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I. Sagrada Escritura
1. El camino biblico de la salvacién. El cristianismo espera la ~> salva-

cién para el hombre necesitado de ella no de la autorredencién de éste, sino
unicamente de Dios, del que todo proviene y para el cual hemos sido creados
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(1 Cor 8,6; —> redencién). Dios es el tinico Salvador y Vivificador (Col 2,
12s; Ef 2,5). A la petavowa, la — conversién y transformacién del hombre
(Hch 2,38), que aparece al comienzo de la —> predicacién de Jesis (Mc 1,
15), Dios responde con su santificacién, comienzo y garantia de la —» parti-
cipacién en la BaouAelo toU Oeob (1 Cor 1,8s; = reino de Dios). Como «me-
dio» o camino para conseguir esa salvacién, como «accién salvadora», Mar-
cos menciona (16,16), junio 4 la —> fe, el —> bautismo. De manera seme-
jante, Pablo presenta en G4l 3,26s la filiacién divina como fundada en la fe
y el bautismo. El bautismo sin fe en Cristo es impensable para la Iglesia pri-
mitiva (Hch 16,31; Jn 1,13); asimismo, la fe del individuo anhela el bau-
tismo como su —> confesidén externa (Rom 10,9; 1 Cor 1,13), aspira a ser
recibida en Ia comunidad (Hch 2,41) y a participar en el acontecimiento
sacramental de la salvacién (Rom 6,1-11). La fe y el bautismo se relacionan
entre si complementariamente, como modos distintos, pero no separados de
la apropiacién personal de la salvacién, El NT no llega més lejos en su re-
flexién. De 1 Cor 10,1-4 se deduce que se puede subsumir el bautismo y la
cena del Seiior bajo la idea comin de una accién que opera la salvacién. En
ese pasaje se cita a ambos juntos por vez primera, contraponiéndolos conjun-
tamente al comportamiento ético del cristiano. El contexto, que habla de la
participacién en los banquetes paganos de los sacrificios a los idolos, sélo
exige de suyo la mencién de la cena del Sefior. El hecho de que Pablo men-
cione también el bautismo revela que la solidaridad de ambos «medios de
salvaciény resultaba tan obvia que se le impuso inmediatamente la mencién
del bautismo por razén de la compacta conexién de la argumentacién, No se
nos dice, sin embargo, cudl es e] elemento comtin a ambos; esto podemos
y tenemos que deducir]o de las afirmaciones concretas hechas a propésito del
bautismo (Rom 6,1-11) y de la ~» eucaristia (1 Cor 10,16s; 11,23-29).

La feologia entiende por sactamentos unos signos eficaces de la salvacién,
instituidos por Cristo y por €l confiados a la — Iglesia. La revelacién biblica
conoce ciertamente tales signos en cuanto al contenido, pero de los escritos
de la Biblia no podemos obtener un concepto general que sea comin y limi-
tado a ellos. Ya el AT conoce varios sighos de este tipo; se refieren a una
intervencién de Yahvé en la historia de su pueblo y sitven, en su reproduc-
cién cultual (—> culto), para adorar a Dios, para anunciar la fe en la eleccién
y la —> promesa y para manifestar la gracia divina concedida a —> Israel.
Asi, Yahvé exige la circuncisién para todas las generaciones futuras (Gn 17,
10ss), como signo de su —> alianza con Abrahdn. El banguete pascual (Ex
12,1-20), instituido para redimir a los hebreos de la esclavitud de Egipto y
orientado hacia la tierra prometida (Ex 12,25), es la celebracién conmemo-
rativa de esa accidén salvifica de Dios y se festeja en expectacién del Mesfas
y de la redencién futura. Afirmaciones parecidas pueden hacerse a propésito
de la mayor parte de las festividades y sacrificios litirgicos de Israel.

2. Los sacramentos de la #neva alianza muestran claros paralelismos con
los signos de salvacién del AT: Pablo habla de un bautismo en Moisés (1 Cor
10,2) bajo la nube en forma de columna y en ¢l paso del Mar Rojo (Ex 13,
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21; 14,22); la eucaristia es comparada con la comida del mand (Ex 16,4;
1 Cor 10,3; Jn 6,49) y situada en el marco del banquete pascual (Mc 14,
22-25 pat.); el —> sacerdocio resultaria dificilmente pensable sin el modelo
de Aarén (Ex 28). Sin embargo, las diferencias son mayotes que las coinci-
dencias.

Sacramento y religiones mistéricas. Basandose en esta observacidn, la «es-
cuela de la historia de las religiones» intentd, a comienzos de nuestro siglo,
dentro de la exégesis, deducit los sacramentos cristianos, a través del término
puoThpov, de las religiones mistéricas helenfsticas (Heitmiiller, Reitzenstein).
Pero la palabra puetpiov no tiene jamds en Pablo ningin tipo de relaciones
con los cultos mistéricos, sino que significa el plan salvifico de Dios —plan
oculto de suyo—, que Dios revela y comunica a los escogidos (— misterio),
Muothprov significa el acontecimiento histdrico redentor de la encarnacién,
muerte en la cruz y glorificacién de Cristo, acontecimiento que fue preparado
y llevado a cabo en la esfera divina, Unicamente los Padres griegos llaman
a los sacramentos pvotiptov, habiendo tomado también, con la palabra, al-
gunos elementos propios de las religiones mistéricas, como lo ha puesto bien
en claro la «teologia de los misterios». Los misterios (desde el siglo vi1 a. C.
al siglo 1v d. C.) son solemnidades litdrgicas en las cuales la historia de
una divinidad se representa mediante acciones simbdlicas sagradas ante un
circulo de iniciados, con el fin de comunicar a éstos, por su participacién
en la muerte y la resurreccién del dios, la salvacién y la fuerza vital divina.
Mediante signos que operan de manera mdgica y que deben desencadenar y
transferir mecdnicamente por si mismos fuetzas sobrenaturales, el iniciado
se sumerge en un estado de visién extdtica, en el cual se le comunica la cer-
teza de su salvacién futura,

3. Partiendo de los misterios helenisticos, Iz teologia de los misterios
de Odo Casel —aqui hacemos un resumen simplificado de esta teorfa— ve
en la presencia misteriosa de la realizacién cultual sacramental una actualiza-
cién real del acontecimiento salvifico global de la muerte y — resurreccién
de Cristo. De un modo sacramental, este acontecimiento es simultdneo con
la ~—> justificacién y santificacién sacramentales del hombre celebradas aqui
v ahora. La irrepetibilidad histdrica de la muerte salvadora de Cristo queda
en esta teoria un tanto relativizada, ya que una actualizacién solamente efec-
tiva (es decir, en cuanto a sus efectos) y conmemorativa no harfa justicia a la
significacién teoldgica del culto cristiano; por lo cual es preciso aceptar una
presencia real cultual. En los misterios se hacia auténticamente real, en una
repeticidn cultual, el destino mitolégico y suprahistdrico de los dioses. Parece
que no es posible demostrar que tales ideas se diesen (ya) en Pablo, pero si
muy poco después de €l. Su delimitacion frente a los cultos mistéricos es muy
clara: el acontecimiento salvifico histérico se contrapone al ~» mito ahisté-
rico; los dioses intercambiables, al Mediador tnico de la salvacién, Cristo
(— mediador; — Jesucristo); la deificacién del iniciado es esencialmente dis-
tinta de la incorporacién del cristiano al cuerpo de Cristo; 1a forma mdgica
de operar se diferencia de la exigencia de la fe. De un lado tenemos excesos
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morales; de otro, un imperativo rigurosamente moral (—> moralidad). La mis-
tica extdtica individualista se compagina muy dificilmente con la austera refe-
rencia a la Iglesia; y el simbolismo pomposo y prolifico (—> simbolo), asf
como los signos que se bastan a si mismos, no se compadecen con la palabra
de fe que explica necesariamente los parcos signos sacramentales. A la ocul-
tacién rigurosa del culto mistérico se opone el cardcter pablico de la liturgia
cristiana, y a la experiencia actual de la gracia por el iniciado, la orientacién
escatolégica de los sacramentos cristianos. Para comprender la concepcidn
neotestamentaria del sacramento dependemos, pues, en gran medida de las
ideas que se dan dentro de la Biblia misma.

4. Teologia paulina del sacramento. Las consideraciones de 1 Cor 1,22,
que hacen posible subsumir los signos neotestamentarios de salvacién bajo
una idea mds amplia, permiten sacar prudentemente algunas otras conclu-
siones. Las contraposiciones tipoldgicas entre el paso del Mar Rojo y el bau-
tismo, ]a lluvia del mand y la cena del Sefior (1 Cor 10,6.11), se encuentran
en la misma linea que las anticipaciones del futuro contenidas en la historia
de la salvacién, como Rom 5,14s (paralelismo Adan-Cristo), G4l 4,21-31 (los
hijos libres y los hijos esclavos de Abrahdn) y 2 Cor 3,7-18 (las revelaciones
hechas a Moisés y a los — apdstoles). En contraste con la relacién modelo-
copia, en el sentido platénico (— imagen; —> platonismo y neoplatonismo),
lo que se subraya en Pablo es precisamente el «antitipo», que supera esen-
cialmente al «tipo» veterotestamentario y representa la realidad auténtica-
mente decisiva. No se trata tampoco de los objetos espirituales, del agua y
el mand, sino de] acontecimiento, el paso y la comida. Sin embargo, ya aqui
aparece claro ¢cémo, por detris y por encima de este acontecimiento, resplan-
decen Moisés (10,2) y Cristo (10,4c) como los auténticos mediadores de la
salvacién. A diferencia de la redencién que se daba en los misterios, la cual
actuaba mdégicamente, a base de fuerzas y de poderes indeterminados, la fi-
gura de Cristo ocupa el centro del acontecimiento de la salvacién cristiana
(1 Cor 10,4c).

En el bautismo y en la eucaristia, el hombre es introducido, en virtud
del Espiritu divino (= Espiritu Santo, I; 1 Cor 6,11; 10,3s; 12,13}, en la
comunién con Cristo, que Pablo describe como fruto de la reproduccién y
co-realizacién del acontecimiento por el que pasé Jesucristo mismo en Ia
muerte y la resurreccién (Rom 6,3-5). Ciertas ideas semiticas y veterotesta-
mentarias permiten al Apdstol hablar de esta co-realizacién del acontecimiento
salvador: el antepasado (Ad4n, Abrahdn) personificaba, en su obrar de sal-
vacién o de condenacién, a todas las generaciones que habian de venir vy
actuaba en representacién suya. Cuando Addn pecd, sus descendientes esta-
ban incluidos en él y pecaron ya entonces con €, encontrindose ahora, por
tanto, bajo la maldicién de su —> pecado. Al concertar la alianza con Yahvé,
Abrahén incluia ya en si a Israel entero, creia en representacidn suya y re-
cibié la promesa para si y para su descendencia {Gn 17,8). Pablo recoge ahora
este modo de pensar y afiade al tipo de Addn el antitipo de Cristo, formando
asi el llamado paralelismo Addn-Cristo (1 Cor 15,22; Rom 5,12-21), que se
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convierte en la clave de toda su doctrina sobre la salvacién y la justificacion
y, por ello, también de su concepcién del sacramento: de igual manera que
en el antiguo padre Ad4dn murieron todos los hombres, asf ahora alcanzan
todos la vida en el que es la primicia y el primer padre de una nueva huma-
nidad: Cristo (cf. 2 Cor 5,14). El pensamiento nacional y el dilatado pen-
samiento histérico de Israel permiten al Apdstol ignorar en gran medida, de
manera dialéctica, limitaciones histéricas y personales, sin nivelar por ello
las decisivas categorias histérico-salvificas de la sucesién temporal y de Ia
individualidad {— historia de la salvacién, I). El Unico acontecimiento salvi-
fico importante tiene lugar para Israel en sus padres; Israel se hallaba pre-
sente entonces (asi, un texto del ritual de Pascua hace hablar a los participan-
tes como si hubieran asistido a la salida de Egipto y fuesen idénticos con sus
padres). Con respecto a la idea paulina del acontecimiento salvador que se da
en el bautismo y en la cena del Sefior, esto significa que, en el acontecimiento
histérico de salvacién que tuvo lugar bajo Poncio Pilato y que acontecié de
una vez por todas en Jesus de Nazaret (1 Pe 3,18; Heb 9,11; 10,14), todas
las generaciones cristianas venideras han co-experimentado en Cristo ese
acontecimiento. En el bautismo y en la cena se comunica ahora (en sus efec-
tos} a cada individuo ese acontecimiento de salvacién y se le vuelve a actua-
lizar constantemente,

No es posible decidir de manera clara si, dado este modo semitico de pen-
sar acerca de las denominadas personas y figuras representativas y corpora-
tivas, que representan realmente a muchos en uno (2 Cor 5,14s), Pablo afiade
a esto motivos del mito gndstico el hombre primigenio redentor, en el cual
desempefia un gran papel la idea del o®pea-cuerpo (Kdsemann). Sin embargo,
tnicamente si se tienen en cuenta tales perspectivas sincretistas adquieren
toda su fuerza pldstica las afirmaciones que hablan de con-motrir y con-resu-
citar en el bautismo (Rom 6) y de la participacién (xotvwvia: 1 Cor 10,16s)
en el cuerpo eucaristico y mistico del Sefior {o&ua Xpiotot).

5. Sacramento y responsabilidad personal. Estos rasgos judeopatriarcales
(v eventualmente gndstico-somdticos) podrian hacer pensar que, en el aconte-
cimiento que se desarrolla en la comunién con Cristo, el individuo, colocado
bajo la sombra de la persona operante del mediador de la salvacién, estd des-
tinado a una «despersonalizacién» que le privarfa de su voluntad y decisién.
Sin embargo, el hombre es elevado a su plena dignidad personal —la cual
consiste en la ~> libertad del pecado y de la muerte (Rom 6,4.7.11)}— me-
diante la «identificacién» sacramental con la persona de Cristo. Ademds, los
sacramentos son sélo uno de los aspectos del proceso de la justificacién, el
cual se define.esencialmente por la fe y la petavoue. En la comunidad de Co-
rinto se habian introducido malentendidos de este género, que habian condu-
cido a degeneraciones mégico-entusiastas de la cena del Sefior. Frente a esto,
Pablo subraya la responsabilidad personal del individuo, con la cual no pue-
den conciliarse ni la confianza temeraria en las arras recibidas de la — reden-
cién ni tampoco las ilusiones fantdsticas y libertinistas de una escatologia
materializada. Pablo explica la relacién existente entre el indicativo y el impe-
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rativo de la — existencia cristiana (1 Cor 10,1-12) con el destino ejemplar de
Israel, que, a pesar de su eleccién, sucumbié a muchos peligros en su camino
a través del desierto, El hecho de que, a pesar del riesgo —que evidentemente
era muy fuerte— debido a la excesiva insistencia en el aspecto material, Pablo
no suprima sin mds los sacramentos y no se limite a la justificacién por la sola
fe, sino que defienda una concepcién personal del bautismo v de la cena, ba-
sada en la responsabilidad moral y referida a Cristo, es algo que, sin duda,
se explica tan sélo porque los comienzos del pensamiento sacramental se
encuentran anclados ya en el primitivo kerigma apostélico y existen con ante-
rioridad a la intervencién de Pablo.

6. El caricter de signo de los sacramentos. Interrogar a los sighos de
salvacién neotestamentarios por su contenido simbdlico estd quizd fuera de
lugar, al menos en el caso de Pablo. Este tiene en cuenta ciertamente el genui-
no valor de signo del baio bautismal y del banguete del Sefior, y cimenta tai
valor, en diversas ocasiones, con imdgenes tipoldgicas del AT; pero le'intere-
san mas las estructuras fundamentales soterioldgicas, cristolégicas y eclesio-
ldgicas de los sacramentos. Es posible que en el Evangelio de Juar esto se
haya desviado hacia lo simbélico, si fuera cierta la tesis de Cullmann segin
la cual el cuarto Evangelio tendria un cardcter cultual. Juan habla del renacer
del agua y del Espiritu (Jn 3,5), del pan (sacramental) para la vida del mundo
(6,51), de «permanecer en mi», es decir, de la comunién con Cristo (6,56).
No es posible decidir con seguridad si el evangelista quiso dar un significado
simbélico al hecho de que saliese sangte vy agua de la herida del costado del
Crucificado (19,34): los Padres de la Iglesia vieron en esta escena una alu-
sion a que la eucaristia y el bautismo tienen su origen en la muerte de Cristo
en la cruz. Esto significatia que Juan, al igual que Pablo, establece una estre-
cha relacién entre e] hombre a quien va destinado el acontecimiento sacra-
mental, y el acontecimiento salvifico del sacrificio de la cruz, y que ademds
Juan contempla ambos sacramentos desde un punto de vista unitario.

7. Realizacién de los sacramentos. En el caso del bautismo y de la euca-
ristia no sélo nos hablan los evangelios de su institucién por Cristo, sino que
los Hechos de los Apdstoles y la primera epistola a los Corintios nos hablan
también de su realizacién. De la praxzis de la comunidad primitiva pueden
deducirse otros sacramentos. Asi, Hch 8,15s se refiere a una imposicién de
manos y un envio del Espiritu diferentes del bautismo; de aquf se deriva la
—> confirmacién (y la ordenacién sacerdotal: 2 Tim 1,6; — sacerdocio). Sant
5,14 (cf. Mc 6,13) nos dice que el enfermo debe llamar 2 los «ancianosy de
la comunidad para que oren por €&l y le unjan con aceite en el nombre del
Sefior, lo que constituye una referencia a la —» uncién de los enfermos, Es
posible que Mt 18,15-18 (cf. 16,17ss) sea la fuente mds antigua que habla de
la institucicn de la penitencia, la cua] parece haber adquirido ya en Jn 20,
21-23 un caricter casi sacramental (—> penitencia); vy en Mc 10,2-12 par.

Jestis vuelve a dar al — matrimonio su originaria dignidad e indisolubilidad
(ct. Ef 5,21-33). |
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En la cuestidn del acontecimiento salvifico sacramental hemos de acudir
constantemente a Pablo, en el cual se encuentran, dentro de los escritos neo-
testamentarios, las ideas sacramentales que mejor responden a la conciencia
actual de la fe. En efecto, las ideas fundamentales del NT acerca del acon-
tecimiento y de las acciones salvificas sacramentales se basan «en el modo
especificamente paulino de pensar, que une lo histérico-salvifico (paralelismo
Adan-Cristo) y lo pneumdtico-supratemporal (¢v Xprot®). Pablo pudo salvar
este abismo temporal y efectivo tan sélo en la figura de Cristo, la cual sigue
siendo para €l el Jesds histérico y, en cuanto tal —en el plano histdrico-salvi-
fico—, el Mesias, pero a la vez sigue viviendo como Sefior espiritual a través
de los siglos (pero no de forma supratemporal o atemporal), hasta que vuelva
como el Cristo de la parusia» (Schnackenburg).

W. Heitmiiller, Taufe und Abendmabl bei Paulus, Gotinga 1903; Q. Casel, Glaube,
Gnosis und Mysterium, Miinster 1941 (JLW 15 [1941] 155-305 (bibliograffa); G. Born-
kamm, Mvotigrov: ThW IV (1942) 809-834; Th. Filthaut, Die Kontroverse éiber die
Mysterienlebre, Warendorf 1947; E. Kdsemann, Anliegen und Eigenart der paulinischen
Abendmabislebre: EvIh 7 (1947-48) 263-283; Q. Cullmann, Urchristentum und Gottes-
dienst, Zurich ®1950; R. Schnackenburg, Das Heilsgescheben bei der Taufe nach dem
Apostel Paulus, Munich 1950; H. von Soden, Sakrament und Etbik bei Paulus (Ut-
christentum I), Tubinga 1951; L. Bouyer, Parole, Eglise et sacrements dans le protes-
tantisme et le catholicisme, Brujas 1960; M. Fraeymann, De sakramentaliteit van bet
christlifk doopsel in bet Nieuw Testament: CollGand 3 (1953) 3-15; E. Fuchs, Das
Sakrament im Lichte der neueren Exegese, Bad Cannstadt 1954; R. Schnackenburg,
Todes- und Lebensgemeinschaft mit Christus. Neue Studien zu Rém 6,1-11: MThZ 6
(1955) 32-53 (bibliograffa); H. Schiitmann, Der Einsetzungsbericht Lk 22,19-20, Miins-
ter 1955 (bibliografia); G. Martelet, Sacrements, figures et exbortation en 1 Cor 10,
1-11: RSR 44 (1956) 515-559; K. H, Schelkle, [#4ngerschaft und Apostelamt, Friburgo
1957; O. Casel, Das christliche Kultmysterium (ed. por B. Neunheuser), Ratisbona
‘1960; J. Jeremias, Die Abendmablsworte Jesu, Gotinga *1960; P. Neuenzeit, Das
Herrenmabl, Munich 1960 (bibliografia); R. Schnackenburg, Sakrament II. Biblische
Voraussetzungen und Ansitze: LThK IX (*1964) 218-220; B. van lersel, Algunas raices
biblicas del sacramenio cristiano: Concilium 3 (1968) 7-23. |

P. NEUENZEIT

I1. Historia de los dogmuas

Al igual que falta en la Sagrada Escritura, también en los primeros si-
glos de Ia Iglesia falta el concepto de sacramento. Es cierto que desde los
Padres apostdlicos encontramos en toda la —> pattistica afirmaciones acerca
del —> bautismo, la ~> eucaristia, etc. Sin embargo, estas «accioness conoci-
das en la Iglesia no son subsumidas todavia bajo el concepto general de
sactamento ni se las distingue de otras acciones no sacramentales. En corres-
pondencia con esto, ]a pattistica desconoce una «doctrina general de los sacra-
mentos», Y como, a consecuencia de ello, el niimero septenario de los sa-
cramentos no quedd fijado hasta bien entrado el siglo x11, no encontramos un
auténtico concepto de sacramento desde el siglo 11 hasta el v, e incluso més
alli de este perfodo. Existe, sin embargo, la palabra y la cosa, asi como im-
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portantes comentarios aislados, los cuales contribuyen a configurar la posterior
doctrina De sacramentis in genere,

El equivalente griego puotfplov (— misterio, I} no implica, ni en los
Padres apostdlicos ni en los apologistas del siglo 11, una relacién con el sacra-
mento cristiano en su sentido actual. Designa mas bien Jos «misterios» de los
infieles y los misterios salvificos de la fe cristiana en genetal: por ejemplo,
«misterio de la cruz», «misterio del cordero» (Justino). Los primeros con-
tactos del concepto puotnptov con los signos de fe de los cristianos los en-
contramos en Origenes v en Clemente Alejandrino. Ambos hablan de los mis-
terios de la — gnosis, pero intentan salvar la palabra puotrpiov para darle
un significado cristiano. En su sentido mds general, el vocablo puetfoiov
puede traducirse apropiadamente por «misterio».

El hecho de traducir poutnpiov por sacramentum ha ejercido un cierto
influjo sobre e] sentido del concepto de sacramento cristiano (DThC XIV,
488). Sacramentum significa en el latin profano la suma que una de las partes
tiene que pagar a la divinidad cuando ha perdido un proceso judicial. Mds im-
portancia tuvo el segundo significado profano de esta palabra: sacramentum
como juramento militar. Este sacramentium militiae iba unido en ocasiones
a un simbolo concreto (signum, signaculum). Tertuliano transfiere este Gl
timo significado al bautismo como comienzo de la miélitia Christi. Junto a
este significado de sacramento se conserva también el sentido griego, de tal
manera que en lertuliano podemos distinguir dos contenidos principales:
sacramentum como juramento, es decir, como accibn de iniciacién, dotada
de un signo determinado, y sacramentum como misterio religioso, es decir,
como figura, como signo sagrado que apunta hacia algo oculto.

En todos los Padres (especialmente en Cipriano, Lactancio, Hilario, Ze-
nén, Optato, Ambrosio) se repiten estos dos componentes, que se funden
pata formar un nuevo concepto dificilmente diferenciable, En primer lugar
son llamados sacramentos, en este sentido especial, el bautismo y la eucaristia.
Y como para los Padres no era dudoso que habia un «efecto salvifico» en el
bautismo y en la eucaristia, la discusién acerca de la alternativa entre «simbo-
lismo puro» o «eficiencia de graciay» queda todavia fuera de su interés teo-
légico. Para ellos, los sacramentos eran tanto sigho de la — fe como misterios
de Dios presente y operante.

No podemos considerar de una manera aislada la aplicacién preferente
del concepto de sacramento a las acciones litdrgicas cristianas, En la mayor
parte de las locuciones, este concepto tenia en la época patristica el sentido
amplio de «signo sagrado», designaba, pues, todo lo que hoy llamamos «sa-
cramentalesy y aun algo mds. Este empleo del vocablo se da snbre todo en san
Agustin,

Antes de san Agustin, ya Origenes, entre otros, habia sentado las bases
para llegar a una concepcién de los sacramentos como sigrnos, mediante una
—> adaptacién a la filosofia (neo)platénica. Como las categorias de ésta se im-
pusieron muy pronto de manera general, las encontramos insistentemente
empleadas en las obras De mysteriis y De sacramentis de san Ambrosio, «Da-
do que el hombre se compone de dos naturalezas, a saber: de alma y cuerpo,
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lo visible es santificado por lo visible, y lo invisible por lo invisible» (Am-
brosio, Expos. Ev. Le. 11, 79: PL, 15,1663c). Esto significa, en lo que res-
pecta al bautismo, lo siguiente: «Non ergo solis corporis tui credas oculis:
magis videtur quod non videtur; quia istud temporale, illud aeternum aspi-
citur» (De Myse. 111, 15: PL 16,410 B). A propésito del bautismo, san Am-
brosio da ya importancia a la férmula trinitaria.

San Agustin perfila el concepto estricto de sacramento. Esto lo hace sobre
todo —basdndose en su pensamiento de orientacién neoplatdnica— mediante
la clara distincidn entre sacramentum y virtus o res sacramenti. Es propio
del sacramento ser signo visible de una realidad invisible (sacramentum-
signum); en lo visible del signo hay una semejanza con lo invisible (espiri-
tual) significado. «Si enim sacramenta quandam similitudinem earum quarum
sacramenta sunt, non haberent, sacramenta non essent» (Ep., 98,9: PL 33,
363). El signo sacramental significa dos cosas: 2) una actitud hecha ya rea-
lidad en e] hombre, sin la cual la realizacién del sacramento carece de sentido
(cf. Tract. Io. Ev., 26,11: PL 35,1611); &) la fuerza salvifica (virtus sacra-
menti) comunicada por la realizacién del sacramento. Para Agustin es obvio
y natural que se comunique una virtus, y por ello raramente reflexiona de
modo temdtico sobre ello.

Segiin Agustin, la palabra humana debe interpretar el elemento; consti-
tuye, junto con éste, la esencia del acontecimiento sacramental en cuanto
«palabra visible»: «Detrahe verbum, et quid est aqua nisi aqua? Accedit
verbum ad elementum et fit sacramentum, etiam ipsum tanquam visibile
verbum» (Tract. Io. Ev., 80,3: PL 35,1840). En su disputa con los dona-
tistas, el santo subraya la conexién entre el bautismo, la eucaristia y la Iglesia.
Se refiere a 1a independencia del acontecimiento sacramental con respecto
a la cualidad moral de sus dispensadores humanos. También conoce Agustin
la vinculacién existente entre los sacramentos y el stafus concreto en la eco-
nomia de la salvacién. |

En el periode que se extiende desde san Agustin hasta el siglo x11 no se
llegé 2 una comprensién mds precisa de la esencia del sacramento. Hay que
fenef en cuenta, sin embargo, que de hecho, en lo que respecta 2l «mundo
sacramental» (Pinsk), se desarrollaron y adquirieron muchos mds elementos
de los que podrian haber entrado en una doctrina general de los sacramentos.
En especial, no podemos desconocer, junto 2 san Agustin, el influjo que el
Pseudo-Dionisio ejercié sobre la concepcidén neoplatdnica de los sacramentos,
y que representé una confirmacién tanto de su caricter de sigho como de su
caticter causal. Esto lo atestipua particularmente Juan Britgena.

En la escoldstica primitiva —tras el rechazo de la doctrina simbolista de
Berengario de Tours scbre la eucatistia, y los nuevos brotes teoldgicos que
aparecen en la escuela de Anselmo de Ladn y de Guillermo de Champeaux—
es Hugo de San Victor el que contribuye de modo decisivo a elaborar el
concepto de sacramento. Hugo de San Victor afirma que del sacramento for-
man parte constitutivamente tres componentes: similitudo ex creatione, sig-
nificatio ex institutione, sanctificatio ex benedictione; esto quiere decir: ca-
ricter de signo, institucién por Cristo, santificacidn por la gracia «contenida»
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en & sacramento» —cf. el continens gratiam— (De Sacr. 1, 9,2: PL 176,
317s). Hugo emplea la imagen del recipiente (la llamada «teoria del vass):
los sacramentos contienen la gracia igual gue los vasos contienen la medicina
pata el enfermo. El bautismo y la eucaristia son asimismo, para Hugo, sacre-
menta principalia. También la consagracién de una iglesia es para él sacramen-
tum, pues en general emplea con mayor frecuencia el sentido patristico am-
plio de este vocablo que su sentido estricto; y asi puede decir, por ejemplo:
audi magnum sacramentum (In Hier, Cael. III: PL 175,975A). También,
en la concepcién de Hugo acerca del sacramento, éstos son ordenables, en
cuanto signos, a los tres estadios de la economia de la salvacién (status na-
turae, legis scriptae et gratiae). Los sacramentos de la nueva alianza han
sustituido a los de la antigua y a los del estado de naturaleza. En esta con-
sideraciéon econdémico-salvifica, como también en la admisién de sacramentos
veterotestamentarios, Hugo coincide ampliamente con Agustin y con nume-
rosos tedlogos de los siglos xIT v X11I1.

Las ideas de Hugo sobre los sacramentos se propagaron y ejercieron un
influjo duradero —respaldadas por los Libros de las Sentencias de Pedro
Lombardo— sobre los mdximos pensadotres de la alta escoldstica y también,
a través de éstos, sobre e] Concilio de Trento. Para el siglo x11, la institucidn
de los sacramentos por el Jesus histdrico no representaba problema alguno.
Tras grandes polémicas, hacia mediados de ese siglo logré triunfar la idea del
nimero siete de los sacramentos. La teologia subrayaba atn por igual su
caricter de signo y su caricter causal. En el periodo de transicidn al siglo xr11
la interpretacién de los sacramentos como «medios de la gracia» fue pasando
cada vez mds a] primer plano (Guillermo de Auxerre, Guillermo de Auvernia
y después Alejandro de Hales, entre otros).

De modo semejante, en el siglo xrr Buenaventura y Tomds de Aquino
consideran los (siete) sacramentos como medios de gracia instituidos por
Cristo, si bien no estd totalmente ausente su caricter de signo. El objeto de
discusion es ahora principalmente el modo de obrar de los sacramentos. Mien-
tras, para san Buenaventura, Dios infunde directamente la gracia en el cora-
z6n del hombre con ocasién de la administracién de un sacramento (cf. I
Sent. 1V, 1,1,1,3), santo Tomds de Aquino entiende de manera mis correcta
la primitiva teoria escoldstica del recipiente, al subrayar que los sacramentos
son los instrumentos que contienen en si directamente la gracia (cf, In Sent.
IV, 1,1,44 ad 2, y S. Th. 111, 62,3). Sobre el significado exacto de este «con-
tenet» no se han dado demasiadas explicaciones. Gracias sobre todo a santo
Tomds, se introdujo y logrd imponerse en la doctrina general sobre los sacra-
mentos la concepcién causal inspirada en Aristételes y la correspondiente
terminologfa, asi como los conceptos de materia y forma. Esto trajo consigo
no tanto una renovacién de la doctrina elaborada por san Agustin cuanto
una formulacién conceptual més rigurosa de la misma.

Vistas las cosas en general —ahora se habla expresamente de sacramentis
in genere—, la forma del sacramento es la palabra, y la materia, la cosa sen-
sible. Sin embargo, al ser aplicada esta distincién a los siete sacramentos,
crea dificultades; por ejemplo, a propésito del sacramento de la ~> penitencia




SACRAMENTO 611

y del — matrimonio. Mediante los conceptos de opus operatum v opus ope-
rantis, santo Tomds precisa lo espectfico de] sacramento, distinguiéndolo de
los «sacramentales» (por ejemplo, simbolos, consagraciones, bendiciones, etc.),
que son signos sagrados no instituidos por Cristo.

Por la santificacién (sanmctificatio), que le es propia por habérsela otor-
gado Cristo, el sacramento opera la gracia siempre que se den la forma y la
materia; es decir, el sacramento tiene un efecto determinado (opus operatum)
independientemente de la piedad y de la moral del «ministro» y del «sujeto»
del sacramento. La distincién entre «ministro» y «sujeto» responde a la in-
terpretacién causal del sacramento como «medio de la gracia», asf como 2 la
mentalidad individualista, que entre tanto habia adquirido preponderancia.
El ministro de los sacramentos es generalmente ¢l sacerdote, en virtud del
poder de su ordenacién; también un sacerdote indigno o suspenso puede, en
consecuencia, administrar vilidamente el sacramento (— bautismo; — ma-
trimonio) si tiene intencién de «hacer lo que la Iglesia hace» (DS 1262,
1312, etc.). Segiin la opinién undnime de los tedlogos del siglo x111, los sa-
cramentos no comunican la gracia de un modo mdgico, sino sélo segiin 1a dis-
posicién del «sujeto». Existe —cosa que se sabia desde san Pablo (1 Cor
11,27)}— una recepcién indigna de los sacramentos. Aun cuando, por consi-
deraciones pedagdgicas, se subrayara ampliamente la necesidad de éstos, se
mantuvo, especialmente en €l caso del bautismo y de la eucaristia, el principio
de que Deus gratiam suam non alligavit sacramentis.

La doctrina de Tomds de Aquino sobre los sacramentos fue recogida en lo
esencial por el Concilio de Trento. Sin dar una definicién explicita de sacra-
mento, el Concilio perfild en trece cémones la doctrina de la Iglesia (DS
1601-1613; NR 413-425). Definié la institucién de los sacramentos por Cris-
to y su nimero de siete {DS 1601), su diferencia cualitativa con respecto a
los signos de la antigua alianza (DS 1602), la necesidad de los sacramentos
mismos o de]l deseo (votum) de ellos (DS 1603), su cardcter causal (DS
1606), asf como el opus operatum (DS 1608; cf. 1607 y 1612) vy la relacién
de los sacramentos con la Iglesia, la cual concierne tanto al ministro en cuanto
representante de la jerarquia (DS 1610) como a su intencién de queter hacer
lo que la Iglesia hace (DS 1611). Con respecto a su caricter de signo, se
define que este cardcter significa la gracia que los sacramentos contienen, pero
no quiere decir que éstos sean signa tantum externa de la gracia y la justi-
ficacién alcanzadas por la fe (DS 1606).

De las definiciones del Concilio de Trento se deduce que también en
estos problemas el propdsito de los padres conciliares fue oponerse decidida-
mente a las doctrinas de los reformadores. Estos profesaban la conviccién
de que sdlo hay dos —o tres— sacramentos y que éstos son Gnicamente sig-
nos méds o menos simbdlicos, en los que se hace visible la salvacién que Dios
imputa y otorga al hombre por su palabra; no se reconoce, pues, a los sacra-
mentos en cuanto tales ningiin efecto causal de salvacién. Las discrepancias
de la teologia controversista a propésito de los sacramentos se basan real-
mente en doctrinas m4s centrales; — fe, — gracia, —> Iglesia, —> naturaleza,
—> justificacion.
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Hay que prestar atencién especial al hecho de que el Concilio creyé opor-
tuno tratar de los sacramentos, per quae omunis vera iustitia vel incipit, vel
coepta augetur, vel amissa reparaiur (DS 1600; NR 412), como conclusion
de su doctrina acerca de la justificacion.

La doctrina general de los sacramentos ofrece hasta hoy dificultades a
una elaboracién sistemdtica, Sin embargo, sigue siendo teoldgicamente legi-
timo el preguntarse qué es lo comiin a esos signos de salvacién, que hace a
la Iglesia hablar de siete sacramentos.

I11Y. Elaboracion sistematica

Siguiendo al Concilio de Trento, que no da una definicién de este con-
cepto, podriamos describir aproximadamente la esencia del sacramento del
modo siguiente: los sacramentos son signos de salvacién, instituidos por Je-
sucristo y encomendados a la Iglesia, que constan de una cosa creada (ele-
mento} y una palabra pronunciada por encargo de la Iglesia, y que significan
y a4 la vez operan realidades espirituales de acuerdo con su institucién por
Cristo; el sacramento es, en consecuencia, un modo —que se hace presente
en su realizacién por la Iglesia— de la salvacidn inaugurada por Cristo. La
elucidacién sistemdtica debe distinguir analiticamente, partiendo de diversas
perspectivas, lo que constituye la complejidad de u# mismo acontecimiento.

Los sacramentos son signos de la gracia que contienen y comunican (DS
1606). Contra los reformadores, el Concilio de Trento acentda ##a funcién
de los signos sacramentales: la significacién de la virtus. Esta funcién signi-
fica que el cardcter especifico del efecto comunicado por el sacramento puede
verse en el elemento concreto (aunque sélo) en conexién con la palabra que
lo interpreta, palabra que la Iglesia puede fijar con su autoridad (cf. DS
1613). Asi, por ejemplo, en el agua puede verse la funcién purificadora y
renovadora del bautismo; en el pan y el vino, el fortalecimiento espiritual,
etcétera. La aplicacidn de esta concepcién del signo a los siete sacramentos
tropieza con dificultades cuando el elemento no estd fijado de manera exacta,
como ocurre en el caso del matrimonio y de la penitencia. El sacramento
es signo también en un segundo sentido, que los reformadores subrayaton
unilateralmente y que tal vez por elio sdlo aparece de manera latente o im-
plicita en las decisiones conciliares: los sactamentos son 51gnos de una reali-
dad personal en el sujeto, la cual es esencialmente algo mds que su disposicién
ético-subjetiva para recibir dignamente el sactamento. Por la fe y la — pala-
bra (cf. Ef 3,17; Jn 6,32-51a; 6,64.69) es ya real en el hombre la relacién
salvifica con Dios (no sélo de modo subjetivo, sino completamente objetivo).
Esta realidad personal y espiritual encuentra en el sacramento su signo en
cuanto representacion eclesiolégica, histérico-salvifica, litdrgica y profana.
La exigencia de una disposicién ética y de la «gracm santificante» en el que
recibe el sacramento es un eco de este segundo cardcter de signo que, con-
siderado teolngxcamente es el «primero». De la estructura del acontecimiento
sacramental —si se quiere concebir éste en todos sus aspectos— forma parte
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siempre un elemento personal como dato previo por parte del sujeto. El
auténtico efecto de gracia del sacramento sélo surge cuando el que lo recibe
no pone ningtn obsticulo (obex).

El efecto del sacramento sélo puede interpretarse a partir de una concep-
cién correcta de su naturaleza de signo. Este efecto es la comunicacién de una
gracia especifica, cuyo «sello» o caricter manifiesta el signo del sacramento.
Dado que el efecto del sacramento va precedido siempre por una realidad
personal y espiritual en el sujeto, la cual encuentra en cada caso su expresion
en el sacramento como signo, el efecto salvifico del sacramento se relaciona
con lo anteriormente dado, lo intensifica, aumenta y robustece, es decir, lo
completa relativamente. Este sentido relativo de la accién sacramental no
obsta a la necesidad de los sacramentos (DS 1604), pues la voluntad positiva
de Cristo ordena recibirlos. Cuando se pone ]a forma de un sacramento fijada
por la Iglesia —lo cual supone que no falte la disposicién personal por parte
del sujeto——, el sacramento ejerce siempre un efecto de transmisién de gracia
(sobre el problema del bautismo de los nifios, — bautismo). En la medida
en que el sacramento tiene una funcidn eclesiolégica, por ser un signo de la
Iglesia y representar a ésta ante el mundo, posee también un aspecto juri-
dico. Este apatece claramente en aquellos sacramentos que estdn orientados
de manera piblica y constitutiva a la conservacién de la Iglesia: bautismo,
confirmacién, orden sacerdotal (y matrimonio)}. Como estos sacramentos, por
su propia estructura —de la que forma parte el elemento personal—, son
irrepetibles v aluden particularmente a la estructura de la Iglesia, en ellos 2l
efecto ex opere operato representa una cualificacién irrevocable que se basa
Gnicamente en el sacramento, reside en el dmbito de Io que intenta la rea-
lidad petsonal y recibe el nombre (DS 1609) de «sello indeleble» (character
indelebilis) (en el caso del matrimonio se habla de un cuasicaricter). La doc-
trina del opus operatum no puede entenderse de un modo mdgico, como si
la ejecucién de un rito obligase a Dios a comunicar una cantidad de gracia
totalmente determinada. Tal doctrina quiere decir mas bien que el efecto
del sacramento es independiente de la dignidad subjetiva del que lo adminis-
tra (—> sacerdocio), y que la gracia comunicada no es algo que cae sin mds
sobre el sujeto, sino que se le da en la medida de su capacidad receptiva (DS
1529). Por ello, el esfuerzo por lograr la mayor cantidad posible de gracia
carece teolégicamente de sentido, pues el propdsito, e incluso sélo la inten-
cién de merecer que ese esfuerzo supone, pervierte la necesaria capacidad
receptiva. No se puede, pues, aspirar a una gracia mayor como se aspita
a un fin: la gracia se presenta en una intensidad sélo conocida por Dios, en
la entrega personal generosa, que no calcula, sino que se da totalmente. No
s6lo por parte del que lo recibe, sino también por parte del que lo admi-
nistra se da un presupuesto presacramental; del ministro hay que exigir que
al menos tenga la intencién de hacer lo que la Iglesia hace con sus sacra-
mentos. Sin tal intencidn, nadie puede administrar un sacramento, ni siquiera
el bautismo de urgencia.

La necesidad de los sacramentos no puede concluirse especulativamente.
Se deduce, en primer término, de la positividad de la — historia de la sal-
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vacién., Después de haber aceptado de este modo los sacramentos, se puede
ciertamente reflexionar sobre su conveniencia e incluso sobre su necesidad.
Cabe pensar, en efecto, que dentro de la Iglesia, encarnacién histérica y visi-
ble de la gracia, existan {al menos en principio) unos momentos donde esa
gracia se haga palpable y comunicable, a fin de realizar ya desde ahora, en
figuras salvificas concretas, para cristianos y no cristianos, ¢l dominio escato-
l6gico de Dios sobre esta tierra. En este caso, los sacramentos se revelan su-
mamente convenientes. Como razones de su conveniencia se aducen en pat-
ticular la encarnacién del Logos, la visibilidad de 1a ~» Iglesia y de su —> culto
(la Iglesia es «cuerpo de Cristo»), la santificacién del — mundo, la corpo-
ralidad del hombre. En todas las especulaciones acerca de la necesidad de
los sacramentos serd preciso tener siempre presente que sélo puede tratarse
de una «necesidad andloga», que rige para nosotros, pero no para Dios.

En lo que se refiere a la iustitucién de los sacramentos por Cristo —que
se considera como lo que hace que algo sea sacramento (DS 1601) v que
fundamenta ya suficientemente la necesidad de éstos para la salvacién—,
todos estdn de acuerdo, a la vista de los datos histrico-exegéticos (cf. lo que
se dice a propésito de cada uno de los sacramentos), en que no se debe
entender como si la Sagrada Escritura hablara expresamente de una institu-
cién de los siete sacramentos por el Jesds (histérico). La fe en la «institucién
pot Jesucristo» tiene primariamente no un sentido histérico, sino un sentido
teoldgico y salvifico: aunque no todo el contenido de esta fe pueda referirse
explicitamente a Jesds o al NT, los sacramentos pueden considerarse como
instituidos por Cristo porque estdn implicados en el acto de fundacién de la
Iglesia (K. Rahner), porque la — tradicién los recibié como procedentes de
Cristo, el cual los instituyd (en el sentido #eoldgico de la palabra), y porque
la conviccién de que Cristo habia instituido los sacramentos se transmitié
junto con la fe en ellos. Asi, pues, los sacramenta novae legis, los signos de
salvacién establecidos para esta fase final del plan salvifico de Dios con el
hombre, deben ser considerados como instituidos por Cristo, si bien no se
pueda demostrar (exegéticamente) que todos los sacramentos tengan su ori-
gen en el Jests histérico, El problema es relativamente ficil en el caso del
bautismo y la eucaristia.

Para valorar los sacramentos dentro de la totalidad de la teologfa es im-
portante tener en cuenta el hecho de que el Concilio de Trento concibié la
doctrina general de los sacramentos como conclusién de la doctrina acerca de
la justificacién (DS 1600). Al igual que el proceso salvifico de la justificacién,
también la septiforme realidad sacramental impregna todos los dmbitos de
la existencia humana, relaciondndose en especial con las situaciones radicales
de la vida, como el nacimiento, el mattimonio, la culpa, Ja muerte. Al igual
que la justificacién, también los sacramentos han sido establecidos para nues-
tra salvacién, es decir, no son ritos o précticas religiosos prescritos legalmente,
en €] sentido del judafsmo tardio, y que haya que realizar por ley. En razén
de su analogia con lo especifico de la justificacién cristiana, se distinguen
esencialmente de otros fendmenos semejantes que aparecen en la esfera de
las religiones no cristianas. Tampoco ha vinculado Dios en modo alguno su
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gracia a los sacramentos, aun cuando ha querido que se dispensen y reciban
en la Iglesia visible y jerdrquica, la cual pertenece a la plenitud de la revela-
cidn. Esto no excluye que algunos signos, ritos y simbolos puedan cambiar
en la realizacién de los sacramentos, segin el grado de cultura de los pueblos
en que penetra la Iglesia,

No existe antagonismo alguno entre una justificacién por la fe y una jus-
tificacidén por los sacramentos. La palabra conserva su virtud primaria de sal-
vacién. La alternativa —importante también desde el punto de vista de la
teologia de controversia—— entre «Iglesia de la palabra» e «Iglesia del sacra-
mentoy debe rechazarse como una simplificacién inadmisible. La comunica-
cién de la salvacién es sélo #na; v ésta abarca, en el plano de su apropiacién
por el hombre, la forma, fase 0 grado sacramental y personal. No es acon-
sejable una divisién en comunicacién subjetiva (la fe personal) y comunica-
cién objetiva (los sacramentos) de la salvacidn, pues la fe crea una realidad
salvifica objetiva y los sacramentos no operan jamas de manera sélo objetiva,
lo cual serfa magia, Como la comunicacién de la salvacién en este tiempo
intermedio entre la primera y la segunda venida de Cristo est4 encomendada
a la Iglesia, y ésta posee una realidad visible, mundana y social, a 1a vez que
mistica y oculta, se puede calificar metaféricamente a la Iglesia de «sacra-
mento originario» (Semmelroth).

La llamada feologia de los misterios, iniciada por O. Casel, plantea la
cuestién de cudl es el modo como se da en el culto, v también en los sacra-
mentos, la presencia de la accién salvifica de Cristo {(muerte y resurreccién).
Desde la perspectiva de la doctrina general de los sacramentos puede decirse
que el efecto salvifico que Cristo nos ha revelado se hace presente, se re-
presenta y actualiza, por encima del tiempo, cuando se dispensan los sacra-
mentos. Hay que rechazar, sin embargo, una repeticidn de las acciones salvi-
ficas histdricas e irrepetibles, aun cuando haya que aceptar un modo de pre-
sencia (dificil de definir) de esas acciones salvificas mismas en el culto y en
el sacramento.
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