidad, la Iglesia está más viva en 
ciertas partes de África que en algunas zonas de Europa, y, sin embar-
go, continúa siendo tratada como territorio de misión.

La Congregación para la Evangelización de los Pueblos es un ana-
cronismo, y debería eliminarse progresivamente. Tal vez, tanto ella 
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como la Congregación para los Obispos podrían ser reemplazadas por 
cinco oficinas dedicadas a las diferentes regiones de la Iglesia: Europa, 
África, América Latina, Norteamérica y Asia. Cada una podría tener 
una comisión de supervisión formada por obispos diocesanos, sobre 
todo de la región correspondiente. Estas oficinas suministrarían «una 
mayor comprensión de los elementos locales y regionales», como de-
sea el papa Francisco. Lo que se necesita no es «unanimidad, sino la 
unidad verdadera en la riqueza de la diversidad»10.

La función de estas oficinas debería estar sometida al principio de 
subsidiaridad, lo que exigiría una mayor implicación de las iglesias 
locales y de las conferencias episcopales, incluido el nombramiento de 
obispos. Estas oficinas podrían también tratar, a nivel regional, las 
cuestiones de las que antes se hacían cargo la Congregación para el 
Clero y el Consejo para los Laicos, y podrían informar al departamen-
to de justicia de los casos que necesitan ser investigados y enjuiciados.

Continuarían siendo necesarias las oficinas dedicadas a temas im-
portantes, como la liturgia y la doctrina de la Iglesia. Puesto que la 
Congregación para la Doctrina de la Fe ya no podría enjuiciar o 
juzgar a los teólogos o afrontar el problema de los sacerdotes acusa-
dos de abusos sexuales, su función se haría más creativa. Se conver-
tiría en la Congregación para el Desarrollo de la Doctrina de la Igle-
sia. Su misión sería animar a los teólogos a proponer nuevos modos 
de explicar la fe cristiana a los hombres y mujeres del siglo xxi. Esta 
tarea implicaría un trabajo inteligente en las áreas de la ciencia y de 
la religión, como también enfoques creativos sobre la evangelización 
y la formación religiosa. Con otras palabras, llegaría a ser la oficina 
de investigación y desarrollo de la Iglesia más bien que la Inquisi-
ción. Esta congregación podría también reemplazar a la Congrega-
ción para la Educación Católica y al Consejo para la Nueva Evange-
lización.

Las cuestiones de especial preocupación para el Papa y la Iglesia 
(ecumenismo, justicia y paz, diálogo interreligioso, etc.) seguirían 
contando con oficinas independientes para asegurar que sus temas 
no se pierdan en la burocracia, pero deberían incluir disposiciones 

10  Cf. nota 6.
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de extinción para que los futuros papas puedan mantenerlas o elimi-
narlas según los cambios de prioridades. Por ejemplo, es posible que 
el calentamiento global sea el problema más crítico de este siglo, por 
lo que tal vez podría merecer una oficina específica. 

Conclusión

Al concluir este artículo, deseo reiterar mi convicción de que la 
reforma más importante, sin la que las demás serán irrelevantes, es 
dejar de hacer cardenales y obispos a los funcionarios de la Curia. 
Mientras siga haciéndose así, actuarán como si fueran superiores 
con respecto al Colegio de los Obispos en lugar del personal del 
Papa como cabeza del Colegio de los Obispos. Esta reforma reforza-
rá también la capacidad del Papa para nombrar y destituir a los fun-
cionarios sin preocuparse de tener que darles otro cargo del mismo 
rango o superior. Sin esta reforma, la Curia puede sufrir un varapalo 
contra su poder bajo el pontificado de Francisco, pero recuperará de 
nuevo su posición con los papas posteriores. 

Tan importantes como los cambios en la organización son los cam-
bios en los procedimientos. Daría mejores resultados que los borra-
dores de documentos y normativas se publicaran para su discusión y 
comentario públicos. 

La reforma del Vaticano no contribuirá al reino de Dios, pero, si se 
hace adecuadamente, puede suministrar la estructura organizativa 
que mejor sirva al Papa, al Colegio de los Obispos, y al Pueblo de 
Dios, que a través de la oración y de las obras de caridad y de justicia 
lo hacen presente en el mundo. Ninguna estructura organizativa es 
perfecta; de ahí que deba examinarse y reformarse continuamente al 
tiempo que la Iglesia y los papas aprenden de la experiencia y se 
adaptan a las nuevas circunstancias. 

 (Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Mons. Celso Queiroz *

POR LA RENOVACIÓN Y CLARIDAD  
EN EL GOBIERNO DE LA IGLESIA

Desde la sensibilidad pastoral de un obispo

El artículo consiste en un testimonio que parte de la sensibilidad de 
un obispo acostumbrado a ejercer responsabilidades en la Confe-

rencia episcopal de su país. Recuerda la recuperación del gobierno 
colegiado de la Iglesia por parte del Concilio Vaticano II, el problema 
de la centralización y el consiguiente aumento excesivo de la Curia 
romana, y se centra en el cuerpo diplomático con las nunciaturas apos-
tólicas. Narra situaciones de desencuentros y presiones por razones 
diversas, como desconocimiento, ansia de «hacer carrera», etc. Y ter-
mina con preguntas: ¿por qué no laicos y mujeres en esos cargos?

Introducción

Por haber trabajado, antes del episcopado y durante él, en las 
secretarías de la Conferencia Nacional de los Obispos de 
Brasil, el equipo editorial de Concilium me pidió que escri-
biera desde mi experiencia y desde mi sensibilidad pastoral, 

* Mons. Celso Queiroz fue obispo auxiliar de São Paulo desde 1976. Formó 
parte de un colegio de diez obispos, junto con el cardenal Mons. Paulo Evaristo 
Arms, para el gobierno de la región de São Paulo, cada obispo como cabeza de 
una región relativamente autónoma. Cuando la Santa Sede dividió la archidió-
cesis en diócesis autónomas, Mons. Celso se convirtió en obispo titular de Ca-
tanduva, en el interior del estado de São Paulo. Fue asesor, secretario general y 
vicepresidente de la Conferencia Nacional de los Obispos desde la década de los 
setenta hasta 2003. Ha trabajado en el Consejo Nacional de Iglesias Cristianas. 
Hoy es conferenciante y predicador de retiros.

Dirección: Rua Guararema, 707 – apto 101, 04136-031, São Paulo – SP 
(Brasil). Correo electrónico: Domcelso33@bol.com.br



Mons. Celso Queiroz

Concilium 5/122786

como obispo de largo ministerio posconciliar, sobre la necesidad y 
posibilidades de renovación en un aspecto bastante específico de la 
relación del Gobierno pontificio con las Conferencias episcopales: las 
nunciaturas apostólicas. No abordaré, pues, este asunto con el cono-
cimiento técnico de las personas dedicadas a la diplomacia, ni con las 
informaciones y los análisis históricos de que dispone el cuerpo di-
plomático de la Iglesia. Simplificando la perspectiva histórica, se 
puede decir que ese aparato diplomático se cimentó en el marco po-
lítico de las complejas y a veces conflictivas relaciones entre «trono y 
altar», en tiempos de soberanías sagradas y luchas de poderes. Evi-
dentemente, no se pueden desconocer ciertas evoluciones importan-
tes. Pero a partir del siglo xx los cambios significaron también una 
mezcla, una hibridación, cada vez más complicada entre los aspectos 
propiamente eclesiales de las relaciones entre el Gobierno pontificio 
de las iglesias locales y los aspectos políticos de la Iglesia católica 
como Estado del Vaticano y los países constituidos en Estados mo-
dernos con los que ella mantiene relaciones diplomáticas. En medio 
de esto se hallan las nunciaturas apostólicas, que presentan creden-
ciales, participan en ceremonias de Estado —incluso en casos de dic-
taduras corruptas y sangrientas— y eventualmente trabajan en com-
plejos concordatos, pero que también son canales de gobierno 
interior de la Iglesia. Por este canal pasan, por ejemplo, los nombra-
mientos episcopales, que reflejan una inevitable política interna y 
unos poderes en la práctica desmesurados de las nunciaturas. Es 
legítimo preguntarse si no crean una relación anómala entre los epis-
copados y el Gobierno pontificio o, más radicalmente, en la propia 
eclesiología. Teóricamente se pretende que no sea así, que las nun-
ciaturas apostólicas sean servicio y elemento de unión. Sin embargo, 
a la mirada pastoral de un obispo no escapa cuánto hay de ambigüe-
dad en ese aparato diplomático, que acaba produciendo efectos co-
laterales de políticas frecuentemente personalistas o de grupos de 
influencia. La renovación, la participación y la transparencia, en vez 
del secreto exagerado y sub grave (i. e., so pena de incurrir en pecado 
mortal) en los procedimientos de elección y nombramiento de obis-
pos, viene siendo un clamor recurrente en medio del Pueblo de 
Dios, clamor que ya no es posible ignorar. En este artículo, en forma 
de testimonio, pretendo, en primer lugar, poner de relieve el minis-
terio episcopal y colegiado, para a continuación exponer algunos 
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hechos y reflexionar sobre el complejo asunto anteriormente apun-
tado.

I. El episcopado como poder de gobierno en la Iglesia

El Concilio Vaticano I representó la conclusión de un largo cami-
no de centralización de la Iglesia. No es que el dogma del magisterio 
infalible del romano pontífice signifique necesariamente eso, pero 
su interpretación estricta culminó la centralización. A primera vista, 
ya no eran necesarios los concilios, y el ministerio de los obispos se 
fue concibiendo y tratando como el de vicarios. En el Papa, y por él, 
estaban garantizadas la pureza de la fe y la comunión de toda la 
cristiandad. También así han entendido muchos obispos su propio 
ministerio episcopal.

Para hacer frente a la tarea casi imposible de gobernar una misión 
jurídica tan extensa, con sus poderes «universal, inmediato y ordi-
nario» acumulados1, el papado se rodeó de un número considerable 

1  «Si la iglesia católica (romana) aceptara definir su misión en términos de 
synergia y desarrollar jurídicamente la subsidiariedad en las relaciones entre la 
sede de Roma y las demás sedes, ¿oscurecería su profunda convicción acerca de 
la función del “primado” romano? Si se admite —y todo católico (romano) fiel a 
su Iglesia lo hace— que la función del obispo de Roma ha sido querida por Dios 
mismo, ¿cómo pensar que Dios la desea tal y como ha llegado a ser a través de 
su lenta y progresiva transformación? ¿Cómo, en su sabiduría e inteligencia, 
podría haber deseado poner sobre las espaldas del “primado” una tarea tan pesa-
da y compleja que ningún hombre normalmente constituido puede llevar a cabo 
sin arruinar su salud y su capacidad de trabajo y sin rodearse, por lo demás, de 
una burocracia tan opresiva que llega a poner freno a sus propios deseos e intui-
ciones como responsable de la koinônia? Durante el Vaticano I, Mons. Ketteler, 
obispo de Mainz y miembro de la minoría, hacía ver, en una intervención verda-
deramente inteligente, cómo el confiar al Papa una jurisdicción inmediata y or-
dinaria sobre todas las iglesias y todos los fieles equivalía a otorgarle una potestad 
que le era materialmente imposible ejercer. Esto es más cierto aún en nuestro 
siglo, tras el florecimiento de los movimientos misioneros que han hecho en-
trar en la catolicidad a nuevas culturas y nuevas situaciones humanas» (Jean-
Marie-René Tillard, El obispo de Roma. Estudio sobre el papado, Sal Terrae, San-
tander 1986, p. 239. Original: L’évêque de Rome, Cerf, París 1984).
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de auxiliares en Roma, la Curia romana, y a lo ancho del mundo se 
valió de las nunciaturas apostólicas, dependientes de la Secretaría de 
Estado. Desde una perspectiva sacramental, de jerarquía, estos auxi-
liares con mando debían tener una orden sagrada superior o por lo 
menos igual a la de sus «mandados», visión que se remonta a la 
premodernidad feudal. Cardenales, arzobispos y monseñores ocu-
pan una jerarquía sagrada, tejida de dignidades eclesiásticas, allí 
donde hoy podríamos tener también laicos y mujeres en una jerar-
quía simplemente funcional. Esa sacralidad jerárquica acumulada se 
puede explicar por la historia de la religión, tal vez por la antropolo-
gía religiosa, pero no por el Evangelio de Jesús.

El resultado, estricta y prácticamente hablando, fue que el Papa ya 
no necesitaba del colegio episcopal para dirigir con él la Iglesia en 
todo el mundo. Se comprende, pues, que hubiera oposición y largas 
discusiones antes de que el Concilio Vaticano II definiese que la 
Iglesia es «gobernada por el sucesor de Pedro y por los obispos en 
comunión con él» (LG 8) y que «el ministerio episcopal, por una 
sucesión apostólica que se remonta a los mismos orígenes, conserva 
la semilla apostólica» (LG 20). Así, «esta potestad que [los obispos] 
ejercen personalmente en nombre de Cristo es propia, ordinaria e 
inmediata, aunque su ejercicio esté regulado en definitiva por la su-
prema autoridad de la Iglesia […] No deben ser considerados como 
vicarios de los Romanos Pontífices, ya que ejercen potestad propia» 
(LG 27). El poder del ministerio episcopal no es anulado, sino afir-
mado por el poder universal y supremo (cf. LG 27). El Concilio re-
cuerda igualmente el respeto de que gozan grupos de Iglesias con 
disciplina, liturgia y tradiciones teológicas y espirituales propias. 
«De modo análogo, las Conferencias episcopales hoy en día pueden 
desarrollar una obra múltiple y fecunda, a fin de que el espíritu co-
legial encuentre aplicaciones concretas» (LG 23).

II. La Curia romana excesiva,  
fruto de una centralización excesiva

Cuando el Concilio Vaticano se acercaba a su final, los participan-
tes alcanzaron el acuerdo de que, para hacer efectiva la acción del 
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colegio episcopal con el Papa al frente, se utilizaría como canal un 
organismo sinodal permanente de obispos. La idea, sin embargo, 
quedó reducida a una reunión periódica más bien de estudio, con 
valor simplemente consultivo de ayuda al Papa. No realiza la inten-
ción del Concilio2.

El órgano que realmente funciona para el gobierno central de la 
Iglesia desplegada por todo el mundo es la Curia romana. Ahora 
bien, la Curia romana, con su extensión y su poder actual, es con-
secuencia de un concepto de Iglesia, de una eclesiología, exclusi-
vamente centralizada en la persona del Papa como garantía de su 
unidad. Es posible que en algunos momentos históricos, pertene-
cientes a un pasado ya lejano, una centralización jurídica tan com-
pacta haya favorecido de hecho la unidad de la Iglesia. Sin embar-
go, justo en los inicios de la mayor centralización, al comienzo del 
segundo milenio, uno de los resultados fue el trauma del Cisma de 
Oriente y Occidente. Y hoy tal centralización se ha vuelto disfun-
cional. Es imposible que el gobierno centralizado de la Iglesia no 
sea rodeado y condicionado por una extensa burocracia que lo 
somete a los riesgos que toda burocracia trae consigo, como luchas 
por el poder, arribismo, corrupción, ocultación de información, 
lentitud y obstaculización para la apertura de nuevos caminos. En 
la Iglesia hay un peligro creciente, que es fatal: la confusión entre 
burocracia y jerarquía sacerdotal, que acaba sacralizando —y, por 
tanto, haciendo casi «intocable», como todo lo sagrado— la propia 
burocracia.

2  Como demostró Hervé Legrand en «Cuarenta años después, ¿dónde están 
las reformas eclesiológicas proyectadas en el Vaticano II?» (Concilium 312 
[2005] 69-86), uno de los factores de «defraudación» del Concilio fue la dife-
rencia entre sus documentos y el Derecho Canónico de 1983. El Concilio no 
elaboró orientaciones normativas, salvo en el documento sobre la liturgia y en 
algunos puntos del documento sobre los obispos. Los otros son teológicos y 
pastorales, pero no fueron normalizados adecuadamente después. Se creó así 
una especie de esquizofrenia entre una Iglesia Pueblo de Dios colegiadamente 
gobernada y la estructura monárquica y piramidal que permaneció intacta.
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III. Libertad para la descentralización y el camino colegiado

Hemos visto, pues, que detrás del crecimiento desmedido de la 
Curia romana está la centralización. Esta fue adoptada como garan-
tía de la unidad de la Iglesia, presente en las diversas regiones y 
culturas del mundo. La centralización llegó a ser mayor que ahora, 
y el Concilio posibilitó que se dieran pasos para su reducción. Pero 
es necesario avanzar más, hacer el camino inverso para las varias 
regiones; es necesario que desde ellas confluya realmente la diver-
sidad cultural de expresiones en dirección al centro, en una catolici-
dad auténtica. Tampoco es aceptable que se impida la búsqueda de 
expresiones y caminos pastorales nuevos y, al mismo tiempo, se 
vuelva hacia atrás para resucitar ritos antiguos en lengua muerta, 
con expresiones extrañas a las culturas actuales. La unidad de la 
Iglesia no está en una lengua y una cultural del pasado, que deben 
ocupar un lugar honroso en nuestros museos. La unidad de la Iglesia 
se sitúa mucho más profundamente en la unidad de la fe y de las 
cosas esenciales que derivan de la fe común. Garantizada la unidad 
en lo que es necesario para cultivar lo esencial, lo demás debe ser 
confiado a los obispos a través de las Conferencias episcopales de 
cada país o región, sin necesidad de otra aprobación que la de los 
obispos.

El Concilio proporcionó a los episcopados de las diversas nacio-
nes la oportunidad de un contacto que nunca había existido entre 
los obispos en el mundo moderno. Con el Concilio, los obispos 
aprendieron que ellos no son solamente cabeza de una iglesia local 
o particular, sino también corresponsables respecto a la Iglesia uni-
versal. Aprendieron así, como declaró de forma contundente Mons. 
Helder Câmara, que son obispos «católicos». Terminado el Concilio 
fue creciendo, por ejemplo, la costumbre de invitarse los obispos del 
entonces llamado Tercer Mundo a hablar a las Iglesias de las regio-
nes más desarrolladas sobre los problemas a los que se enfrentaban 
los países pobres. Se los escuchaba con gran atención. El propio 
Mons. Helder fue nuevamente un espléndido ejemplo. Pero no pasó 
mucho tiempo sin que esos obispos fueran llamados a la Curia y 
advertidos de que estaban sobrepasando sus diócesis y debían dejar 
de ejercer una misión reservada al Papa. Algo análogo aconteció con 
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un proyecto de la Conferencia de Brasil sobre el estudio de casos de 
opresión en países subdesarrollados, proyecto en el cual también yo 
me involucré en razón de mi cargo en la Conferencia. Contraria-
mente a lo que dice el Concilio sobre la misión colegial de los obis-
pos junto con el Papa en la evangelización del mundo, la orden de 
Roma fue: que cada obispo y cada Conferencia se limite a su diócesis 
y a su país3.

Con respecto a la discusión de cuestiones pastorales nuevas que 
necesitaban propuestas pastorales también nuevas, obispos de gran 
talla pastoral no encontraron acogida en los correspondientes depar-
tamentos de la Curia. Lo mismo sucedió en el caso de nuestra archi-
diócesis de São Paulo. Después de un detenido estudio para respon-
der al problema de la Iglesia en esta megalópolis, se elaboró un 
proyecto que preveía para cada distrito de la gran área urbana la 
presencia y el ministerio del obispo, del presbiterio, del consejo de 
pastoral y demás organismos, sin dividir la ciudad en diócesis total-
mente autónomas, evitando así el riesgo de fragmentación en la res-
puesta a la lógica orgánica de la ciudad, y sin recurrir a la fórmula 
tradicional de nombrar varios obispos auxiliares. Era una propuesta 
nueva, de diócesis independientes, que dejaba atrás el concepto de 
la diócesis como territorio en torno a un obispo monárquico, para 
favorecer el concepto conciliar de la diócesis como porción del Pue-
blo de Dios gobernada de manera colegiada. El proyecto no solo no 
fue sometido a discusión: ni siquiera mereció acuse de recibo. Sim-
plemente se dividió la ciudad en diócesis como si fuesen territorios 
situados uno al lado del otro. Esto creó situaciones extremas, inco-
herentes. Por ejemplo, el Santuario Mariano de la Patrona de São 
Paulo quedó en una diócesis de la periferia, fuera de los límites de la 
archidiócesis, y el palacio del gobierno de esta pasó a encontrarse en 
otra diócesis.

3  Es curioso que otra forma de relación, la de obispos de los países desarro-
llados en visitas misioneras a sus hermanos en diócesis necesitadas, no provo-
case el mismo grado de incomodidad.
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IV. En medio, las nunciaturas apostólicas

En realidad, el acceso real y directo entre los obispos, sus Confe-
rencias y el Papa sigue siendo muy difícil y a veces imposible. Entre 
ellos están la Curia romana y, sobre todo, las nunciaturas apostóli-
cas. Estas, como representación diplomática entre el Vaticano y los 
gobiernos de cada país con el que el Vaticano mantiene relaciones 
diplomáticas, en ciertas circunstancias pueden facilitar la misión de 
la Iglesia4. Según declaró el nuevo secretario de Estado, Pietro Paro-
lin, antes de asumir el cargo, la misión diplomática de la Iglesia 
pretende dedicarse a la promoción de la paz y de los derechos hu-
manos en el mundo.

Pero en otras circunstancias, como demuestra la historia, los con-
cordatos pueden ser ambivalentes. Mientras que unos facilitan las co-
sas a todas las partes, otros hacen lo contrario: privilegian, constriñen, 
crean resentimientos. Un ejemplo concreto y actual está en el Acuerdo 
firmado con el Gobierno brasileño. Por un lado, no ha alterado en 
nada la situación que se vivía hace más de un siglo, desde la procla-
mación de la República laica. El Estado, desde entonces, no se obliga 
a favorecer en nada a la Iglesia, y esta no se compromete a ninguna 
obligación para con el Estado. Por otro lado, el Acuerdo está sometido 
a examen de la justicia, bajo sospecha de inconstitucionalidad en al-
gunos puntos que privilegian y crean una anomalía en la laicidad del 
Estado. Aparte de eso, ha producido malestar en las relaciones ecumé-
nicas. Y la Conferencia de los Obispos, que no fue suficientemente 
consultada ni pudo analizar debidamente el texto para su aprobación 
final, se ve obligada a defender lo que puede mostrarse indefendible. 
Si lo que se dispone en ese Acuerdo vale para cualquier Iglesia o reli-

4  El Vaticano como «Estado de la Iglesia» tiene evidentemente una explica-
ción histórica que vende muchos best sellers. A los ojos de otras Iglesias es algo 
único y puede parecer extraño si no se entiende más por la historia que por el 
Evangelio. En algunos países, la realidad de las Iglesias de la Reforma o la Iglesia 
anglicana tiene hoy consecuencias solamente formales. En cambio, el Vaticano 
mantiene su vitalidad, su puesto en la Organización de las Naciones Unidas y 
todo su vasto y oneroso cuerpo diplomático. Hay al respecto las opiniones más 
diversas; pero lo que aquí nos interesa son las relaciones internas del gobierno 
de la Iglesia como tal.
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gión, ¿por qué, entonces, un Acuerdo específico? Lo que fue la gloria 
de un nuncio ha supuesto un peso pastoral para los obispos.

Cuando el nuncio, en su cargo de representación, es captado por 
los medios en fiestas políticas o en cenas junto a autoridades de mo-
ral dudosa, eso no hace sino aumentar el apuro de los obispos de las 
iglesias locales. Pero, en la práctica, la nunciatura se ocupa poco de la 
representación del Estado del Vaticano y de su soberano, el Papa. Se 
ocupa realmente de los asuntos de la Iglesia, y así ha acabado tenien-
do gran poder sobre las iglesias locales. Es el caso de los nombra-
mientos, traslados y «promociones» de obispos. Y el caso también de 
todos los informes enviados a «Roma», sin que el episcopado local, 
ni siquiera la Conferencia de Obispos a través de la presidencia, ten-
ga acceso a los procesos. Los eventuales errores de la nunciatura por 
falta de más diálogo los pagan la iglesia local y sus obispos.

Es posible que, en países de tradición cristiana más antigua y de 
mayor consolidación eclesiástica, el papel de las nunciaturas no sea 
tan determinante. En países más nuevos, como los de América Lati-
na, es, sin embargo, muy grande. Por supuesto, en África y Asia, 
todavía más. La diferencia en el trato es consecuencia de la manera 
de considerar las diferentes partes del mundo y sus Iglesias. Así se 
comprende sin demasiado escándalo que en nuestra región, no hace 
mucho tiempo, el hablar a los obispos, afirmase con tranquilidad 
que «continente es Europa; el resto del mundo son islas, grandes… 
pero simplemente islas». Esta afirmación, que podría ser tomada 
con humor, en realidad enmascara una cuestión grave en las relacio-
nes diplomáticas y, sobre todo, en las internas de la Iglesia: el nivel 
de conocimiento o desconocimiento que los representantes diplo-
máticos demuestran respecto a los países y las iglesias locales en que 
prestan servicio. Un ejemplo actual de mala diplomacia, que creó 
una herida enorme y un tumulto casi nacional en América Latina, se 
localiza en la diócesis de Sucumbíos, en Ecuador. ¿Qué principios 
eclesiológicos o políticos condujeron a la lamentable situación de 
alejamiento del obispo para ser sustituido por los «Heraldos», que 
entraron desconsideradamente en una diócesis de gente humilde 
pero consciente de ser Pueblo de Dios?5

5  Cf. Concilium 343 (2011).
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Referir lo que sucede ayuda a que la reflexión no sea abstracta e 
idealista. Algo embarazoso, que infantiliza a obispos e iglesias loca-
les, es el hecho de que en regiones como América Latina, en que 
gran parte de las Iglesias son jóvenes, los obispos evitan adoptar 
cualquier actitud que esté en discordancia con los criterios de la 
nunciatura, por temor a desobedecer al Papa. Tal comportamiento 
puede deberse a simple timidez o a miedo de «quedar marcado» y 
no poder entonces «preservar la carrera», algo que abiertamente re-
comendaba aquí un secretario de la nunciatura. Esto lleva a que no 
falten obispos que inviten al nuncio, el «representante del Papa», a 
presidir las ceremonias más importantes de la diócesis, justamente 
en momentos en que, según una sólida eclesiología, el obispo dioce-
sano debería estar al frente de su iglesia local. En mi larga experien-
cia de trabajo en órganos de dirección de la Conferencia episcopal 
tuve ocasión de ver cómo el nuncio actuaba con los obispos reuni-
dos como si él fuese el responsable nacional para la orientación en 
lo referente a la liturgia y las vestiduras litúrgicas. Y al mismo tiempo 
intentaba —lo que es más grave— impedir que un obispo hablase a 
otros obispos sobre la lucha contra el hambre. O, en otra ocasión, vi 
cómo intentaba prohibir a un obispo que aceptase una invitación a 
hablar en un encuentro nacional de presbíteros. En esos y en otros 
casos se trataba siempre de poner obstáculos a personas con actitu-
des proféticas de una Iglesia abierta a la realidad, opuesta a las injus-
ticias y vuelta hacia los pobres. Termino mi exposición refiriendo lo 
que me parece una arbitrariedad aún mayor. El obispo emérito Cle-
mente Isnard, ya fallecido, hombre de grandes méritos en la renova-
ción conciliar y de tanta sabiduría como cordialidad, escribió un 
opúsculo sobre lo que juzgaba necesario reconsiderar de las estruc-
turas eclesiales, cuestiones que hoy preocupan a todos. Había sido 
vicepresidente de la Conferencia Nacional, vicepresidente del Con-
sejo Episcopal Latinoamericano, responsable para la aplicación de la 
reforma litúrgica establecida por el Concilio y constante punto de 
referencia en este campo. Además, delegado por la presidencia de la 
Conferencia episcopal para una misión particularmente delicada 
junto al Santo Padre. Pues bien, conocedor del opúsculo, el nuncio 
telefoneó a las editoriales católicas de ámbito nacional para prohibir 
que lo publicasen, por el daño que podía causar a la Iglesia. El obis-
po Isnard consiguió la publicación de su escrito solamente en una 
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pequeña editorial laica, y el librito dio lugar a una excelente re-
flexión de la que no se derivó para la Iglesia ningún perjuicio. Lo 
cual nos lleva a plantearnos algunas preguntas: ¿se puede considerar 
excepcional este caso en las Iglesias de América Latina, de África y 
de Asia? ¿Qué lleva a los nuncios a procurar para ellas esta infantili-
zación? ¿El temor a perjudicar sus propias carreras? ¿No es esto el 
fruto de una burocracia que se pierde y se corrompe en la complica-
ción de que hablábamos al comienzo?

En conclusión

Si la existencia misma de las nunciaturas solo es comprensible en 
una concepción de la Iglesia como Estado soberano gobernado por 
un monarca, esa no es, obviamente, la concepción del Concilio Va-
ticano II. ¿Cómo integrar las nunciaturas apostólicas, sin anomalías 
en la eclesiología conciliar, en el gobierno colegial de los obispos 
junto con el Papa? Es verdad que la diplomacia permite a la iglesia 
hacerse presente en el conjunto de las naciones, en los organismos 
internacionales y bregar allí por valores evangélicos como la digni-
dad de la persona humana y de la vida, la libertad, la paz, la lucha 
contra el hambre, el socorro a las naciones más pobres, etc. Las nun-
ciaturas pueden ayudar en las dificultades de las Conferencias, de 
los obispos y de las iglesias locales, pero no pueden colocarse por 
encima de los obispos, de las iglesias locales y de las Conferencias en 
los lugares donde están. Sería situar la dimensión profética de la 
Iglesia en línea de colisión con la oblicuidad diplomática de su exis-
tencia histórica, como ya aconteció en el mundo moderno en detri-
mento de la dimensión profética.

Obviamente, una reforma en el sistema de gobierno de la Iglesia y 
en los órganos responsables de él no constituye una tarea simple y 
fácil. Basta recordar lo poco que cincuenta años después del Conci-
lio se ha avanzado en esa materia. La dificultad viene también de la 
imposibilidad de introducir modificaciones en uno de los aspectos 
sin tocar también los otros. Así, para hacer realidad la misión del 
colegio episcopal en relación con la Iglesia presente en el mundo es 
preciso redimensionar la Curia romana y dar un mejor enfoque a la 
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diplomacia. Por otro lado hace falta dotar al Papa de un órgano de 
obispos que ejerza una verdadera corresponsabilidad. Y en esto hay 
que ir más allá de un Sínodo que se reúne cada cierto número de 
años para estudios. Es necesario igualmente confiar a las Conferen-
cias episcopales la definición de todo aquello que no forma parte de 
la unidad de la fe, y que debe constituir la riqueza de la comunión 
vivida en la diversidad de las Iglesias.

En todos esos aspectos es posible, en fin, abrir espacios para la 
participación real de los laicos y laicas, superando las limitaciones 
del clericalismo y enriqueciendo las decisiones con la experiencia 
diferenciada de las diversas vocaciones. ¿Por qué un obispo, cuya 
consagración se ordena al ministerio de la diócesis, ocupa el cargo 
de embajador o es prefecto de un dicasterio? ¿Por qué el dicasterio 
para religiosos no puede ser presidido por una monja con experien-
cia en el gobierno de su Congregación, ya que tres cuartas partes de 
los religiosos son mujeres? ¿Por qué no pueden ejercer la presiden-
cia de Consejos personas no pertenecientes a la jerarquía sacerdotal? 
¿Por qué, como muestra de eficacia en la sociedad moderna, no pue-
de estar mejor al frente de una nunciatura un laico o una mujer que, 
bautizados y católicos, sean capaces de representar a la Iglesia en el 
ámbito de la política y de la burocracia, como recomiendan diversos 
documentos del magisterio, según los cuales la política es más ade-
cuada para los laicos (hombres y mujeres)? ¿Qué impide que la Aca-
demia de formación diplomática prepare hombres y mujeres laicos 
católicos para esta misión?

(Traducido del portugués por Serafín Fernández Martínez)
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Walter Altmann *

IMPLICACIONES ECUMÉNICAS  
DE LA REFORMA DE LA CURIA

La presente contribución suscita la cuestión de hasta qué punto 
la reforma de la Curia, asunto en principio de organización 

interna de la Iglesia católica, tiene importancia para las relaciones 
ecuménicas. Se refiere a avances registrados en el diálogo y la coo-
peración dentro del campo ecuménico, así como a la pérdida del 
entusiasmo original con la causa del ecumenismo. De todos mo-
dos, como las divergencias entre las iglesias se concentran hoy 
considerablemente en cuestiones eclesiológicas, concluí que pre-
cisamente la reforma de la Iglesia podrá contribuir a una mayor 
aproximación, sintonía y cooperación entre diferentes confesiones 
cristianas.

Un pastor y teólogo luterano, titular de un cargo promi-
nente en el Consejo Mundial de Iglesias (CMI), ¿debería 
manifestarse en relación con la reforma de la Curia ro-
mana? Al final se trata sobre todo de una cuestión de 

organización interna de la Iglesia católica, y la actitud correcta de un 
socio ecuménico ha de ser siempre la de absoluto respeto, cuales-
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(CMI), de 2006 a 2013.

Dirección: Rua Pastor Rodolfo Saenger, 284, São Leopoldo - RS, BR 93035-
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quiera que sean las decisiones tomadas. Sostuve, pues, un debate 
interno con esa pregunta al recibir la invitación para escribir en la 
acreditada revista Concilium.

Acabé aceptando la invitación y el desafío de los editores, aun sin 
tener una respuesta definitiva para la pregunta que me había plan-
teado. Lo hice porque, cualesquiera que sean las decisiones tomadas 
en lo tocante a la reforma de la Curia, habrán de tener repercusión 
en las relaciones entre las confesiones cristianas. Y una de las cues-
tiones urgentes y necesarias en esas relaciones, aunque siempre es-
pinosa, es la de fortalecer los esfuerzos en busca de la unidad de la 
familia cristiana.

Retomar, con osadía, el horizonte ecuménico

No es un secreto que actualmente, en relación con el ecumenis-
mo, no hay el entusiasmo de la primera hora, como el que se pro-
dujo con la celebración de la Conferencia Mundial de Misión en 
Edimburgo (1910), o con la creación del CMI en Amsterdam 
(1948), o también con la amplia incorporación de Iglesias orto-
doxas al CMI durante su III Asamblea, en Nueva Delhi (1965), o 
incluso cuando hubo una defensa inequívoca del ecumenismo por 
parte del Concilio Vaticano II (1962-1965). En cuanto a este, ob-
sérvese que el espíritu ecuménico permeó todo el Concilio, lo cual 
se percibe no solo en su decreto sobre el ecumenismo (Unitatis re-
dintegratio), sino también en otros documentos conciliares como, 
por ejemplo la constitución dogmática sobre la revelación divina 
(Dei Verbum).

El panorama ha cambiado, forzoso es reconocerlo. No pocas vo-
ces se han hecho oír afirmando que el ecumenismo ha perdido ím-
petu y que las Iglesias han reconducido esfuerzos hacia su interior, 
en un intento de fortalecer su propia identidad confesional y orga-
nización institucional, con postergación de su compromiso ecumé-
nico.

Entiendo que ese juicio expresa solo en parte la realidad, puesto 
que son indudables muchos avances del ecumenismo en las últimas 
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décadas. De manera general, el clima entre las grandes confesiones 
históricas se caracteriza hoy por un respeto mutuo, impensable en 
siglos anteriores. Hay también innumerables ejemplos de coopera-
ción entre las Iglesias, tanto a nivel local y regional como a nivel 
institucional global. Muchos diálogos teológicos bilaterales han 
proporcionado notables avances en el entendimiento doctrinal. Del 
diálogo católico-luterano hay que mencionar, por ejemplo, la firma 
solemne en Augsburgo (1999) de la Declaración Conjunta acerca de 
la Doctrina de la Justificación, precisamente la manzana de la discor-
dia en la época de la Reforma, y el artículo, según Lutero, con el que 
la Iglesia permanece en pie o cae (articulo stantis et cadentis Eccle-
siae). Hay que mencionar además la relación de la Comisión Cató-
lico-Romana y Luterana acerca de la unidad, publicada reciente-
mente con el significativo título Del conflicto a la comunión, y en la 
que se propone una conmemoración conjunta católico-luterana de 
la Reforma en 2017. La relación emprende por primera vez la bús-
queda de una visión común, aunque con diferenciaciones, de la 
Reforma acontecida en el siglo xvi; ofrece un panorama de los resul-
tados del diálogo oficial católico-luterano en sus cincuenta años 
(referido al período comprendido entre 1967 y 2017, el año de 
conmemoración), y revela la agenda teológica por la que se rige el 
diálogo bilateral.

Hay todavía divergencias teológicas de peso, muchas en el ám-
bito de la eclesiología y de la organización eclesial. No solo han 
hecho inviable hasta ahora la concreción de la anhelada unidad, 
sino que además, aparentemente, la posponen hasta un tiempo 
distante. Muchos fieles no logran entender la dificultad de las 
Iglesias en trasladar a la práctica los avances teológicos y sufren 
con la persistencia de la división en cuestiones centrales de la vida 
de la fe, muy especialmente con la división en la Misa del Señor. 
La sensibilidad pastoral requiere, pues, que en la empresa ecumé-
nica prevalezca, en vez del desánimo, la perseverancia y —¿por 
qué no?— algo de aquella valentía a que nos exhortaban los Após-
toles, como, por ejemplo, cuando somos instados a «mantener 
hasta el fin la entereza y la gozosa satisfacción de la esperanza» 
(Heb 3,6).
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En nuevos escenarios, ecumenismo atento al soplo del Espíritu

Los esfuerzos ecuménicos son necesarios también por otra razón 
muy palpable. El escenario religioso ha sufrido cambios dramáticos 
en las últimas décadas. Hay en el seno de la cristiandad una signifi-
cativa «migración» y «recomposición». En muchos países tradicio-
nalmente «cristianos», sobre todo en Europa, el proceso de seculari-
zación ha traído consigo una disminución continua en el número de 
personas que se declaran cristianas. En contrapartida, el Sur del 
mundo ha conocido un notable crecimiento de ese número, muy 
especialmente en África, pero también en Asia. El cristianismo ha 
experimentado asimismo un aumento numérico considerable en el 
país más populoso, China, donde no hace todavía cincuenta años la 
llamada Revolución Cultural adoptó restricciones radicales contra 
toda creencia religiosa. En América Latina se ha producido también 
una acentuada reacomodación en el cristianismo, con impresionan-
te crecimiento de las Iglesias evangélicas, particularmente las de 
corte pentecostal y neopentecostal, en detrimento de la confesión 
católica, que durante siglos fue la religión oficial en el continente, 
fruto de su colonización por las naciones ibéricas.

Desde el punto de vista numérico, el pentecostalismo se ha afir-
mado como una de las grandes familias cristianas, al lado de la orto-
doxia, del catolicismo y del protestantismo. Cuenta con un notable 
espíritu misionero y un impresionante potencial de crecimiento. Sin 
embargo, tal movimiento también se caracteriza por una acentuada 
fragmentación, y en este sentido es un reflejo en el campo religioso 
del proceso de fragmentación cultural típico de la posmodernidad. 
Así, después de un siglo de esfuerzos ecuménicos —si tomamos co-
mo punto de partida la Conferencia Mundial de Misión de Edimbur-
go (1910)—, la cristiandad se encuentra más dividida que nunca. 
Todo indica que las Iglesias llamadas «históricas» necesitan estar 
más atentas al soplo del Espíritu y permitir que sus estructuras fir-
memente establecidas se muevan. Si realmente al pentecostalismo le 
hace falta un poco más de institucionalidad, no es menos cierto que 
las Iglesias históricas necesitan más movilidad.

A la vista de estos puntos enumerados, una expectativa en torno a 
las reformas de la Iglesia católica preconizadas por el papa Francisco 
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es que el ecumenismo pase a ocupar en el día a día administrativo 
de esta Iglesia un lugar tan destacado como el que tuvo en el Vatica-
no II. Los gestos podrían ser importantes. Por ejemplo, una nueva 
visita papal al Consejo Mundial de las Iglesias, en Ginebra, daría una 
señal inequívoca de la importancia del ecumenismo para la Iglesia 
católica. Sería beneficiosa, igualmente, para el propio CMI y todavía 
más para su programa ecuménico. Y, sin duda, el gesto tendría una 
repercusión considerable en los medios de comunicación y, algo no 
menos importante, insuflaría nuevo ánimo en los fieles y en las co-
munidades de todas las confesiones deseosas de intensificar la coo-
peración ecuménica.

Como servicio al Pueblo de Dios: 
ejemplos a seguir y desafíos a enfrentar

Tenemos también prometedores ejemplos de diálogo y coopera-
ción multilaterales, incluso en un panorama tan fragmentado como 
el actual. En 2011, el Consejo Mundial de las Iglesias, el Consejo 
Pontificio para el Diálogo Interreligioso y la Alianza Evangélica Mun-
dial emitieron, por primera vez en la historia con esa alta representa-
tividad de la familia cristiana, una declaración conjunta bajo el título 
de El testimonio cristiano en un mundo multirreligioso. Recomendaciones 
para la conducta. Recientemente, una conversación exploratoria, con-
vocada por el Foro Cristiano Mundial y desarrollada en Bossey, Suiza, 
recomendó a los mismos interlocutores, el CMI, el Vaticano (Consejo 
Pontificio para la Unidad de los Cristianos) y la Alianza Evangélica 
Mundial, miembro de la Fraternidad Pentecostal Mundial, la elabora-
ción de un documento paralelo, con el título preliminar de Testimonio 
cristiano en un mundo de muchas familias de fe cristiana. Orientación 
para las relaciones. Con el documento se pretende ofrecer criterios 
para las relaciones entre las Iglesias, especialmente en situaciones en 
que unas Iglesias creerían estar siendo fieles al mandato de misión y 
otras se estarían sintiendo víctimas de acciones proselitistas carentes 
de legitimidad evangélica. Llegar a una declaración conjunta en esa 
amplia representatividad sería un avance considerable en el ecume-
nismo y en el entendimiento entre las Iglesias, aun cuando obvia-
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mente quedase por realizar la tarea ingente de traducir los criterios 
acordados a la práctica real de ellas.

Es claro que deberían proseguir los diálogos teológicos bilaterales 
y multilaterales. Si se pudo alcanzar una declaración conjunta res-
pecto a la doctrina de la justificación, ¿por qué no habría de ser 
posible llegar a un mejor entendimiento en otras áreas, por ejemplo 
en lo atinente al ministerio? Pero quizá más urgente aún que los 
nuevos progresos en diálogos teológicos sea la recepción práctica de 
los avances teológicos ya logrados. Sabiamente, el papa Francisco ha 
preconizado la necesidad de que mostremos una aguda sensibilidad 
pastoral. Son palabras que él destinaba al interior de la Iglesia cató-
lica, pero que tienen validez para todas las confesiones. Jesucristo, 
antes de enseñar a sus discípulos, se situó misericordiosamente a su 
lado, es decir, al lado de las personas laceradas, excluidas, sobrecar-
gadas física y espiritualmente.

Los matrimonios mixtos —que son incontables— y sus familias 
sufren en particular la división entre las iglesias. ¿Sería verdadera-
mente objetable desde el punto de vista teológico, dados los avances 
en los respectivos diálogos, adoptar en situaciones pastorales especí-
ficas la hospitalidad eucarística entre diferentes confesiones cristia-
nas que coinciden doctrinalmente en afirmar la presencia real de 
Cristo en la eucaristía? ¿Y entenderlo como un primer paso hacia el 
objetivo de una plena comunión eucarística? ¿Es posible que facto-
res no teológicos estén contribuyendo subliminarmente, acaso de 
manera decisiva, a que la hospitalidad eucarística no se llegue a 
adoptar? En verdad sería importante admitir como una realidad que, 
en muchos lugares y situaciones específicas, el Pueblo de Dios ha 
practicado esa hospitalidad eucarística. Convendría, desde el punto 
de vista pastoral, que se pudiera llevar a cabo en modalidades auto-
rizadas, sin necesidad de sobrecargar las conciencias.

Retomo la referencia al Concilio Vaticano II y su extraordinaria 
obra de aggiornamento. Muchos protestantes —y no pocos de los 
observadores ecuménicos en el Concilio— percibieron con sorpresa 
y alegría numerosos rasgos teológicos y espirituales muy estimados 
en su propia tradición. Hubo, por ejemplo, una puesta en valor de 
la Escritura, tan vinculada a la tradición protestante. Más aún: la 
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doctrina anterior según la cual la Revelación divina estaría dividida 
en dos fuentes, la Escritura y la Tradición, se superó en favor de la 
idea de que la Revelación está consustanciada en el propio Cristo, 
Hijo de Dios, venido a los humanos para proporcionales la salva-
ción, y de que la Escritura y la Tradición son objetivaciones de esa 
Revelación y no primordialmente conjuntos doctrinales que se su-
marían el uno al otro. Con la valoración positiva de la Tradición 
(distinguida de las tradiciones eclesiales en general), que ya venía 
ocurriendo en los diálogos ecuménicos en que participaban las Igle-
sias protestantes, se pudo superar en lo esencial la triste polémica 
secular entre protestantes y católicos en torno a la Escritura y la 
Tradición.

Los protestantes acogieron también con satisfacción la renovación 
litúrgica establecida por el Vaticano II (Sacrosanctum concilium); por 
ejemplo, la puesta en valor de la Escritura y de la Homilía, así como el 
uso de lenguas vernáculas en la misa, medidas de extraordinario im-
pacto político en la devoción de las comunidades y adoptadas ya en el 
nacimiento de la Reforma protestante. Modificaciones litúrgicas, esti-
muladas por investigaciones ecuménicas, se produjeron también en el 
seno del protestantismo, con lo cual las celebraciones de culto en las 
diferentes confesiones se han vuelto más cercanas unas a otras.

Subrayo también como altamente positivos para las relaciones 
ecuménicas una serie de aspectos del trabajo eclesiológico iniciado 
por el Vaticano II, especialmente en la constitución dogmática so-
bre la Iglesia (Lumen gentium): el énfasis en el concepto de Pueblo 
de Dios y la debida valoración de las iglesias locales. Sin embargo, 
persisten significativas diferencias en lo tocante a la eclesiología. 
Sí, parece que los mayores obstáculos para el progreso del ecume-
nismo residen hoy en las concepciones eclesiológicas. En particu-
lar, la concepción de la jerarquía en la Iglesia católica difiere mucho 
de la concepción de la función ministerial de dirigente en las Iglesias 
protestantes. ¿Hasta qué punto las diferencias tienen que ver con la 
concepción teológica del ministerio o con la forma en que esa fun-
ción está estructurada en las respectivas Iglesias? Porque el Vatica-
no II, en la Lumen gentium, también dejó muy claro que la función 
jerárquica debe entenderse no como dominio sobre el Pueblo de 
Dios, sino como servicio a él.
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Repensar la unidad de las iglesias, algo más profundo  
que la uniformidad organizacional

Parece, entonces, admisible y legítimo examinar la oportunidad y 
la necesidad de cambios en la forma de ejercer ese ministerio y, por 
extensión, en la estructura organizativa eclesial. La Iglesia católica 
reconoce que hay una «jerarquía de verdades». De modo algo más 
radical, la Reforma estableció una distinción entre lo que es esencial 
e irrenunciable, de un lado, y lo que, aunque no esencial y por tanto 
reformable, contribuye al bienestar de la Iglesia: una distinción, 
usando expresiones latinas, entre el esse y el ben esse de la Iglesia.

La Confesión de Augsburgo (CA), redactada por Felipe Melanch-
thon, aprobada por Martín Lutero y presentada al emperador Car-
los V (1530) por los príncipes que se habían adherido a la Reforma, 
se convirtió en confesión de fe fundamental de las Iglesias lutera-
nas. Su autor tuvo la intuición de presentarla como congruente con 
la fe de los Apóstoles y de los Padres de la Iglesia, a modo de peque-
ña suma de la fe cristiana. En el artículo VII de la Confesión se lee: 
«[Las Iglesias entre nosotros] enseñan que siempre permanecerá 
una santa Iglesia. Y la Iglesia es la asamblea de los creyentes, en la 
cual se predica genuinamente el Evangelio y se administran correc-
tamente los sacramentos. Y para la verdadera unidad de la Iglesia 
basta [satis est] que haya acuerdo en cuanto a la doctrina del Evan-
gelio y la administración de los sacramentos. No es necesario que 
las tradiciones humanas o los ritos y ceremonias instituidos por los 
hombres sean semejantes en todas partes. Como dice Pablo: “Una 
sola fe, un solo bautismo, un solo Dios y Padre de todos”, etc. (Ef 
4,4s)».

En consecuencia, las Iglesias luteranas pudieron adoptar diversas 
formas de organización eclesiástica, buscando su bene esse, sin que la 
diversidad afectase a la unidad entre ellas. Es claro que las Iglesias de 
la Reforma también estarán acompañando con interés y viendo con 
simpatía los intentos de reforma en curso dentro de la Iglesia católi-
ca. Medidas descentralizadoras con énfasis en la colegialidad y am-
pliamente participativas en el gobierno de la Iglesia serán percibidas 
como pasos importantes para el bene esse de la Iglesia y, por exten-
sión, también de las relaciones ecuménicas.
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En la encíclica Ut unum sint, el papa Juan Pablo II invitó (y se dis-
puso) a reflexionar sobre el modus del ejercicio de la propia función 
papal. Esa invitación fue ciertamente genuina y una iniciativa im-
portante según su convicción. Cuando en 1997, en el Vaticano, par-
ticipé en el Sínodo de las Américas como presidente del Consejo 
Latinoamericano de Iglesias (CLAI), fue este uno de los puntos en 
que el Papa escuchó la opinión de los representantes ecuménicos 
durante un almuerzo con el que nos había honrado en su residencia. 
De hecho es importante para las relaciones ecuménicas distinguir 
entre el símbolo de unidad y el poder jurisdiccional del papado. Así, 
cuanto más sea descentralizado el ejercicio de la función papal y 
afirmada la colegialidad de ese ejercicio, más próximas se sentirán 
las personas no católicas a sus hermanos y hermanas católicos.

En un sentido más amplio, esta observación suscita también la 
cuestión de la participación laica en instancias decisorias de la admi-
nistración eclesial. Aunque según modelos diferentes, en las Iglesias 
protestantes se comparte el poder de manera normal y pacífica entre 
personas de ministerio ordenado y miembros no ordenados del Pue-
blo de Dios. ¿Hasta qué punto la Iglesia católica, en la reforma de la 
Curia, podrá contemplar la cuestión del espacio de participación 
laica en las instancias donde se toman las decisiones? Indudable-
mente, las Iglesias protestantes acompañarán con gran interés un 
posible desdoblamiento en esta área.

Ecclesia semper reformanda: un concepto en común

Tras su reciente visita a Río de Janeiro para la Jornada Mundial de la 
Juventud, en entrevista a periodistas a bordo del avión en el que regre-
saba a Italia, el papa Francisco, refiriéndose a un próximo proceso de 
cambios en la estructura de la Iglesia católica, empleó la expresión Ec-
clesia semper reformanda. A las Iglesias de la Reforma, tal expresión les 
suena extremadamente familiar, puesto que en su tradición es atribui-
da al propio Lutero. Aunque en realidad no figura en los escritos del 
reformador, se ha evocado con frecuencia en la teología protestante de 
los últimos cien años, como, por ejemplo, en diversos trabajos del emi-
nente teólogo suizo Karl Barth. El Comité Especial 500 Años de la Re-
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forma (2017), de la Federación Luterana Mundial (FLM), en informe 
refrendado por su Consejo, ha empleado la expresión precisamente 
para recalcar la necesidad de actualización y renovación permanentes 
de la Iglesia, como la dimensión ecuménica (y no exclusivista, y menos 
aún tendente a la ufanía) que debería tener la conmemoración de los 
500 años de la Reforma. Ha puesto de relieve que las reformas no tie-
nen por qué acarrear ruptura alguna en la Iglesia; antes al contrario, 
deben ser entendidas como el permanente, actualizado e indispensable 
retorno a su origen apostólico. El testimonio apostólico permanece co-
mo criterio material para discernimiento de los cambios que la Iglesia 
se propone efectuar. La consecuencia puede ser, por tanto, una conver-
gencia significativa entre las Iglesias.

En suma, la anunciada reforma de la Curia romana, aun siendo un 
asunto de organización interna al que los no católicos deben absolu-
to respeto cualesquiera que sean las decisiones tomadas, puede sus-
citar nuevas aproximaciones y nuevas oportunidades de profundiza-
ción de las relaciones ecuménicas. También indirectamente se trata, 
pues, de un paso importante en los esfuerzos por lograr la unidad de 
la Iglesia, unidad que Dios legó a sus discípulos y cuya preservación 
o restauración los incumbe todavía hoy.

(Traducido del portugués por Serafín Fernández Martínez)
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Peter Hünermann *

DIRECTRICES ESPIRITUALES Y PASTORALES  
PARA UNA REFORMA DE LA CURIA ROMANA

En el presente artículo se aborda la elaboración de directrices 
espirituales y pastorales para una reforma de la Curia romana. 

Dicha elaboración parte de la novedad que supone el plantea-
miento hecho por el Concilio Vaticano II y recurre a avances en el 
ámbito de las estructuras sociales de administración. La separa-
ción funcional de lo legislativo, lo ejecutivo o administrativo y lo 
judicial no se ha tenido en cuenta en la reforma posconciliar de 
la Curia. Ello requiere, como primera directriz, evitar este pecado 
estructural y, al mismo tiempo, guiarse por una corresponden-
cia estructural con las funciones básicas de la Iglesia: leiturgia, 
martyria y diakonia. Como segunda directriz, en las estructuras y 
sistemas se han de incluir elementos de la esfera de los valores y la 
moral, elementos que se desprenden de los textos conciliares en 
forma de diferentes máximas. En el proceso de puesta en práctica 
se ha de mantener un diálogo abierto entre teología, derecho ca-
nónico y opinión pública, y se ha de tomar en consideración la 
situación de toda la humanidad, para que se haga visible la «Igle-
sia de los pobres».

* Peter Hünermann, nacido en 1929 en Berlín, es doctor honoris causa por 
varias universidades. Realizó estudios de Filosofía y Teología en Roma, Múnich 
y Friburgo de Brisgovia; fue ordenado sacerdote en 1955; en 1971 llegó a 
ser catedrático de Teología dogmática católica en la Facultad de Münster; en 1982, 
catedrático de Teología dogmática católica de la Facultad de Tubinga; en 1997 
pasó a ser profesor emérito.

Dirección: Engwiesenstr. 14, 72108 Rottenburg a. N. (Alemania). Correo elec-
trónico: peter.huenermann@uni-tuebingen.de
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I. Esbozo del problema

El Concilio Vaticano II representa un nuevo planteamiento 
eclesial en medio de un cambio de época de la humanidad 
que podríamos calificar de «gran transformación». El análi-
sis sociológico-cultural actual aplica tal denominación a tres 

modificaciones trascendentales de la historia de la humanidad que 
han cambiado radicalmente la convivencia humana, la experiencia 
humana de la realidad y el manejo de la realidad en todas sus di-
mensiones:

1. la sedentarización del ser humano, la aparición de la agricultura 
y la consiguiente fundación de las primeras ciudades en el Neolítico;

2. la industrialización de los siglos xix y xx, que empieza a trans-
formar la ciencia entera, la visión de la Historia y la experiencia del 
tiempo. Esto se conecta con un gran incremento demográfico;

3. la globalización y el surgir del Antropoceno a finales del siglo xx 
y comienzos del xxi. El término Antropoceno se escogió porque, en 
esta tercera gran transformación, la humanidad ha pasado a ser el 
agente más decisivo para el futuro de la Tierra entera. Dicha globali-
zación se caracteriza por un avance científico y técnico que ha per-
mitido a los seres humanos desmontar y reestructurar la realidad 
hasta en sus más pequeños elementos, incluso en formas nuevas y 
dimensiones diferentes que afectan directamente a la vida.

Al mismo tiempo se produce una nueva diversidad a la hora de 
estructurar la vida personal y social. Este inmenso crecimiento del 
poder de disposición se funda en una investigación metódica de 
forma funcional con lógicas específicas, y cadenas de actuación con-
troladas extremadamente largas. Además, la perspectiva fundamen-
tal sobre la realidad, que en épocas anteriores se daba totalmente por 
supuesta, queda sustituida por una plétora de perspectivas particu-
lares. La visión filosófica subyacente la formula Kant: los objetos del 
pensamiento están constitutivamente condicionados por la posibili-
dad de la experiencia. Por otro lado, cada objeto del pensamiento 
determina el modus quo en el que el ser humano se acerca a él, es 
decir, la manera en que lo experimenta. Esta limitación marca tanto 
la filosofía inmediatamente poskantiana, como la fenomenología de 
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Husserl y Heidegger, las reflexiones de Wittgenstein sobre el lengua-
je y, además, los presupuestos metodológicos de las ciencias y las 
humanidades modernas.

El Concilio responde a estos cambios que se perfilan y que él for-
mula explícitamente en el capítulo introductorio de GS, al exponer 
los Padres la ratio fidei en una forma nueva de pensamiento. Esa 
forma nueva de pensar la fe (ratio fidei) recurre a los principios del 
análisis patrístico de la fe, así como a la definición tomista de la fe 
como virtus infusa en Tomás de Aquino. Sin embargo, dicha forma 
de pensamiento no es entendida de manera propiamente conceptual 
por los Padres del Vaticano II, sino que se presupone en la compren-
sión del misterio de la revelación (DV 2), de la Iglesia (LG 2), en el 
misterio pascual de la liturgia (SC 2; 5) y del Reino de Dios (GS 40). 
Se prescinde de la comprensión filosófico-teísta del concepto de 
Dios, derivada del concepto unívoco de ser de Duns Escoto, que 
mantuvo su vigencia en distintas formas desde finales de la Edad 
Media hasta la Neoescolástica1. En esta forma nueva de pensamiento 
es central el concepto de misterio, que expresa el que es por antono-
masia el designio previo de Dios y, al mismo tiempo, presenta la 
consiguiente reacción del ser humano en su libertad como «motiva-
da» por el Espíritu de Dios: un acontecimiento en el que el ser hu-
mano —superándose a sí mismo— queda implicado mediante la fe.

Con ello el Concilio responde —a modo de programa— a la crisis 
de Dios de la época moderna, que encuentra su expresión más nota-
ble en la tendencia a la secularización2. Pero de ese modo el Concilio 
responde igualmente a la incipiente crisis de la Iglesia, que se mani-
fiesta palpablemente en la pérdida de confianza de una comunidad 
de fe todavía en lucha con formas de vida premodernas y sus carica-

1  Cf. Peter Hünermann, Continuity and discontinuity in an epochemaking tran-
sition of faith: The hermeneutics of Vatican II.

2  Cf. Charles Taylor, A Secular Age, Cambridge (Mass.) 2007; del mismo 
autor, Philosophical papers, 2 vols., Cambridge 1985; para el análisis de la tesis 
de Taylor véase: Michael Kühnlein y Matthias-Lutz Bachmann (eds.), Unerfüllte 
Moderne? Neue Perspektiven auf das Werk von Charles Taylor, Suhrkamp TB. 
Wiss. 2018, Berlín 2011.
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turas actuales3. Formas sociológicamente llamativas de manifesta-
ción de la crisis de Dios y de la crisis de la Iglesia son la ruptura con 
la tradición y el disenso comunicativo4. Hasta el momento, la aplica-
ción, sumamente compleja, del programa del Concilio Vaticano II a 
las formas de fe y de vida no ha hecho más que empezar. Dentro de 
este contexto, la reforma de la Curia romana, instrumento de gobier-
no y dirección de la Iglesia universal, atañe a uno de los ámbitos 
problemáticos más difíciles. Pues las estructuras de la Curia romana 
constituyen la huella institucional del ministerio petrino del obispo 
de Roma, condicionan, no solo la comprensión y credibilidad de 
dicho ministerio, sino también la comprensión y credibilidad de la 
entera comunidad de los creyentes, la Iglesia.

II. ¿Directrices espirituales y pastorales  
para sistemas sociales de actuación y dirección?

¿Cómo ha de ser, dentro de este contexto, una reforma de la Cu-
ria, es decir, la reforma de una institución sumamente compleja, 
marcada por perspectivas espirituales y pastorales?

En esta respuesta por pasos partimos de las dificultades reales 
para, desde ahí, señalar retos y mencionar directrices espirituales y 
pastorales. La palabra pastoral se utiliza en el sentido de Juan XXIII 
y de los Padres del Concilio; no, por tanto, con la intención de dar 
instrucciones inmediatamente prácticas para la «empresa de cura de 

3  Cf. Franz Xaver Kaufmann, Kirche in der ambivalenten Moderne, Friburgo 
2012. Para la problemática relativa a una reforma de la Curia que se va a tratar 
en el presente artículo es de gran importancia que, inmediatamente después del 
Concilio Vaticano II, en el ámbito de las ciencias económicas y sociales se recu-
rra a una nueva definición de las funciones directivas y de mando que no adop-
taba la forma tradicional de dichas funciones: estas se formulan explícitamente 
sobre la base de definiciones de función diferenciadas y, al mismo tiempo, inte-
gradas en la convergencia. Cf. Rainer Bucher, «Neue Machtstrukturen in der 
alten Gnadenanstalt. Organisationsentwicklung in der Kirche», en R. Bucher y 
R. Krockauer (eds.), Macht und Gnade. Untersuchungen zu einem konstitutiven 
Spannungsfeld der Pastoral, Münster 2005, pp. 183-199.

4  Cf. Kaufmann, óp. cit., pp. 170-174.
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almas» cotidiana que surge de la aplicación de las doctrinas dogmá-
ticas, sino para designar principalmente el posicionamiento propio 
de la Iglesia, con sus formas y manifestaciones de vida, en medio de 
la sociedad moderna como testigo habilitado por Dios del Evangelio 
de Jesucristo5.

La palabra espiritual, spiritualis, la utilizamos en sentido cristiano 
para designar los efectos, dones y mociones del Espíritu Santo, que 
desde el principio de la creación se cierne y se derrama sobre la co-
munidad de los creyentes gracias al Señor exaltado.

1. Dos dificultades fundamentales de la reforma de la Curia 
y una primera directriz pastoral y espiritual para delimitar

Una primera dificultad fundamental estriba en que las reformas 
de la Curia de Pablo VI y Juan Pablo II, efectuadas tras el Concilio 
Vaticano II, únicamente cambiaron la estructura vigente de la Curia 
—si dejamos aparte su internacionalización— en el sentido de que 
ambos papas, en colaboración con la Curia misma, tan solo modifi-
caron ligeramente el grupo de las nueve Congregaciones. La renova-
ción curial consistió esencialmente en la introducción de consejos y 
comisiones, a semejanza de los surgidos a partir de la recepción del 
Concilio Vaticano II. Las consecuencias de este procedimiento aditi-
vo quedan claramente de manifiesto en forma de interferencias ins-
titucionales y falta de comunicación y eficacia6.

Con la gran transformación de la humanidad en el siglo xix se 
produjeron, sin embargo, numerosos avances sociales y jurídicos 
fundamentales que no fueron recogidos por la Iglesia ni encontraron 
en sus estructuras expresión alguna. Esto atañe, ante todo, a la sepa-

5  Adoptamos con ello el uso de la palabra «pastoral» propio de Juan XXIII: 
«La realtà della Chiesa è vista in tutte le sue dimensioni come una realtà pasto-
rale» (Giuseppe Alberigo, Transizione epochale. Studi sul Concilio Vaticano II, Bo-
lonia 2009, p. 40).

6  Cf. el análisis de Thomas von Mitschke-Collande, «Mentalitätswechsel no-
twendig. Überlegungen zur Reform der Römischen Kurie», HK 67, 443-448, 
especialmente pp. 444s. Cf. también Thomas J. Reese, Inside the Vatican. The 
politics and organisation of the Catholic church, Cambridge (Mass.) 1996.
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ración funcional de los poderes legislativo, ejecutivo o administrati-
vo y judicial. No se trata de adoptar directamente elementos consti-
tucionales de derecho político para aplicarlos a la Iglesia, sino de 
actualizar, en consonancia con la esencia de la Iglesia, elementos 
eclesiales, como la concepción moderna de la sinodalidad con la 
consiguiente determinación y aprobación de cánones, la búsqueda 
de un nuevo equilibrio entre Iglesia universal e Iglesia local, prima-
do y colegialidad de los obispos, una nueva definición del poder 
judicial mediante el establecimiento de una jurisdicción administra-
tiva, una nueva versión de la jurisdicción penal, etc.

Tal diferenciación de funciones es indispensable para la Iglesia. La 
cuestión que plantea es la transformación eclesial de estructuras que 
—debido a experiencias históricas— son de importancia absoluta 
para una existencia humana digna en la sociedad moderna. Esta se-
paración de funciones es desarrollo y consecuencia de los derechos 
humanos. En este punto hay que hablar de un postulado espiritual 
y pastoral indispensable: un postulado espiritual y pastoral a la vez, 
porque una Iglesia sin esta diferenciación —y ello en sus distintas 
formas, como Iglesia local y también como Iglesia universal— se-
ría una corporación que presentaría una «constitución» pecamino-
sa: una estructura que con certeza moral conduciría a numerosos 
pecados sociales e individuales. Pero para lograr todo esto se requie-
re un nuevo concepto global de la Curia romana que delimite clara-
mente las funciones fundamentalmente de salvaguardia, incluya ni-
veles escalonados de decisión claramente definidos, vías regulares 
de comunicación y modos regulados de proceder. Las modernas 
ciencias económicas y sociales, lo mismo que las ciencias jurídicas, 
han obtenido importantes conocimientos en relación con estas cua-
lidades. Tenerlos en cuenta es absolutamente necesario en una refor-
ma de la Curia romana.

Ilustremos esta complejidad de la tarea eclesial con un ejemplo: 
no existe en el orden actual de la Curia ninguna institución al cargo 
del orden de la Iglesia (Order of the Church). El orden latino de la 
Iglesia se presupone como algo totalmente obvio; aparte de eso exis-
te una Congregación para las Iglesias orientales. Principalmente está 
encargada de los cristianos orientales uniatas y además mantiene el 
contacto con las Iglesias orientales no uniatas. En la actualidad hay 
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«anglicanos uniatas», y además las Iglesias africanas, asiáticas, ame-
ricanas e incluso europeas exigen el desarrollo de culturas y formas 
eclesiales de fe y vida propias. La expresión de tales diferencias y el 
desarrollo de procesos mutuos de aprendizaje presuponen que los 
elementos esenciales del orden de la Iglesia sigan siendo reconoci-
dos, si bien con distintas configuraciones.

Esta problemática atraviesa la vida eclesial en todos sus planos. 
Un ejemplo: solo en Stuttgart —en el marco del deanato de la ciu-
dad— hay 76 comunidades distintas con su lengua nacional, de las 
cuales una parte considerable son comunidades con ritos propios, y 
además con un clero incardinado en diócesis extranjeras, y en otros 
ritos, y jurisdiccionalmente sometido a distintos obispos.

En este ejemplo queda patente lo necesaria, y al mismo tiempo 
compleja, que es la tarea: sin una nueva y bien meditada concepción 
de la Curia entera no cabe la existencia de una autoridad curial com-
petente en lo relativo al Ordo Ecclesiae. Sin ella, a la vista de la mul-
tiplicidad de órdenes eclesiales concretos, nacidos a lo largo de la 
Historia, no hay posibilidad alguna de descubrir en ellos pecados 
estructurales ni de ocuparse de corregirlos adecuadamente. El traba-
jo de la Congregación consistiría —además de en reconocer la plu-
ralidad de los órdenes de las Iglesias—, en elaborar y poner en prác-
tica ciertas líneas básicas del orden de la Iglesia que se tendrían que 
conservar en las distintas manifestaciones y configuraciones eclesia-
les, como por ejemplo la mencionada diferenciación de funciones. 
Con ello queda clara, al mismo tiempo, una primera directriz para 
la salvaguardia de la espiritualidad y la pastoral en la reforma de la 
Curia. Consiste en la evitación de pecados estructurales dentro de 
las nuevas estructuras que necesariamente se han de crear en la Cu-
ria. Por supuesto, resulta imposible esbozar aquí siquiera los aspec-
tos más importantes de tal directriz. La complejidad de las relacio-
nes a las que se ha aludido no lo permite de ningún modo.

Hay una segunda carencia fundamental, en este caso teológica, que 
cabe destacar en la vigente estructura de la Curia. La Curia no repre-
senta actualmente las funciones más fundamentales de la Iglesia, tal 
como estas se recogen en la Tradición de la Iglesia, se ponen de re-
lieve en la eclesiología moderna y se confirman en los textos del 
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Vaticano II: leiturgia, martyria, diakonia —¡así, de manera totalmente 
explícita, no solo Lumen gentium!—. De hecho, desde el Concilio 
existe una Congregación para el Culto divino y la disciplina de los 
sacramentos, se da cierta modernización de la Congregación para la 
Evangelización de los pueblos y —unos cincuenta años después del 
Concilio— hay un valorado Consejo Pontificio, «Cor Unum», en-
cargado de las instituciones eclesiales de caridad.

Pero estas tres instituciones no son autoridades curiales competen-
tes para las funciones básicas constitutivas de la Iglesia. Se limitan a 
atender aspectos particulares de los distintos ámbitos de trabajo. Por 
este motivo la Curia actual no tiene la posibilidad de efectuar asigna-
ciones claras a las distintas comisiones y consejos. Aparte de esto, se 
da una imagen «torcida» de la Iglesia en su conjunto, porque la asig-
nación hace al mismo tiempo visible el puesto, valoración y tarea de 
los diferentes servicios. La diakonía, por ejemplo, con su importancia 
fundamental, se pierde de vista en la perspectiva actual7.

Si la reforma de la Curia pasa por alto esta carencia y no le pone 
remedio, habría que hablar igualmente de una estructura de pecado, 
y no porque se vieran afectados los derechos humanos, sino porque 
no se respetaría la esencia de la Iglesia, esencia que tiene su origen 
en una institución divina.

2. Una praxis y un dinamismo de la Iglesia orientados  
a una meta: una segunda directriz espiritual y pastoral

Las deficiencias en la asimilación eclesial de avances sociales y teoló-
gicos fundamentales que no han encontrado expresión en las estructu-
ras de la Curia, y están conectados con los derechos humanos y la 
esencia de la Iglesia, no constituyen las únicas deficiencias que han de 
ser objeto de atención en una reforma de la Curia. Hay otro avance 
moderno más que atañe a la integración de elementos morales, con 
valores, en las estructuras, ante todo formales, de los sistemas de direc-

7  Benedicto XVI expuso de manera digna de agradecer, en su primera encí-
clica, la importancia constitutiva de esta misión de la Iglesia. Del mismo tiempo 
es una declaración pública de un obispo alemán: «La caridad no pertenece al 
cometido principal de la Iglesia».
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ción y actuación. En el transcurso de las últimas décadas han surgido 
distintos tipos de empresas de prestación de servicios, administracio-
nes o fábricas de producción industrial que entre sus objetivos previs-
tos tienen algunos socialmente relevantes, dotados de valores y de ca-
rácter ético. Piénsese, por ejemplo, en bancos con intereses comerciales 
ecológicos o de desarrollo político, organizaciones mercantiles o em-
presas que se esfuerzan por conseguir, en consonancia con todo esto, 
una imagen social o de concienciación respecto al medio ambiente, etc. 
Este fenómeno guarda muy estrecha relación con la tercera «gran 
transformación» antes mencionada: debido a la cambiada investiga-
ción científica, a la técnica, y en virtud de los medios de comunicación, 
ha surgido una sociedad que no solo puede satisfacer las necesidades 
básicas de los seres humanos, sino que, según la aplicación y orienta-
ción que reciban sus investigaciones y producción, o prestaciones de 
servicios, y según sus mecanismos sociales de distribución de bienes, 
puede modificar radicalmente las relaciones humanas —y llegar inclu-
so a la modificación del planeta Tierra como tal—. De aquí se despren-
de claramente una gran responsabilidad respecto al dinamismo y 
orientación de todos los sistemas humanos de actuación con el fin de 
aprovechar en favor de todos los seres humanos el entorno vital huma-
no y de conservarlo, especialmente para las generaciones venideras.

Partiendo del hecho de que todo sistema de actuación y dirección 
incluye gran número de personas con capacidad de decisión, y de que 
toda reglamentación institucional y funcional abarca ámbitos de apli-
cación y puesta en práctica, tales empresas con frecuencia han formu-
lado máximas8. Son las instrucciones generales de actuación, que de-
terminan de manera vinculante para todos los trabajadores el modus 
quo de la aplicación y la observación de las reglamentaciones sistémicas 
con vistas a los objetivos económicos. Esto se da especialmente allí 
donde se persiguen intereses morales, políticos, relacionados con el 
medio ambiente, ecológicos o sociales, o donde al menos dichos inte-
reses se consideran importantes. Tales máximas no solo se hacen pú-
blicas para el conjunto de los trabajadores, se explican y se trasladan a 
los departamentos correspondientes. También se difunden igualmente 

8  Sobre la importancia de las máximas y su distinto uso a lo largo de la His-
toria, cf. Rüdiger Bubner y Ulrich Dierse, «Maxime», en HWPh 5, 941-944.
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en el ámbito público, porque constituyen un elemento esencial de la 
corporate identity («identidad corporativa»), favorecen la confianza en 
los productos y servicios ofrecidos y legitiman moralmente su acepta-
ción por parte de los consumidores, clientes, etc. Así, dichas máximas 
constituyen, en cierto modo, o en sentido literal, el «prólogo» a todas 
las reglamentaciones funcionales de esas fábricas y empresas.

Las grandes fábricas y consorcios han creado, en su mayoría, den-
tro de la cúpula rectora de la empresa, un puesto directivo propio 
para el fomento y observancia de esas máximas en el funcionamien-
to práctico de la empresa9.

¿Qué entraña este fenómeno para la reforma pendiente de la Cu-
ria, que es uno, tal vez el más importante, de los sistemas de direc-
ción y actuación de la Iglesia católica?

El Concilio Vaticano II se entiende explícitamente como un posicio-
namiento de la Iglesia, de sus formas de fe y de vida en «mundo huius 
temporis» (GS), es decir, dentro del proceso de globalización que está 
en marcha en todo el mundo. Con respecto a este movimiento histó-
rico, los documentos del Vaticano II enseñan algo nuevo que se ha de 
realizar —no solo, pero esencialmente también— mediante la labor 
de la Curia, es decir, mediante sus estructuras de trabajo.

Un vistazo rápido a los distintos documentos del Concilio permi-
te advertir enseguida una serie de innovaciones:

a) Dignitatis humanae acentúa una modificación en la vieja tradi-
ción de mil setecientos años de la simbiosis entre Iglesia y Estado, 
que mermaba o impedía la libertad religiosa. Esta declaración fun-
damenta la libertad religiosa en la dignidad del ser humano y en la 
libertad radical de la fe. Ad gentes concibe la evangelización y la mi-

9  Benedicto XVI valoró expresamente este avance en su encíclica Caritas in 
veritate, y lo calificó de elemento esencial del proceso global de integración. Cf. 
dicha encíclica, en especial los números 39-42 (Encíclica Caritas in veritate del 
papa Benedicto XVI, Libreria editrice Vaticana 2009, ed. por el Secretariado de 
la Conferencia Episcopal Alemana, Bonn 2009 [Conferencia Episcopal Españo-
la, Madrid 2009; pdf accesible en http://www.conferenciaepiscopal.es/docu-
mentos/benedictoXVI/enciclica/CaritasVeritate.pdf]).

816



Directrices espirituales y pastorales para una reforma de la Curia romana 

Concilium 5/153

sión en consonancia con esto (en LG, DV y GS se sientan las bases 
para ello).

De ahí se sigue esta máxima: todo trabajo de la Curia tiene que 
servir a la libertad de la fe mediante el fomento de la libertad de re-
ligión, y por tanto a la paz entre las religiones.

b) Nostra aetate realiza el cambio a una relación fundamentalmen-
te dialógica con todas las religiones y con los diferentes grupos de no 
creyentes, y lo fundamenta en la autorrevelación y el universal de-
signio salvífico de Dios, que comprende la historia entera de la crea-
ción y la humanidad, y también, especialmente, la alianza de Dios 
con Israel. (Las cuatro constituciones ofrecen los fundamentos de 
esta decisión desde diferentes perspectivas.)

La máxima resultante es: todo trabajo de la Curia tiene que estar 
al servicio de este diálogo amplio.

c) Gaudium et spes ofrece un acceso nuevo para decir que sí a la 
relación de mutua impregnación (pericorética) entre el mundo mo-
derno y la Iglesia como sacramento del Reino de Dios. Inter mirifi-
cam se sitúa dentro de este contexto. (Los fundamentos de esta pers-
pectiva los ofrecen especialmente DV y LG.)

La máxima resultante es: todo trabajo de la Curia debe fomentar y 
ahondar —mediante un cuidadoso discernimiento de espíritus— 
esta mutua relación.

d) Lumen gentium, y también las constituciones (SC, DV, GS), los 
decretos o declaraciones como Apostolicam actuositatem, etc., documen-
tan el redescubrimiento de la Iglesia como Pueblo de Dios, su dignidad 
regia, su misión sacerdotal y profética, su habilitación y competencia 
para realizar el misterio pascual de Cristo. En lo tocante a esta dignidad 
y misión, todos los creyentes, hombres y mujeres, son iguales.

La máxima resultante es: el Papa y la Curia están al servicio del Pue-
blo de Dios, de sus hombres y mujeres; existen en función del Pueblo 
de Dios, especialmente para anunciar a los pobres la Buena Noticia. 
Esto debe marcar el estilo y la labor de la Curia.

e) Lumen gentium, Ecclesiarum Orientalium y Unitatis redintegratio 
dicen que sí a la pluralidad fundamental de Iglesias dentro de la 
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Iglesia, una pluralidad que abarca la interpretación de la Tradición 
apostólica en la liturgia, la espiritualidad y la teología. Dicha plura-
lidad —en la cual entran con fuerza, cada vez más, las distintas 
iglesias locales de las hasta ahora relativamente uniformes «Iglesias 
latinas» de África, Asia, Sudamérica y Centroamérica, pero también 
las de Norteamérica y Europa— se describe como una riqueza, es 
decir: lo que se ha de alcanzar no es la pura abundancia numérica, 
sino la unidad en la pluralidad, que se distingue por un reconoci-
miento mutuo, un aprender recíproco.

La máxima resultante es: la labor de la Curia debe dejarse guiar en 
todos los ámbitos de trabajo por el fomento de esta pluralidad cua-
litativa.

f) Lumen gentium —lo mismo que SC, CD y PO— presenta el mi-
nisterio dentro de la Iglesia como un servicio en y para el Pueblo de 
Dios10, a fin de que la Iglesia entera pueda cumplir su misión. Este 
servicio en y para el Pueblo de Dios está dotado de autoridad y se ha 
de llevar a cabo sobre el cimiento de Jesucristo y con toda la ampli-
tud de formas posibles de colegialidad.

La máxima resultante se puede compendiar en estas dos palabras: 
«ministerio (servicio)» y «colegialidad».

g) Lumen gentium y Unitatis redintegratio insisten en el deber de bus-
car y fomentar la unidad de la Iglesia con todas las fuerzas: los miem-
bros actuales de las Iglesias y comunidades eclesiales separadas, que 
han nacido en dichas comunidades, no pueden ser tachados de cismá-
ticos pecadores. El Espíritu Santo mismo utiliza estas Iglesias y comu-
nidades separadas, pese a la falta de unidad, como medio de redención.

La máxima resultante: la Curia debe dar cabida en sus múltiples 
labores a buscar y trabajar por el ecumenismo y favorecer los esfuer-
zos que vayan en esta dirección.

Lo que aquí se ha formulado en cada caso como máxima, es decir, 
como una orientación para la acción que se ha de tener responsable-
mente en cuenta en el cumplimiento de las diferentes reglas proce-

10  Cf. también la buenísima explicación de Juan Pablo II, en «Pastores dabo 
vobis»...
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dimentales y sistemas de la Curia, el papa Francisco, a mi modo de 
ver, lo ha intentado transmitir en sus breves homilías de las misas 
matinales celebradas para los trabajadores de la Curia. Se trata de 
una traducción de los temas y enseñanzas del Concilio a un sistema 
de actuación y dirección: la Curia.

III. Directrices espirituales y pastorales  
para el modo de proceder en una reforma de la Curia

En relación también con el modo actual de proceder respecto a 
una reforma de la Curia, conviene primero describir el problema 
—el origen de las dificultades— para luego hablar de directrices 
pastorales y espirituales.

Las dificultades de una reforma de la Curia hoy en día no estri-
ban solo en la situación de hecho de la Curia. También radican, 
esencialmente, en la carencia de recursos. Dicha carencia condicio-
na la posibilidad de seguir un determinado procedimiento en la 
reforma de la Curia. En la Iglesia falta una cultura teológica y canó-
nica para la elaboración de formas institucionales eclesiásticas de 
tipo moderno. La razón: dicha cultura presupone una confronta-
ción viva de la teología y el derecho canónico con las tendencias 
existentes dentro de la esfera pública, así como un aprovechamien-
to siempre nuevo de las fuentes teológicas y canónicas propias, y un 
discurso eclesial común. La consecuencia: faltan pastores adecua-
damente formados, y capaces de actuar responsablemente, en es-
tos ámbitos, sobre todo debido a que la política de nombramiento 
de obispos se ha orientado esencialmente a la conservación de las 
estructuras vigentes. Con ello no estoy diciendo que no haya obis-
pos concretos con las competencias requeridas. Igual que hay teó-
logos concretos que han publicado propuestas adecuadas. Pero no 
está teniendo lugar ningún diálogo especializado público entre ca-
nonistas y teólogos, obispos y teólogos, especialistas competentes 
y opinión pública. La ausencia de dicho diálogo hace que las pu-
blicaciones sueltas parezcan dispares, declaraciones ocasionales de 
obispos aislados. Esta pérdida del diálogo conduce a la formación 
de distintos grupos disidentes.
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Una segunda dificultad en relación con el procedimiento que se ha 
de seguir en una reforma de la Curia tiene su origen en la situación 
internacional existente: ante los problemas globales de la humanidad 
hay, junto a las estructuras de orden hechas a medida del Estado-
nación y a las correspondientes reglas básicas del derecho público 
internacional, numerosas formas nuevas que se han creado o que se 
encuentran todavía en proceso de institucionalización11. En conjunto 
se da un equilibrio inestable, con distintos campos sin cultivar. La 
Iglesia se encuentra así, a la vista de la actual situación social, ante 
la pregunta de dónde y cómo está obligada desde el Evangelio a una 
orientación nueva que requiere unas estructuras curiales adecua-
das12. También en este punto faltan foros adecuados de diálogo.

Para el procedimiento de reforma de la Curia, de todo esto se 
desprende, en primer lugar, la tarea de tomar en consideración un 
proceso bastante largo, que requiere su tiempo para poder ser lleva-
do a cabo con éxito.

Es precisamente en los procesos bastante largos donde, sin embar-
go, se plantea de manera absoluta la pregunta de con qué medidas y 
decisiones se ha de empezar para no malograr prematuramente todo. 
¿Existen razones espirituales y pastorales en favor de un determinado 
comienzo que introduzca una innovación que luego conduzca —po-
siblemente— a otras que se sostengan por sí mismas? A esta pregun-
ta se da una respuesta inequívoca y claramente afirmativa. Giuseppe 
Dossetti, colaborador teológico del cardenal Lercaro, que junto con 
este encabeza el círculo de obispos «Iglesia de los pobres», escribe el 
día de la muerte de Pablo VI, el 6 de agosto de 1978, en un largo Pro 
memoria sobre el cambio de pontificado, que el primer paso debe ser 
la disposición del Papa a vivir la colegialidad de toda la Iglesia con 
sus hermanos en el episcopado. Solo así quedaría claro «que el Pri-

11  Benedicto XVI, en su encíclica «Caritas in veritate» del 29.6.2009, llamó 
la atención sobre toda una serie de circunstancias nuevas de este tipo. Cf. espe-
cialmente los capítulos 2-6 (Lib. Edit. Vaticana 2009; Sekretariat der Deutschen 
Bischofskonferenz [ed.], Bonn 2009, pp. 29-117).

12  En el contexto de esta pregunta habría que comprobar si los consejos y 
comisiones pontificias creados tras el Concilio han de ser adaptados a estas si-
tuaciones cambiantes y, de ser así, cómo.
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mado no es la arrogación de un poder mundano cualquiera, sino la 
autoridad de aquel que es el primero solo en cuanto que es el último 
de los siervos de Dios» (servorum Dei), que se ciñe el mandil —como 
Jesús en el lavatorio de los pies— y presta el servicio de la unidad 
necesario para la fe de los cristianos. «Nada es, pues, tan importante 
como el ejercicio eficaz del servicio episcopal dentro de la Iglesia 
propia de tal forma que la imagen del Papa como poseedor de un 
poder burocrático que no guarda relación ni con la fe ni con los pro-
blemas del propio pueblo» quede superada13. Es urgente, sigue di-
ciendo Dossetti, la creación de una pequeña comisión de obispos, 
representantes de la Iglesia universal, a semejanza del Consistorio 
medieval o de comienzos de la época moderna y del Sínodo de las 
Iglesias orientales. Tal comisión no tendría como objetivo, en primer 
lugar, «controlar a la Curia», sino guiar a la Iglesia bajo la presidencia 
personal del Papa en comunión con los obispos. Este anuncio, que 
debiera realizarse en los cien primeros días del nuevo pontificado, 
habría de ir de la mano de una revalorización del Sínodo de los Obis-
pos, propuesto por el Concilio Vaticano II y convertido por Pablo VI 
en la comisión consultiva del Papa; dicha revalorización implicaría 
que el sínodo fuera convocado con más frecuencia y que fuera dota-
do de competencias para tomar resoluciones. Solo así se podría 
construir una mayor responsabilidad propia en las distintas Iglesias 
locales. Este sería, al mismo tiempo, el camino para dar forma, de 
manera eficaz, al acercamiento ecuménico14.

Tanto la teología como el derecho canónico, tanto las perspecti-
vas de política eclesiástica como las de la sociología general y la 
psicología de las organizaciones, coinciden en poner la mirada sobre 
este punto de partida. Con razón sitúa Dossetti esta reflexión acerca 
del punto de partida concreto de la reforma de la Curia bajo la expre-
sión clave «Iglesia de los pobres». Con ello, no solo documenta la 
dimensión espiritual y pastoral del procedimiento pendiente. Al mis-
mo tiempo demuestra que solo con este comienzo puede haber razo-

13  Citado según: Giuseppe Alberigo, L’ ‘officina bolognese’, 1953-2003, Bolonia 
2003, aquí p. 209. Cf. Peter Hünermann, «‘Kirchen der Armen’. Ein theologis-
ches Programm», ThQ cuaderno 3 (2013).

14  Cf. Hünermann, «Kirche der Armen», ThQ cuaderno 3 (2013).
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nes para esperar que la decisión sobre la reforma de la Curia se man-
tenga, cosa que únicamente cabe suplicar al Espíritu de Dios mismo. 
Además, y a la vez, dicho comienzo descargaría al Papa, los obispos 
y sus colaboradores, de la tarea imposible de tener que proponer, de 
repente, por decirlo así, un nuevo orden de la Curia que sea perfecto.

(Traducido del alemán por José Pedro Tosaus Abadía)
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Lúcia Pedrosa-Pádua *

LA JORNADA MUNDIAL DE LA JUVENTUD  
EN RÍO DE JANEIRO Y LA EVANGELIZACIÓN

La Jornada Mundial de la Juventud visibilizó la aceptación del 
nuevo Pontífice en América Latina y entre los jóvenes peregri-

nos de diferentes latitudes. Mostró además los desafíos de la articu-
lación entre Iglesia y sociedad y de la evangelización en el mundo 
de la nueva juventud, en la dinámica de unidad en la diversidad.

Introducción

Los relatos de la Jornada Mundial de la Juventud, celebrada re-
cientemente en Río de Janeiro, están aún «calientes». El tiempo 
se encargará de valorar en una medida más justa este aconteci-
miento penetrado por el Espíritu; pero hay innumerables testi-

monios concordantes de una experiencia positiva para los jóvenes, 
para la Iglesia y para la ciudad, y que ha dejado su marca en todos ellos. 
Este análisis presenta la JMJ en su potencialidad evangelizadora, señala 
algunos elementos críticos y finaliza con un balance esperanzado.

* Lúcia Pedrosa-Pádua es profesora de Teología de la PUC-Rio (Pontificia 
Universidad Católica de Río de Janeiro) en las áreas de antropología, mística y 
espiritualidad. Se graduó en Teología por la FAJE (Facultad Jesuita) de Belo 
Horizonte, y se doctoró por la PUC-Rio. Es además bachiller en Economía por 
la UFMG (Universidad Federal de Minas Gerais). Pertenece a la Comisión Ase-
sora Permanente del CNLB (Consejo Nacional del Laicado de Brasil) y desem-
peña el cargo de coordinadora del Ataendi-Centro de Espiritualidad Teresiana. 
Es autora de diversas publicaciones en el campo de la mística y la antropología. 
GP-CNPQ: Grupo Moradas de Estudos Místicos.

Dirección: Rua Jardim Botânico 616 / 504-A – Jardim Botânico, 22461-000 
– Rio de Janeiro - RJ (Brasil). Correo electrónico: lpedrosa@puc-rio.br
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I. La receptividad del primer Papa latinoamericano

Comenzamos por la enorme capacidad de acogida mostrada por 
el Papa en este su primer viaje internacional.

La actitud abierta de Francisco en el trato con las personas, aco-
giéndolas, hablando con ellas, tocándolas y escuchándolas; su ma-
leta «de hombre normal» (en palabras suyas); su invitación a la 
simplicidad, mostrada en su opción por la gente sencilla; su deseo 
y esfuerzo de inculturación, perceptibles hasta en su lenguaje (em-
pleo de expresiones populares brasileñas como bote fé [«ponga fe»], 
beber um cafezinho [«tomar un cafelito»], água no feijão [«agua en las 
judías/los frijoles»]); su mirada simpática y sincera… todo ello im-
pidió que pudiera haber rechazos y encendió nuevas esperanzas en 
la Iglesia. Luego, con su deseo de estar en las comunidades más 
pobres (la olvidada favela da la Varginha, en representación de to-
das las comunidades de Brasil), su invitación a dar testimonio de 
que «las cosas pueden cambiar» y su encuentro con jóvenes margi-
nados (drogodependientes y presos) dio pruebas de solidaridad, 
misericordia y presencia.

La visita del Papa al santuario mariano de Aparecida creó mar-
cos de referencia espiritual (el amor a María) y eclesial (el docu-
mento de Aparecida). Sus discursos y homilías dirigidos a los jó-
venes, a los pobres, al clero, a los políticos y a la sociedad civil 
fueron comentados y acogidos con simpatía en las calles y en la 
mayor parte de los medios. Su apertura de horizontes para la Igle-
sia de Brasil y de América Latina en general, su valoración del 
CELAM y de las Conferencias Episcopales, y su llamamiento a 
una renovación interna de la Iglesia, despertaron entusiasmo y 
pusieron alerta a los que, aunque sorprendidos, prefirieron «co-
rregir» al Papa en sus declaraciones.

La gran mayoría del pueblo brasileño y de los jóvenes experimen-
taron un gran afecto hacia el Papa. Esto quedó bien de manifiesto en 
la misa final de la Jornada, con asistencia de tres millones y medio 
de personas, en el espléndido escenario de la playa de Copacabana. 
Por su parte, el Papa hizo que la JMJ alcanzase una calidad más allá 
de las mejores expectativas. Queda por conocer la profundidad de la 
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acogida de esta novedad por parte de la Iglesia latinoamericana y de 
los jóvenes.

II. «El recuerdo del pasado y la utopía rumbo al futuro  
se encuentran en el presente»1: la JMJ como propuesta  
de evangelización para la nueva juventud

En clave de historia y promesa, que implica «dejarse sorprender 
por Dios»2, podemos percibir la JMJ como propuesta evangelizadora 
para una nueva juventud, culturalmente globalizada, inmersa en el 
universo mediático y de las tecnologías, menos interesada en la 
construcción de perspectivas de futuro y más en la búsqueda de las 
experiencias fuertes («adrenalina») que el presente pueda ofrecer3. 
Al mismo tiempo se trata de una juventud que sufre la amenaza de 
ser gravemente excluida del mundo del trabajo. La recomendación 
de Francisco a los jóvenes, «no os dejéis excluir»4, indica su preocu-
pación a este respecto.

La JMJ no es un simple viaje turístico (aunque, en una ciudad 
como Río de Janeiro, no podía dejar de manifestarse esta dimen-
sión), sino una peregrinación para un encuentro con el Papa. Los 
impresionantes testimonios escuchados permiten trazar una analo-
gía con el mito de un viaje5 en dirección a un centro, pasando por 
pruebas y por una transformación personal. El centro seduce e irra-
dia sentido, induce a caminar. Las pruebas hacen que el viaje mar-
que intensamente al peregrino, que es desafiado en su fe y descubre 
la fuerza de la solidaridad.

Si la cultura posmoderna afirma que los centros no son necesa-
rios, podemos decir que la JMJ proporciona un centro en un mundo 

1  Papa Francisco, Palavras do Papa Francisco no Brasil, Paulinas, São Paulo 
2013, p. 78.

2  Ibíd., p. 24.
3  Cf. los análisis de las generaciones Y y Z en J. B. Libanio, «Juventude e a fé 

cristã», Perspectiva Teológica 126 (2013) 235-266.
4  Papa Francisco, Palavras do Papa Francisco no Brasil, p. 45.
5  Cf. J. Campbell, El poder del mito, Salamandra, Barcelona 1991.
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sin centro. La JMJ pone en movimiento, agrega y rehace. En una 
jornada llena de pruebas y de emoción, materializa la metáfora de 
una búsqueda espiritual generacional.

El papa Francisco tuvo cuidado de que el centro de la peregrina-
ción quedara desplazado de su propia persona y dirigido hacia Jesu-
cristo. «De aquí en adelante, nada de “Francisco” sino “Jesús”»6, ya 
había dicho a los peregrinos de los movimientos eclesiales en la pla-
za de San Pedro, del Vaticano. En la JMJ reiteró continuamente, con 
palabras y acciones, que el centro es Jesús, quien convoca a una 
misión, especialmente entre los pobres. Francisco quiso evitar lo 
que fuera susceptible de parecer esa especie de «papolatría» presen-
te en los ambientes más clericalizados. La propia frase, repetida in-
cesantemente por los grupos de jóvenes, «esta es la juventud del 
Papa» puede indicar tal tendencia en algunos casos. Es un tema para 
discernimiento en los grupos.

Se puede, pues, afirmar que el encuentro con el Papa trajo consi-
go el potencial evangelizador de una peregrinación personal, gene-
racional y comunitaria en dirección a Jesucristo y su Reino.

III. Algunos balances y observaciones

En conjunto, la JMJ de Río procuró conjugar momentos masivos 
con momentos comunitarios, así como integrar las dimensiones per-
sonal, litúrgica, social y cultural de la fe. Cinco actos centrales —mi-
sa de inaugural, recibimiento del Papa, vía crucis, vigilia y misa del 
Papa con los jóvenes— fueron la punta visible de una compleja es-
tructura, con centenares de grupos de catequesis (en Río, 264 gru-
pos en 32 idiomas) y actos culturales, aparte de algunos actos espe-
ciales (las actividades y encuentros del Papa con diversos segmentos 
de la Iglesia y de la sociedad civil).

Quien vivió la JMJ se llevó a casa experiencias intransferibles. Jó-
venes de todas las latitudes cambiaron la cara de la ciudad, con su 

6  http://www.romereports.com/palio/el-papa-francisco-pide-a-los-movi-
mientos-que-sean-valientes-y-se-dejen-guiar-por-jesus-spanish-10074.html. 
Acceso en 31 de julio de 2013.
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alegría y viveza, con su capacidad de intercambio, de adaptación, de 
buena voluntad, de fe. Experimentaron con densidad espiritual los 
momentos de encuentro. Impresionó la profundidad existencial en 
el vía crucis; impactó el silencio de tres millones de personas en la 
vigilia. Durante ella se podían oír las olas del mar.

Con generosidad, los jóvenes afrontaron las dificultades, co-
mo el transporte, la insuficiencia de aparatos sanitarios quími-
cos en la playa, o incluso la lluvia y el frío. Por su parte, la po-
blación respondió muy mayoritariamente con actos de 
solidaridad y hospitalidad, demostrando que es posible romper 
el ciclo de miedo y de violencia que aprisiona a muchos en las 
grandes ciudades.

En su relación con los jóvenes, el Papa se mostró cercano y con-
tundente. Fue a lo esencial: el seguimiento de Jesús, la fe (utilizando 
la mencionada expresión bote fé), la solidaridad, la capacidad de 
compromiso. Supo acompañar a los jóvenes, hacerlos ver que la 
Iglesia los apoya y sigue de cerca. Imprimió a la juventud un impul-
so: ser revolucionarios, saber comprometerse en un mundo de lo 
provisional, no temer la felicidad, ser protagonistas de la hermandad 
y de la justicia.

Y ahora, por hacer alguna observación, digamos que se pudo ver 
cómo la compleja relación entre Iglesia (en su diversidad interna), 
mundo político, sociedad civil, medios de comunicación, patrocina-
dores y artistas no se halla exenta de ambigüedades. Estaban en jue-
go intereses y riesgos políticos y económicos.

Los medios más influyentes tuvieron el mérito de mostrar los ac-
tos centrales de la JMJ y de cubrir cada momento de la presencia del 
Papa en Brasil. Es necesario, sin embargo, señalar que traspareció la 
diversidad cultural y eclesial presente en los innumerables eventos 
de la JMJ. Ejemplos fueron las marchas contra la violencia y el exter-
minio de jóvenes, realizadas desde las prejornadas. Quedaron fuera 
del foco de los intereses mediáticos, aunque expresaban uno de los 
mayores problemas de la juventud en Brasil: la violencia, responsa-
ble de dos tercios de las muertes registradas (40% debidas a homici-
dios, 20% a accidentes de circulación y 3,7% a suicidios). En núme-
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ros concretos, en 2011 una media de 51 jóvenes fueron asesinados 
cada día7. Son datos impresionantes8.

Las imágenes privilegiaron ampliamente la dimensión festiva y 
devocional de la juventud. Pero el compromiso de los jóvenes cris-
tianos con la justicia y los derechos humanos quedó difuminado, 
oscurecido.

Una reflexión especial exige el tono monocorde y melifluo de las 
canciones seleccionadas para diversos actos centrales de la JMJ y 
para los momentos anteriores y posteriores a ellos. El mismo himno 
oficial de la Jornada, que con otra línea melódica llamaba a la juven-
tud a ser misionera, fue poco entonado. Parecía como si la juventud 
católica se uniese, casi por unanimidad, en la música gospel de ala-
banza y adoración, globalizada, característica de los movimientos de 
influencia pentecostal y carismática9. ¿Puede ser esta la única ima-
gen eclesial y musical que ofrezca la juventud llamada por el papa 
Francisco a ser «revolucionaria»? Responderíamos a esta pregunta 
con un claro «no»10.

El uso del latín en cantos de misa con la juventud sorprendió 
también a muchos. Fue interesante ver cómo el papa Francisco ini-
ciaba el Padrenuestro en su propio idioma, el español. Hubo, sin 

7  J. J. Waiselfisz, Mapa da Violência 2013. Homicidios e Juventude no Brasil, 
CEBELA/FLACSO, Río de Janeiro 2013, pp. 16-22.

8  La JMJ aconteció en el marco de los veinte años de la llamada Chacina da 
Candelária (matanza de la Candelaria). En julio de 1993, fuerzas de la policía 
abrieron fuego contra niños y adolescentes que dormían cerca de la iglesia de la 
Candelaria, en la ciudad de Río de Janeiro, en la que resultaron muertos ocho 
niños y adolescentes de entre 11 y 19 años de edad.

9  En la JMJ, incluidos los actos culturales, participaron más de trescientos 
cantantes, entre miembros de grupos musicales católicos, sacerdotes o cantan-
tes nacionales e internacionales. La socióloga Brenda Carranza ha llegado a afir-
mar que la JMJ manifestó el triunfo de la música gospel católica en Brasil. Cf. 
http://www.ihu.unisinos.br/entrevistas/522322-as-intervencoes-do-pontifice-
mudaram-de-tom-da-presenca-teologica-para-o-contato-pastoral-entrevista-es-
pecial-com-brenda-carranza. Acceso en 2 de agosto de 2013.

10  A este respecto, la misa celebrada en el santuario mariano de Aparecida 
presentó un «tono» bien diferente.
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embargo, un corte en la oración para que el coro pudiese entonar el 
Paternoster qui est in caelis… Esta opción frustró a los que deseaban 
rezar en su propia lengua, junto con otros que, también en sus len-
guas, querían expresar esa oración que une a los cristianos de todas 
las latitudes. Como en los Hechos de los Apóstoles (2,6), cada uno 
comprendería y sería comprendido y, juntos, extenderían la idea de 
que es posible la unidad y la paz dentro de la pluralidad.

IV. A modo de conclusión

Creemos que siempre es posible mejorar los procesos de realiza-
ción de eventos de la magnitud de la JMJ, avanzar en la transparen-
cia de las relaciones entre Iglesia y sociedad y en el cuidado en cuan-
to a la manifestación del rostro plural de la juventud. Pero, sin caer 
en la desilusión estéril que afirma que este tipo de eventos no valen 
la pena, ni en la ilusión, o soberbia, del trigo sin la cizaña (Mt 13,30).

La JMJ ofreció, sí, una feliz oportunidad de hospitalidad, de co-
munión entre personas diferentes, de fortalecimiento del «senti-
miento de fe»11, del despertar de una esperanza en la Iglesia con más 
protagonismo juvenil, con el estilo del nuevo Papa y atenta a la re-
novación interna que él propone. Hubo manifestaciones públicas de 
aprecio y cariño a la JMJ por parte de ateos y personas de otras con-
fesiones cristianas y religiosas, un ensayo de unidad en la diversi-
dad. Firme determinación, mucho trabajo e incluso sacrificio de los 
fieles y pastores de la Iglesia local, que asumieron la responsabilidad 
de este encuentro, proporcionaron una experiencia única a miles de 
jóvenes de todo el mundo.

Podemos pensar que todas las personas, y especialmente las nue-
vas generaciones, merecen pasar por esta experiencia fuerte, esta 
«adrenalina». A través de la juventud, «Cristo está preparando una 
nueva primavera en todo el mundo»12. Para que la Jornada no se 
reduzca a un momento, las Iglesias tienen la responsabilidad de 

11  Expresión de Pedro Poveda, sacerdote español, fundador de la asociación 
laica Institución Teresiana a comienzos del siglo xx.

12  Papa Francisco, Palavras do Papa Francisco no Brasil, p. 155.
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abrirse a esta primavera, junto con los jóvenes, en el trabajo diario 
de la «posjornada». Que esta semilla encuentre tierra buena, pro-
funda y resistente a los espinos, para fructificar.

(Traducido del portugués por Serafín Fernández Martínez)
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Thierry-Marie Courau *

LA CONFIANZA,  
CLAVE DEL ENCUENTRO DE LOS LENGUAJES
Sobre la Asamblea de Teólogos/as Europeos/as  

en Bresanona (Italia)

El congreso bienal de la Asociación europea de Teólogos Católi-
cos (AETC-ESCT) ha reunido a más de doscientos teólogos, so-

bre todo del centro de Europa, a finales de agosto de 2013 en Bre-
sanona (Italia). Han abordado la cuestión del lenguaje que los 
teólogos y los pastores deberían hablar para que se les siga oyendo 
y sean comprensibles, para entablar un diálogo constructivo con los 
creyentes y con quienes están en búsqueda o no creen, y para servir 
bien al «funcionamiento social, cultural y político de Europa». 

I. Introducción

En el norte de Italia, en la región de Südtyrol (alemán) o Alto 
Adigio (italiano), la ciudad del obispo Nicolás de Cusa 
(1401-1464), Brixen-Bresanona, ha servido de marco majes-
tuoso a la reunión de dos asambleas de teólogos que se han 

sucedido a lo largo del verano. Del 27 al 29 de agosto de 2013, los 
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grupo de la FIUC-IFCU (Federación Internacional de Universidades Católicas). 
Es dominico y doctor en teología católica por la Universidad de Estrasburgo. 
También posee diplomas en ingeniería y gestión.

Dirección: Doyen de la Faculté de théologie, Institut Catholique de Paris, 21 
rue d’Assas, 75006 Paris (Francia). Correo electrónico: tm.courau@icp.fr  
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decanos del grupo regional europeo de la Conferencia de Institucio-
nes Católicas de Teología (CICT-COCTI) han intercambiado impre-
siones sobre la situación y los desafíos de las tecnologías digitales en 
sus facultades. Del 29 de agosto al 1 de septiembre, se celebró el 
congreso bienal de la Asociación Europea de Teólogos Católicos 
(AETC-ESCT1) con el tema «Dios en cuestión. Lenguaje religioso y 
lenguajes profanos». Esta problemática, que ocupa a los teólogos 
desde hace mucho tiempo, continúa siendo de actualidad. Un grupo 
como el Ratzinger Schülerkreis se ha reunido en Castel Gandolfo 
durante este verano de 2013 (por primera vez sin Benedicto XVI) 
para estudiar este mismo tema: «La cuestión de Dios en un contexto 
de secularización». El último Sínodo de los Obispos y el nuevo di-
casterio para la evangelización quieren ser también instrumentos 
para responder en la práctica a esta cuestión.

El interrogante se plantea de forma novedosa porque los contex-
tos no dejan de cambiar. El fenómeno de la secularización de las 
sociedades de la vieja Europa, unido a un desarrollo económico 
ofensivo y mundializado, sigue avanzando y haciéndose más pro-
fundo, con el corolario del aumento de la indiferencia religiosa o de 
la afirmación de la increencia, incluyendo entre estos a quienes di-
cen que son cristianos. Paradójicamente, numerosos movimientos 
migratorios y novedosas formas de vivir están haciendo surgir nue-
vos intereses religiosos, diferentes y muy desconcertantes para el 
viejo mundo. Más aún, para muchos de nuestros contemporáneos, 
el término Dios ya no es comprensible, e incluso ni siquiera lo oyen. 
¿Qué lenguaje deben entonces hablar los teólogos y los pastores pa-
ra que se les oiga y se les comprenda, y entablar así un diálogo posi-
tivo y constructivo con los creyentes, las personas que están en bús-
queda y los no creyentes, y para el bien del «funcionamiento social, 
cultural y político de Europa»?

1  Presidida estos dos últimos años por Sigrid Müller, decano de la Facultad 
de Teología de la Universidad de Viena (Austria).
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II. El corazón de Europa como centro de gravedad

Para responder a la cuestión anterior, el comité organizador, bajo 
la autoridad de Martin Lintner, especialista en moral2, reunió a más 
de 225 teólogos de todas las disciplinas e invitó a once investigado-
res, teólogos y especialistas en ciencias humanas, a intervenir en cin-
co sesiones plenarias, tras la conferencia inaugural impartida por 
Bruno Forte, arzobispo de Chieti-Vasto (Italia), sobre la fe y el diálo-
go con los no creyentes. 1. ¿Cómo habla la Biblia de Dios (Arnold 
Stigmair, Bresanona; Ricardo M. Pérez Marques, Roma)? 2. El discur-
so sobre Dios como defensa para la humanidad (Paul Valadier, París; 
Letizia Ragaglia, Bolzano, directora del Museo de Arte Contemporá-
neo). 3. Hablar de Dios a partir de experiencias de impotencia (Di-
dier Pollefeyt, Lovaina; Tomas Halik, Praga, sociólogo). 3. Hablar de 
Dios en los medios de comunicación actuales (Christiane Florin, 
Bonn, periodista del Zeit; Stephen Bullivan, Londres). 5. Iglesia y 
política, ¿qué relaciones en Europa? (Michael Kuhn, Bruselas, CO-
MECE; Franz Fischler, excomisario europeo, Austria).

Tras las sesiones plenarias, se tuvieron otras en las que se presenta-
ron diversas investigaciones, quince paralelas y cinco temáticas, que 
permitieron intervenir a unos sesenta teólogos, sobre todo en lengua 
alemana (40%) y en lengua inglesa (40%). Las cinco sesiones temáti-
cas estaban organizadas por centros o laboratorios de investigación: 
Institut Marie-Dominique Chenu (Berlín), Centre for Ecumenical Re-
search (Lovaina), School of Catholic Theology (Tilburgo), Fors-
chungzentrum (Innsbruck), Anthropos Research Group (Lovaina). 
Las contribuciones de los panelistas nutrieron, por una parte, la te-
mática del congreso, al interrogarse desde perspectivas muy diferen-
tes, en una sociedad secularizada y posmoderna, la naturaleza del 
lenguaje empleado, la relación entre la cuestión de Dios y la del len-
guaje, el lugar de la fe, el de la inculturación, el diálogo, las artes y la 
identidad creyente.

El centro de gravedad de la reunión de esta asociación, creada por 
Peter Hünermann en 1989 y formada por 800 miembros (profeso-

2  Docente en Bresanona e Innsbruck, elegido nuevo presidente de la AETC 
por dos años al finalizar el congreso de 2013.

835



Thierry-Marie Courau

Concilium 5/172

res, jóvenes doctores y doctorandos) de 20 países europeos, se situa-
ba el corazón de Europa, con una notable presencia de germanopar-
lantes3, lo que, ciertamente, marcó la tonalidad del congreso.

El congreso se inauguró con la entrega de dos premios. El del 
mejor libro de teología de los años 2011-1012, para que el que ha-
bía que presentarse (nueve candidatos), se concedió a dos autores: 
Leonardo Paris (Trento, Italia) por Sulla libertà. Prospettive di teologia 
trinitaria tra neuroscienze e filosofia (Città Nuova, Roma 2012), y Mi-
chel Younès (Lyon, Francia) por su obra Pour une théologie chrétienne 
des religions (Desclée de Brouwer, París 2012). Se había organizado 
un concurso para jóvenes teólogos sobre el tema del congreso: el 
primer premio fue otorgado a Sarah Rosenhauer, doctoranda en la 
Universidad Goethe de Fráncfort del Meno (Alemania), por un en-
sayo titulado Vom Sinn der Sehnsucht und der Bedeutung des Begehrens. 
Skizze einer dialektischen Hermeneutik menschlicher Selbstsymboli-
sierung. El segundo premio se concedió a un trabajo de igual calidad 
realizado por Daniel Felipe Nino López, con el título Au-delà d’une 
question de langage: l’intelligence du christianisme face au monde con-
temporain.

Un día antes de la asamblea general, veintidós investigadores jó-
venes (doctorandos) presentaron y discutieron sus proyectos de in-
vestigación entre ellos, antes de unirse a los veteranos. Sus temáti-

3  El mayor número de participantes y de ponentes procedían principalmente 
de algunos países de Europa Occidental (Austria, Alemania, Benelux, Italia); en 
total, sumaban la mitad de los congresistas. El veinte por ciento del total, dividi-
dos en dos categorías, venían de cuatro países de Europa Oriental (Hungría, 
Polonia, República Checa y Eslovenia); el quince por ciento eran del Reino Uni-
do, Suiza y Malta (estos últimos solo presentaron tres comunicaciones). El nú-
mero de los participantes, entre dos y cinco, que representaban menos del diez 
por ciento, procedían de América del Norte, Croacia, Francia, Irlanda, Lituania, 
Portugal, Rumanía y Eslovaquia. Otros países europeos (Bosnia-Herzegovina, 
España, Estonia, Ucrania) estuvieron representados por una sola persona, pero 
no intervinieron. Así pues, parece que los mundos hispano-luso-francófonos, y 
relativamente las tradiciones anglosajonas, estuvieron muy poco representadas 
con respecto a su producción teológica. 
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cas4, variadas aunque esencialmente situadas en el área de la teología 
fundamental, se centraban en el análisis de las respuestas del catoli-
cismo a la modernidad, a menudo recurriendo a los grandes autores.

III. La confianza, clave del encuentro de los lenguajes

Al no poder hablar detalladamente de los autores, de los títulos y 
de los contenidos de sus contribuciones5, opto por articular las co-
municaciones desplegando un hilo conductor, que, si tuviera que 
ponerle nombre, lo llamaría: la confianza como clave del encuentro 
de los lenguajes. De entrada y de forma aparentemente contradicto-
ria, la distinción que debe hacerse en primer lugar no es entre cre-
yentes y no creyentes, sino entre quienes «piensan» o no, quienes 
buscan la verdad o no. Los biblistas han querido subrayar, por una 
parte, la toma de distancia necesaria de nuestras representaciones 
contemporáneas de la cuestión de Dios con los contextos simbóli-
cos bíblicos, y, por otra, la considerable transformación del lengua-

4  La metafísica fue interrogada a propósito del diálogo de la Iglesia con el 
mundo, concretamente a partir del deseo natural de Dios (Rahner, van Beeck), 
o de la función mediadora de la metaxología. Las reflexiones sobre el lenguaje 
religioso o teológico se elaboraron a partir de trabajos sobre los organismos 
curiales romanos relacionados con la doctrina, la necesidad de tener en cuenta 
la psiquiatría, la colonización (Fanon) y la sociología de la religión, el contexto 
de vida y las raíces espirituales de los teólogos (Dupuis, Haight, Sobrino), el 
contexto posmoderno, las racionalidades en juego (Gadamer), pero también 
sobre el misterio de Dios y de su silencio (Newman). Se cuestionó el método 
teológico a partir de su capacidad dialogal y las hermenéuticas usadas (Ratzin-
ger, Boeve). La reflexión ética y pastoral suscitó contribuciones sobre la compa-
sión (Aquinas, Nussbaum), sobre lo que subyace en los debates sobre la criopre-
servación humana (caso Suozzi), sobre las estrategias en las capellanías de los 
hospitales, y sobre propuestas de modelos para la comunicación y el acompa-
ñamiento pastoral. El listado de las contribuciones está disponible en http://
www.hs-itb.it/en/esct-congress-2013-aetc-congres-2013/emerging-scholars-
conference-conference-des-jeunes-chercheurs.html

5  Para conocer detalladamente las intervenciones en las sesiones plenarias o 
temáticas, véase el programa al que puede accederse en http://www.hs-itb.it/en/
esct-congress-2013-aetc-congres-2013/programme.html
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je bíblico y religioso en una lengua sofisticada que sirve para legiti-
mar a los lugartenientes de Dios, defender la doctrina, e incluso 
reprimir a los transgresores. Lo que está en juego en la elección de 
los lenguajes, las palabras y los signos, es, sin embargo, de otro or-
den: dejar que los corazones sean tocados por una palabra viva, 
tratar de comunicarla y abrir un diálogo con el mundo. Es necesa-
rio volver a entender el lenguaje evangélico como aquel de un Dios 
que se ha hecho humano, en relación con el mundo presente, re-
nunciando, por tanto, a tratar de defender a Dios y su verdad a toda 
costa. Así pues, hay que subrayar que la evangelización de nuestros 
contemporáneos no puede entenderse como la venta de un produc-
to, sino como una actividad dedicada a revelar su vocación en Cris-
to, lo que implica paciencia y atención a sus caminos. A pesar de 
que el individualismo libertario europeo desconfía del catolicismo, 
es la confianza en este hombre que duda de él mismo la que debe 
orientar a las iglesias, más bien que el miedo a un mundo juzgado 
decadente y corrompido, un juicio que las lleva a replegarse en sí 
mismas y a la fortificación sectaria, en una actividad contracultural.

El testimonio de la vida cristiana para darse a todos exige que los 
pastores confíen en su pueblo, en la diversidad y el pluralismo de sus 
compromisos. Los artistas, por su parte, ofrecen una puerta de en-
trada importante a las inquietudes y las exigencias de nuestros con-
temporáneos, a partir de lenguajes desconcertantes, inesperados, 
que se salen de la categoría de lo bello para hundirse en lo «terrible-
mente humano». La llamada que hacen estos a temáticas o marcos 
religiosos, remite a situaciones existenciales y vitales, a menudo trá-
gicas, como el sufrimiento, la exclusión y la muerte, muy en conso-
nancia con la experiencia cristológica. En estas representaciones del 
fracaso se despliega una fuerza estética muy diferente, a veces dura 
e incluso agresiva, pero no menos poderosa. La confrontación del 
mundo moderno con el mal encuentra en la reflexión sobre el holo-
causto un lugar para reformular y transformar el lenguaje frente a lo 
innombrable. A diferencia de los puntos de vista teológicos que re-
saltan el sufrimiento de Dios o una oposición radical maniquea que 
da al mal una dimensión ontológica, el concepto teológico de la 
ausencia de bien, apenas utilizado, puede abrir una vía interesante, 
a condición de que se deje completar por el de la perversión del 
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bien, posibilidad negativa que pertenece a todo ser humano como 
quiera que sea. Hay otras nociones religiosas que forman parte del 
discurso eclesial, como gloria, santidad, eternidad, resurrección, 
etc., que, aunque son positivas, continúan siendo inaccesibles en 
numerosos entornos, suscitando en ellos la perplejidad, la condes-
cendencia e incluso el menosprecio. Esta incomprensión del mundo 
puede provocar en los cristianos el resentimiento, e incluso la arro-
gancia, o la producción de un discurso abstracto etéreo, o en el neo-
converso un grito de júbilo. 

¿Qué podemos hacer? ¿Y si la ineficacia del lenguaje religioso fuese 
menos un problema de vocabulario que de actitud? Por ejemplo, los 
discursos eclesiásticos tienen un tono de violencia, de enemigos de la 
libertad, debido al excesivo número de «noes» manifestados en públi-
co. La dimensión negativa de su lenguaje aleja a muchas personas que 
sin embargo desean encontrarse con el Evangelio de la misericordia y 
de la inteligencia. Experta en los medios de comunicación, el uso que 
hace la Iglesia de las tecnologías digitales no es tampoco neutro. Ello 
debe inducirla a reflexionar en las ventajas y los riesgos para la fe de 
la que vive, como también en el lenguaje en que se formula. Si bien 
estas tecnologías relativizan toda verdad y toda pertenencia definitiva, 
también funcionan como nuevas estructuras de plausibilidad, indis-
pensables para la construcción de las identidades religiosas y para su 
transmisión. Queda por descubrir si conducen a sus usuarios a parti-
cipar en la vida del mundo real de la Iglesia, y, así, abren a horizontes 
nuevos para creer con los demás y llevar a cabo la comunión de las 
personas. Finalmente, el futuro es también el de Europa. Los repre-
sentantes de las iglesias no están implicados en ella a la altura de lo 
que podrían estarlo (art. 17 del Tratado de la Unión). Hay que anali-
zar la inversión concreta de las iglesias en el diálogo con la Unión 
Europea. ¿Se trata de una defensa de intereses o de un compromiso 
por contribuir a su realización mediante sus ricas tradiciones? 

IV. Salir de lo manido

Esta reunión, cuya organización ha sido excelente y en la que a 
menudo se han valorado positivamente las comunicaciones realiza-
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das en ella, ha permitido el encuentro entre teólogos de algunas 
grandes zonas europeas y entre diferentes generaciones de investiga-
dores, en un ambiente distendido y de confianza, lo que no es pe-
queño regalo. Sin embargo, la diversidad podría haber sido aún ma-
yor en cuanto a la procedencia geográfica de los participantes, las 
actuales corrientes de teología en Europa o los diversos puntos de 
vista. También quiero subrayar la ausencia de perspectivas proce-
dentes de los nuevos mundos: África, Asia, Oceanía y América Lati-
na. Con esta carencia corremos el riesgo de dar la impresión de que 
la preocupación por la secularización y la evangelización solo puede 
resolverse a partir de los saberes del viejo tocón europeo. Sin embar-
go, es evidente que estos otros continentes operan e influyen sobre 
el ser religioso y social europeo, mediante los emigrantes, los pro-
ductos, las empresas, los acontecimientos políticos, o a través de 
sus tradiciones culturales, sapienciales y religiosas. La confrontación 
con estos mundos aparece sorprendentemente ausente en los traba-
jos del congreso o como si el diálogo con ellos no hubiera servido 
para nada. Y, sin embargo, debería ser obvia la necesidad de «to think 
outside the box» [«pensar más allá de lo estructurado, o desde varias 
perspectivas»], de moverse para abrir nuevas perspectivas. Por otra 
parte, es algo que ya se ha intentado a partir de disciplinas no teoló-
gicas, pero siempre ad intra. ¿Cómo es posible descubrir la identidad 
europea y cristiana actual, de plantear la cuestión de Dios y de «pro-
nunciar Dios» sin pasar por el encuentro con estos universos, sin 
dejarse sacudir e interrogar por otras formas de ver la existencia, por 
racionalidades no imaginadas6, y de entender cómo se vive en ellas 
la experiencia de la salvación en Cristo? Esta es, ciertamente, la obra 
más decisiva a la que deben aplicarse los teólogos europeos si quie-
ren poder leer y encontrar el mundo que escapa a su atención.

(Traducido del francés por José Pérez Escobar)

6  Remito a mi artículo «La pregunta sobre Dios no es universal», Concilium 
337 (2010) 95-106, y para más información al conjunto de ese mismo número 
que tiene por título ¿Ateos de qué Dios?
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Instituto Superior de Pastoral
Invitar hoy a la feInvitar hoy a la fe
XXIV Semana de Estudios de Teología PastoralXXIV Semana de Estudios de Teología Pastoral
368 págs.

PPodemos fiarnos de las profesiones de fe cuando no
alcanzan el corazón ni se traducen en actos? ¿Existen
cristianos anónimos entre los ateos y ateos anónimos
entre los cristianos? (J. Guy Saint Arnaud). La fe y la
duda andan con frecuencia juntas. Parece que creer y no
creer pueden mantenerse juntos; nunca estamos libres de
esa amenaza de la no fe.

Cuando de la fe religiosa se trata, nos movemos en un
terreno misterioso, que desborda los cálculos y las
medidas racionales. Por eso en este ámbito son tan
importantes el diálogo, el respeto y la tolerancia. Estas
son verdaderamente las actitudes que dejan entreabierta
la puerta de la fe para todos los que quieran atravesarla.
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Novedad

Gianfranco Ravasi
¿Dónde estás, Señor?¿Dónde estás, Señor?
Símbolos del espacio en la BibliaSímbolos del espacio en la Biblia
160 págs.

EEl cardenal Gianfranco Ravasi aborda un tema que recorre
transversal mente las Escrituras: la dimensión del espacio y su
cons titución como horizonte de encuentro entre Dios y el
hombre. La Biblia está impregnada de la percepción del
espacio: algunos de sus lugares han llegado a ser familiares
a culturas enteras, y en muchos de ellos se articula ese
complejo entrelazamiento de relaciones que constituye la
historia de la salvación: Dios y el hombre se encuentran en
un espacio, lo habitan e imprimen en él las huellas de la
propia presencia. Descifrar estas huellas significa reconocer
en ellas el signo luminoso, siempre cambiante, de una
realidad diferente y más compleja: una realidad que aún no
se ha dado del todo, sino que hay que esperar en la
esperanza y en la fe.
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