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I. SOMBRE LA NOCION DE SIGNO SACRAMENTAL 

A guisa de nota previa 

Desde el momento en que la descripci6n agustmJana propuso el 
sacramento como signa visible de la realidad invisible I , la teologia ha 
hecho suya esta manera de decir y a 10 largo de los siglos ha ido propo
niendo los sacramentos a partir de la noci6n de signo. Aunque no han 
sido tan s610 las fonnulaciones teol6gicas las que han usado el tennino 
signo a la hora de referirse a los sacramentos, sino que el magisterio de 
la Iglesia ha legalizado esta manera de hablar, al emplearla tanto en los 
decretos de Trento 2 como en eI catecismo que San Pio V promulg6 a 
fin de poner al alcance de los parrocos eI contenido doctrinal del Con
cilio y facilitarles con ello materia s6lida para la predicaci6n 3. En con-

1 SAN AGUSTiN. De civitate Dei. X. 5: «Sacrificium ergo vis ibile invi sibili s sacrifi
cii sacramentum, id est. sacrum signum est», en Obras comp/etas de S. Agustin. t.XVI 
(BAC 171), p.639; Contra adversariul11/egis et prophetarul11/ibri duo , 11 ,9,34: (dtane 
vero ubi essent cognoscenda tantae rei sacramenta, id cst, sacra signa», en PL 42, 658. 
Cf. Questiones in Heptateucul1I. lib . III . c. 84 [comentando Lev 21] , en Obras comp/e
tas de S. Agustin. t.XXV III (S AC 504), p.444-446. 

2 DS 163 8. 
J Catecisl110 de/ COl/cilio de Trellto. pal1e 2.", cap. I . n .o 4. 
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sonancia con toda la tradicion teologica y magisterial que Ie precede, el 
Concilio Vaticano II , al abordar en sus constituciones los temas sacra
mentales, asume la nota de signo y, al incorporarl a a su doctrina, espe
cifica que el signa sacramental tiene una finalidad santificante, aunque 
reconoce que no se agota en ella toda su realidad, y pone de manifiesto 
la funcion pedagogica que desde su misma naturaleza simbolica estan 
llamados a ejercer los sacramentos de cara a la comunidad cristiana 4. 

Se ha de hablar, pues, de la continuidad doctrinal que mantiene el Va
ticano II al referirse a los sacramentos como signos, tanto al contem
plarlos en su finalidad causal de la gracia como al valorarlos desde su 
razon pedagogica. Por ultimo, el actual Calecisl110 de la Ig lesia Cal6li
ca, en fi el concordancia con la tradicion eclesial, enseiia de los siete 
sacramentos que son los signos y los instrumentos mediante los cuales 
el Espiritu Santo di stribuye la grac ia al cuerpo de la Iglesia, del cual 
Cri sto es la cabeza 5. 

Puesto que de manera tan con stante e l doble magisterio de la 
Ig les ia, el mini steri al y el academico, ha v inculado la noc ion de sig
no a los sacramentos, resul ta logico y hasta cierto punto impresc in
dible que, al tener que plantear en la ac tua lidad una re fl ex ion siste
matica sobre los sacramentos, se la tenga que iniciar anali zando la 
noc ion de signo. Pero con el fin de no red ucir la re fl ex ion a una 
mera repeti cion de nociones, que, aunque va lidas, pueden parecer 
cronologicamente desfasadas , es conveni ente fonn ular unas cuantas 
preguntas con las que centrar la actual preoc upac ion teo logica sobre 
el sacramento como signo. Y para ella tra taremos de cuestionarnos 
y averiguar que se enti ende por signo, en que medida el sacramento 
es un signo, como se ha de entender el sac ramento en cuanto que es 
una ce lebrac ion simbolica de la Ig lesia, y en que consiste la dimen
sion trascendente del signa sacramental. Cuesti ones todas e ll as que 
hoy preoc upan a los teo logos y que tan so lo desde una estructura 
logica, y por ello, coherente pueden ser ex plicadas y asumidas con 
sati sfaccion. 

Antes de abordar la refl ex ion sobre el signa y el simbo li smo, 
debemos advertir que este capitulo, por tratar sobre los principios 
bas icos en los que se asienta la estructura fonnal de la sacramental i
dad, ha de ser considerado como una introducc ion a toda la parte 
s istematica del tratado sobre los sacramentos en general. Lo aqui 
dicho se habra de tener presente en todas las refl ex iones posteriores, 
pues el signa es la base en la que se apoya la naturaleza de l sacra
mento y, por ello, todos los aspectos del mi smo que intelectualmente 
tengan que ser tratados. 

, SC 59. 
; Calecisl1Io de 10 Ig lesia Calolica. n. 774. 
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Que se entiende por simbolo 

No se necesita se r un lector exces ivamente despierto para adver
tir que con el enunciado de este panigrafo se ha dado un cambio 
terminolog ico sin haberlo justifi cado previamente, pues del recono
cimiento uni versal que la escolastica ha otorgado al signo hemos 
pasado a habl ar del si mbolo sin que haya mediado explicacion algu
na. (,Es que acaso el signo y el simbolo son tenninos uni vocos? Para 
dar una exacta respuesta a esta pregunta, es conveniente fonnular 
una advertenc ia previa y hace r notar que segun sea la escue la fil oso
fi ca desde la que se enjuicie e l contenido de l interrogante, habra de 
ser la contestac ion que se otorgue. Porque no se puede olvidar que 
en la actual gnoseologia se s ig uen caminos muy di spares en la inter
pretacion del hecho s imbo lico, y teniendo en cuenta que la postura 
adoptada por unos y otros ante la simbologia es sumamente variada, 
a tenor del pl anteamiento criti co de l que se parta surgira de manera 
logica la contestacion 6. No obstante, y ante la impos ibilidad de re
construir uno por uno todos los planteamientos que integran el am
plio espec tro de l actual modo de pensar, y res ultando practi camente 
imposible confrontar cada una de las respuestas, optamos entre las 
muchas pos ibles por aquella que nos resulta mas convincente, y de 
hecho nos determinamos por la que considera al s imbolo como un 
signo que representa algo concreto. Ahora bien, para estab lece r la 
adecuada re lac ion entre e l signa y el simbolo hay que tener en cuen
ta que la representacion simbolica no arranca de la propia naturaleza 
del elemento s ignifi cante, sino que la rec ibe a modo de una anadidu
ra. Como pos ible defini cion del s imbolo se puede dec ir que es un 
signo con representac ion convencional 7 Como quiera que los sacra
mentos son signos convencionales 0, como dirian los esco lasticos, 
sign os ad placilum, resulta logico denominar al signo simbolo y tra
tar de los s ignos a partir de la temati ca propia de la simbo logia. 

Por ser de contenido sinonimo utilizaremos indistintamente sig
no 0 simbo lo, segun 10 ex ij a la redaccion del tex to, aunque acepta
mos preferentemente el termino simbolo sobre signo por dos razo
nes. La primera porque con esta opcion nos atenemos a la tennino
logia cri sti ana y no nos separamos de una tradicion constante en e l 
pensamiento cri sti ano, que denomina indistintamente a los sacra
mentos signos y simbo los; y la segunda, porque en la actual sensibi-

6 D. ladra ofrece un bucn resumen sobre la actual situac ion al valora r el simbolo 
con la consiguicntc accptacion 0 rechazo de l mismo: l AlJ RA. D. Y SUII LSON, A. , 
«Sirnbolo y sacramento», en Fe crislial/a.l' l1lodemidad28 (Madrid 1982), p. 1 07- 182: 
la referencia en p.1 12-1 16. 

7 FERRATLH MOH A, J., «Simbolo y simbolismo», en Dicciol1ario de Filoso/la, 10-
rno II (Buenos Aires 1965), p.672-675. 
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lidad teo l6gica, que en materia sacramental se apoya s iempre en la 
celebraci6n liturg ica, el temlino simbolo resulta mas gra-tico que sig
no para expresar el dinami smo que acompafia de forma natural a 
to do acto de culto. Buen ejemplo de que la sensibilidad teolog iea 
actual se inclina por el uso del simbolo 10 ofrece la titulaci6n Con 
que encabezan sus escritos autores muy significativos en cuestiones 
sacramentales. Asi , Raimer se pregunta sobre la teol ogia del s imbo-
10; Schilson habla de simbolo y sacramento; Vergote, desde una 
perspeetiva liturgica, empareja los gestos y las acciones simb61icas, 
y desde una postura fronteriza entre la teologia y la fi losofia , Chau
vet rec urre al s imbolo y al sacramento para fundamentar la vida eri s
tiana; Vidal re fl ex iona sobre la triada 10 sagrado, e l simbolo y la 
creatividad y, por (Iltimo, el filosofo Cassirer estructura la fil oso fia 
de las fonllas s imb61icas. Tras este breve pero significativo reconi
do, es lic ito decantarse por el temlino s imbolo para ex presa r la rea
lidad sacramenta l. 

Para poder calibrar desde e l comienzo de la reflexi6n la riqueza 
conceptual que se contienc en el tcnllino simbolo, ofreccmos una 
breve descripci6n sobre su valor semantico x. De rai z griega, el ter
mino simbol o proeede del verbo sym-b6//ein, equival ente a unir dos 
mitades, y de ahi que en su primitiva acepci6n juridica se denomina
ban si mbol os a las dos mitades separadas de un anillo, de una mone
da 0 de cualquier otra cosa que, al juntarlas, constituian un todo y 
daban fe de la anterior relaci6n que habia ex istido entre sus dos po
seedores, rel ae i6n que en su ori gen habia sido se llada con la prome
sa de un pacto. El simbolo, desde su base filol6gica, significa alguna 
rea lidad, ya la par testifi ca que se ha cumplido 10 previamentc anun
ciado. Mas alla de la mera vinculaci6n juridica, las dos mitades par
tidas del simbolo testimoniaban la relaci6n interpersonal vigente en
tre quienes las poseian 9. Con 10 que, desde su origen linguistieo y 
semantico, el simbolo eontiene tambien un s ignificado de comunica
ci6n entre dos personas que estan circunstancialmente di stanciadas 
entre si, aunque ti enen un destino de comun participaci6n. Este sen
tido de Ilegar a establecer una comunicaci6n, y por su medio un 
conocimiento entre dos real idades previamente desconocidas, aun
que vinculadas, es desdc su origen la nota diferencial del simbolo, 
que aparece siempre colocado entre dos e lementos a los que sirve, 
ejerciendo entre e ll os una funci6n de puente. Como se adv ierte des
de un primer momento, al simbolo Ie acompafia siempre una cierta 

, C ASTiLl O • .I.M .. Simbolo.I' r fiber/ad. Teologia de los sacramentos (Salamanca 
19R3): en p.165-189 ofrccc un 3mplio estudio sobre el s illlbo lo y, en concreto, sobre 
los simbo los de la fe. 

" SPI.ETT, .I ., «S imbol(»), en SM 6, p.354. 
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noci6n de trascendencia, en cuanto promueve el paso desde algo co
nocido hacia otra realidad desconocida, y con ello se convierte en 
impulso a superar la ignorancia 0 la incomunicaci6n al buscar el 
conocimiento que conduce a la posesion. 

Desde aqui se comprende que los simbolos hayan pasado a ser 
un elemento fundamental en la historia de todas las religiones, pues 
a traves de los mismos se han expresado tanto la escondida trascen
dencia de la divinidad a la que se adora, como la apetencia humana 
de alcanzarla y unirse a ella. EI culto a traves de simbolos, y. esta ha 
sido la forma comun de practicarlo en las diversas religiones, ha 
tenido siempre, como finalidad primordial , expresar mediante ele
mentos y gestos diversos los distintos tipos de relaci6n que el hom
bre ha sentido necesidad de manifestar ante la divinidad. De un mo
do generico se puede afirmar que el simbolo ha tendido siempre a 
significar en categorias religiosas la finalidad escatol6gica del vivir 
humano, con 10 cual ha expresado una tendencia a motivar 10 tras
cendencia. 

Las manifestaciones mistericas apreciables en la historia de las 
religiones son tantas y algunas de elias tan complicadas que dificil
mente podriamos dar aqui una escueta noticia, aunque imprecisa, de 
cada una de elias, pues de intentarlo correriamos el riesgo de simpli
ficarl as. Una persona dotada de minima probidad intelectual no pue
de olvidar 10 que Caro Baroja, aunque circunscribiendo su tanteo a 
un periodo de tiempo muy delimitado, ha lIamado formas complejas 
de la vida religiosa 10. Dada la complejidad del asunto nos confesa
mos incapaces de ofrecer un simple esbozo de las multiples manifes
taciones simb61icas que enriquecen la vida de las religiones. 

Existe sin embargo una forma simb6lica concreta que no la po
demos dejar pasar por alto, pues aparece ya de manera muy gnifica 
y cargada de sentido religioso en el Antiguo Testamento, es recogida 
despues de manera explicita en el pensamiento de San Pablo, ha te
nido una muy amplia repercusi6n en la cultura cristiana, iniciada por 
los Santos Padres y desarrollada de manera constante a 10 largo de 
los siglos por los te610gos y pensadores, y, por ultimo, ha sido reco
gida por el mismo magisterio de la Iglesia. Se trata de la interpreta
cion simb6lico-religiosa del cosmos. La realidad material, Ie reali
dad creada, diriamos en lenguaje estrictamente cristiano, ha sido in
terpretada de manera con stante en la Sagrada Escritura como una 
forma simb61ica tanto del hablar de Dios al hombre, como de la 
posibilidad que ofrece al hombre para promover un encuentro con 
Dios. Quien escucha la locuci6n que Ie viene dicha de parte de Dios 
a traves de la realidad creada es capaz de entregarse a un sumiso 

10 C ARO B AROJA, J., Las / onnas compfejas de fa vida relig io.l'(I (Madrid 1985). 
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comportamiento de adoraci6n y hasta de remontarse al conocimiento 
de quien la ha pronunciado. En los libros sagrados de lei Biblia apa
recen abudantes referencias a la realidad creada como huella del po
der creador de Dios; reproducirlas en su totalidad habria de resultar 
imposible por la abundancia del numero y por 10 enojoso y mon6to
no que resultaria ir repitiendo una y otra vez el mismo pensamiento 
y casi las mismas palabras. Ahora bien, espigando tan s610 algunas 
citas podemos encontrar formulada con toda claridad una doctrina, 
que aparece como muy elaborada, sobre la mediaci6n simb6lica de 
las cosas creadas para poner de manifiesto la sabiduria, el poder y la 
belleza de Dios, y, en cierto modo, para hacer patente y asequible al 
hombre la divinidad por medio del lenguaje de las formas simb6li
cas. Comenzando por el abigarrado himno de los tres j6venes del 
libro de Daniel , se advierte que ya en su inicio se pide de un modo 
generico que todas las obras bendigan, alaben y exalten al Senor, y, 
descendiendo despues a 10 concreto, entona a traves de cada uno de 
los seres y cada una de las diversas circunstancias temporales un 
himno de reconocimiento y de alabanza a Dios II . Siguiendo el mis
mo estilo propedeutico y laudatorio, el libro de los Salmos proclama 
que los cielos han de publicar la justicia de Dios 12; y que los cielos, 
la tierra, el mar y cuanto en el pulula alaban a Jahveh 13 , y de manera 
concreta dice de los cielos que celebran las maravillas de Jahveh 14. 

Se puede decir que en los himnos del Antiguo Testamento la natura
leza creada fue reconocida y propuesta con la funci6n simb61ica de 
anunciar y proclamar la grandeza de Dios. Y si los libros profeticos 
y los salmos cantan el poder y la santidad de Dios en terminos de 
reconocimiento religioso, ellibro de la Sabiduria da un paso adelan
te y, sin perder el sentido sacro original, desarrolla la misma idea 
valiendose de elementos de la cultura griega, y habla de la posibili
dad que tiene el hombre de participar de la sabiduria omnipotente de 
Dios y de remontarse hasta el conocimiento de Dios a partir de las 
cosas creadas 15. Y al proponer en fonna sistematica el sentido tras
cendente que tienen los dones de la naturaleza desde su condici6n de 
creados, proclama que por la magnitud y belleza de las criaturas se 
percibe por analogia a quien les otorg6 el ser 16 . 

En el Nuevo Testamento se mantiene la doctrina veterotestamen
taria que establece la relaci6n entre 10 creado y el creador, aunque 
conceptual mente se halla mas elaborada y expuesta con mayor pre-

11 Dan 3,51-90. 
12 Sal 50,6. 
13 Sal 69,35. 
14 Sal 89.6. 
Jj Sab 7,22-30; 8,2-8. 
16 Sab 13 , 1-9. 
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cision logica que en el Antiguo Testamento. Para San Pablo, las co
sas creadas son la manifestacion visible del poder creador del Padre, 
I1evado a termino por la mediacion del Verbo Divino. En el Verbo 
ha sido creado todo cuanto existe en los cielos y en la tierra, las 
realidades visibles y las invisibles 17. Por ello se comprende que San 
Pablo, puesto que admite que todo 10 creado es obra del poder divino 
y, por 10 tanto, su manifestacion simbolica, afirme que 10 invisible 
de Dios se deja ver a la inteligencia del hombre a traves de las obras 
de la creacion 18. 

A partir de esta concepcion simbolica del mundo que ofrece la 
Sagrada Escritura yapoyandose ademas en la filosofia griega sobre 
la participacion del ser, los Santos Padres han interpretado el mundo 
creado como un vestigio de Dios, de cuya realidad, bond ad y belleza 
participa todo 10 existente. Por eIlo, San Justino, fiel discipulo de 
lesucristo hasta el martirio y consciente fil6sofo helenico adicto a la 
ontologia que fundamenta la realidad de los entes en la participaci6n 
del ser, afirma que las cualidades humanas del hombre, en cuanto 
que son creadas por la mediaci6n del Verbo y participan de la sabi
duria divina, son en si mismas un destello del saber divino y por eIlo 
estan capacitadas para descubrir la verdad de las cosas. De ahi que 
San Justino escriba: «Cuanto de bueno han dicho los fil6sofos paga
nos nos pertenece a los cristianos .. . , pOl'que pudieron ver la realidad 
gracias a la semiIla del Verbo en ellos ingenita» 19 . A este pensa
miento habia precedido este otro: «Cuanto de bueno dijeron y haIla
ron los fil6sofos y legisladores, fue por eIlos elaborado, segun la 
parte del Verbo que les cupo, mediante la investigaci6n e intuici6n; 
mas como no conocieron al Verbo entero, que es Cristo, se contradi
jeron tambien con frecuencia unos a otros» 20. 

Este inicial planteamiento patristico, que se fue desarrollando de 
un modo muy peculiar en la escuela de Alejandria, encontr6 un am
plio desarrollo en el pensamiento de San Agustin. Partiendo de la fe 
y sirviendose de la teoria de la participaci6n, tal y como la habia 
encontrado en la filosofia plat6nica y de una manera muy particular 
en el neoplat6nico Plotino, San Agustin comprendi6 al hombre co
mo portador de la imagen de Dios, y a 10 creado, como un vestigio 
de 10 divino. Partiendo de la creaci6n, consider6 que el hombre en 
sus facultades intelectuales es imagen de Dios, pues a imagen de 
Dios ha sido creado. Y esta similitud divina no radica en el cuerpo, 
sino en el alma. EI alma, que en sus facultades intelectuales participa 

11 Col 1,16. 
" Rom 1,20. 
19 S AN JUST INO, «Apologia 11» 13. 4-6, en Padres Apologistas (BAC 116), p.277. 
20 SAN JUST INO. «Apologia 11» 10, 2-3 Padres Apologistas (BAC 116), p.272. 
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de Dios, puede remontarse hasta al conocimiento de Dios por la do
ble via de la interioridad y de la trascendencia de 10 creado. En un 
caso y en otro, el encuentro con Dios parte de la realidad creada por 
Dios. En afinidad con el planteamiento agustiniano discurrio el de 
San Buenaventura, quien hablo dc la huella de Dios impresa en las 
cosas desde la creacion. La maxima expresion de la huella dejada 
por Dios en las criaturas y, por ello, la perfecta consideracion simbo
lica de las mismas como camino para remontarse hasta Dios, la ofre
ce San Juan de la Cruz cuando en tonos Iiricos dificilmente supera
bles Ie hace decir a la esposa: «Mil gracias derramando, / paso por 
estos sotos con presura, / y yendolos mirando, / con sola su figura / 
vestidos los dejo de hermosura» 21 . En el cantico sanjuanista, la her
mosura de 10 creado es la huella del paso creador de Dios. La fe en 
Dios creador y la idea platonica de la participacion del ser sirven de 
base conceptual a los geniales versos de San Juan de la Cruz, que 
han de ser considerados como un perfecto paradigma de la funcion 
simbolica de 10 creado. 

Como sintesis de csta doctrina sobre el mundo como vestigio de 
Dios, tenazmente mantenida por el pensamiento cristiano, cl magis
terio de la Iglesia, apoyandose en la funcion trascendente de la crea
cion como realidad simbolica, ha propuesto en el Vaticano I como 
doctrina de fe la posibilidad racional del conocimiento de Dios. 
Ahora bien, para comprender exactamcntc esta proposicion del Va
ticano I, se han de tener en cuenta estas dos advertencias: primera, el 
Concilio, cuando establece la posibilidad natural del conocimiento 
de Dios, habla en tenninos absolutos a partir de San Pablo yadmite 
que todo cuanto es creado es simbolo de la divinidad creadora, por 
10 que se Ie ofrece al hombre como huella de 10 divino, que Ie induce 
al reconocimiento trascendente de Dios. Segunda, al mismo tiempo 
que propone la doctrina sobre el poder natural de conocer aDios, 
reconoce que, dada la situacion de debilidad inherente al hombre 
despues del pecado original, necesita la ayuda divina de la revela
cion para alcanzar con certeza aquellas mismas verdades que pod ria 
conseguir desde el ejercicio de la razon 22. En su planteamiento, el 
Vaticano 1 ha tenido muy presente la doctrina de Santo Tomas de Aqui
no cuando ensefia que, en consecuencia con la flaqueza humana provo
cada por el pecado de los primeros padres, la potencia del hombre ha 
quedado tan debilitada que, para que lIegue con certeza a las verdades 
sobrenaturales, a las que teoricamente podria lIegar desde su razon, 
Dios se las ha manifestado mediante el don de la revelacion 23 . 

21 S AN .l LAI' D E LA CR UZ , Callcioll (,S ('nll'(, ('I alllla.l" ('I Esposo . n.5 . 
22 DS 3004. 
2J Suma leol6g ica. I. q. 1, a. I. ad c. 
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Esta atinada observaci6n de Santo Tomas y del Vaticano I induce a 
establecer como norma que el mundo y sus hechos tienen en si un 
camcter simb6lico, aunque el hombre hist6rico no siempre es capaz de 
descifrarlo. No obstante, la Iglesia continua valorando el mundo y los 
acontecimientos que en el ocurren como realidades simb6licas que Ie 
hablan al hombre sobre Dios, y el Vaticano II, nada menos que dentro 
de la constituci6n sobre la divina revelaci6n, ha afirmado que el plan de 
la revelaci6n divina se Ileva a cabo por gestos y por palabras intrinseca
mente ligadas entre si 24. Superando el peligro posible que se seguiria 
de reducir el conocimiento de Dios a puras categorias de raz6n, el Va
ticano II reconoce la realidad de los hechos hist6ricos como lenguaje de 
Dios dirigido al hombre. En buena 16gica hay que concluir que el hom
bre, para expresarse en plenit\.ld, necesita los gestos y con ellos el len
guaje simb6lico, y esto por ser el mismo una realidad simb6lica y abier
ta que no se agota en el conocimiento de 10 inmediato y contingente, 
sino que desde su propia inteligencia y sensibilidad se proyecta hacia 10 
simb61ico para expresar contenidos trascendentes que, de otra forma, no 
podria poner de manifiesto. 

Pensar que el lenguaje simb61ico es incompatible con la disposi
ci6n racional del hombre equivale a admitir que la inteligencia hu
mana se agota en el conocimiento de 10 meramente empirico, 10 cual 
equivale a degradar al hombre de manera alarmante en su propia 
naturaleza, a la que ha de reconocersele siempre la capacidad de 
abrirse a las preguntas trascendentes. 

Aplicacion del sirnbolo en la teologia 

En concomitancia con las propiedades iniciales del simbolo ya 
estudiadas, los te610gos 10 han considerado habitual mente como una 
posibilidad para expresar el paso trascendente de 10 conocido a 10 
desconocido. Asi 10 formul6 ya Origenes a partir del platonismo 
cuando propuso el signa como aquello por medio de 10 cual se Ie 
indica algo a alguien 25. La misma idea, aunque algo mas elaborada, 
formul6 San Agustin al explicar a los fieles que todo signo, mas alia 
de la impresi6n sensible que ofrece a los sentidos, induce a alguien 
para que venga al conocimiento de otra cosa distinta 26. Siguiendo la 

14 DV 2: «H ic revclationi s oeconomi a fit gesti s verbisque intrinscce inter se con
neXlS». 

25 ORiGE NES. /n Joannem, 13. 60: «Signum dicitur cum per hoc quod videtur a liquid 
aliud indicatuD> (PC 14, co l. 52 1 ). 

26 SAN AGUSTiN, De doctrina christiana, II , I, I: «Signum est enim res, praeter 
specicm quam ingerit scnsibus. aliud aliquid ex se fac iens in cogitationem venire», en 
Obras completas de S. Agustin. l. XV (BAC 168). p. 11 2-11 3. 
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linea trazada por los Santos Padres, Santo Tomas reconoce como 
nota propia del signa ofrecer algo conocido y, a traves de este cono
cimiento previo, conducir hacia aquello que hasta ahora permanecia 
desconocido y que se pone de manifiesto 27. En el pensamiento de 
los Santos Padres y de los te610gos medievales, el signa cumple una 
funci6n mediadora entre dos realidades, conocida la una y descono
cida la otra, por 10 que, al estar instalado entre dos entidades, ejerce 
sobre ellas una funci6n de relaci6n. 

Entre esta manera de pensar clasica en teologia y la de algunos 
fil6sofos modernos media muy poca diferencia, pues para ambos el 
signo-simbolo, a partir de su propia naturaleza, esta ubicado en un 
«entre» y por ella ejerce la funci6n de un «idiograma» que establece 
relaciones. A este estar «entre» se ha de equiparar el «tender hacia», 
es decir, el Ilegar hacia aquello a 10 que orienta; de ahi que en el 
simbolo se pueda hablar de una «intencionalidad» 0 de un «campo 
intencional» que es la meta hacia la que tiende en su apertura 28. Las 
muchas posibilidades que para la teologia sacramental se derivan de 
este planteamiento son faciles de advertir desde un principio; pero, 
antes de dedicarse a sacar consecuencias estrictamente dogmaticas, 
es conveniente reforzar 10 ya insinuado y, en forma de conclusi6n, 
proponer que la nota que aparece como basica en el simbolo, como 
se advierte en 10 hasta aqui ya dicho, es su innato dinamismo tenden
te a la expresividad de 10 desconocido, por 10 que se ha de afirmar 
que todo simbolo tiende siempre hacia un algo que es una realidad 
que se expresa, se manifiesta y se da a conocer. 

A la misma conclusi6n ha llegado Karl Rahner, aunque por un 
camino propio. En su estudio Para una teologia del simbolo 29, reco
nociendo la complejidad conceptual del simbolo, Rahner intenta ela
borar una ontologia de la realidad simb6lica, con 10 que entra a to
mar postura en la intrincada discusi6n sobre el simbolo y la simbo
logia. Por tratarse de un intento ontol6gico, Rahner hace arrancar su 
estudio de un analisis del ente, y fonnula como proposici6n primera 
que «el ente es por si mi smo necesariamente simb6lico porque nece
sariamente se "expresa" para hallar su propio sem 30. 

Con esta primera sentencia, a la que su autor Ie concede el valor 
de un axioma, Rahner esta sustentando a la vez una doble afinna-

27 SANTO TOMAS DE AQUINO, In 4 Sent .• dist. I , q. I, a. I , q. I, ad 5: «Signum 
quantum est in sc, importat aliquid manifestum quoad nos, quo manuducimur in 
cogni tionem alicuis occuiti )) . 

2' ZADR A, D., o. C., p.116-117. 
29 RAH NER, K. , «Para una teologia del si mbolo)), en Escrita.\" de Teo/agio IV (Ma

drid 1964), p.283-321 . 
. 10 RAII NER, K., O. C., p.286. 
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cion. En la primera sostiene que el ente se realiza mediante el dina
mico proceso de un con stante desarrollo, y en la segunda amplia esta 
nocion y propone que en cada momenta de su desarrollo, al mismo 
tiempo que alcanza su propia expresion, consigue la fomla propia de 
su ser. Teniendo en cuenta que el ente se automanifiesta y se autoex
presa siempre en un proceso de constante apertura hacia otro ente, 
Rahner saca como conclusion que el simbolo en sentido propio (sim
bolo real) es la autorrealizacion de un ente en otro 3 1. Y aplicando a 
la teologia esta elaboracion ontologica del simbolo, afirma que «la 
teologia entera no puede concebirse a si misma sin ser una teologia 
del simbolo, aunque en general se preste tan poca atencion expresa 
y sistematicamente a ese caracter fundamental suyo» 32. 

Rahner, al conceder a la teologia en general la nota de saber sim
bolico, esta coincidiendo formal mente con el planteamiento de Cassi
rer cuando sostiene que los diversos modos de expresar el conoci
miento equivalen a otras tantas maneras de simbolizar. A la teologia 
en general se Ie ha de otorgar por necesidad un valor simbolico, pues 
parte de Jesucristo, cuya naturaleza humana tiene en si misma la 
razon simbolica de descubrir y patentizar a la divinidad del Verbo. 
El teologo ha de tener siempre presente que la base fundamental del 
saber teologico sobre Dios se apoya en Jesucristo, que es el simbolo 
de la divinidad, la imagen del Padre, al decir de San Pablo 33 , a quien 
revela a traves de su naturaleza humanas que, por ser el instrumento 
unido de la divinidad del Verbo, pone de manifiesto la verdad de 
Dios. De la teologia se ha de decir que es simbolica porque Jesucris
to es la imagen, el simbolo del Padre, y, en consecuencia, todo saber 
que se apoye en el ha de ser simbolico, es decir, expresivo. 

A corroborar esta manera de concebir el saber revelado sobre 
Dios acude con su ayuda toda la simbologia neotestamentaria, que se 
inicia con la misma letra de los Evangelios 34. Segun la proposicion 
de Lucas, Moises y la totalidad de los profetas son imagen de Cristo, 
pues han vaticinado en todas y en cada una de sus paginas la conve
niencia de que Cristo padeciera antes de entrar en su gloria 35 . En el 
estilo de San Juan, el explicito recurso a la simbologia es tan normal 
como abundante; asi, la imagen del pan de vida no es mas que una 
representacion de la realidad salvifica de Jesucristo 36; el cumpli
miento de la «hora» en Jesus tiene el sentido simbolico de haberse 

1I RAH NER, K., O. c., p.299. 
32 R AHNER, K. , O. C. , p.300. 
33 2 Cor 4 , 4: «Cri sto es imagen de Di os», cf. Co l 1, 15 . 
34 R OCCHETTA, C , ofreceun3 amplia informacion sobre el simbolismo biblico en 

su arti culo «Fondamenli bibli ci del simboli smo liturgico», en RPL 138 ( 1986) 13-21 . 
35 Lc 24,27. 
36 1n 6. 
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realizado cuanto habia sido vaticinado por los profetas 37, y la apela
ci6n a la simbologia alcanza su sentido pleno en el momenta de 
presentar la muerte de lesucristo como cumplimiento definitivo de 
las normas rituales del Antiguo Testamento sobre el cordero pas
cual 38. San Pablo ofrece una perfecta elaboraci6n simb6lica sobre la 
persona y la obra de Jesucristo a partir del Antiguo Testamento. Asi, 
se apoya en la Escritura para fundamentar la fe en lesucristo como 
principio de la justificaci6n, y propone la fe de Abraham como ima
gen de la justificaci6n del hombre 39. De manera explicita declara 
San Pablo que los acontecimientos de la historia de Israel ocurrieron 
en imagen de la obra salvifica de Jcsucristo; asi 10 formula cuando 
deplora el poco provecho que el pueblo de Israel sac6 de los muchos 
prodigios con que el Senor acompan6 su paso por el desierto 40 . Y de 
manera generica predica la muerte de Jesucristo como un cumpli
miento de las Escrituras 41. Y San Pedro, en su primera carta, ofrece 
qUiZ3 el primer ejemplo de la aplicaci6n simb61ica en la predicaci6n 
catequetica, por ejemplo, cuando recurre al arca de Noe para signifi
car la salvaci6n del hombre en Jesucristo a traves del agua bautis
mal 42. 

Aplicar el simbolo en la teologia equivale a recurrir a un proce
dimiento a la par anal6gico y trascendente con el que expresar la 
posibilidad que tiene el hombre de acercarse aDios y a la realidad 
sobrenatural. Anal6gico, por cuanto admite el proceso relacional que 
posibilita hablar de 10 desconocido a partir de un dato que presta el 
apoyo de una semejanza, y trascendente, por cuanto posibilita abrir 
el ascenso de 10 conocido a 10 desconocido. Y al formular sus pro
posiciones simb6licas a partir de la Palabra de Jesucristo, la teologia 
se realiza como ciencia que expresa y concreta su propia verdad y, 
al mismo tiempo, posibilita el conocimiento de la divinidad y la 
comprensi6n del vivir del hombre como realidad abierta hacia el 
misterio trascendente de Dios. 

37 In 13 ,1. 
3R In 19,36-37. 
39 Rom 4,23-24. 
4[) I Cor 10, I-I I. 
" I Cor 15,3-4. 
" I Pe 3,20-21. 
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II. EL SACRAMENTO, SIMBOLO DEL DON DIVINO 

Nocion simbolica del sacramento 

La concepcion simbolica de la teologia halla una especial con
crecion en la sacramentologia por ser los sacramentos en si mismos 
simbolos, es decir, imagenes a traves de las cuales se manifiesta co
mo realidad operativa el designio salvi fico de Dios 0, si se quiere, el 
misterio de Dios segun 10 presenta San Pablo. La Iglesia, cuando 
habla de los sacramentos, 10 hace siempre denominandolos signos 
que causan la gracia, y establece una relacion de causa a efecto entre 
10 significado por el signo y 10 causado por el signo . Si se tiene en 
cuenta que el signa causa la gracia que significa, la formulacion 
eclesial no anda lejos de las corrientes contemporaneas sobre el sim
bolo, que 10 consideran como una posibilidad de manifestar algo es
condido a un tercero. Porque, en ultimo terrnino, a traves de los sa
cramentos se establece una relacion entre el don divino, manifestado 
y otorgado al hombre a traves del simbolismo de cad a uno de los 
sacramentos, y el reconocimiento y la aceptacion por parte del sujeto 
destinatario, que es el hombre. A semejante relacion entre el simbolo 
y su efecto se la denomina en terminos teologicos causalidad, y de 
ahi que el aforismo teologico sostenga que los sacramentos causan 
10 que significan . 

No es este el momenta de analizar la causalidad en si misma; sin 
embargo, si es la ocasion de forrnular una pregunta muy concreta, 
que dice asi: i, Los sacramentos causan la gracia en cuanto son «co
sas» 0 en cuanto son «acciones celebradas»? EI motivo de esta pre
gunta se sustenta sobre la base de un comportamiento eclesial puesto 
de manifiesto de modo preeminente en los ultimos siglos, que, tanto 
al tomar en consideracion teorica a los sacramentos como al admi
nistrarlos, los consideraba siempre como cosas. Sirva de ejemplo 
elocuente que en el anti guo Codigo de Derecho Canonico los sacra
mentos aparecian incorporados en la parte «de rebus» 43. Desde aqui 
se comprende con facilidad que la teologia sacramental adoleciese 
de un excesivo sentido materialista, pues los sacramentos eran con
siderados como cosas que causaban la gracia fisicamente . Esta ma
nera de pensar, que, aunque ha sido la mas nueva, no ha sido la que 
ha predominado siempre en la Iglesia, ha entrado ultimamente en 

43 Es ci erto que esta forma de integrar los sacramentos dentro de l C6digo venia 
exigida en parte por la distinci6n de l articulado entre personas y cosas, y como quiera 
que los sacramentos no son personas, necesariamente ten ian que ser cosas. Sin embar
go, esta observaci6n, que es ve rdadera, no rebaja la sensibilidad ec les ial que enjuiciaba 
los sacramentos como cosas, pues pudo pensarios desde las personas a quienes van 
dirigidos. 
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crisis y ha suscitado la pregunta fonnulada, la cual es de tal magni
tud que en la actual tesitura teologica quiza deba ser considerada la 
de mayor exigencia conceptual , pues de su respuesta depende la ex
plicacion exacta que se de sobre la naturaleza del sacramento y de su 
eficacia causal. 

Reva lorizar la nocion de signa y de signa sacramental, es decir, 
de signa celebrado por la Iglesia, es uno de los frutos de la actual 
sacramentologia. Y todo ella ha sido posible porque, a partir de la 
renovacion liturgica, la teologia sacramental funda su reflexion sis
tematica en el hecho concreto de los sacramentos en cuanto medios 
salvificos que se Ie ofrecen al hombre dentro de la celebracion litur
gica de la Iglesia. Porque el sacramento es siempre para el hombre 
un signo, el signo del don divino que se Ie otorga en e l seno de la 
Iglesia y por el ministerio de la Iglesia; de ahi que la dimension 
eclesial sea una nota fundamental del signa sacramental. Por ello, si 
partiendo de este dato tuviesemos que fonnular una definicion del 
sacramento, tendriamos que decir que es el signa divino puesto por 
Jesucristo en manos de la Iglesia para que 10 administre al hombre 
en una funcion cultual y salvi fica. 

EI sacramento signo celebrado 

EI proceso por el que los sacramentos fueron juzgados como co
sas ha sido largo y ha transcurrido con lentitud. Quiza e l principio de 
esta manera de pensar tenga que buscarse en el mismo origen del 
tratado de los sacramentos en general, es decir, en el siglo XII. Cuan
do Hugo de San Victor fonnulo la que ha de ser considerada como 
primera definicion sistematica del sacramento, dijo que es un ele
mento corporal 0 material compuesto extemamente con estructura 
sensible, que representa algo en virtud de la semejanza que guarda 
con una realidad sobrenatural, a la que significa desde la institucion 
divina y que contiene alguna gracia invisible y espiritual 44. Esta de
finicion de sacramento, como ya hemos dicho al tratar sobre ella en 
otro lugar, ha sido juzgada con cierta acritud por el pe ligro que en
cierra de inducir a comprension cosificante de los sacramentos. De 
hecho hay que admitir que su tenninologia parece la mas indicada 
para llegar a esta conclusion, pues dice del sacramento que es una 
realidad corporal y material, y habla de la gracia que contiene como 

44 HUGO DE SAN ViCTOR, D e sQcral11 enlis, I. IX, 2: «Sacramentum cst corporale ve l 
materiale elementum fori s sensibiliter propositum ex similitudine representans et ex 
institutione significans et ex sanctificatione continens aliquam invisibilem et spiritua
lem gratiam. Haec diffinitio ita propria ac perfecta agnosc itur, ut omni sacramento 
solique convenire inveniatum, en PL 176, col. 3 17-3 18. 
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si estuviese recogida en un cuenco 0 en algo parecido, terminos los 
mas a proposito para identi ficar al sacramento con un rec ipiente que 
contiene la gracia. Cualquier nocion dinamica del sacramento brilla 
por su ausencia en esta primera definicion de Hugo de San Victor, Y 
esta carencia induce desde si mi sma a una concepcion cosificante de 
los sacramentos. 

Para comprobar que no todos ni s iempre han pensado as i, bastara 
con recurrir al planteamiento que ofrece la Summa Sententiarum 
cuando, a l preguntar que es 10 que causa la grac ia en el bauti smo y, 
por ello, que es verdaderamente el sacramento, responde que la tri
ple inmersi6n con la invocac ion de la Santi sima Trinidad 45. Cuando 
el autor de este precioso tratadi to se ex pres a en estos term inos, esta 
poniendo de mani fies to su vinculac i6n con los Santos Padres, que 
reconoc ian com o momento fundamental de la admini strac ion del 
bauti smo la profes ion de fe con la ablucion, es decir, la acc ion sim
b61ica realizada por la Ig les ia. As i 10 habia propuesto San Agustin 
cuando, al di sponer desde su preocupacion pastoral como se ha de 
administrar el bauti smo en caso de urgencia para asegurar e l va lor de 
su efi cacia, determina que se pueden suprimir todos los ritos salvo 
las preguntas que son necesarias y, logicamente, la ablucion 46 . Para 
San Agustin, e l bauti smo se admini stra en una ce lebracion ec les ial 
en la que 10 fundamenta l es e l dialogo susc itado por la fe 47. Con una 
formul acion formalmente mas expl icita, habla San Agustin del sa
cramento como una ce lebrac ion cuando en la segunda carta a Jenaro, 
y prec isamente en un planteamiento liturgico sobre la presencia rea l 
del mi sterio ce lebrado en la liturgia, sostiene que el sacramento se 
da dentro de una ce lebrac ion en la que de algun modo se significa 
aquello que se ha de rec ibir santamente 48 . 

De manera similar se habia expresado con anterioridad San Hi
p61ito de Roma al proponer que el bauti smo se ha de confe rir me
diante una triple interrogac ion, concomitante con una triple inmer
sion 49 . Y el sacramentario Gelas iano, libro liturgico ofi c ial en la 
capilla de l Papa, mantiene como rito sustancial la tri ple in terroga-

45 Summ a Sel1lel1liarum , V,4, en PL 176 , col. 129. 
40 SAN A(; USTi N, De baprismo, I, X III , 21: «Posc it baptismus, quem tanta festi na

tione acc ip it, ut necessariam inte rrogationem paucorum verborum vix pericu li tempus 
admitt at», en Dbms comp/eras de S. Agllsrin , t.XXX II (BAC 498), p.435. 

47 SAN AGUSTi N, De baprismo, IV, XX IV, 3 1, en Dbms comp/eras de S. Ag llsrin, 
t.X XX II (BAC 498), p.564. En estc caso trata de la administrac ion de l bauli smo a los 
infantes , q ui enes por no poder responder, 10 hacen por medio de sus padres. 

4M SAN AGU STiN, Epis r. 55, 1, 2: «Sacramentum est autem in a liq ua ceiebratione, cum 
rei gestae commemoratio ita fit, ut a liqu id etiam signifi cari inte lligatur, quod sancte 
accipiendum est», en Dbms comp/eras de S. Agusrin, t. VIII (BAC 69), p.320-321 . 

49 Hipo lito de Roma en su Tmdicioll Aposrolica. Cf. BOTTE, B. , Hippo/yre de Rome. 
La fmdilion Aposroliqlle, 2." edic ion (Paris 1968), p.84-86. 
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cion con la triple inmersion, al igual que 10 habian propuesto los 
Padres 50. 

Todos estos datos demuestran que la manera de administrar el 
bautismo durante la patristica fue una celebracion, en la que toma
ban parte activa quien recibia el sacramento y la comunidad. De esta 
concepcion patristica, que considera el sacramento como accion, y, 
si hemos de hablar en terminos agustinianos, debemos precisar que 
como una accion simbol ica, fue di sci pula la primera escol<istica. 
Pues se ha de decir que, a pesar de los reparos puestos a la definicion 
de Hugo de San Victor, la escol<istica del siglo XII se mantuvo fiel a 
la concepcion patristica que consideraba el sacramento como una 
accion. 

Fue bajo la presion del hilemorfismo aristotelico cuando cambio 
la mentalidad; por ello, Santo Tomas, partiendo del principio hile
morfista que predica de la forma que confiere el ser a la cosa 5 1, Y 
considerando que en los sacramentos las palabras se pronuncian a 
modo de forma y que el elemento sensible se ha de en tender como 
materia 52, mantuvo como doctrina firme que Jesucristo habia insti 
tuido los sacramentos de manera concreta e inmediata y que tan solo 
bajo una revelacion divina podia la Iglesia alterar la estructura mor
fologica y sintactica de la frase que con valor de forma sacramental 
habia sido determinada por Jesucristo 53 . Tal y como se desprende de 
su exposicion doctrinal , Santo Tomas concibe cad a signo sacramen
tal como una realidad individual significante, determinada en cada 
uno de sus elementos a partir de la misma institucion divina. Santo 
Tomas, con el apoyo del sistema hi lemorfista, describe al signo sa
cramental en parangon con los entes fisicos , de donde se deduce con 
claridad el proceso cosificante de los sacramentos. 

Sin embargo, en el pensamiento del mismo Santo Tomas, y sin 
que el estudioso tenga que salirse de la Suma Teol6gica , se contiene 
cierto planteamiento digno de ser tomado en consideracion por quien 
aspire a precisar en su totalidad el pensamiento sacramental del 
Santo. 

Cuando Santo Tomas aborda la reflexion sobre el sacramento del 
bautismo, el primer tema con el que se enfrenta es el que hace refe
rencia a la propia naturaleza de este sacramento. Y en tal contexto 
inquiere si el sacramento del bautismo es el agua 0 la ablucion 54. 

50 SacramenlariulIl Gelasianllm , edic i6n de L. C. M OHUJERG, OSS (Roma 1968), 
p. 74, n.449. 

51 Recuerdese que «forma dat esse rei » fue un principio fundamental en la ol1tolo-
gia hilemorfista . 

" Suma Teologica. III , q. 60, a. 7. 
53 Ibid., Ill , q. 66, a. 6. 
" Ibid., III , q. 66, a. I. 
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Teniendo en cuenta que en cuestiones anteriores, e incluso en la mis
ma en que ha formul ado esta pregunta, Santo Tomas insiste en la 
necesidad de la determinacion divina para fijar los elementos de ma
teria y forma de los sacramentos, pareceria logico que en su respues
ta se inclinase por el agua, materia instituida por Jesucristo. Sin em
bargo, no es asi. En concomitancia con Pedro Lombardo cuando co
menta a San Agustin, y en contra de Hugo de San Victor cuando 
afi rma que los sacramentos contienen la gracia, Santo Tomas sostie
ne que el sacramento radica en la ablucion, es decir, en la acc ion de 
administrar la materia; por 10 tanto, en la celebracion. Con estas tres 
categorias intelectuales estructura su pensamiento: 1) afimla que en 
el agua, materia del sacramento, se da una virtud instrumental en 
orden a causar la grac ia; 2) sostiene que tal virtud no radica perma
nentemente en la materia agua, y que tan solo fluye hasta el hombre 
cuando es aplicada; y 3) concluye que en el momento de la aplica
cion de la materia es santificado el hombre, por 10 que el sacramento 
propiamente dicho radica en la ap licacion de la materia 55. A tenor 
de estas tres proposic iones se ha de concluir de modo particular que 
el bautismo consiste en la ablucion y, de modo general, que el sacra
mento no es una cosa, sino una accion . 

Santo Tomas, con esta consideracion dinamica de los sacramen
tos , empalmaba remotamente con San Agustin e inmediatamente 
con Pedro Lombardo. Cuando el Maestro de las Sentencias glosa las 
palabras de San Agustin : accedit verbum ad elementum etfit sacra
mentum 56, afirma que el bautismo se llama ablucion, es decir, ac
cion de lavar el cuerpo exterior acompaiiada con la pronunciacion de 
la formula verbal prescrita. Si se hace la ablucion sin pronunciar las 
palabras, no hay sacramento; pero cuando se pronuncian las palabras 
sobre el elemento, se hace el sacramento, que no quiere decir que el 
elemento de manera estatica y aisladamente se haga sacramento, si
no que la ablucion queda constituida en sacramento por la pronun
ciacion de las palabras 57. 

Esta comprension del sacramento como accion, que, con matices 
propios en cada autor, ha corrido desde San Agustin a Pedro Lom
bardo y la ha recogido Santo Tomas en la paI1e agustiniana de su 
pensamiento sacramental, no se puede decir que haya sido, sin em-

55 Suma Tea/ogiea. III , q. 66, a. I: «In aq ua autem non perficitur sanctificatio, sed 
est ibi quaedam sanct ificat ionis virtus instrumental is, non permanens, sed fluens in 
hominem, qui est vcrc sancti ficationi s subjcctum; et ideo sacramentum non perficitur 
in ipsa aqua, sed in applicatione aquae ad hominem, quae est ablutio». 

56 SAN AGUSTiN, In laanis Evangelium traetatus, 80, 3: «Accedit verbum ad ele
mentum et fit sacramentum. etiam ipsum tanquam visibile verbum», en Dbms camp/e
tas de S. Agustin, t.XIV (SAC 165), p.436-437. 

57 PEDRO LOMBARDO, Libri IV Sententiarul1l , lib. IV, dist. 3, 1 (PL 192. col. 843) . 
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bargo, la categoria predominante en la teologia sacramental a partir 
del siglo XIII. La que se ha impuesto es la que identifica el signo con 
una realidad concreta, es decir, la que homologa el sacramento con 
una co sa. De tal forma ha sido asi que, las pocas excepciones que se 
han dado en contraho y han considerado al sacramento como una 
accion, han sido tildadas de poco correctas. Por ejemplo, el unico 
entre los grandes teologos que ha definido el sacramento como una 
accion ha sido el jesuita Francisco Suarez, al decir que es una cere
monia sagrada y sensible que santi fica de algun modo a los hombres 
y que significa esta santidad desde la institucion divina 58. En la de
finicion de Suarez la nota diferencial del sacramento es la nocion de 
acto simbolico realizado por la Iglesia que significa la gracia que 
otorga. Como un ejemplo del rechazo a la definicion del sacramento 
propuesta por Suarez, precisamente por considerar el sacramento co
mo ceremonia, es decir, por apreciario como una accion, puede ser
vir el repro.che formulado por Doronzo, quien afirma que con seme
jante formulacion se desecha la categoria tradicional del signo. Un 
caso clarisimo el de Doronzo en el que se toma el signo sacramental 
como sinonimo de cosa y se reprueba como invaJida la nocion de 
ceremonia 59. 

La doctrina sacramental propuesta por el Vaticano II es un cons
tante alegato a la consideracion del sacramento como una celebra
cion de la Iglesia. Asi, en la constitucion dogmatic a sobre la Iglesia, 
el Concilio sostiene que la Iglesia, en cuanto comunidad sacerdotal, 
actualiza su caracter sagrado y su estructura organica por medio de 
los sacramentos y de las virtudes 60. En este caso, los sacramentos, 
0, quiza mejor dicho, cada uno de los sacramentos es considerado 
como una accion de la Iglesia que repercute en su efecto sobre la 
perfeccion de la misma Iglesia. Por tanto, el sacramento ha de ser 
considerado como una accion eclesial, cuyo efecto, aunque recae de 
forma individual sobre cada uno que 10 recibe, en ultimo termino 
actua sobre la vitalidad de toda la Iglesia. En este precioso e impor
tante numero de Lumen Gentium se ensefia que todo sacramento tie
ne una intima vinculacion con el desarrollo de la Iglesia y si, a titulo 
de ejemplo, se compara el modo como el Vaticano II describe el 
efecto de los tres sacramentos de incorporacion a la Iglesia, se ad-

58 FRANCISCO SUA REZ, Comen/aria ac dispulaliones in Terliam Par/em D. Thomae, 
dispt. r, sect. 4: «Sacramentum est sacra et sensibilis caeremonia, homines aliquo modo 
sanctificans, et veram ani mae sanctitatem ex institutione significans», en Opera omnia, 
tomus vigesimus (Parisiis 1866), p.23. 

59 DOROUZO, E. , De sacramenlis in genere (Milwaukee 1945), p.74. Despues de 
haber reprodcido la definicion de Suarez, apostilla Doron2O: «Haec definitio assumit 
pro genere non signum sed caeremoniam». Lo mismo Ie reprueba a Lercher por definir 
los sacramentos como «Symbola ritualia a Deo perenniter instituta». 

60 LG II. 
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vierte que la diferencia que establece entre ellos viene precisada por 
un adverbio, es decir, por la modificaci6n que afecta a la misma 
realidad de la incorporaci6n a la Iglesia. Asi, el bautismo incorpora 
a los creyentes a la Iglesia, la confirmaci6n los une mas intimamente 
(pelfectius) a la Iglesia, y la eucaristia los inserta plenamente (plene) 
en el cuerpo de Cristo 61, que es la Iglesia. 

La formulaci6n te6rica del sacramento como celebraci6n la ofre
ce el Vaticano II cuando propone que las acciones liturgicas no son 
acciones privadas, sino publicas y, por 10 tanto, son celebraciones de 
la 19lesia, que es «sacramento de unidad» 62. Desde aqui se com
prende que el Concilio haya descendido a concreciones practicas y 
haya establecido como norma de conducta liturgica que siempre que 
sea posible la celebraci6n publica de los sacramentos sea preferida 
sobre la privada 63. 

Como quiera que quien celebra el signa es siempre la comunidad 
eclesial, y como quiera que la administraci6n del sacramento es una 
vivencia de la Pascua, se comprende que, a partir de la misma natu
raleza del sacramento como celebraci6n eclesial, cada administra
ci6n de un sacramento tenga que ser una celebraci6n festiva. Tenien
do en cuenta que el adjetivo «festivo», que arranca de la doble di
mensi6n eclesial y pascual de la celebraci6n liturgica de los 
sacramentos, no ha de ser considerado como un afiadido mas 0 me
nos postizo, sino como la consecuencia Ltltima de la fe profesada en 
la celebraci6n, que induce a la esperanza y hace participes de la ca
ridad. La nota festiva de la celebraci6n liturgica de los sacramentos 
arranca de la misma naturaleza del signa celebrado, que es eclesial y 
pascual. 

Resulta sumamente significativo para la consideraci6n de los sa
cramentos como signos celebrados que la segunda parte del Catecis
mo de la Iglesia Cat6lica, la que hace referencia a los sacramentos, 
se denomine la celebraci6n del misterio de Dios. Y dentro de esta 
denominaci6n com un, recibe un tratamiento especial el modo como 
la Iglesia administra los sacramentos, y en este caso el Catecismo 
habla de celebrar la Iiturgia de la Iglesia, y afirma que quien la cele
bra es la asamblea desde su estructura jerarquica 64. En el Catecismo, 
la unica palabra para describir la acci6n sacramental es «celebra
ci6n», y el calificativo que la determina es ec lesial , con 10 que el 
sacramento queda descrito como la celebraci6n de la asamblea cris
tiana. 

61 LG II Y PO 5. 
62 SC 26. 
6J SC 27. 
M Calecismo de la Iglesia Cal6lica, segunda parte, cap. 2, art. I, n.1136-1144. 
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La celebraci6n sacramental, memoria 
y presencia del misterio de Cristo 

Contra la tendencia cosificante de los sacramentos ha reacciona
do la teologia sacramental contempofCinea, que se empefia en presen
tar el signa sacramental como un signo celebrado por la Iglesia en el 
que Dios concede al hombre el don gratuito de su grac ia, mientras el 
hombre corresponda a esta donaci6n sobrenatural con su aceptaci6n 
voluntaria 65. Este deseo de cambio en el planteamiento sacramental, 
que hoy dia ha conseguido ya una aceptaci6n general, fue vigorosa
mente planteado en su origen por Odo Casel con su teologia de los 
misterios, y aunque en el capitulo primero ya hemos hecho una refe
rencia a este fen6meno liturgico y dogmiltico, es este el momenta en 
que debemos estudiar con cierta atenci6n las aportaciones positivas 
de su planteamiento y las cuestiones que todavia quedan pendientes, 
para afianzar de modo definitivo el principio que establece de cad a 
celebraci6n sacramental que es una acci6n simb6lica en la que se 
hace operativamente presente la Pascua redentora de Jesucristo. 

Con formulaci6n taxativa afirrna Schilson que «el redescubri
miento del sacramento como acontecimiento simb61ico recibi6 su 
primer impulso del movimiento liturgico» 66. La afinnaci6n es ver
dadera, y los te610gos del movimiento liturgico fueron capaces de 
replantear la consideraci6n sobre los sacramentos cuando hicieron 
pasar su planteamiento de una visi6n meramente te6rica a otra pnic
tica; cuando dejaron los enunciados meramente abstractos y partie
ron en la reflexi6n sobre los sacramentos de las realizaciones con
cretas, es decir, de las celebraciones que dentro de la Iglesia cobran 
entidad liturgica. Con el movimiento Iiturgico comenz6 a ser consi
derada la sacramentologia a partir de la liturgiacelebrada por la Igle
sia. Este nuevo metodo de estudio y de reflexi6n sobre los sacramen
tos asumi6 desde el primer momenta dos elementos nuevos, a saber, 
el de «acci6n» y el de «acc i6n de la Iglesia». Y con ello, el simbo
lismo sacramental adquiri6 una dimensi6n a la vez dinamica y ecle
sial. EI sacramento ya no era una «cosa», sino una «aci6n eclesial». 

Como ya lIevamos dicho, el autor principal de esta nueva manera 
de pensar fue Odo Casel; por ello intentaremos reconstruir su pensa
miento 67. En su planteamiento hay que distinguir dos momentos: el 
inicial, que en el estudio del misterio ofrece un planteamiento anal6-

(>; ROG UFT, A.-M. , «I sacramenti nel loro valore di segni», en SD 12 (1967), 79-112 ; 
la referencia en p.84-85. 

'''' SCHILSON. A .. en ZADRA. D. Y SCHILSON, A. . " Simbolo y sacramento». Fe cristia
na.r sociedad lIIoderna. 28, p.1 52. 

(>, O NATILJIA. I. . La presencia de la obra redelllora en el mislerio del cullo. Un 
I!slUdio sobre la doclrilla del miSlerio de Odo Casel 0.5.8. (Viloria 1954). 
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gico a partir de las religiones comparadas, y el especificamente teo
logico, en el que propone la celebracion liturgica como la presencia 
real del misterio conmemorado. En el primer momento, cuando esta
blece el estudio comparado de las religiones, Casel monta una rela
cion anal6gica entre los misterios paganos y los misterios cristianos 
y sostiene que, asi como que en las religiones mistericas del helen is
rnO el nucleo del culto misterico consistia en reproducir el compor
tamiento salvi fico del dios que era honrado en el cutto, de tal manera 
que mediante el acto de culto se pretendia representarlo como actual 
en la misma celebraci6n 68, del mismo modo ocurre en los sacramen
tos cristianos, y de un modo muy fundamental en el bautismo y en 
la eucaristia, pues mediante la celebraci6n del signa sacramental se 
hace presente en estos sacramentos de manera simb6lico-real la mis
rna obra salvi fica de Cristo, que hist6ricamente perteneci6 al pasa
do 69. 

Las conclusiones que de este planteamiento saca Casel son de 
tres tipos: la primera es meramente analogica entre culto pagano y 
culto cristiano, y dentro de la misma admite que externamente los 
sacramentos cristianos dependen de los paganos; la segunda es de 
tipo liturgico-teoI6gico, y con ella explica la naturaleza y finalidad 
del culto sacramental, y la tercera es liturgico-moral , 0 , si se quiere, 
ascetica, con la que propone que la manera id6nea de participar en la 
obra salvi fica de Cristo y el modo perfecto de establecer la unidad 
de destino con Cristo, que determina en su plenitud el ser cristiano, 
se da por la union misterica que se realiza en el acontecimiento sim
bolico-real de cada sacramento. Toda celebracion sacramental de la 
Iglesia, segun Casel, acaba siendo un momenta en el que se hace 
presente el misterio de la Pascua de Cristo, y mediante la presencia 
real, y misterica, de la Pascua el hombre se une a la muerte y resu
rreccion de Jesucristo. Para comprender este postulado fundamental 
del pensamiento de Casel, hay que tener presente que su concepcion 
teologica se apoya sobre la base de una genialidad, es decir, de haber 
hecho coincidir el concepto de misterio liturgico con el de misterio 
salvifico sustentado por San Pablo. Para Pablo, como ya hemos di
cho, el misterio no es un saber sobre la existencia de Dios 0 sus 

b8 Ofiatibia, I. , en o. c., p.35-36, analiza con justa medida cl comportamicnto dc 
Casel ante los mi sterios paganos y a l de fenderle de torcidas interpretaciones, escribe: 
«Cometen una injusticia con Cascl quicnes se empefian en considerarl e cntre los 
criticos independientes que, como Bousset, Dieterich, Bultmann, Loisy, afirman, si
guiendo las huelJ as de A. Reitzenstein , una dependencia esenc ial del Cristi an ismo con 
relaci6n a las re ligiones paganas» . En p.37-38 explica a Casel a panir de ana logias 
profundas. 

69 Odo Casc l expuso basicamentc csta tcsis suya en sus dos escritos: «A ltchri stli 
cher Kult und Antike», en Mvsterillm. Gesammelte Arbeiten Laacher Monche (MUns
ter 1926), p.9-28, yen EI misterio del nilto cristiano (San Sebastian 1953). 
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atributos, sino la expresi6n de la voluntad salvifica del Padre llevada 
a cabo por medio de su Hijo. Misterio y salvaci6n en Pablo coinci
den, y en Casel tambien. Esta fue su intuici6n genia l y de ahi que la 
liturgia tenga siempre una vertiente de representaci6n soteriol6gica, 
es decir, un modo de hacer presente el misterio que salva. 

A la hora de concretar que es la causalidad sacramental, es decir, 
cuando ha de exponer que en toda celebraci6n liturgica de los sacra
mentos se da una presencia real aunque misterica de la Pascua, Casel 
acentua la analogia tomada de las religiones mistericas y sostiene 
que es la misma celebraci6n simb6lica del sacramento la que evoca 
y concede la grac ia. Para Casel , la fonnula tridentina «ex opere ope
rato» mantiene toda su vigencia, pero al interpretarla no recurre a 
ningun tipo de causalidad fisica 0 instrumental , sino que ape la a la 
celebraci6n ec lesial del simbolo, y con su planteamiento esta dando 
pie a la que despues Rahner llamara causalidad simb6lica. Segun 
Casel, el sacramento causa la gracia en cuanto que es un simbolo 
celebrado por la Iglesia. 

Emitiendo un juicio sobre el planteamiento general de Odo Ca
sel, hay que decir del mismo que ofrece una recuperaci6n del sacra
mento como signo, y que en este sentido se vincula a la teologia 
patristica, y de un modo muy particular a la de San Agustin cuando 
definia al sacramento como un signa en funci6n de la gracia. Y que 
al revalorizar la raz6n de signo, esta c larificando el aforismo clasico 
entre los escolasticos que proponia de los sacramentos que causan la 
gracia que significan . La significaci6n es el aspecto fundamental 
dentro de la teologia sacramental, pues a traves del signa se adivina 
y con ella se alcanza a comprender el efecto del sacramento. Para 
Odo Casel, el punto fundamenta l en la sacramentologia es precisa
mente el que establece la relaci6n entre signa y efecto, entre signa y 
presencia real del misterio celebrado en su sign ificaci6n , que por ser 
presencia real acaba siendo tambien operativo. 

La teoria de Casel ha sido, sin duda alguna, el planteamiento 
teol6gico-liturgico mas interesante y de mayor repercusi6n eclesial 
que se ha dado en todo el siglo xx. Muchas han sido las voces que 
se han alzado tomando partido en favor suyo 0 en su contra. Y de 
todas ellas debemos prestar una especia l atenci6n a las criticas de K. 
Priimm y de G. Sohngen . Escucharlas ayudara a matizar algunos 
aspectos del pensamiento de Casel. 

Priimm fue sin duda e l te610go que con mayor energia se opuso 
al planteamiento de Casel, aunque al hacerlo no atac6 directamente 
al nucleo de toda su concepci6n liturgico-teoI6gica, sino a una parte 
muy detenninada de su pensamiento, en concreto a la interpretaci6n 
y ap licaci6n que Case I hacia del misterio pagano como base anal6-
gica para su elaboraci6n teoI6gico-liturgica. Segun el planteamiento 
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de Odo Casel, el misterio tiene un senti do estrictamente cultual, y 
partiendo de esta interpretaci6n 10 asume como principio para funda
mentar su teoria acerca de la presencia real, aunque simb6lica, de 
Cristo en las acciones sacramentales. En cambio para Priimm, el 
misterio se ha de tomar en una acepci6n basicamente intelectual, por 
10 que es el fundamento sobre el que se apoya el cuerpo doctrinal del 
cristianismo, es decir, el contenido de la profesi6n de la fe 70. A te
nor de esta concepci6n distinta del misterio, la exegesis sobre San 
Pablo que uno y otro realizaron fue diversa, y a partir de los mismos 
textos cad a uno sac6 sus propias conclusiones con las que reprobar 
la concepci6n del otro. Otro aspecto cabe distinguir en la pugna en
tre estos dos pensadores y del cual cada uno de ellos acusaba al otro. 
Segun Priimm, Casel sobrevaloraba los contenidos religiosos y hasta 
morales de los misterios paganos; en cambio, Case I Ie achacaba a 
Priimm tener una visi6n baja y denigrante de los mismos. Como se 
ve, la disputa entre Priimm y Casel no giraba en tomo a la concep
ci6n sobre el modo de explicar la causalidad sacramental, pues, dado 
su planteamiento fundamentalista, versaba sobre la interpretaci6n 
del misterio y, en consecuencia, sobre la validez 0 invalidez de apo
yar en San Pablo, y por ella en la Sagrada Escritura, la teo ria sobre 
la presencia cultual y misterica de lesucristo en las celebraciones 
sacramentales. 

EI caso de S6hngen fue distinto 7 1. Entrando directamente en cri
tica confrontaci6n con la teoria sacramental de Odo Casel, conside
raba que la supuesta objetividad sacramental formulada por Case I ni 
se sustenta teol6gicamente ni exegeticamente se apoya en San Pablo, 
en concreto en el texto bautismal y misterico de Romanos 6, ni tam
poco en los testimonios patristicos aducidos 72. Frente al objetivismo 
de Casel que sustenta en si misma, es decir, en la misma acci6n 
liturgica, la presencia real del misterio celebrado, S6hngen defiende 
que la presencia real del misterio no es una realidad que subsiste en 
si y para si, sino que se actualiza operativamente s610 en el momenta 
yen cuanto se realiza en nosotros y para nosotros. Para S6hngen, en 
ultimo tennino, el misterio se hace presente mediante el efecto de la 
causalidad, y por 10 tanto no es una presencia del misterio mismo, 
sino del efecto del misterio. PaI1iendo de la concepci6n clasica del 
sacramento que 10 considera un signa eficaz, y teniendo en cuenta el 
proceso de interiorizac i6n exigido por el mismo sacramento, S6hn-

70 PR UMM, K., Del' chrisllicher Glallhe lind die allheidnische Well , dos tomos 
(Leipzig 1935); «Mysterion von Paulus bis Origenes», en ZKTh 61 (1937),391-425. 

71 SOHNGEN, G., SYlllbol und Wirklichkeil illl KlillmysleriulI1 , segunda edici6n 
(Bonn 1940) y Der Wesensaufbau des Mysleriullls (Bonn 1938). 

72 ONATIBIA, I. , «Teoria de Sohngen» , en La presencia de la obra redenlora, 
p.103-108. 
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gen en su discusi6n con Odo Casel acuna una tenn inologia nueva y 
habla del «sacramento interior» para expresar que el mi sterio no se 
hace objetivamente presente en su realidad misteriosa, sino tan s610 
como efecto sacramental y en atenci6n a la di sposici6n intema del 
hombre para recibirlo. 

Teniendo en cuenta que desde la escolastica no resulta facil man
tener la teoria de Casel, pues autores como Pedro Lombardo soste
nian directamente que la eucaristia es signo de la Pasi6n , pero no es 
la misma Pasi6n 73 , se comprende que Sohngen, buen conocedor de 
la escolastica, mantuviese su pensamiento intimamente ligado al de 
los escolasticos y de un modo muy particular al de Santo Tomas, que 
propugna la uni6n con Cri sto como efecto del sacramento, y de un 
modo especial por medio del caracter sacramenta l. Y quiza por esta 
misma propensi6n de su manera de pensar, Sohngen se mantuvo fiel 
al aforismo clasico segun e l cual los sacramentos, en cuanto son 
signos, causan 10 que significan, aunque 10 interpreta con razones 
propias que vinculan la objetiva operatividad sobrenatura l del sacra
mento a la actividad tambien sobrenatural de la persona humana, con 
10 que abre la meditac i6n sobre los sacramentos hac ia una dimensi6n 
antropol6gica. 

Las reacciones surgidas frente al planteamiento de Odo Casel no 
tuvieron un efecto negativo, an tes bien supusieron aportaciones po
sitivas que ayudaron a perfilar algunos rasgos que en el pensamiento 
original de Casel no aparecian perfectamente disefiados. A base de 
las objeciones de Prtimm, Odo Casel fue matizando el extremismo 
de su acepci6n del misterio, hasta \legar a admitir que tambien tiene 
un sentido intelectual con una referencia directa al contenido verda
dero del misterio. Los reparos interpuestos por Sohngen, al subrayar 
la intervenci6n activa del hombre en la recepc i6n del sacramento y, 
por 10 tanto, en la causalidad del mi smo, dieron como resultado que 
la teoria de Casel se abriese hacia una dimensi6n antropol6gica que 
original mente no hab ia tornado en consideraci6n. Hoy dia se ha de 
reconocer que la teoria teol6gica de Odo Casel, prescindiendo del 
aparato anal6gico que la precede y que establece la relaci6n entre los 
misterios paganos y los cristianos, en cuanto propone la presencia 
rea l del mi sterio en el acto de eulto, ha alcanzado un amplio recono
cimiento e incluso parece que ha sido admitida tanto por el magiste
rio de Pio XlI en la Mediator Dei, al proponer que en toda eelebra
c i6n liturgica estan presentes la Iglesia y su divino fundador, como 
por la autoridad del Concilio Vaticano II , que en la constituci6n 

7) PEDRO LOMI3 ARDO, Lihri IV Sentenliarlllll.lib . IV. di st. 12, I (PL 192, col. 864). 
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apostolica Sacrosanclum Con cilium habla de la especial presencia 
de Cristo en las acciones liturgicas de la Iglesia 74. 

Por tratarse de un asunto en el que se vio inmi scuido e l magi ste
rio del Papa, damos una somera referencia a 10 ocurrido con ocasion 
de la publicacion de la encic\ica Mediator Dei. En esta enciclica, 
como ya hemos dicho, puede entreverse como una insinuante apro
bacion de la teoria de Casel sobre la presencia de los misterios. Asi 
10 interpretaron los benedictinos 75 , Y es de suponer que nada hubie
se pasado si los monjes se hubiesen reducido a exponer sus opinio
nes y no hubiesen lIegado a comprometer la independencia del pen
samiento de Pio XII, al iden tifi carlo con el de Odo Casel. La res
puesta, por medio del Santo Ol ic io, no se hizo esperar, y Roma 
declaro la autonomia del pensalll iento del Papa, que en la enciclica 
solo aparece ligado con la doctri na tradicional de la Iglesia. A estas 
horas, y hablando con rigor, no se puede decir que la Mediator Dei 
ataque 0 defienda la doctrina de Case l. A este respecto no dice nada 
explicito. Lo que si es cierto, como advierte Ofiatibia, es que el len
guaje liturgico de la enciclica, por su viveza y modemidad, resulta 
sorprendente si se Ie com para con el estilo de anteriores documentos 
de la Curia ROlllana. Y esta vivencia de modernidad eclesial, hay 
que reconocerlo , es en si misma hija del movimiento liturgico, cuya 
influencia comenzaba a dejarse sentir ya en amplios alllbitos de la 
Iglesia, incluido el de Roma. AI margen de todo planteamiento pole
mico, y pensando hoy en 10 que ocurrio ayer con ocasion de los 
comentarios a la encic lica, resulta presumible que si los abades be
nedictinos 76, al escribir sus comentarios a la enciclica, no se hubie
sen manifestado tan inclinados a 10 suyo y no se hubiesen dejado 
arrastrar por el atractivo de la propia escuela, nada hubiese pasado y 
ahora se podria pensar que la enciclica sostiene de hecho una cierta 
vinculacion con la doctrina de los misterios propugnada por Casel. 

Ni la acogida que ha tenido la teoria de Odo Casel por parte de 
no pocos teologos, ni el mismo reconocimiento del magisterio ec\e
sial, si es que 10 ha tenido, quiere decir que en la argumentacion de 
Odo Case I no queden lagunas que rellenar y cuestiones que precisar. 
Y una de estas lagunas, por cierto, es de no poe a importancia. Tratar 
de explicar como se puede dar en el acto de culto de hoy la presencia 
real de un hecho que por ser historico pertenece al pasado del ayer, 
es sin duda una cuestion de maximo interes, que esta pendiente de 

74 DS 384 Y SC 7. 
7S Oiiatibia, l. en La presencia de 10 obra reden/ora. p.83-85 ofrece una buena 

infonnaci6n sabre 10 ocurrido . 
76 Los abades que escribi eron fucron e l de Maria Laach. Basilio Ebel, y el de 

Seckau, B. Reetz. Las referencias de publicaci6n en ONATII1I A. I. , La presencia de 10 
obra redel1lora. p.83-84. 
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un razonamiento adecuado. Hay que tener en cuenta que ya en los 
ti empos de Casel este fue, quiza, el aspecto de su teoria mas puesto 
en litigio. Y para valorar su dimension y percatarse de su trascen
dencia hay que tener en cuenta que su contenido afecta no solo a la 
opinion de un teologo, sino a una afirmacion que de alguna manera 
esta presente en la conciencia liturgica de la Igl es ia y que ha lIegado 
a cobrar carta de natura leza en el mismo magisterio eclesial. Porque 
no se puede olvidar que, desde el momenta en que el Concilio Vati
cano II no se ha reducido a afirmar que en la mi sa se aplica la obra 
de la redencion, sino que ha enseiiado que sobre el altar se celebra la 
obra de la redencion, ha admitido, al margen de las teorias de las 
escuelas, una presencia real que es anterior y superior a la mera pre
sencia operativa que se da al ap licar el efecto del sacrific io. Partien
do de esta enseiianza conciliar que propugna la presencia rea l, y por 
rea l operativa, de la obra de la redencion, opus exercetur, dice el 
Vaticano I I, bien vale la pena abrir un intelTogante con el que formu
lar metodologicamente la pregunta sobre la posibilidad de la presen
cia real del misteri o perteneciente al pasado en la actual ce lebracion 
liturgica de la Iglesia. 

Para reformular la pregunta critica que se suscito entre los inte
lectuales cuando oyeron hablar de la presencia real de un misterio 
ocurrido en el pasado, tomamos de prestado la formulacion de Oiia
tibia que dice aSI: «i,Como se puede entender que un hedlO que per
tenece al pasado historico se haga presente de nuevo en una accion 
ritual que se rea li za en otro tiempo de la hi storia? ... i,Como se realiza 
esta presencia? i,Oe que c1ase de presencia se trata?» 77 . Aqui radica 
la cuestion. Y si fuese Casel quien tuviese que contestar a estas pre
guntas diri a que la presenci a del mi sterio se da en el sacramento de 
forma obj etiva y que , por 10 tanto, la razon de ser de su presencia es 
anterior a la causalidad que de hecho actua sobre el hombre precisa
mente por estar presente. Si se presta atencion a 10 dicho, se advierte 
que la dificultad teo rica se acrecienta, en la medida en que se Ie 
escucha afimlar a Casel que e l misterio obra porque esta realmente 
presente, y que no se hace presente solo por medio del efecto que 
causa. 

Segun la teoria de Odo Casel, el que esta presente en la accion 
liturgica es el mi sterio, y como consecuencia de su presencia, causa 
el efecto propio. No cabe duda de que para una mente regida por 
categorias que identifica la historia con la presencia fisica Ie resulta
ra mas que dificil , acaso imposible, explicar que un hecho pasado 
tenga presencia real en el presente. Ahora bien, como un estudioso 
no debe quedarse en la mera narracion de las ideas, sino que debe, 

77 O NATII3IA, I., O. c., p.23-24 . 
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en la medida de 10 posible, intentar dar una solucion a los problemas 
que estudia, vamos a procurar en este caso dar una solucion, y para 
ello nos instalamos en una perspectiva nueva que nos aporte catego
rias historicas distintas a las que se utilizaron en el pasado, con las 
que poder dar razon de un hecho pasado que es presente. Y para que 
la claridad nos acompaiie desde el primer momento, nos adelanta
mos a advertir que la cuestion, desde el punto de vista metodologico 
y sistematico se reduce a un planteamiento sobre que es y como ha 
de entenderse la historia. 

Establecer la relacion entre el pasado, el presente y el futuro co
mo urdimbre del acontecimiento historico es una de las cuestiones 
que ha apasionado y continua apasionando al pensador del siglo xx. 
Determinar el vinculo existente entre el hecho ocurrido ayer y capta
do hoy con una objetividad operante es una de las cuestiones que ha 
apasionado a la filosofia , y en parte tambien a un sector de la teolo
gia de nuestro siglo. El siglo XIX hizo ya sus tanteos en busca de 
solucion a base de la doble concepcion de la historia como evolucion 
biologica y como desarrollo dialectico, aunque no fue capaz de ofre
cer una respuesta adecuada y satisfactoria a la pregunta que nos in
teresa. Los historiadores del siglo XIX no fueron capaces de superar 
el materialismo, y con ello se incapacitaron para concebir el hecho 
historico como un acontecimiento abierto hacia su propio futuro. En 
el siglo XX, los filosofos , preocupados tematicamente por la historia, 
han emprendido caminos nuevos y, superando todo tipo de mecani
cismo, se han convencido de que la historia no es una ciencia empi
rica que reside en la acumulacion de datos exactos 78 , y que no es 
tampoco algo que esta fuera del hombre, sino que han cambiado el 
punto de mira y han comprendido que el hombre forma el mismo 
parte de la historia, y desde ahi se han preguntado que repercusion 
tiene el pasado para el hombre en funcion del presente 79. Los mo
demos filosofos de la historia, y tambien algun teologo, como Bult
mann, di stinguen dos momentos bien diferenciados en el hecho his
torico , a los cuales les han otorgado incluso nombres distintos. Re-

7. Ortega y Gasset, con sarcasmo hasta cierto punto cruel, hace mofa de los histo
riadores positivistas de Alemania y escribe: «Los metodos, que son pensar mecani za
do, han permitido, sobre todo en Alemania, el ap rovechamiento del tonto. Y, sin duda, 
es preciso aprovecharlo, pero que no estorbe, como en los c ircos. En dcfinitiva, los 
metodos historicos sirven solo para surtir datos a la hi storia», en «La "Filosofia de la 
Historia" de Hegel y la hi storiologia», en Ohras camp/etas IV, segunda edicion (Ma
drid 1951), p.533. 

7. Como puntos de referencia a este tema ofrecemos tan solo tres nombres: el de 
Ortega y Gasset, con su articu lo ya c itado; el de Xavier Zubiri , en su estudio «Nuestra 
actitud ante el pasado», en Natura/eza, Histaria y Dias, segunda edicion (Madrid 
1951), p.302-317, y, por ultimo, el de Bultmann en su libro Gesichte und Escha/o/agie 
(Tlibingen 1958). 
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servan el nombre de historia para el acontecimiento concreto que se 
ha dado en un momenta determinado, y a la repercusi6n viva que 
este mismo hecho tiene en el futuro , a su presencia en el manana, la 
denominan historicidad 80. Y hay que advertir que a quien reflexiona 
sobre el sentido de la historia 10 que de veras Ie interesa es la histo
ricidad, es decir, la repercusi6n del hecho hist6rico. Y este plantea
miento resulta claroy convincente desde el momento en que se ha 
tomado en consideraci6n al hombre como formando parte de la his
toria. Porque esta incorporaci6n , que no es circunstancial, sino inte
gral, por formar parte del ser hist6rico del hombre, obliga a pregun
tarse sobre la pervivencia del ayer en el hoy, desde el momenta en 
que ambos quedan integrados en la unidad vital del hombre. A partir 
de aqui se puede afirmar que el ayer pervive en el hoy, al que funda
menta. En esta linea de pensamiento, Zubiri ha podido afirmar: «So
mos el pasado, porque ya no somos real mente la realidad que el 
pasado fue en su hora. Somos el pasado, porque somos el conjunto 
de posibilidades de ser que nos otorg6 el pasar de la realidad a la no 
realidad. Por esto, estudiar el presente es estudiar el pasado, no por
que este prolongue su existencia en aquel , sino porque el presente es 
el conjunto de posibilidades a que se redujo el pasado al desrealizar
se» 8 1. 

En todo hecho hist6rico, siguiendo los postulados de Zubiri , hay 
dos momentos: el que pertenece al ayer, con la concreci6n de sus 
circunstancias espaciales y temporales que 10 delimitan en la reali
dad que se dio una vez, que es irrepetible, que ha desaparecido para 
siempre, y que , al «desrealizarse», segun el decir de Zubiri, ha deja
do de ser realidad, pero sus posibilidades no s610 perviven en el 
presente, sino que 10 engendran hasta darle consistencia. 

Recurriendo a esta distinci6n zubiriana para explicar el modo c6-
mo puede hacerse realmente presente en la liturgia el misterio sobre
natural , es decir, el acontecimiento salvifico de la Pascua, habra que 
afirmar que ningun hecho de los que integraron la obra de la reden
ci6n, tomado en la concreci6n del espacio y del tiempo en que tuvo 
lugar, es repetible. Se ha de afinnar que en su temporalidad se ha 
«desrealizado», que ya no es, aunque siempre queda la noticia veri
dica que Ie otorga la consistencia de haber sido un hecho real y no 
una mera fantasia, pero esto es otra cuesti6n . Ahora bien, la repercu
si6n del hecho de la Pascua, es decir, de la muerte y resurrecci6n de 
Jesucristo, no solamente pervive en el futuro, sino que, gracias a 

"0 Un perfecto exponentc de este planteamicnto 10 ofrece Bultmann cuando distin
gue entre «Gesichte» 0 hecho histori co y «Geschichtli chkeit» 0 pervivenci a dc l hecho 
hi storico en e l fu turo. 

" Z UBIRI, X., o. C. , p.31 7. 
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ella, a su presencia en la accion liturgica de la Iglesia, alcanzamos la 
propia entidad cristiana y somos 10 que somos. Si desde el punto de 
vista de la filosofia de Zubiri , el hombre de hoy es el engendrado por 
las posibilidades del ayer, teologicamente hablando hem os de afir
mar que el hombre de hoy tiene vida sobrenatural desde los hechos 
historicos de Cristo, que no son un mero recuerdo, sino que son un 
presente desde las posibilidades de valor infinito que tuvieron en el 
momento de ser realidad historica. Y la liturgia es el momenta en 
que aquellas posibilidades se hacen realmente presentes, y porque 
estan presentes obran, como ha enseiiado el Vaticano [I. A [a luz del 
Concilio se puede decir que la [glesia se va realizando en plenitud en 
la medida en que vive la presencia del misterio 82 . A tenor de esta 
reflex ion se hace comprensible el pensamiento de Odo Casel cuando 
afirma que primero es la presencia real y objetiva del misterio y 
despues la operatividad. 

En toda celebracion liturgica, y por 10 tanto en toda accion sacra
mental, quien se hace presente hoy es el mismo hecho salvifico 
obrado por Cristo ayer, y a traves de su presencia real y misteriosa 
proyecta la operatividad, que arranca tam bien del ayer historico. 
Quiza a partir de aqui cobran un significado pleno las certeras pala
bras de San Agustin que dicen: Si bautiza Pedro, es Cristo quien 
bautiza; si bautiza Pablo, es Cristo quien bautiza; si bautiza Judas, es 
Cristo quien bautiza 83 , porque, en ultimo termino, quien esta presen
te en toda accion sacramental de la Ig[esia, y por extension en cual
quiera de sus celebraciones liturgicas, es el misterio salvi fico de Je
sucristo con la virtualiad de un hecho historico que es actual. 

La obra redentora obrada por Cristo durante su existencia histo
rica se actualiza en la acciones sacramentales de la Iglesia. Y para 
reforzar esta afirmacion hemos de referimos al comportamiento del 
Vaticano II cuando, al proponer la razon de sacrificio que tiene 
siempre cualquier celebracion eucaristica, no se contenta con afirmar 
que en la misa se aplican los meritos conseguidos por Cristo en el 
calvario, y con todo enfasis sostiene que cuantas veces se celebra en 
el altar el sacrificio de la cruz, se realiza la obra de la redencion 84. 

Seria demencial pensar que en el altar se repite en su materialidad el 
hecho historico de la muerte de Cristo, el ayer, pero todos hemos de 
admitir que en el altar se reproduce cuanto fue y cuanto tiene de 
pervivencia el sacrificio salvi fico de la muerte de Cristo, es decir, se 

X2 LG II. 
" SAN A GUST iN, /11/ool1l1is Evol1geliulI1, 6, 8: «Petrus bapti zet, hie est qui baptizat; 

Paulus baptizet, hic est qui baptizat ; ludas baptizet , hie est qui baptizat», en Obras 
comple/as de S. Agus/il1, t.XIII (BAC 139), p.194-1 95. 

"4 LG 3: «Quoties sacrifieium crucis, quo Paseha nostrum immolatus est C hri stus 
(I Cor 5,7), in alta ri ee lebratur, opus nostrae redemption is excreetU D> . 
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obra el merito de su ofrecimiento redentor. De ahi que la misa, como 
ensena Trento , sea autentico sacrifi c io, y no una mera conmemora
cion del sac ri fi cio . 

Un hecho a tener en cuenta para comprobar e l asentimiento de la 
Ig les ia a la presencia real del misterio en sus ce lebraciones liturgi
cas, es la evocac ion que hace del pasado mediante e l recuerdo, 10 
cua l equi va le a reconocer presente 10 que como dato hi stori co perte
nece al ayer. Asi, la celebrac ion eucari stica, supremo acto liturgico 
de la Igles ia, tiene lugar sobre e l esquema de l recuerdo, de la anam
nes is. En e l canon romano se emplea la formula unde el memores, y 
en las restantes plegarias eucari sticas e l recuerdo constituye e l arma
zon de su estructura, por cuanto la ce lebrac ion eucari stica es s iempre 
un memori a l. Y 10 mi smo puede dec irse de toda celebracion sacra
mental, pues en cada una de e li as se recucrda al Senor que perdona, 
confo rta, constituye en unidad matrimonia l 0 envia a anunciar e l 
cvange lio. En toda ce lebrac ion sacramenta l, como ha ensei'iado el 
Vati cano II , se recuerda al Senor que esta presente. Y esto es asi 
pOl"que todo rec uerdo liturgico , toda anamnes is, representa y concre
ta la fi gura mi steriosa y redentora de Jesucri sto que por evocado esta 
presente y, en consecuencia, con presencia operati va . 

EI sacramento, en cuanto recuerdo y presencia del Senor, agluti
na en si de manera sinteti ca toda la hi stori a de la sa lvac ion en los 
tres momentos del pasado, e l presente y e l futuro a partir de la Pa
s ion del Senor como acontecimiento c umbre de la redencion del 
hombre ~5 . Nadie como Santo Tomas ha plasmado con tanta lucidez 
csta rea lidad, a l afirmar del sacramento que es un signa que recuerda 
10 que ha pasado, la Pas ion de Cri sto, que demuestra 10 que ocurre 
en el hombre, la gracia que rec ibe como don merecido por la Pasion 
de Cri sto, y que pre fi gura la g lori a futura que el hombre habra de 
rec ibir Xo. Por e llo, la realidad sac ramenta l no se agota en ser causa 
de la grac ia en un momento dado, sino que por la misma razon de su 
causa lidad sacramental actua li za el pasado en e l presente y proyecta 
e l presente hacia e l futuro escato logico. EI sacramento, en su sentido 
pleno, es la sintes is de la histori a sa lvi fi ca que opera sobre el hom
bre, ya que causa en ella grac ia en el presente desde el pasado que 
actua li za, y 10 proyecta hacia la plenitud en e l futuro etemo de la 
vision beatifica. EI sacramento acaba s iempre posibilitando al hom
bre la rea li zacion de su finalidad ultima y escato logica. Y si se tiene 

" H AERD ELlN , A., «Dos cam inos para aproximarse a la tco logia sacramentari a de 
Santo Tomas de Aquino», en Veri/as e/ sapiell/io (Pamplona 1975), p. 355. 

", SUI1IO Teologica , III , q. 60. a. 3, ad c.: «Sacramcntum est s ignum rememorati vum 
cjus quod praeccss it, scilicet pass ionis C hrist i, ct demonstrati vum ejus quod in nobis 
c rtic itu r per Christi pass ionem, scilicet gratiac, et prognosti cum. id est. praenuntiati 
vum fu turac g lo riae». 
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en cuenta que toda acc ion sacramental es s iempre una acc ion de la 
Igles ia, se habra de concluir que en la sacramentalidad ecl es ial se da 
la presenci a real de l mi ste ri o de Cri sto. Esto es en ultimo termino 10 
que el Vaticano II ha ensefi ado 87. Por ello, Schillebeeckx ha escrito 
con toda prec ision: «Los sacramentos en su calidad de " mediac ion" 
entre Cri sto y nosotros, deben considerarse menos como un lazo en
tre el sacrifi cio hi stori co de la Cruz y nuestro mundo del sig lo ve in
te, que como un lazo entre el Cri sto que esta ahora vivo en el cielo 
y nuestro mundo actual. Mas exactamente, en los sacramentos se 
rea liza el encuentro inmediato entre el Kyrios vivo y nosotros . Los 
sacramentos son este enc uentro . Y este encuentro inmediato con 
Cri sto explica prec isamente la tri ple dimension historica de los sa
cramentos» 88 

EI Espiritu Santo, movil del comportamiento 
sacramental de la Iglesia 

Hemos estado afinn ando que hoy se pred ica de modo cas i unani 
me de los sacramentos que son acc iones ce lebradas por la Ig les ia . 
Quien anali za los moti vos por los que se ha ll egado a esta afirma
cion, advierte que ha s ido el cambio de perspecti va en la considera
cion de los sacramentos la que ha moti vado esta manera nueva de 
enjuiciarlos. Y es que la actual re fl ex ion sacramental ya no se funda
menta en la considerac ion abstracta y apriori sti ca de los sacramen
tos, sino en su va lorac ion como rea lidades concretas celebradas por 
la Igles ia. E I hecho de la li turg ia que ce lebra los sacramentos ha 
servido de mov il inductor para a finn ar de los sacramentos que son 
aCClOnes. 

Este nuevo planteam iento, que desde un punto de vista logico es 
sumamente con'ecto, pues 10 que se ce lebra tiene siempre un sentido 
dinamico y por 10 tanto acaba s iendo una acc ion, susc ita en la re fl e
xion teologica Llna pregunta que desde su sencillez resulta funda
mental. Que la Iglesia ce lebre los sacramentos, es un hecho tan pa
tente que no req uiere ul terior prueba ni reflex ion. Pero precisamente 
a part ir de este hecho tan claro surge fo nn ulada esta otra pregunta: 
(,por que ce lebra la Igles ia los sacramentos? Refl exionar sobre un 
hecho apoyandose sobre cl hecho que se investiga adqui ere visos de 
un planteamiento sofista; por ello, si se quiere explicar el porque de l 

R7 SC 7: «Christus Ecclesiac semper adest. praeseliim in aetionibus liturgicis .. . 
Christus Ecclesiam, sponsam suam dilectissimam, sibi semper consociat. quae Domi 
num suum invocat et per ipsum Aeterno Pat ri cullum tribuit». 

" SC' IIILLE£JEE C' KX. E., Cristo. S{/C/'(I lIIelllU del ellCllelllro con Dios (San Sebastian 
1965), p.78. 
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hecho cc les ial de la celebrac ion de los sac ramentos es prec iso aten
der a la pregunta formul ada con la intencion de conseguir una res
puesta con vincente. 

Presc indi endo en este momenta de las muchas cuestiones que se 
re fi eren de modo directo a la institucion de los sacramentos, y a las 
que tendremos que dedi cam os en el capitulo prox imo, hemos de 
mantener la pregunta formul ada con e l in te nto de averi guar por que 
la Ig les ia ce lebra los sacramentos. Y s i queremos contestarla con 
rcspuesta c lara y concisa, habremos de dec ir que la Iglesia celebra 
los sacramentos porque cree en la palabra de Jesucri sto y, almi smo, 
ti empo la obedece. Cree en la pa labra de Cri sto, que impera las ac
ciones sac ramentales, y presta obediencia a esta palabra, que Ie ha 
sido propuesta como un imperati vo institucional. Por e llo, toda ae
c ion sacramenta l, la admin istrac ion de cualquier sacramento, es de 
modo simultaneo un acto de fe y un acto de obediencia de la Ig lesia 
a la palabra de Jesucri sto . Porque la Ig les ia cree en la palabra que 
Cristo d ijo y porque obedece a 10 que Cri sto mando por su palabra, 
admini stra cada dia los sac ramentos. Por e llo, se ha de conclui r que 
mientras la Ig lesia se mantenga fie l y crea y obedezca a la palabra 
institucional de Jesucri sto, continuara teni endo en su vida un com
portamiento sacramenta l. 

Quede pues c laro que el sacramento en concreto, es decir, cada 
admini strac ion sac ramental es una respucsta de fe y obedi encia de la 
Ig les ia a la pa labra de Jesucri sto. Ahora bien , como quiera que la 
Iglesia no es una ente lequi a, ni una entidad muerta, sino un cuerpo 
vivo y organi camente estructurado, segun la describe e l Vatica
no II X9 , de ahi que su respuesta a la pa labra de Jesucri sto, por neee
sidad , ti ene que ser tambien organica y viva, es dec ir ha de tener la 
estructu ra de una acc ion ce lebrada por toda la Igles ia en respuesta a 
la palabra de Jesuc ri sto. 

Pero cuando la Ig lesia responde a la palabra de Dios no 10 hace 
a impul so de factores meramente humanos, como pueden ser la eien
tifica veri fi cac ion hi storica de un dato sobre elmandato institucional 
de Cri sto, 0 la logica conc lu sion de un s ilogismo correctamente 
compuesto y que conduce necesari amente a la aceptacion de la fe . Y 
no ha de ser asi porque la palabra revel ada de Jesucri sto, aunque en 
su rea lidad tempora l fue un hecho que se rea li zo dentro de un marco 
hi stori co concreto y que se expreso con categorias logicas, no se 
comprende en su contenido sobrenatura l ni por e l exclusivo camino 
de la verifi cac ion hi storica ni tampoco por e l de la conclusion logica. 
Asi se desprende del texto del Evange lio que tra nscribe la parabola 
propuesta por l esucristo en la que Yahvch, a l de negar la peticion del 

x" LG II . 
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rico Epul6n para que el mendigo Lazaro se hiciera presente entre los 
vivos a fin de que sus heramanos no cayesen tambien en aquel lugar 
de tormento, afirma de modo contundente que quien no obedece a 
Moises y a los profetas, aunque yea resucitar a un muerto no cree
ni 90. La fe, segun la doctrina de la parabola, no se apoya en hechos 
extraordinarios, sino en la aceptacion de los profetas. Y en la misma 
linea de pensamiento, el Evangelio recuerda que Jesus proclamo an
te Caifas su condicion de hijo de Dios, y que sus palabras fueron 
entendidas en su materialidad, y esta inteleccion, en vez de inducir a 
un acto de fe, condujo a una blasfemia que acabo siendo argumento 
para la muerte de Cristo 91. Caso c1arisimo en el que se comprueba 
que la fe no es la conclusion de un mero silogismo en el que las 
premisas proponen como entendido un hecho sobrenatural y la con
clusion ha de ser necesariamente creer en este hecho. A la fe no se 
Uega por el camino de la historia ni por el de la razon, aunque una y 
otra sean dos potentes aldabas que suscitan en la inteligencia y en la 
sensibilidad del hombre la preocupacion por Dios y por su busquc
da. El hombre llega hasta Dios motivado y conducido por el impulso 
del Espiritu Santo, sin cuya ayuda nadie puede pronunciar ni el nom
bre del Senor 92. Desde aqui hay que concluir que la fe y la obedien
cia de la Iglesia en su comportamiento sacramental son obra del Es
piritu Santo, que la impulsa a creer en la palabra institucional de los 
sacramentos y la dispone para obedecerla. Bajo el impul so del Espi
ritu Santo, la Iglesia responde a la palabra de Dios con la celebracion 
lirurgica de los sacramentos. 

Si es cierto, como se ha preguntado Congar 93, que la retlexion 
mantenida tradicionalmente en el seno de la teologia latina, y por 
derivacion tam bien en el comportamiento Iiturgico, no ha tomado en 
consideracion suficiente la ace ion del Espiritu Santo a la hora de 
enjuiciar la razon de ser de la Iglesia y de su comportamiento sacra
mental, pues ha contemplado los sacramentos desde una perspectiva 
exclusivamente cristologica sin contar apenas con la participacion 
del Espiritu Santo, con grata satisfaccion se advierte en la teologia 
posconciliar un cambio de planteamiento basado en el recurso direc
to a la ace ion eclesial del Espiritu Santo. 

Desde el punto de vista de los sacramentos, la teologia esta re
avivando la conciencia sobre el cometido del Espiritu Santo en cada 
celebracion sacramental, a partir de la invocacion epicletica que Ie 
dirige la Iglesia en cada celebracion eucaristica. Una observacion 

90 Lc 16,27-3\. 
91 Mt 26,65. 
92 1 Cor 12,3 . 
9 ) CONGAR, Y., «Pncumato logic oU"christomon ismc" dans la tradition lat ine'?», en 

Ecc/esia a Spiritll Sancto edocta. Melange.1 theo/. G. Philips (Gembloux 1970),4 1-63. 
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atenta a los ritos sacramentales permite advertir que en su intima 
estructura liturgica contienen siempre una invocacion al Espiritu 
Santo. La Iglesia, reunida en la fe por la fuerza del Espiritu , al cele
brar la palabra de Cristo en la accion sacramental reconoce y proc\a
ma que la gracia causada por los sacramentos es siempre un don 
divino que, como tal don, es concedido siempre por el Espiritu San
to. Por ello, la Iglesia , desde su estructura organica, invoca al Espi
ritu Santo para que el signa sacramental otorgue al hombre la efica
cia que tiene asignada desde el momenta mismo de su institucion. 
Asi se retleja en las plegarias eucaristicas elaboradas despues de la 
reforma liturgica promovida por el Vaticano II. AI comienzo de la 
plegaria II , inmediatamente antes de la consagracion, la oracion diri
gida al Padre dice : «Santi fica estos dones con la efusion de tu Espi
ritu, de manera que sean para nosotros cuerpo y sangre de Jesucristo, 
nuestro Senor». Con contenido identico, aunque con redaccion algo 
mas amplia, en la plegaria III y tambien antes de la consagracion se 
Ie pide al Padre «que santifiques por el mismo Espiritu estos dones 
que hemos separado para ti , de manera que sean cuerpo y sangre de 
Jesucristo, H ijo tuyo y Senor nuestro». Y en ambas plegarias, des
pues de la consagracion, se pide de nuevo la intervencion del Espiri
tu Santo para que la presencia eucaristica de Jesucristo cause sobre 
los fie\es la unidad ec\esial , efecto propio de la eucaristia 94. La in
vocacion al Espiritu, la epiclesis eucaristica, no pone en tela de jui
cio la causalidad de los sacramentos ex opere operata ensenada por 
Trento, sino que reconoce que aquello que se realiza en todo sacra
mento es una accion que desde su naturaleza sobrenatural requiere la 
fundamentacion cristologica y la presencia activa del Espiritu Santo. 

Asi se ha de deducir del texto institucional de 1n 20, 21 en el que 
la capacidad de perdonar el pecado va vinculada a la recepcion del 
Espiritu Santo. Y si esta recepcion esta vinculada de modo institu
cional a la fundamentacion del sacramento del orden, la estructura 
que ella supone continua obrando en cada circunstancia cuando el 
ministro como tal ministro confiere un sacramento. Una perfecta in
terpretacion de este pasaje de San Juan la ofrece Lutero cuando afir
ma que hay dos modos de recibir el Espiritu Santo, uno que afecta 
directamente a la santidad personal, y es el mas importante, y otro 
que hace referencia directa al ministerio, y en virtud de cuya recep
cion las acciones sacramentales conceden de manera infalible la gra
cia de Dios 95 . Desde aqui Lutero acierta en su fonnulacion cuando 

'14 En la plegaria eucari stica II la orac ion dice: «Te pedimos humildcmente que el 
Espiritu Santo congregue en la unidad a cuantos participamos de l cuerpo y sangre de 
Cri sto», y en la III se pide: «para que ... lI enos de su Espiritu Santo fonnemos en Cristo 
un solo cuerpo y un solo espiritu». 

"5 L UTERO, Wochenpredigten liber Joh. 16-20, WA 28,467, 40-468,8. 
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al ministerio 10 llama ministerio del Espiritu Santo. Yapropiandonos 
este modo de decir, a todos los sacramentos deberiamos denominar
los sacramentos del Espiritu Santo. 

La presencia del Espiritu Santo en toda accion sacramental no 
puede faltar nunca, si se tiene en cuenta que el orden salvi fico de la 
redencion implica tanto la mision del Verbo como la del Espiritu 
Santo. Porque si Jesucristo, como el Verbo en cam ado, obro objeti
vamente la redencion en la cruz, tan solo a traves del Espiritu Santo 
alcanza en cada hombre el efecto pleno cuando lIega a ser redencion 
personal. Y si se tiene en cuenta que los sacramentos son los medios 
a traves de los cuales se Ie aplica al hombre la gracia merecida por 
Jesucristo, en su administracion tiene que estar operativamente pre
sente el Espiritu para que cad a persona, hombre 0 mujer, se disponga 
a recibir el don divino que Ie salva. Si la salvacion es siempre obra 
de Cristo y del Espiritu Santo, los sacramentos han de serlo tambien , 
por ser los medios a traves de los cuales lIega hasta el hombre el don 
salvi fico de la Pascua. 
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