CariTuLo VIII
EL SACRAMENTO, SIGNO EFICAZ DE LA GRACIA
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I. LA GRACIA, EFECTO CAUSADO POR LOS SACRAMENTOS

Observacion previa

Ya en el capitulo cuarto, al tener que recopilar la respuesta de
Trento a los planteamientos sacramentales formulados por Lutero,
hicimos una explicita referencia a la causalidad sacramental, toman-
do en consideracion las dos orientaciones que durante la escolastica
se habian ido fraguando a partir de la valoracion fisica o moral de la
causalidad sacramental. Y en aquel momento dimos como conclu-
sion definitiva del analisis historico que el Concilio de Trento for-
mulo con total independencia de criterio su doctrina acerca del modo
como los sacramentos causan la gracia, sin decantarse hacia ninguna
de las dos respuestas dominantes en las escuelas. En el momento
presente hemos de replantear la pregunta acerca del efecto de los
sacramentos, es decir, sobre la causalidad sacramental, y al intentar-
lo adoptamos como norma también didactica para su desarrollo la
doctrina formulada por la Iglesia, la que adoptamos como pauta para
hacer discurrir sobre ella nuestra reflexion, y dejamos de lado los
que desde siglos vienen siendo considerados planteamientos de es-
cuela. Sobre esta ultima decision ha influido el juicio de Espeja
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cuando, tras haber reconstruido la actual situacion teologica sobre el
tema de la causalidad sacramental, sostiene que tanto la causalidad
fisica como la moral «hoy resultan un poco extrafias e incomprensi-
vas por su excesivo logicismo y cosificacion de la gracia, fuera de
un proceso en que Dios salva y el hombre coopera a su propia salva-
cion» . El planteamiento actual de la causalidad sacramental ha de
partir de tres supuestos que se implican entre si de tal forma que
prescindir de alguno de ellos equivale a imposibilitar una explica-
cion convincente. Porque, atendiendo a la actual sensibilidad, a la
hora no so6lo de reflexionar teoldgicamente, sino incluso de formular
la confesion de fe sobre la causalidad sacramental, se ha de partir del
sacramento como del ofrecimiento gratuito que Dios hace de su don
al hombre, que le otorga por la mediacion de una celebracion litdrgica
de la Iglesia. Resumiendo en una proposicion concisa lo que venimos
enunciando en forma de introduccion, hemos de concluir que el marco
para fijar la causalidad sacramental queda integrado por la relacion
entre la gratuidad divina, que otorga el don, y la libertad humana,
que cooperando lo acepta, y todo ello dentro de una accién eclesial
de indole litirgica. Adelantando conceptos, debemos decir que este
planteamiento se reduce a establecer la relacion que media entre el
ex opere operato, 1o que objetivamente es obrado por el sacramento,
y el ex opere operantis, o aquello que en el efecto depende del com-
portamiento del hombre. En la perfecta adecuacion del ex opere ope-
rato con el ex opere operantis se cifra el efecto del sacramento, pues
si todo dependiera de lo obrado por el sacramento, dejando de lado
el comportamiento responsable del hombre, estariamos ante un mero
mecanicismo inhumano y por ello impropio del orden sobrenatural,
y si, por el contrario, todo dependiese del comportamiento humano,
la sacramentalidad quedaria reducida a un puro subjetivismo sin
consistencia divina. La relacion entre el don dado y el don recibido
circunscribe la realidad causada por el sacramento como accion di-
vina que incluye el reciproco comportamiento humano.

A partir de estos elementos hay que procurar elaborar una refle-
xi6n teoldgica que, al darle formulacion l6gica a la proposicion del
magisterio, esté prestando un servicio a la Iglesia y, por lo tanto, al
evangelio. Este es nuestro intento en materia tan fundamental. Y por
ello, en la presente exposicion del tema, recogeremos en primer lu-
gar y como premisa fundamental el magisterio de la Iglesia; expon-
dremos a continuacion el sentir de aquellos teologos que considera-
mos mas cualificados dentro de la actual perspectiva teoldgica; y por
ultimo ofreceremos nuestra propia reflexion sistematica.

' Espeia, J., «Para una renovacion de la teologia sacramental», en CTom 99 (1972),
227-228.



C.8.  El sacramento, signo eficaz de la gracia 277

Antes de pasar adelante, y para aportar la maxima claridad didéc-
tica posible, hemos de advertir que el tema de la causalidad sacra-
mental abarca dos partes bien diferenciadas: la que aborda la gracia
de Dios como efecto propio de la recepcion de cada uno de los sa-
cramentos, y la que trata sobre el caracter sacramental como efecto
permanente causado por determinados sacramentos. En la primera, a
su vez, se¢ ha de clarificar la relacion y la diferencia que existe entre
la gracia santificante y la gracia sacramental, la que es propia de
cada uno de los sacramentos. Dependientes de estos dos grandes
bloques surgen otras preguntas, y asi, en relacion con la gracia cau-
sada, hay que tomar en consideracion si el deseo del sacramento no
recibido materialmente es suficiente para recibir su efecto, y hay que
estudiar también la importante cuestion de la reviviscencia de los
sacramentos. Por altimo, a partir de la dimension eclesial que hoy
dia se le confiere al caracter, surge como cuestion obligada la pre-
gunta ecuménica sobre la pertenencia o no pertenencia a la Iglesia de
cuantos han recibido el sacramento del bautismo. A cada uno de
estos aspectos de la doctrina general sobre la causalidad sacramental
procuraremos darle adecuado planteamiento y respuesta, estudiando
en este capitulo la causalidad con todas sus derivaciones y dejando
para el proximo la consideracion sobre el caracter con sus proble-
mas.

La gracia santificante, don sacramental de Dios

La Iglesia viene ensefiando de manera constante que los sacra-
mentos causan la gracia. Si para recopilar su doctrina recurrimos a
las formulaciones del concilio de Trento cuando trata sobre los sa-
cramentos en general, nos encontramos con el siguiente plantea-
miento. En primer lugar, y en la corta introduccion a los canones, el
Concilio propone la consideracion sobre los sacramentos como una
ampliacion para rematar la exposicion de la doctrina acerca de la
justificacion, ya que mediante los sacramentos se aplica al hombre la
justificacion, se desarrolla en ¢l la vida de la gracia y, si la ha perdi-
do, la recupera 2. En este primer planteamiento conciliar, los sacra-
mentos aparecen descritos como el cauce de aplicacion al hombre de
la gracia de Dios.

Ya dentro de los canones, en el referido con el numero seis con-
dena a cuantos niegan que los sacramentos de la Nueva Ley causan

2 DS 1600: «Ad consumationem salutaris de iustificatione doctrina... de sanctissi-
mis Ecclesiae sacramentis agere, per quae omnis vera iustitia vel incipit, vel coepta
augetur, vel amissa reparatury.
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la gracia que significan y que la conceden siempre mientras no se
oponga un Obice a su efecto 3. En el canon séptimo, reafirma la con-
cesion universal de la gracia a cuantos reciben los sacramentos y
condena a quienes lo niegan y proponen que la gracia tan sélo se
concede a algunos y en determinadas ocasiones . Y por Gltimo, en
el canon octavo, el Concilio dirige la condenacion contra quienes
niegan de los sacramentos que causan la gracia ex opere operato
Dentro de la afirmacion general de la causalidad sacramental pro-
puesta por el concilio de Trento, hay que distinguir nitidamente estas
tres proposiciones: 1.* la que sostiene de los sacramentos que causan
la gracia, 2.* la que ensefia que la causan siempre y a todos, y 3. la
que formula que causan ex opere operato la gracia que significan.
Con fundamento en esta triple ensefianza conciliar, tiene el rango de
una proposicion de fe la que ensefia de los sacramentos que causan
ex opere operato la gracia que significan.

Tomando pie en la doctrina de Trento, ha surgido una problema-
tica, de la que resulta obligado hacerse eco para comprender el sen-
tido exacto de las proposiciones conciliares. El planteamiento de es-
ta cuestion teologica parte de la ensefianza de Trento que dice de los
sacramentos que causan la gracia que significan (canon 6.°). Con
esta promulgacion, el Concilio propuso como doctrina de fe que los
sacramentos causan la gracia; ahora bien, ;qué quiso ensefar cuan-
do, ademas de proponer que los sacramentos causan la gracia, espe-
cifico la gracia que significan? ;Definié también como verdad de fe
que cada sacramento causa una gracia particular y distinta de la gra-
cia santificante? Esta es la cuestion, y a ella han respondido los ted-
logos, por regla general, afirmando que se trata de una doctrina cier-
ta, aunque no de fe, la que admite de cada sacramento que, ademas
de la gracia santificante, causa como gracia propia aquello que sig-
nifica. Asi, por citar tan solo un par de ejemplos, coincidentes en lo
fundamental, aunque no en la explicacion de la que se vale cada uno
para exponer su propio pensamiento, aducimos los testimonios de
Doronzo y de Van Roo, quienes proponen como teologicamente
cierta la doctrina segun la cual cada sacramento concede una gracia
propia, a la que llaman gracia sacramental, que afiade una cualidad
distinta a la gracia santificante ©

Este suele ser el aserto comun entre los tedlogos; sin embargo,
existen fuertes discrepancias entre ellos a la hora de formular la re-
lacién que se da entre la gracia santificante y la gracia sacramental.

3 DS 1606.

+ DS 1607.

> DS 1608.

¢ Doronzo, E., De sacramentis in genere (Milwaukee 1946), p.213. De la misma
opinion se muestra Van Roo, G., De sacramentis in genere (Romae 1960), p.198-199.
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Para reconstruir las lineas dominantes en el pensamiento teologico
sobre este particular, analizaremos primero la doctrina de Santo To-
mas y después daremos una sucinta informacion sobre la opinién de
aquellos tedlogos mas representativos en la actualidad.

Para reconstruir el pensamiento de Santo Tomas sobre la gracia
sacramental se ha de tener presente lo ya dicho al reconstruir el pen-
samiento de los escolasticos, y recordar que en el Comentario a las
Sentencias de Pedro Lombardo hizo suyo el pensamiento de Hugo
de San Victor y consideré el sacramento como remedio del pecado.
Mientras se mantuvo fiel a este supuesto, Santo Tomas redujo el
efecto de la gracia sacramental a prestar una ayuda al hombre contra
el efecto del pecado. La lectura del texto redactado por Santo Tomas
en su comentario ofrece la siguiente informacién sobre la gracia san-
tificante y la gracia sacramental. En esta ocasion, Santo Tomas inicia
su reflexion desde el principio psicologico de Aristdteles que afirma
de las potencias que parten de la esencia unica del alma. Asumida
esta manera de comprender la relacion entre el alma y sus potencias
para explicar qué es la gracia santificante y qué la gracia sacramental
. como efecto causado por el sacramento, afirma que la gracia santifi-
cante reside en la esencia tnica del alma y que desde alli fluye hasta
las potencias para purificarlas del pecado. Ahora bien, como quiera
que esta purificacion del pecado no tiene un nombre propio, como lo
tienen las virtudes, se le denomina genéricamente gracia sacramen-
tal, por ser el fin especifico al que se ordena el sacramento. Santo
Tomas ha afirmado y ha distinguido la gracia santificante, que radica
en el alma, de la gracia sacramental, que purifica las potencias, pero
ha especificado que la gracia sacramental no puede darse sin la gra-
cia santificante, pues en ultimo término se apoya en ella, que es la
que radica en la esencia del alma 7. Como puede comprobarse a par-
tir de la explicita formulacion de Santo Tomas, su pensamiento so-
bre la gracia sacramental arranca de la comprension del sacramento
como remedio del pecado.

Distinto fue el planteamiento en la Suma Teoldgica; pero antes
de estudiarlo conviene recordar que en su opusculo titulado De arti-

7 Santo ToMAs DE AQuINo, In IV Sent.,d. 1,q. 1, a4, ad 5: «Gratia gratum faciens
est una, et est in essentia animae sicut in subjecto, et ab ipsa fluunt virtutes et dona ad
perficiendum potentias animae, sicut etiam potentiae fluunt ab essentia. Similiter etiam
a gratia illa quae est in essentia animae, effluit aliquid ad reparandum defectus qui ex
peccato inciderunt; et hoc diversificatur secundum diversitatem defectuum. Sed quia
hujusmodi defectus non sunt ita noti sicut actus ad quos virtutes perficiunt; ideo hic
effectus ad reparandum defectum non habet specialem nomen, sicut virtus, sed retinet
nomen suae causae, et dicitur gratia sacramentalis ad quam directe sacramenta ordi-
nantur: quae tamen non potest esse sine gratia quae respicit essentiam animae, sicut nec
virtutes» (Scriptum super Sententiis Magistri Petri Lombardi, t.IV [Parisiis 1947],
p.38).
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culis christianae fidei et Ecclesiae sacramentis, libro que tanta reso-
nancia ha tenido y contintia teniendo en el magisterio de la Iglesia,
no plantea directamente el efecto de la gracia sacramental como dis-
tinto de la gracia santificante y no se esfuerza por especificar la gra-
cia particular de cada sacramento por su efecto restaurador del peca-
do. En este opuisculo, a la hora de fijar el efecto de los sacramentos,
se refiere a la vida espiritual del hombre, a la que explica desde la
analogia con el vivir humano. Asi, dice que el hombre espiritual, al
igual que el corporal, es engendrado y nace a la vida; se desarrolla y
llega hasta la virtud perfecta; por la comida se sustenta en la vida y,
cuando enferma, recupera la salud . A través del simil del desarrollo
humano expone Santo Tomas en este optsculo el efecto de los sacra-
mentos, sin hacer referencia alguna a la superacion del pecado y sin
abordar tampoco la relacion que existe entre la gracia santificante y
la gracia sacramental. En esta ocasion, Santo Tomas toma en consi-
deracion el efecto de los sacramentos a partir del desarrollo espiri-
tual al que conducen. La vigencia del simil tomista ha pervivido has-
ta nuestros dias, pues el papa Pablo VI, al comienzo de la constitu-
cion apostolica Divinae consortium naturae, con la que aprobd la
nueva forma de administrar el sacramento de la confirmacion, lo ha-
ce suyo y apela a la analogia con el desarrollo del cuerpo humano
para explicar el dinamismo espiritual causado por la recepcion de los
sacramentos °.

La exposicion mas amplia y mas acabada de su pensamiento la
ofrece Santo Tomas en la Suma Teoldgica y, aunque volvera sobre
el asunto al exponer la doctrina aplicada a cada uno de los sacramen-
tos, aborda el tema de un modo general cuando se pregunta si la
gracia sacramental afiade algo a la gracia santificante '°. En este ca-
so, aunque desde una perspectiva distinta, repite el argumento aris-
totélico que habia empleado al comentar las Sentencias y, para expo-
ner su punto de vista, afirma de nuevo que la gracia santificante
perfecciona el alma en su esencia desde el momento en que la hace

§ «Vita enin spiritualis conformatur vitae corporali... Sic est in vita spirituali.

Primo enim indiget homo regenerationis, quae fit per baptismum... Secundo oportet
quod homo accipiat perfectam virtutem quasi quoddam spirituale augmentum, scilicet
per sacramentum confirmationis... Tertio oportet quod homo spiritualiter nutriatur per
Eucharistiae sacramentum... Quarto oportet quod homo sanetur spiritualiter per sacra-
mentum penitentiae... Quinto spiritualiter simul et corporaliter per sacramentum extre-
mae unctionis sanatur... Quantum ad comunem Ecclesiae utilitatem ordinantur duo
sacramenta, scilicet ordo et matrimonium. Nam per ordinem Ecclesia gubernatur et
multiplicatur spiritualiter, et per matrimonium multiplicatur corporaliter» (Opuscula
theological [Romae 1954], n.613, p.147-148).

Y Enchiridion Documentorum Institutionis Liturgicae | (Turin 1976), n.2591.

19 Suma Teolégica, 111, q. 62, a. 2: «Utrum gratia sacramentalis aliquid addat super
gratiam virtutum et donorumy.
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participe de una semejanza con el ser divino. Al tener que explicar
la relacion de las virtudes sobrenaturales con la gracia santificante,
dice que asi como del alma fluyen sus potencias, del mismo modo
de la gracia surgen aquellas perfecciones que afectan a las potencias
del alma. Hasta aqui el argumento corre paralelo con el ya conocido
del comentario, pero es a partir de este momento cuando, dejando de
lado la antigua consideracion del efecto de los sacramentos como
remedio contra el pecado, plantea el efecto sacramental desde una
dimension positiva y ensefia que cada sacramento, puesto que estd
ordenado a causar un fin propio en el hombre, le otorga juntamente
con la gracia santificante un auxilio para que alcance dicho fin sacra-
mental. La gracia sacramental, segiin el definitivo planteamiento de
Santo Tomas, consiste en la pertinente ayuda para que el hombre
alcance la finalidad a la que le conduce cada sacramento.

Ante este planteamiento surge la pregunta sobre si existe una
distincion real entre la gracia santificante y la gracia sacramental o
si, mas bien, se trata de un aspecto modal distinto, predicable de la
gracia santificante en cuanto que es otorgada por cada uno de los
sacramentos. Para responder a esta cuestion desde dentro del pensa-
miento tomista, nada va a resultar tan conveniente como recurrir a
las mismas formulaciones de Santo Tomas. Pero hemos de advertir
que la respuesta no la ofrece de modo directo en la redaccion de un
articulo determinado, sino parcialmente dentro de los que dedica al
efecto de diversos sacramentos. Asi, cuando expone el porqué final
del sacramento de la confirmacion, enumera como efectos del mis-
mo la adquisiciéon de la madurez de la vida espiritual, la plenitud de
la gracia, la recepcion plena del Espiritu Santo para robustecer el
alma, como compete a la edad perfecta ''. Pero al ofrecer de forma
sintética una respuesta a la pregunta sobre el efecto del sacramento
de la confirmacion, dice que la gracia que santifica —gratum fa-
ciens— no se concede solo para la remision de los pecados, sino
también para aumentar y afianzar la justicia. Y concluye: que asi es
como se otorga en este sacramento ', Luego, a tenor del pensamien-
to de Santo Tomas, si en el sacramento de la confirmacion la gracia
sacramental es la misma gracia santificante recibida como desarrollo
y fortaleza, se ha de concluir en términos generales que la gracia
sacramental es el aspecto formal propio de la gracia causada por
cada sacramento. Desde aqui tiene un alcance real el aforismo que
sustenta de los sacramentos que causan lo que significan 3.

" Suma Teologica, 111, q. 72,a. 1y 2.

2 Suma Teologica, 111, q. 72,a. 7 ad 1.

¥ Van Roo, en De sacramentis in genere, después de ofrecer un amplio analisis
historico de esta cuestion, se inclina por la distincion formal de la gracia en cada
sacramento, pues concluye con esta afirmacion: «Gratia sacramentalis, igitur, specialis
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Sin embargo, entre los tomistas no ha sido éste el parecer comin,
pues no pocos de ellos establecen una distincion real y no s6lo modal
entre la gracia santificante y la gracia sacramental. Y la sentencia que
establece la distincion real entre la una y la otra hay que hacerla derivar
de los comentaristas de Santo Tomas, de un modo especial de Pedro
Palude y de Cayetano '*. Los tedlogos contemporaneos han urdido teo-
rias diversas a la hora de explicar qué sea la gracia sacramental y, por
ejemplo, Billot la comprende como una disposicion habitual distinta a
partir de cada uno de los diversos sacramentos. Pienso que la teoria de
Billot, en ultimo término, se reduce a admitir diversos aspectos forma-
les en la gracia otorgada por cada sacramento. Lo que ocurre es que por
tratarse de la gracia, que en términos escolasticos viene descrita como
un habito, empled la denominacion de habitos distintos 3.

Hasta aqui la reflexion teoldgica ha discurrido por los cauces abier-
tos por los tedlogos escolasticos y de una manera muy particular por
Santo Tomds. Admitiendo, como ya lo hemos hecho, el valor de la
sintesis claborada por Santo Tomas, hemos de reconocer que la teologia
contemporanea ha descubierto rutas nuevas para exponer la causalidad
sacramental, aunque, si se habla con propiedad, se habra de reconocer
que se trata de redescubrir o de actualizar determinados presupuestos en
torno a la causalidad sacramental, pues sus propuestas fundamentales
ya habian sido formuladas, con redaccion distinta, por los Santos Pa-
dres. Para dar razon del nuevo planteamiento teologico sobre la sacra-
mentalidad bastara con atender a lo que han ensefiado Scheeben y Rah-
ner, y a continuacion afadiremos un punto de vista personal que ayude
a centrar el actual planteamiento sobre la causalidad sacramental.

a) El ser mistico de los sacramentos, segun Scheeben

Cuando Scheeben aborda la consideracion sobre los sacramentos
no tiene inconveniente en emplear el término mistico. Y quien se
adentra en el estudio de su pensamiento llega a comprender que, con
este término, Scheeben entiende el contenido auténticamente sobre-
natural y, por lo tanto, divino de los sacramentos. Si hay algtn as-
pecto en los sacramentos que Scheeben pone auténticamente de re-
lieve es su naturaleza estrictamente sobrenatural y divina. Por ello
escribe: «Entendemos por sacramentos de la Iglesia, en sentido es-
tricto, aquellos signos exteriores que significan y nos comunican la

est tanquam ulterior determinatio gratiae Christi, quae per singula sacramenta confer-
tur cum effectibus proportionatis ad fines speciales».

' Cf. BRazzarROLA, B., La natura della grazia sacramentale nella dottrina di San
Tommaso (Grottaferrata 1941).

5 BiLrot, L., De Ecclesiae sacramentis 1 (Romae 1932), p.94-96.
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gracia de Cristo. Con ello queda dicho también, en principio, que
contienen un misterio grande y, por consiguiente, precisamente en su
calidad de sacramentos son grandes misterios» '¢. Al poner de relie-
ve la naturaleza misteriosa de los sacramentos, hace notar que no
seria suficiente una comprension de los mismos que los redujese a
simples acciones simbolicas con capacidad de representar realidades
invisibles. Esta mera representacion analogica, al no otorgar a los
sacramentos un reconocimiento mistérico, no la considera suficiente
para expresar su realidad. Lo mismo ocurriria si se partiese de la
Iglesia como simple sociedad religiosa fundada por Dios, pero que
no incluyese en si la elevacion absolutamente sobrenatural de sus
miembros a la participacion de la divina naturaleza. En el supuesto
que una tal Iglesia administrase sacramentos, serian meros actos ofi-
ciales de incorporacion eclesial e incluso de perdon del pecado, pero
carecerian de la entidad misteriosa y mistica que les otorga la estric-
ta naturaleza sobrenatural. Porque el efecto que se intenta con los
sacramentos, la gracia santificante, al decir de Scheeben, no es una
simple relacion moral con Dios, sino algo completamente real, algo
misticamente real, una participacion por parte del hombre de la divi-
na naturaleza y de la vida divina; efecto que no puede lograrse por
medio de la exclusiva autorizacion concedida por Dios a un hombre,
sino por la intervencion e influencia subsistente y sobrenatural del
Espiritu Santo con toda su virtud divina taumattrgica '’.

Scheeben, con su radical afirmacién mistérica de los sacramen-
tos, y con la dependencia real que ha establecido entre la causalidad
sacramental y el Espiritu Santo, se coloca al margen de los plantea-
mientos y discusiones anteriores, sean del signo que sean, y aten-
diendo tan solo a la accion del Espiritu Santo en la obra sacramental
escribe: «De cualquier manera que se conciba la cooperacion de los
signos sacramentales y de sus dispensadores en la produccion de la
gracia en el alma, tanto si se considera que la virtud del Espiritu
Santo pasa por ellos como que es atraida por los mismos, ya que son
los prendatarios de los méritos de Cristo, lo cierto es que en la pro-
duccion de la gracia mediante los sacramentos ha de desarrollarse
una actividad divina sumamente real y sumamente prodigiosa del
Espiritu Santo; y, por lo tanto, han de ir unidas de alguna manera con
los sacramentos mismos, con los signos exteriores, una virtud y una
actividad no meramente morales, sino hiperfisicas, prodigiosas» '®.

Scheeben, al decidirse a recorrer el camino de la causalidad sa-
cramental siguiendo un itinerario nuevo, y por lo tanto ajeno al que

1o ScHEEBEN, M. )., Los misterios del cristianismo 11 (Barcelona 1953), p.598.
" Ibid.. p.599.
' Ibid., p.599.
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habia servido de base para la trayectoria medieval, recurre de modo
primordial a la accion del Espiritu Santo, que causa en el alma y a
través del signo sacramental un prodigio mas portentoso que los
mismos milagros, pues si en el milagro, precisa Scheeben, se hace
patente el poder de Dios es siempre a través de realidades fisicas, y
en los sacramentos opera un efecto estrictamente sobrenatural, que
confiere la participacion en la misma vida divina. Pero a la hora de
precisar la intervencion del Espiritu Santo en las acciones sacramen-
tales, Scheeben recuerda que la capacidad de obrar del Espiritu sobre
los organos de la Iglesia, es decir, sobre los sacramentos, se funda-
menta en el misterio de la Encarnacion, y esto no solo por la razon
de signo que tiene la humanidad de Cristo, sino porque en el mo-
mento de la union hipostatica el Hombre-Dios trajo para el género
humano la plenitud de la divinidad y, con su propia Persona divina,
trajo también al Espiritu Santo, que procede de la misma. Aplicando,
aunque sin citarlo, el antiguo aforismo trinitario que predica de las
Personas divinas que se distinguen entre si, pero que no se separan,
Scheeben afirma la presencia del Espiritu Santo en la obra de la
santificacion desde el momento mismo de la Encarnacion. Es éste un
planteamiento auténticamente novedoso, pues recurre a la humani-
dad de Cristo a partir de la union hipostatica, que trajo a la tierra la
divinidad de Jesucristo y con ella al Espiritu Santo. De este modo, la
virtud espiritual divina —Ia fuerza del Espiritu— llega hasta el hom-
bre precisamente por la humanidad de Cristo, es decir, mediante el
organo que esta intimamente unido con la divinidad. Y a partir de la
humanidad de Cristo se extiende la fuerza del Espiritu a todos los
hombres por medio de otros 6rganos, que son los siete signos sacra-
mentales. Las acciones externas de estos organos sacramentales son,
por lo tanto, verdaderos vehiculos de la fuerza del Espiritu que Cris-
to infunde en los miembros de su Cuerpo, que es la Iglesia. Y esta
fuerza espiritual, que genera en el hombre vida divina desde el Espi-
ritu, es el efecto de los sacramentos. Al retomar literalmente las pa-
labras de Scheeben para concluir esta reflexion, advertimos que hace
suya la terminologia clasica y que no tiene inconveniente en hablar
de causalidad fisica, aunque entendiendo este término desde sus pro-
pias categorias: «Este modo de comunicar la gracia mediante los
sacramentos se suele llamar ordinariamente causalidad fisica de los
mismos, no como si el signo exterior segun su propia naturaleza
contribuyese al sacramento, sino porque es el vehiculo verdadero de
una virtud sobrenatural que le asiste o inhabita en ¢l. Se la llama
fisica inicamente en contraposicion a la operacion moral del mérito;
de suyo tendria que designarse, mas bien, hiperfisica» .

1 ScHEEBEN, M. ], 0. ¢., p.603.
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Al tener que valorar la teoria de Scheeben, nos permitimos ha-
cerlo a dos niveles distintos. Hay que considerarla, en primer lugar,
como una aportacion muy positiva en cuanto expone la causalidad
sacramental desde la vitalidad eclesial que, partiendo de la Encarna-
cion del Verbo, se desarrolla bajo la accion del Espiritu Santo. Se ha
de decir que Scheeben, desde un marco estrictamente sobrenatural,
explica qué causan los sacramentos y porqué. Pero, en segundo lu-
gar, hay que reconocer que, a pesar de su buena voluntad y de su
aportacion positiva, la propuesta de Scheeben no acaba de aclarar el
modo como los sacramentos causan la gracia. Pues, concluir la refle-
x16n hablando de una accion catalogable como hiperfisica, no es su-
ficiente para aclarar una cuestion histéricamente tan debatida como
la causalidad. Por ello, hay que estar de acuerdo con el editor de Los
misterios del cristianismo cuando en nota a pie de pagina reconoce
el término hiperfisico como insuficiente y concluye que éste es un
caso en el que la teologia de Scheeben se muestra mas como un
comienzo que como una consumacion 29,

b) Punto de vista de Rahner: la causalidad simbolica

Teniendo en cuenta que Rahner ha sido el tedlogo contempora-
neo que con mayor insistencia y atencion ha tratado sobre los sacra-
mentos, resulta logico que se le dedique una especial atencion. Hay
que advertir desde el comienzo de esta reflexion que la opinion de
Rahner sobre la causalidad no resulta clara, pues junto a prlnClplOS
tradicionales desarrolla conceptos nuevos, y el lazo de unién entre
ambos no siempre se percibe con nitidez. Sin embargo, el balance de
la opinion sostenida por Rahner es positivo, ya que ofrece la posibi-
lidad de hacer progresar la relacion fundamental que existe entre la
Iglesia y los sacramentos, incluida, claro estd, la causalidad de los
mismos.

Aunque son muchos los textos que Rahner ha dedicado a la con-
sideracion de los sacramentos, en este apartado recurriremos de ma-
nera bésica a los siguientes: al libro La Iglesia y los sacramentos *',
al articulo Sakrament *2 y a los apartados Efficacia del sacramento
nel segno, mas Il sacramento come autoattuazione della chiesa . A
partir de estos escritos se puede puntualizar la que Rahner ha llama-
do causalidad simbdlica y precisar hasta qué punto predica directa-

20 HOFER, J., en SCHEEBEN, 0. ¢., p.603, nota 3.

21 RAHNER, K., La Iglesia y 10\ sacramentos (Barcelona 1967).

* Ip., «Sakrament V. Systematik», en LThK, tomo 9 (Freiburg in B. 1964), c.
225-230.

2 Ib., «Efficacia del sacramento nel segno», en Nuovi saggi, V, p.532-538.
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mente de los sacramentos, o lo hace tan solo a través de la Iglesia, el
efecto sacramental, es decir, el opus operatum. Se ha de tener muy
en cuenta que el propio Rahner, al admitir la posibilidad de la recep-
cion de la gracia al margen de los signos sacramentales, considera
que establecer la adecuada relacion entre la gracia que actua interna-
mente y el sacramento que acta desde el exterior es una cuestion
dificil de resolver desde determinadas posiciones teologicas 4.

Como punto de partida para exponer el pensamiento de Karl
Rahner sobre la causalidad sacramental tomamos el articulo que apa-
rece en el Lexikon », por ser en ¢l donde dejo por primera vez cons-
tancia expresa de la formula «causalidad simbolica» 2°. En esta oca-
sion, avanzando cuanto tendra que ir desarrollando en afios sucesi-
vos, propuso que el sacramento causa la gracia precisamente en
cuanto que es un simbolo, es decir, en cuanto que es una accion
representativa. Cuando Rahner se instala en la nocion de signo para
explicar la causalidad sacramental, se confiesa vinculado con la mas
genuina tradicion teologica y precisa que, al hablar de la eficacia del
signo sacramental, no se puede imaginar dicha eficacia como algo
externo o afiadido a la funcion del signo, sino como una eficacia que
depende del signo en cuanto tal.

Hasta aqui Rahner se ha mantenido a la vez fiel a la antigua
tradicion y coincidente con la teologia contemporanea que ha reva-
lorizado en el sacramento la nocién de signo, y mas en concreto la
de signo celebrado. Pero Rahner no reduce su pensamiento a estas
categorias a la vez tradicionales y modernas. La originalidad de su
concepcion radica en haber adoptado un planteamiento afin con la
mas reciente filosofia simbdlica y haberle concedido al simbolo una
extension no frecuente hasta ahora en la teologia. Es este un momen-
to en que hay obligacion de reconstruir su pensamiento sobre el sim-
bolo, y aunque en parte ya lo hemos hecho al estudiar el sacramento
como realidad simbdlica 27, ahora hay que reflexionar sobre aspectos
nuevos entonces no tratados directamente. Para comenzar la recons-
truccion serd bueno aportar cuanto escribe en un corto e interesante
estudio sobre la eficacia del sacramento como signo 2%, Para explicar

>4 Rahner escribe literalmente: «Puo darsi che la riflessione teoldgica non riesca
molto facile a conciliare fino in fondo la verita della grazia, sempre attiva gia dall’in-
terno, e del segno sacramentale, che soprevviene in maniera puntiforme dall’esterno»
(«Riflessioni sopra la celebrazione personale», en Nuovi saggi, V, p.531).

» En la col. 228 expone Rahner de forma sintética la que llama «causalidad
simbolica».

** Una coincidencia formal y, por lo tanto, terminologica, aunque no conceptual,
dentro de un planteamiento religioso se halla en C. Levi-Strauss, «La eficacia simbo-
lican, en Antropologia estructural, cuarta edicion (Buenos Aires 1972).

¥ Veéase el apartado «Aplicacion del simbolo en la teologiar, del capitulo 5.

* RaHNER, K., «Efficacia del sacramento nel segno», en Nuovi saggi, V., p.532-534.
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en este caso su nocion de signo, Rahner comienza analizando el va-
lor simbdlico de la expresion corporal en el hombre 2, y afirma que
mediante dicha expresion corporal el hombre se va manifestando, a
la vez que va haciéndose en su realidad concreta e historica. Ante
esta proposicion, se ha de tener presente que para Rahner el simbolo
es siempre una manifestacion creadora, ya que la realidad se va ha-
ciendo en la medida en que se va manifestando. Por esta razon reco-
noce la expresion corporal como un simbolo real, que representa las
determinaciones fundamentales del hombre, y por ello también su
«opcion fundamental». Opcion fundamental que, si se interpreta
correctamente segin Rahner, no ha de entenderse en sentido ético,
sino ontico, es decir, como la opcion para ser el hombre lo que es
como ente racional e historico. La intima intencion del hombre se
hace realidad mediante el gesto y, por ello, el simbolo real, en la
unidad corporeo-espiritual del hombre, es a la vez manifestacion y
causa de la realidad puesta de manifiesto *°.

Aplicando estos prenotandos al acto humano libre ejercido desde
la gracia, afirma Rahner que el acto humano es una realizacion de la
gracia desde el momento en que es expresado por un simbolo, y esta
expresion es, a tenor de todo lo dicho, causa del acto sobrenatural y
de la gracia que otorga el sacramento. Ya en su librito sobre la Igle-
sia y los sacramentos habia afirmado que el signo, al significar, lleva
consigo lo significado 3'. Quiza el lugar donde ha expresado con ma-
yor claridad su concepcion del «simbolo esencial» es en La Iglesia y
los sacramentos cuando lo describe como «manifestacion y tangibi-
lidad historica, espacial y temporal, en la que un ser, al ponerse de
manifiesto, se anuncia, y al anunciarse se pone presente, originando
esta manifestacion que es realmente distinta de ¢l. En los “simbolos
esenciales”, el signo en cuanto “manifestacion” es un momento in-
terno de lo que se manifiesta y se actualiza, aun cuando es realmente
distinto de eso que se manifiesta» 32. Desde aqui se comprende la
dimension radical que Rahner otorga a la causalidad simbolica. A
pesar de ser reiterativos, hemos de advertir una vez mas que para
entender la teoria de Rahner sobre la causalidad simbolica no se pue-
de prescindir de su pensamiento central, que, dentro de una ontolo-
gia de la realidad simbolica, considera al signo como expresion cau-
sal de la realidad 3} y que sin los signos ninguna realidad puede lle-

» Sobre el valor simbolico del cuerpo puede verse la reflexion de M. MERLEAU
PonTy, en la primera parte, «El cuerpo», de Fenomenologia de la percepcion (Barce-
lona 1975), p.87-218.

0 RAHNER, K., «Efficacia del sacramento nel segno», en Nuovi saggi, V, p.533.

b, La Iglesia v los sacramentos (Barcelona 1967), p.37.

* Ibid., p.40-41.

** En este momento ha de tenerse presente el estudio fundamental de Rahner «Para
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gar a ser, pues seria, si se permite el ejemplo, como un ente ciego y
mudo que, por carecer de sentidos, no se expresa ni se realiza.

Rahner no termina aqui el planteamiento sobre la causalidad sim-
bélica, pues da un paso adelante y lo incorpora en la comprension
eclesial de los sacramentos 34, partiendo de la formulacion del Vati-
cano Il que comprende a la Iglesia como sacramento de salvacion
para el mundo. Ante tal forma de hablar sobre la Iglesia, Rahner se
pregunta sobre el significado auténtico de estas palabras y advierte
en ellas un cambio, pues, hasta ahora, se ha concebido a la Iglesia
como principio de salvacion para los que ya pertenecen a ella, y
desde esta perspectiva se establecia una contraposicion entre Iglesia,
identificada con los fundamentalmente justos, y el mundo, entendido
como el residuo del pecado. Rahner, en cambio, no considera asi a
la Iglesia, desde el momento en que es una entidad histoérico-social,
pues la imagina como la promesa de salvacion también para cuantos
estan fuera de su cuerpo y no le pertenecen. Rahner da por cierto que
existen de hecho santos, y quienes se han salvado, que, durante la
permanencia en este mundo, no pertenecieron nunca a la Iglesia en
sentido empirico. Para fundamentar su afirmacion, aplica el antiguo
aforismo que sostiene de Dios que no niega nunca su gracia a quie-
nes viven siguiendo la buena conciencia. Estos son los que llama
«cristianos andnimosy y para ellos la Iglesia es también un signo de
gracia, pues de alguna manera hace presente en el mundo el don de
Dios. La Iglesia, en este sentido, es para todo hombre signo y causa
de salvacion, de un modo consciente o inconsciente.

Desde esta base de la Iglesia, entendida como signo universal de
salvacion para el mundo, comprende y explica Rahner el opus ope-
ratum de los sacramentos, es decir, el efecto que otorga cada uno de
ellos mediante la causalidad. Y aqui es donde Rahner formula uno
de los puntos mas sugestivos de su pensamiento sacramental, aunque
también mas abierto a la critica. Revisémoslo.

Tras una serie de planteamientos tomados del mismo comporta-
miento de la Iglesia, en los cuales es licito relacionar el efecto sacra-
mental con el efecto que se sigue de comportamientos comunitarios
o personales, por ejemplo, la oracion tenida por un grupo en nombre
de Jesucristo, a la cual ha quedado vinculada la gracia por la prome-
sa divina, o el perdén del pecado fuera del sacramento de la peniten-
cia por el acto de contricion perfecta, Rahner concluye que la certeza
subjetiva del cristiano de haber recibido un sacramento con capaci-

una teologia del simbolo», en Escritos de teologia, IV (Madrid 1963), p.283-321;
nuestro comentario puede verse en el capitulo cuarto de este libro.

¥ RAHNER, K., «La Iglesia como protosacramento», en La Iglesia y los sacramen-
tos, p.11-20 y «La Chiesa quale sacramento fondamentale della salvezza del mondo»
e «Il sacramento come autoattuazione della Chiesa», en Nuovi saggi V, p.534-538.
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dad objetiva de causar el opus operatum, es decir, la gracia sacra-
mental propia, radica en que aquéllos son signos de la Iglesia, en
cuanto tal. La fundamentacion Gltima del opus operatum sacramen-
tal se fundamenta en la promesa divina otorgada por Jesucristo a
unos signos que exteriorizan y concretan su voluntad salvifica, cuya
ejecucion inmediata se vincula a la Iglesia, que, como protosacra-
mento, actua la sacramentalidad que radica en su propia naturaleza.
Como conclusion de su raciocinio, Rahner describe el opus opera-
tum como la promesa inequivoca y permanente, hecha a los hombres
individuales por el Dios de la nueva y escatologica alianza, en forma
irrevocable, y en cuanto tal reconocible ¢ historicamente captable
por la mediacion objetiva de la Iglesia 3.

Habiamos dicho que este planteamiento de Rahner era el mas su-
gestivo, y también lo mas criticable de su pensamiento. Y asi es. Resul-
ta sumamente sugerente por la intima trabazén con que vincula los sa-
cramentos y su efecto a la accion de la Iglesia. A partir del momento en
que afirma que los sacramentos obran objetivamente su efecto por ser
acciones eclesiales, ha sostenido que tan solo en la Iglesia como tal se
da la sacramentalidad y con ello la objetividad, y subjetivamente la
certeza de que lo realizado causa la gracia. En toda esta consideracion,
la base real e inmediata en que Rahner apoya la objetividad operativa
de los sacramentos es la Iglesia en cuanto tal; de ahi que en logica
consecuencia se tenga que afirmar que los sacramentos son acciones de
la Iglesia. Hasta aqui no hay nada que oponer y si que aceptar, pues se
ha precisado el aspecto eclesioldgico de los sacramentos.

La dificultad surge cuando, a partir de lo dicho por Rahner, se
quiere precisar si el sacramento opera por si mismo ¢l opus opera-
tum o si es la Iglesia en si misma el opus operatum, el don de la
gracia, del que los sacramentos son tan so6lo medios instrumentales
de comunicacion. Si Rahner ha propuesto esto, y en algin momento
asi parece, ha reducido la causalidad sacramental a bien poca cosa,
si no es que la ha anulado totalmente, ya que los sacramentos no
causan, sino que transmiten lo que posee la Iglesia, por ser ella el
protosacramento. Esta es la objecion que opone Colombo al plantea-
miento de Rahner 3¢, Objecion que es valida desde el momento, que

¥ RAHNER, K., La Iglesia y los sacramentos, p.25-35.

 CoLomso, G., «Dove va la teologia sacramentaria?», en SC 6 (1974), 673-717,;
en la p.683 escribe: «La natura sacramentale della Chiesa (Uhrsakrament) ¢ messa in
evidenza dalla dottrina dell’opus operatum ¢ quindi della causalita dei sacramenti;
mentre, d’altra parte, essa consente di riprendere in una prospectiva nuova la questione
della istituzione dei sacramenti. In sostanza il pensiero di Rahner porta oggetivamente
a concludere che la Chiesa stessa deve considerarsi I'opus operatum dell’azione di
Gesu Cristo. Di essa infatti la Chiesa ¢ insieme segno e causa, in quanto la realizza in
Se stessan.
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Rahner acentua de tal forma la sacramentalidad de la Iglesia en rela-
cion con la causalidad del opus operatum que, al igual que le ocurre
al considerar la institucion de los sacramentos a partir de la institu-
cion de la Iglesia, apenas deja cabida para la entidad de los sacra-
mentos y para la causalidad ex opere operato, con lo que los sacra-
mentos corren el riesgo de quedar diluidos en la misma realidad de
la Iglesia. La parte del planteamiento de Rahner que vincula los sa-
cramentos a la Iglesia y los considera, por tanto, acciones eclesiales
sera, desde su validez, el punto de partida para nuestra reflexion so-
bre la causalidad y el opus operatum de los sacramentos.

¢) Laintencion de la Iglesia en la causalidad sacramental

Como se ha visto, desde hace siglos se viene buscando una ex-
plicacién con la que dar adecuada razon de la causalidad sacramen-
tal. Las formulaciones clasicas, tanto la que recurre a la causalidad
fisica como la que se apoya en la causalidad moral, no resultan hoy
por hoy ni convincentes ni atractivas; por ello los tedlogos contem-
poraneos, como Scheeben y Rahner, por no referirnos mas que a
dos 37, han buscado nuevos cauces de expresion con los que resolver
el problema. Pero tampoco estas nuevas opiniones han conseguido
un reconocimiento general; con lo cual, la cuestion permanece abier-
ta en busca de una respuesta adecuada y convincente o, por lo me-
nos, de un tanteo que posibilite abrir perspectivas nuevas. Esta situa-
cioén nos permite, y en parte nos urge, a procurar, si no dar una res-
puesta definitiva, si, por lo menos, aportar un elemento mas para la
busqueda de una solucion.

Los sacramentos, segun la definicion de Trento, causan la gracia
ex opere operato a quienes no ponen oObice alguno para recibirla.
Supuesta la debida voluntad en el receptor, la cuestion se centra en
explicar como un signo material puede causar en el alma la gracia,
que es espiritual y sobrenatural. En la solucion de este doble enigma
radica toda la cuestion. Y para intentar resolverla hay que partir de
la nocidén de sacramento, lo cual obliga a volver al momento institu-
cional, es decir, al momento en que Jesucristo, mediante el imperati-
vo de su palabra, los dej6 insinuados en ¢l Nuevo Testamento, indi-
cando su finalidad salvifica. Una vez mas hemos de repetir que los
sacramentos se fundamentan en la palabra de Dios y que se realizan
en un acto de obediencia de la Iglesia. Si desde aqui intentamos dar
una definicién de sacramento, que pueda servir de base para explicar

¥ Hace unos cuantos afos tuvo bastante aceptacion la teoria que el cardenal L.
Billot expuso en su obra De Ecclesiae sacramentis, séptima edicion (Roma 1932).
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el efecto de su causalidad, habremos de decir que son signos sagra-
dos que, a partir del mandato institucional de Jesucristo, han de ser
celebrados por la Iglesia para que causen la gracia. Los sacramentos
causan por tanto la gracia en cuanto son acciones de la Iglesia cele-
bradas desde la palabra de Dios. Asi parece que ya lo entendié San
Agustin cuando, al preguntarse sobre el bautismo, formul6 con pre-
ciosa exactitud que sin la palabra, es decir, sin la fe en la palabra de
Dios profesada por la Iglesia, el agua es solamente agua, y que cuan-
do sobre ella se pronuncia la palabra de la fe se convierte en sacra-
mento 3%. A tenor de la proposicion agustiniana, el sacramento es de
hecho y en concreto signo eficaz cuando se administra en una accidon
creyente de la Iglesia. Desde esta premisa se ha de concluir que el
signo sacramental causa la gracia al ser aplicado intencionalmente
por la Iglesia desde un comportamiento de fe. Y aqui nos vemos
obligados a hacer una advertencia. Aunque en el capitulo siguiente
habremos de tratar sobre el ministro y la repercusion de su compor-
tamiento sobre la accion sacramental, ahora llamamos la atencion
para que no se identifique la fe de la que hemos hablado con la fe del
ministro. En este caso, no se trata de la fe de una determinada perso-
na, sino de la fe de la comunidad eclesial, en cuanto integrada en la
Iglesia universal, que es el Cuerpo de Cristo. Tras este corto parén-
tesis tomamos de nuevo la reflexion, y repetimos que el elemento
del rito sin mas, llamese agua, 6leo o crisma, no es principio causal
de la gracia hasta que la Iglesia lo hace suyo desde su intencionali-
dad orante o celebrante, que viene a ser lo mismo. Porque la Iglesia
manifiesta su intencion de asumir un rito a partir del momento en
que lo celebra.

Como quiera que la celebracion del sacramento presupone el ac-
to de fe en la palabra de Dios, se sigue que el signo causa la gracia
remotamente a partir de la palabra institucional de Jesucristo, que ni
se engafa ni engana, pero proximamente en ¢l momento en que la fe
de la Iglesia lo celebra en un contexto de oracion. Desde la intencidn
de la Iglesia, que implica siempre un acto de fe y de obediencia en
la palabra institucional de Jesucristo, que asume el signo sacramen-
tal, causa éste aquella gracia para la que ha sido designado por la
palabra de Jesucristo. Y como quiera que la palabra de Dios no se
muda, la promesa santificante que Jesucristo vincul6 al signo sacra-
mental se cumple a través de la intencionalidad orante de la Iglesia,
que desde la fe y la obediencia hace suyo el mandato institucional y
lo lleva a ejecucion. No es preciso decir que en esta reflexion la

® SAN AGusTin, In loannis Evangelium, 80, 3: «Detrahe verbum, et quid est aqua
nisi aqua? Accedit verbum ad elementum, et fit sacramentum, etiam ipsum tanquam
visibile verbum», en Obras completas de San Agustin, t. XIV (BAC 165), p.436-437.
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intencionalidad a la que nos referimos no depende de la persona del
ministro, como si se tratase de la antigua norma formulada por el
Florentino, que exigia en el ministro la intenciéon de hacer lo que
hace la Iglesia *°, sino de la intencion de la Iglesia como tal, es decir
de la Iglesia como Cuerpo de Cristo y pueblo de Dios, que de mane-
ra determinante y de una vez para siempre ha manifestado su volun-
tad de celebrar un acto salvifico en la liturgia sacramental. Voluntad
que de hecho aplica en cada caso sobre cada una de las personas en
la celebracion eclesial de los sacramentos, al concretar su intencion
de realizar lo que la palabra divina ha instituido.

Un ejemplo podra aclarar esta reflexion. Un signo determinado
en un momento concreto es el signo sacramental de un sacramento.
Pensemos en el caso clarisimo del sacramento del orden que se ad-
ministro durante siglos mediante la entrega de los instrumentos. Pasa
el tiempo y otro signo, ahora la imposicion de manos, sustituye al
anterior. (En virtud de qué causan la misma gracia, o dejan de cau-
sarla, signos distintos? Imposible afirmar que por la causalidad fisi-
ca, ya que si se tratase de una relacion directa u fisica de causa a
cfecto se mantendria siempre mientras se mantuviese el elemento
fisico causante, lo cual no es verdad. Tampoco sec trata de causalidad
moral, porque también esta vinculada directamente al signo. La gra-
cia sacramental se otorga a través de un signo, pero quien determina
la capacidad del signo para causar la gracia de hecho es la intencion
de la Iglesia, que hace de dicho signo el medio eficaz para conceder
la gracia. Tan sélo desde la intencion de la Iglesia el signo causa la
gracia. De ahi que a la causalidad sacramental sc la tenga que consi-
derar una intencion eclesial. Ahora bien, como esta intencién de la
Iglesia se formula en una oracion, se puede concluir afirmando que
la causalidad sacramental radica en la intencion orante de la Iglesia.
Por ello hemos sostenido que los sacramentos causan la gracia al
celebrarse, es decir, en la celebracion liturgica, que es el marco en el
que se concreta la intencién de la Iglesia.

Aunque el Catecismo de la Iglesia Catolica no ha tomado parti-
do en las cuestiones disputadas por los tedlogos, su formulacién so-
bre los sacramentos como signos de salvacion puede ser aducida en
favor de la propuesta que acabamos de formular sobre la intencion
orante de la Iglesia. Al exponer la causalidad sacramental dice asi:
«Celebrados dignamente en la fe, los sacramentos confieren la gra-
cia que significan. Son eficaces porque en ellos actiia Cristo mismo;
El es quien bautiza, El quien actda en sus sacramentos con ¢l fin de
comunicar la gracia que el sacramento significa. El Padre escucha
siempre la oracion de la Iglesia de su Hijo que, en la epiclesis de

* DS 1312.
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cada sacramento, expresa su fe en el poder del Espiritu Santo. Como
el fuego transforma en si todo lo que toca, asi el Espiritu Santo
transforma en vida divina lo que se somete a su poder» %°, Para el
Catecismo, la causalidad de los sacramentos queda vinculada a la fe
de la Iglesia que los celebra. Y son eficaces porque en ellos es Cristo
quien actua a través de la fidelidad instrumental de la Iglesia. Se ha
de decir, por lo tanto, que los sacramentos causan la gracia que sig-
nifican porque la palabra de Dios, que es infalible, se actua mediante
la intencidn de la Iglesia, que la expresa al profesar la fe creida y
celebrada en la oracidon. Desde aqui se explica que la disposicion del
ministro no determine el efecto del sacramento y que sin la comu-
nion eclesial, como ha ensefado el Vaticano 11 #!, no pueden darse
acciones sacramentales.

II. LA DISPOSICION DEL SUJETO

Causalidad y libertad: ex opere operantis

Comencemos esta parte de la reflexion sacramental puntualizan-
do la amplitud que otorgamos en este momento a la expresion ex
opere operantis. Su simple traduccion dice: en virtud del que obra.
Pero el que obra en un sacramento se puede entender referido a
quien lo administra o a quien lo recibe, pues uno y otro tienen su
propio cometido en la accion sacramental. En esta ocasion nos va-
mos a referir tan sélo al sujeto del sacramento, es decir, a quien lo
recibe, dejando la consideracion sobre el ministro para otro lugar.

Ya hemos estudiado el sentido que tiene en la doctrina de la Igle-
sia afirmar que los sacramentos causan la gracia ex opere operato.
Hemos dicho, y aqui tenemos que repet1r10 que con semejante for-
mula la Iglesia no propuso una concepcion magica ni tampoco me-
canicista de la sacramentalidad, sino su fe en la operatividad infali-
ble de la promesa de Jesucristo y en que la justificacion no es debida
al mérito de los actos humanos, sino al hecho de recibir los sacra-
mentos con la debida disposicion. Ahora bien, el hecho de que la
Iglesia proponga como doctrina de su magisterio que los sacramen-
tos causan la gracia en virtud de lo que hacen, ;querra decir, acaso,
que en la recepcion de los sacramentos queda anulada la libertad
humana? Este es el punto que interesa ahora tomar en consideracion,
y ello para tratar de establecer la necesaria relacion que ha de mediar
entre ex opere operato 'y ex opere operantis, entre el valor objetivo

0 Catecismo de la Iglesia Catdlica, n.1127.
LG, Notificationes, N. B.
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de la accion sacramental y el comportamiento personal y subjetivo
de quien la recibe.

El sacramento, en cuanto es un don divino ofrecido gratuitamen-
te al hombre, ha de esperar siempre la correspondencia de su acepta-
cion para ser eficaz. Y esto no por via de excepcion, sino por ser el
estilo normal del obrar divino en los hombres. Buena prueba de ello
la ofrece el magisterio de Trento cuando, al definir qué es la justifi-
cacion, afirma que es la renovacion y la santificacion del hombre
interior por la voluntaria aceptacion de la gracia y de los dones 42,
En esta preciosa definicion, la Iglesia ha medido cada una de sus
palabras y no ha tenido inconveniente en vincular el efecto de la
gracia y de los dones sobrenaturales a la libre aceptacion por parte
del hombre. Y la Iglesia no podia expresarse de otro modo, si se
tiene en cuenta que ¢ste es el Unico lenguaje del Evangelio. La lla-
mada de Cristo a una persona se reduce siempre a un «si quieresy,
es decir a una invitacion que requiere una respuesta para que se
cumpla. Ente los muchos pasajes evangélicos en los que podria com-
probarse esta proposicion, quiza el mas elocuente sea el del joven
rico que aspird a seguir a Jesucristo, y ante la invitacion a dejarlo
todo para seguirle, se retird porque tenia mucha hacienda. A la hora
de comentar este pasaje con preocupacion ascética o vocacional, se
suelen cargar las tintas sobre el comportamiento cobarde del joven,
lo cual es cierto, pero lo mas valido en este relato no es que el rico
desistiese de su buen propdsito inicial, sino el comportamiento de
Jesucristo, quien, a pesar de haber admirado sus buenas cualidades,
le dejo marchar. La gracia, y por lo tanto el orden sobrenatural, nun-
ca recibe por parte de Dios un tratamiento de imposicion, sino de
ofrecimiento, que ha de ser aceptado voluntariamente. Por ello, la
Santisima Virgen es un acabado modelo para todos cuantos han de
ser fieles a la invitacion divina, pues en el momento cumbre de su
vida, cuando le fue anunciada la propuesta de la maternidad divina,
ante el camulo de sospechas y dificultades que acudieron a su men-
te, tuvo como respuesta a la invitacion divina el acto de fe personal
que la puso confiadamente en manos de Dios. El llamarse Maria
esclava del Seiior y el descar que se cumpliese en todo la palabra
que le habia sido propuesta, es y sera siempre la razon ejemplar en
la que tendran que contemplarse quienes reciban la invitacion para
aceptar el don de Dios.

Y esta disposicion de libre aceptacion es la necesaria para la re-
cepeion de los sacramentos. Teniendo en cuenta que ante el don di-
vino que se le ofrece, el hombre puede contestar con un si de acep-
tacion o con un no de rechazo, Rahner afirma con toda precision que

2 DS 1528.
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los sacramentos, en cuanto signos de la nueva y eterna alianza, son
para siempre promesas inderogables de la gracia hechas por Dios. Y
pueden, si, ser rechazadas por los individuos en cuanto tales, pero,
no obstante, siguen siendo la oferta valedera de la salud, hecha por
Dios en forma también valedera ¥3. El valor objetivo de los sacra-
mentos, y también de todo el orden sobrenatural, se apoya exclusi-
vamente en la voluntad salvifica de Dios y en la determinacion de
Jesucristo, aunque la eficacia de los mismos, y con ello la aceptacion
del don divino, depende de la disposiciéon del hombre. El efecto de
los sacramentos en la persona es siempre el resultado de haberse
coordenado lo objetivo con lo subjetivo, el don de Dios con la dis-
posicion personal. Ni la objetividad sacramental del ex opere opera-
to y del opus operatum anula la libertad humana, ni es el hombre
desde su subjetividad quien otorga la validez objetiva a los sacra-
mentos. Es Dios quien los fundamenta y quien los ofrece al hombre
con su objetividad; y es el hombre quien, al recibirlos, posibilita
desde su comportamiento personal que sean eficaces. En toda accion
sacramental se ha de dar un perfecto acoplamiento entre lo objetivo
y lo subjetivo, entre Dios que otorga y el hombre que recibe. Y den-
tro de este acoplamiento, el sacramento realiza su obra ex opere ope-
rato y le concede al hombre el opus operatum.

El efecto del sacramento in voto

Preguntarse sobre la posibilidad de recibir la gracia mediante un
sacramento no recibido materialmente, pero que se ha tenido el de-
seo de recibirlo, es una cuestion que se remonta a los origenes de la
teologia sacramental y cuya pervivencia se advierte en el Concilio
Vaticano II. El porqué de esta pregunta es triple. Por una parte esta
el principio que proclama del poder de Dios que esta sobre los sacra-
mentos, que son criaturas suyas. Principio que Pedro Lombardo for-
muld con toda claridad al asegurar que Dios no esta maniatado por
sus criaturas y, por lo tanto, puede conceder la gracia sin la media-
cion de los sacramentos *. En segundo lugar, en tiempo pasado es-
tuvo pesando en el planteamiento de los tedlogos el hecho pastoral
muy concreto de quienes morian sin haber podido recibir los sacra-
mentos. La pregunta sobre la suerte ultima de quienes asi morian
preocupo en gran manera y durante muchos siglos a los tedlogos +.

B RaHNER, K., La Iglesia y los sacramentos (Barcelona 1967), p.34.

4 PeprO LOMBARDO, Libri IV Sententiarum, lib. 1V, dist. 1, 4: «Cum igitur absque
sacramentis (quibus non alligavit potentiam suam Deus) homini gratiam donare po-
testy (PL 192, col. 840).

# Téngase en cuenta la variada problematica teologica que ha suscitado a lo largo
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Y por tltimo, fue la misma letra del Nuevo Testamento, y en concre-
to la del Evangelio de San Juan cuando pone en labios de Jesucristo
que s6lo quien come su carne y bebe su sangre tendra vida cterna y
sera resucitado en el ultimo dia *¢, la que plante6 una muy interesan-
te pregunta sobre si la recepcion del bautismo implica el voto de
recibir la Eucaristia, constituyendo la unidad de estos dos sacramen-
tos un principio unico de salvacion. Pregunta que, como habremos
de ver, todavia en la actualidad esta presente en el pensamiento de
los tedlogos.

Todas estas cuestiones giran en torno al llamado sacramento en
voto, cuya problematica se integra directamente en la distincion en-
tre sacramentos cuya recepcion obliga necessitate medii, es decir,
que de modo absoluto y por institucion divina han de ser recibidos,
y si no se reciben no hay salvacion posible, y los que obligan neces-
sitate precepti, tan solo por el mandato de la Iglesia. Si un sacramen-
to que obliga con necesidad de medio no se puede recibir sin culpa
personal y propia, (se sigue como consecuencia directa la condena-
cion? Esta fue la cuestion, a la vez pastoral y teologica, a la que se
hizo frente y se busco resolverla con la formulaciéon del sacramento
recibido en voto.

Antes de pasar adelante en el estudio sistematico de esta cues-
tion, y con el fin de aportar un valioso testimonio sobre la vigencia
que tiene en la actualidad el estudio del sacramento en voto, referi-
mos la opinion de un tedlogo tan docto en materia sacramental como
Roguet, quien, al referirse al sacramento en voto, dice hallarse de-
lante de una doctrina de importancia capital, cuya ensefianza, por
regla general, se deja en la sombra 7. De momento, quede recogida
la recomendacion de Roguet, a la espera de comentar mas adelante
las aplicaciones pastorales que hace derivar de su enunciado.

El planteamiento sobre el sacramento recibido en voto, como ob-
serva Landgraf*3, fue una pregunta que tomo cuerpo en la medida
que iba creciendo el interés por los sacramentos en general, aunque
en un principio, como era lo normal que ocurriese hasta el siglo xi,
nacio dentro de la consideracion de algiin sacramento particular,
concretamente del bautismo y de la penitencia, como sacramentos
que hacen referencia inmediata a la gracia de la justificacion primera

de la historia de la Iglesia la pregunta sobre la suerte de los nifios que han muerto sin
haber recibido el bautismo. No entramos en detalle en esta cuestion por no considerarla
propia de este tratado.

0 Jn 6, 54.

47 ROGUET, A. M., «Il dinamismo dei sacramenti e I’efficacia del votum», en SD 12
(1967), 86-89.

# LANDGRAF, A. M., «Das sacramentum in voto», en Dogmengesichte der Friihs-
cholastik 111/1, p.210.
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o recuperada, y de la Eucaristia, por la problematica deducida del
texto de San Juan. Hay que notar que la formulacion sobre el sacra-
mento en voto, como todas las otras cuestiones sacramentales que
han terminado acunando una termmologla propia, comenzo de ma-
nera un tanto imprecisa.

Su antecedente remoto se halla en el cuerpo doctrinal de San
Agustin; sin embargo, como quiera que su pensamiento no se mani-
fiesta con claridad a través de sus diversas formulaciones, es conve-
niente llamar la atencioén a quien tenga que interpretar su doctrina
para que afine el tacto, pues la lectura de sus textos induce a pensar
que en circunstancias distintas mantuvo opiniones diversas. Veamos
algunos casos. Mientras se muestra sumamente riguroso a la hora de
sostener que los nifios que mueren sin haber recibido el bautismo
estan condenados al fuego eterno. porque, si es cierto que no han
cometido pecado actual, si arrastrzn consigo el pecado original que
han contraido en el seno materno *°, en otra ocasion, cuando tiene
presente el ejemplo del buen ladron, que arrepentido pide perdon en
la cruz y recibe del Sefior la promesa del paraiso, aunque no habia
sido bautizado, reconoce que se dan circunstancias en las que se
puede recibir el efecto del bautismo sin la recepcion del sacramen-
to 0. Aunque este texto fue uno de los que se retractdé San Agustin,
no obstante la retractacion, como advierte Pedro Lombardo, afecto al
ejemplo del cual dudaba, pues no sabia si el buen ladron habia sido
bautizado o no, pero no a la sentencia, que s¢ continudé manteniendo
en pie. Y en base a lo propuesto por San Agustin, concluye atirman-
do el Maestro de las Sentencias que sin la recepcion sacramental del
bautismo alguien se puede salvar, si por la penitencia ya ha recibido
la gracia que es el efecto del sacramento !

La doctrina de San Agustin, a pesar de sus contradicciones, pue-
de ser reducida a unidad. Lo que el Santo daba por cierto era la
necesidad del bautismo para salvarse, y por ello concluia de forma

¥ SAN AGusTin, De fide ad Petrum, ¢. 27: «Firmissime tene, et nullatenus dubites...
parvulos qui sive in uteris matrum vivere incipiunt et ibi moriuntur, sive jam de
matribus nati sine sacramento sancti baptismatis... de hoc saeculo transeunt, ignis
aeterni suplicio sempiterno puniendos. Quia, etsi pecatum propriae actionis nullum
habuerunt, originalis tamen peccati damnationem carnali conceptione et nativitate
traxerunt» (PL 40, 774).

S0 SAN AGUSTIN, De baptismo, L. 1V, XXII, 29: «Baptismi sane vicem aliquando
implere passionem de latrone illo, cui non baptizato dictum est (Lc 23, 43): «Hodie
mecum eris in paradiso»... Quod etiam adque etiam considerans invenio non tantum
passionem pro nomine Christi, id quod ex baptismo deerat posse suplere. sed etiam
fidem conversionemque cordis, si forte ad celebrandum mysterium baptismi in angus-
tils temporum succurri non potest», en Obras completas de San Agustin, t. XXXII
(BAC 498), p.560.

SU PEpRO LoMBARDO, Libri IV Sententiarum, lib. IV, dist. 1V, 7 (PL 192, 850).
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general que quien no lo habia recibido se condenaba, aunque fuese
un recién nacido. Pero en el caso del bautismo de deseo no se esta
ante tal suposicion, sino ante el caso en que un adulto desea el bau-
tismo y por circunstancias ajenas a su voluntad no puede recibirlo.
En una ocasion similar, Inocencio 11, apelando a la autoridad de San
Agustin cuando en La Ciudad de Dios habla del bautismo invisible,
admite como posible que se reciba el efecto del bautismo sin que
haya precedido la administracion del sacramento *2. Llevando esta
doctrina adelante, Inocencio Il propuso como norma canodnica, y
por lo tanto como practica para la Iglesia, el principio establecido
por San Agustin en el comentario a los salmos y segtn el cual Dios
computa por hecho aquello que queriendo hacerlo no ha sido posible
hacerlo 3. Con esta determinacion legal de Inocencio [T quedo esta-
blecido a nivel tedrico el principio, para que llegara a ser doctrina
comun en la Iglesia la posibilidad del sacramento en voto.

El primer testimonio escolastico que ofrece una referencia al vo-
to del sacramento no recibido, se halla en un sermoén pronunciado en
el siglo x11 por el abad Guerricus, el cual, al considerar la disposi-
ci6n por la que el hijo prodigo detestod su vida de pecado y decidio
retornar a la casa de su padre, computa este cambio interior como
una voluntad penitencial, cuyo efecto salvifico permite hablar de un
sacramento recibido en voto 3.

Pero quien introdujo este tema en la literatura teoldgica fue, co-
mo hizo en tantas otras cuestiones, Pedro Lombardo, y lo incorporo
al formular de manera programatica una serie de preguntas sobre
cuando se reciben conjuntamente el sacramento y el efecto del sacra-
mento [sacramentum et res sacramenti|, cuando se recibe solamente
el signo sacramental, pero sin el efecto gracia [sacramentum et non
res sacramenti] y, por ultimo, cuando se recibe el efecto del sacra-
mento sin que haya mediado antes la recepcion del signo sacramen-
tal [res et non sacramentum) . Al sistematizar las respuestas perti-
nentes a estas tres conjeturas, admite la posibilidad de recibir el efec-
to sacramental sin la recepcion previa del signo, lo cual equivale a
recibir el sacramento en voto, y presenta dos circunstancias. La pri-
mera es la que se da en quien confiesa la fe derramando la sangre en
el martirio, confesion que se le computa como un acto de justifica-
cion plena de todos sus pecados. Pedro Lombardo deduce esta con-
clusion de una afirmacion que habia sido formulada por San Agustin

3 FRIEDBERG, E., Corpus luris Canonici, parte segunda (Graz 1959), p.648.

S SAN AGUSTIN, Enarrationes in psalmos: «Quidquid vis et non potest, factum
Deus computat», Psalmus 57, 4, en Obras completas de S. Agustin, t. XX (BAC 246),
p.424.

M GUERRICUS, I quadragésima, sermo 2, en SSL 185, 96.

3 PEDRO LOMBARDO, Libri [V Sententiarum, 1ib 1V, dist 4 (PL 192, col. 846).
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y en la que admite que, a cuantos mueren por Jesucristo, el martirio
les vale por la regeneracion bautismal . La segunda circunstancia
es la de quien confiesa la fe sin el martirio. En este segundo supues-
to, Pedro Lombardo hace suya la doctrina expuesta por San Cipriano
y San Agustin y concluye que, al igual que el buen ladron merecid
laJUStlﬁCdCIOH tan solo por la profesion de fe, pues no habia sufrido
el martirio por el Sefior, aquel que sin poder recibir el bautismo con-
fiesa la fe en Jesucristo recibe el efecto del sacramento. Para afianzar
esta afirmacion, Pedro Lombardo recurre al simil de los ninos, los
cuales, y de nuevo apela a la doctrina de San Agustin, se salvan por
la fe que los mayores profesan en el bautismo por ellos. Y desde
aqui concluye, que si la fe de los padres sirve para la salvacion de
los nifios, de igual forma ha de servir la fe de una persona para
salvarse si, deseando recibir el sacramento, no puede recibirlo *7. Pe-
dro Lombardo, a partir del sacramento del bautismo, ha llegado a la
conclusion teorica que afecta a los sacramentos en general, y a la
que con denominacién técnica llamamos sacramento en voto o de
deseo.

Santo Tomas recoge el tema y lo trata tanto en el Comentario a
las Sentencias >® como en la Suma Teolégica. Pero como quiera que
entre uno y otra no media diferencia conceptual alguna, y en la Suma
Teologica lo amplia con ciertas particularidades, reducimos a su es-
tudio la reflexion sobre el tema.

Dando un paso sobre el planteamiento de Pedro Lombardo, San-
to Tomas desarrolla la cuestion planteando con una pregunta meto-
dologica si se dan tres tipos de bautismo, y al responder afirmativa-
mente, los denomina de agua, de sangre y de penitencia *°. Al argu-
mentar teologicamente en favor del llamado bautismo dc sangre,
recuerda que el bautismo de agua recibe su eficacia de la Pasion de
Cristo, con la cual se configura quien recibe el efecto del sacramen-
to; ahora bien, como una persona que sufre el martirio queda tam-
bién configurada con la Pasion de Cristo, Santo Tomas concluye
afirmando que ha recibido idéntico efecto a como si se hubiera bau-

% SAN AGusTiN, De civitate Dei, X111, VII: «Nam quicumque etiam non percepto
regenerationis lavacro pro Christi confessione moriuntur, tantum eis valet ad dimitten-
da peccata, quantum si abluerentur sacro fonte baptismatisy», en Agustin-BAC XVI-
XVII, p.867.

37 PEpRO LomBARDO, Libri IV Sententiarum, dist 1V, 5: «Si enim non valentibus
credere parvulis sufficit baptismus, multo magis sufficit adultis volentibus, sed non
valentibus baptizari... tantum valet fides aliena parvulo, quantum propria adulto» (PL
192, col. 848).

¥ SANTO ToMAS DE AQUINO, Scriptum super sententias, In, IV d. 1V, a. 3: «De
baptizatis baptismo flaminis et sanguis, qui non recipiunt sacramentum, sed rem sacra-
menti».

39 Suma Teologica, 111, q. 66, a. 11.
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tizado. Analizando en el mismo articulo otro aspecto de la posibili-
dad de recibir el efecto del sacramento sin el rito sacramental, Santo
Tomas reconoce como efecto similar al del bautismo el otorgado por
el acto de penitencia y de amor a Dios hecho bajo la mocién del
Espiritu Santo por quien no puede recibir de hecho el bautismo, pero
lo desea. A este bautismo lo llama bautismo de penitencia, y le reco-
noce el mismo efecto santificante que al bautismo sacramental.

Sobre la posibilidad de recibir el efecto sacramental sin la media-
cion del signo vuelve Santo Tomas cuando pregunta directamente si
alguien puede salvarse sin recibir el bautismo ), y al responder afirma-
tivamente, propone como condicion para la recepcion de la gracia sal-
vifica que el deseo del hombre proceda de la fe y que ésta, a su vez, esté
movida por la caridad. Habiéndose dado esta doble circunstancia, con-
cluye Santo Tomas, Dios concede la gracia sin la mediacion del signo
sacramental, porque su poder no estd atado a los sacramentos visi-
bles ¢'. Formulacion ésta muy clara que pone de manifiesto hasta qué
punto se puede recibir el efecto del sacramento, la res sacramenti, sin
la mediacion del signo sacramental, sacramentum tantum.

El Concilio Vaticano II ha replanteado esta cuestion, sin recurrir
al aparato técnico, pero si ofreciendo una respuesta que engarza con
la doctrina tradicional, a la que matiza con una nota propia. En la
constitucion dogmatica sobre la Iglesia, el Concilio dirige un recuer-
do explicito a cuantos todavia no han recibido el Evangelio, y pro-
clama de ellos que también estan ordenados al Pueblo de Dios. Hace
mencion, en primer lugar, de cuantos creen en el Dios Uno, y recuer-
da de manera muy especial al pueblo judio, y se refiere después a
quienes adoran al Dios creador, bien sea de forma explicita, como
los musulmanes, o de manera implicita o entre sombras, como son
cuantos hombres buscan al Dios desconocido. Al referirse a estos
ultimos, el Vaticano II describe en estos términos las condiciones
que han de darse para que puedan conseguir la salvacion eterna:
«Los que sin culpa suya no conocen el Evangelio de Cristo y su
Iglesia, pero buscan a Dios con sincero corazoén e intentan en su
vida, con la ayuda de la gracia, hacer la voluntad de Dios, conocida
a través de lo que les dice su conciencia, pueden conseguir la salva-
ciony 2. La claridad del texto dispensa de posteriores comentarios,
sin embargo, y para establecer la afinidad y las discrepancias de su
ensefianza con la doctrina anterior, concretamente con la de Santo
Tomas, bien vale la pena reconstuirlo analiticamente.

o Suma Teologica, 111, q. 68, a. 2, c.

! Ibid., «... salutem consequi potest. propter desiderium baptismi, quod procedit
ex fide per dilectionem operante, per quam Deus interius hominem sanctificat, cuius
potentia sacramentis visibilibus non alligatur».

LG 16.
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En primer lugar, el texto conciliar se refiere a hombres de buena
voluntad, los cuales no son culpables de no conocer el Evangelio y
la Iglesia; en segundo lugar, supone en tales hombres la disposicion
de la busqueda de Dios a partir de la propia situacion vital, es decir,
a partir de aquello que constituye el propio mundo, y como estas
circunstancias son tan variadas como las personas, el Concilio no
describe ninguna con especial concision, y otorga a la propia con-
ciencia individual el valor de norma para manifestar el deseo de bus-
car y servir a Dios; por ultimo, ensefia que el hombre en tales cir-
cunstancias procede movido por el impulso de la gracia, con lo que
el Concilio rechaza de plano hasta la minima posibilidad de un plan-
teamiento pelagiano e incluso semipelagiano de la salvacion. El Va-
ticano Il se muestra afin con el planteamiento tradicional desde el
momento en que reconoce la posibilidad de una justificacion, objeto
de la res sacramenti del bautismo, sin la mediacion del signo sacra-
mental, pero matiza con ldégica muy consecuente la proposicion tra-
dicional, cuando reconoce al hombre instalado en un contexto rigu-
rosamente personal, y que a partir de tales circunstancias historicas
procede, impulsado por la gracia, a la busqueda y servicio de Dios,
regido por la norma de la propia conciencia. Santo Tomas habia di-
cho que el hombre procede motivado por la fe, expresmn no emplea-
da por el Concilio, porque la fe es la virtud propia para asentir a la

palabra de Dios, y esta palabra es precisamente la que, sin propia
culpa, le es desconocida.

A partir de la doctrina tradicional y moderna que propone que el
hombre puede ser justificado sin la mediacion del rito sacramental,
es licito hablar, como ha hecho Rahner, de los «cristianos anéni-
mos», y se llega a comprender en su justa dimension teologica este
planteamiento, que no tiene nada de socioldgico ni mucho menos de
politico. En el pensamiento de Rahner se es catolico solo desde la
gracia, gracia que reciben en el mundo quienes estan en el mundo, y
que les proyecta hacia la Iglesia de manera real, aunque no siempre
consciente. Rahner con esta expresion no solo propone la posible
salvacion de quienes explicitamente no creen en Dios, sino que ad-
mite también su posible pertenencia a la Iglesia . Y todo ello por
haber llevado a sus ultimas consecuencias que Dios puede conceder
la gracia santificante y por ella la salvacion a los hombres sin la
mediacion del signo sacramental. Si se tiene en cuenta que la gracia
es la que santifica, la que hace santos, la l6gica obliga a admitir, por
lo menos como posible, la existencia de santos fuera de la total per-

% RAHNER, K., «La efectiva autorrealizacion de la Iglesia como signo del hecho
individual de salud», en La Iglesia v los sacramentos, p.21-25, y «La Chiesa quale
sacramento fondamentale della salvezza del mondo», en Nuovi saggi, V, p.535.
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tenencia a la Iglesia. Esta seria la ultima consecuencia derivada del
principio teoldgico hasta aqui analizado.

Para acabar de conocer la importancia que tiene en la teologia
contemporanea la consideracion del sacramento en voto, sera bueno
recordar las proposiciones de Roguet. Ya hemos referido la valora-
cion positiva con que enjuicia esta cuestion, y ahora, logicamente,
debemos de atender a los factores concretos en los que fundamenta
su aprecio. Haciendo partir de la urgencia pastoral su reflexion tco-
l6gica sobre el sacramento en voto, Roguet da como supuesto a la
vez tedrico y practico, y por ello teoldgico y pastoral, que en el sa-
cramento no solo se recibe, sino que se da. Es decir, en el sacramen-
to el hombre recibe la gracia, pero se da ¢l mismo a Dios. La parti-
cipacion activa del sujeto es seglin este autor un componente esen-
cial para el efecto pleno del sacramento. Entendida la plenitud del
sacramento a partir del dinamismo reciproco de recibir y darse, en la
vida de una persona pueden ofrecerse situaciones existenciales en las
que el deseo de darse sea pleno y, sin embargo, lo que falla ¢s la
posibilidad real de recibir el sacramento. En tal caso, ¢l deseo de
donacion a Dios por via sacramental tan solo se podra llevar a térmi-
no mediante el sacramento en voto. De la autodonacion por parte del
sujeto en la recepcion del sacramento, bien sea que se trate de la
recepcion material o solamente de la recepcion en voto, Roguet ha
hecho un principio ascético sacramental a desarrollar plenamente por el
cristiano, incluido, claro esta, el cristiano situado en medio del mundo.
Por ello concluye que la importancia de esta cuestion no es menor en el
plano de la accion pastoral que en el de la piedad individual

El segundo caso en que los clasicos tomaron en consideracion la
posibilidad del sacramento en voto fue en la recepcion de la Eucaris-
tia. Quien estudia este apartado guiado por la mano de Santo Tomas,
se encuentra con un planteamiento mas amplio que ante el bautismo
en voto, ya que ¢n su consideracion eucaristica ofrece dos aspectos,
uno coincidente con el ya ofrecido al tratar del bautismo en voto, y
otro peculiar de la Eucaristia. Como en el caso del bautismo, Santo
Tomas supone la posibilidad de recibir el efecto de la Eucaristia sin
la recepcion sacramental de la misma; es la que el Santo llama co-
munion espiritual y la propone en el caso de que alguien desea reci-
bir la comunion, sin poder hacerlo sacramentalmente por motivos
circunstanciales. En este caso recibe el efecto del sacramento, aun-
que sin el sacramento. Para comprobar el grado de similitud que
Santo Tomas establece entre el bautismo y la Eucaristia es suficiente

“ RoGueT, A. M., «Il dinamismo dei sacramenti ¢ Iefficacia del votum», en SD 12
(1967), 87: «L importanza di questa dottrina non ¢ minore sul piano dell’azione pas-
torale che su quello della pieta individuale».
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advertir que, a la hora de explicar la posibilidad de la comunion
espiritual, recurre al ejemplo del bautismo de sangre, que se recibe
sin haber podido recibir el de agua .

El segundo aspecto que Santo Tomas ofrece en la consideracion
de la Eucaristia en voto es el que establece una relacion de la Euca-
ristia con la Iglesia. Este supuesto lo aborda cuando se pregunta si la
Eucaristia es necesaria con necesidad de salud para la salvacion.
Cuando contesta a la cuestion formulada, tras haber distinguido en-
tre la recepcion del sacramento y el efecto del sacramento, sostiene
que de hecho se puede no haber recibido el sacramento, pero que
todo cristiano, por serlo y para serlo en plenitud, ha de tender a reci-
birlo. Teniendo en cuenta que para Santo Tomas el efecto que causa
la Eucaristia en quienes la reciben es vincularles a la unidad del
Cuerpo mistico de Cristo, es decir, su incorporacion total a la Igle-
sia, y que sin pertenecer a la Iglesia nadie se puede salvar, concluye
afirmando que una persona para salvarse es preciso que haya recibi-
do el efecto de la Eucaristia, si no sacramentalmente, si por lo menos
en voto. Y afnade una razon en la que ensefia implicitamente que en
la misma recepcion del bautismo hay ya un voto implicito a la Euca-
ristia. Para montar este raciocinio, Santo Tomas parte del hecho, por
todos admitido desde San Agustin, de que los sacramentos se orde-
nan a la recepcion de la Eucaristia, por ser el centro de la vida sacra-
mental y eclesial, por lo cual ya en el bautismo se formula un voto
implicito a la Eucaristia. Y en una formulacion practica, deducida de
la vinculacion del bautismo a la Eucaristia, acaba su argumento afir-
mando que los nifios que han recibido el bautismo, un dia tendran
que recibir también la Eucaristia, pues hacia ella han quedado pro-
yectados eclesialmente 0,

Como un necesario paso intermedio entre la teologia escolastica y
la moderna hay que colocar la referencia que el Concilio de Trento hace
al sacramento en voto. En el canon cuarto de los dedicados al tratado de
los sacramentos en general, al referirse a la necesidad de los sacramen-
tos, propone que su recepcion ha de ser por lo menos en voto . En esta
ocasion el Concilio no desarrolla doctrina alguna sobre el sacramento
de deseo, pero deja constancia clara de conocer y de haber aceptado la
nomenclatura con que se expresa la realidad de poder recibir el efecto
de un sacramento sin la mediacion del signo correspondiente.

Cuando la doctrina que establece la relacion entre el bautismo y
la Eucaristia fue asumida por Santo Tomas, contaba ya con una larga
tradicion de pensamiento, cuyas raices se pueden ubicar en el pensa-

% Suma Teologica, 111, q. 80, a. 1, ad 3m.
% Ibid., 111, q. 73, a. 3 c.
7 DS 1604.
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miento de San Agustin, aunque nunca, hasta que fue redactada la
Suma Teoldgica, habia sido sistematizada de manera tan organica. Y
prueba del valor objetivo de esta consideracion sobre el voto del
bautismo a la Eucaristia es que hoy dia su planteamiento se mantiene
vivo. Entre los tedlogos modernos, quiza ninguno ha formulado de
modo tan claro como Scheeben la dimension eclesial del porqué del
voto implicito a la Eucaristia contenido en el bautismo. Cuando den-
tro de la reflexion general sobre el misterio de la Iglesia y los sacra-
mentos propone la unién de Cristo Cabeza y Esposo con todo su
Cuerpo eclesial mediante el vinculo de la comunion, afirma que el
derecho de participar en la Eucaristia como sacrificio y sacramento
es el elemento principal que determina la calidad de un miembro
perteneciente a la Iglesia. La fe y el bautismo, sostiene Scheeben,
nos introducen en la Iglesia Ginicamente porque nos capacitan para
participar de la Eucaristia °%. Al formular la relacion entre el bautis-
mo y la Eucaristia, ha propuesto en términos absolutos el voto impli-
cito a la Eucaristia contenido en el bautismo, ya que ha legalizado la
razoén misma del bautismo e incluso la de la fe en la posterior recep-
cion de la Eucaristia. De ahi, se ha de concluir que quien recibe el
bautismo, al mismo tiempo estd pronunciando el voto de acercarse
un dia a la participacion en el sacrificio y en el sacramento del cuer-
po y de la sangre de Jesucristo. Como l6gica consecuencia del plan-
teamiento de Scheeben se ha de afirmar que no se es cristiano en
plenitud hasta que no se ha recibido la Eucaristia.

En esta misma linea de pensamiento se mueve la teologia sacra-
mental y eclesial del Vaticano Il cuando, al presentar la incorpora-
cion a la Iglesia por medio de los sacramentos como un proceso
dindmico que tiende hacia la plenitud, considera el bautismo como
un principio y un comienzo del mismo ©; a la confirmacion, como
un vinculo que une mas estrechamente con la Iglesia 7, y a la Euca-
ristia, como la incorporacion plena al Cuerpo eclesial de Cristo 7'
Segun el Vaticano II, el bautismo se entiende en dltimo término en
funcion de la unidad eclesial que se consigue en la Eucaristia, por lo
cual se ha de afirmar que la fundamentacion sacramental de la Igle-
sia, y por ello de la incorporacion a la misma, la expone el Concilio
teniendo en cuenta, aunque sin nombrarlo, el voto implicito del bau-
tismo y de la confirmacion a la Eucaristia.

Antes de cerrar esta reflexion queremos recordar algunas propo-
siciones de Schillebeeckx sobre el sacramento en voto. Su plantea-

% ScHEEBEN, M. I, Los misterios del cristianismo, I1, p.572.
% UR 22.
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miento, si se compara con el de los otros grandes tedlogos contem-
pordneos, resulta un tanto pobre. Empecemos reconociendo que
presta un servicio en orden a la claridad didactica, pues puntualiza
que ni en el matrimonio ni en el orden cabe el voto, y esto por la
dimension social que acompaiia a ambos sacramentos, y en virtud de
la cual su efecto, al proyectarse hacia terceros, imposibilita la viabi-
lidad del deseo sacramental a nivel particular 72. Considera que quie-
nes han recibido el sacramento de deseo, en este momento preciso
estd hablando del bautismo, han recibido la purificacion del pecado
original y el perdon de los pecados corporales, pero no asi el caracter
ni la incorporacion visible a la Iglesia, ni, por consiguiente, la apti-
tud para recibir los demas sacramentos. Con lo que termina afirman-
do de quien ha recibido el bautismo de deseo que ha quedado como
un miembro atrofiado de la comunidad eclesial.

Cuando se toma en consideracion la descripcion trazada por
Schillebeeckx del efecto del bautismo de deseo, y se la compara con
el planteamiento eclesioldgico de Scheeben y de Rahner, se advierte
a simple vista una notable diferencia, en la que el juicio de valor no
se inclina por Schillebeeckx. Sus descarnadas afirmaciones, sin ma-
tices de ninguna clase, hacen que su proposicion resulte sumamente
endeble. Porque si es cierto que quien ha recibido el bautismo de
deseo no pertenece a la Iglesia visible desde la visibilidad que otorga
la recepcion litirgica del sacramento, ;quiere esto decir que no per-
tenece a la Iglesia? Pero jacaso es posible recibir la gracia fuera de
la Iglesia? Esta es la pregunta que se formula Rahner, y al respon-
derla afirma la vinculacion eclesial de quien recibe la gracia de Jesu-
cristo. Schillebeeckx, sin establecer ninguna precision, sostiene que
quien ha recibido el bautismo de deseo esta incapacitado para recibir
los restantes sacramentos; a lo cual es preciso responder que no es
cierto, porque puede recibir la res sacramenti, es decir, la gracia de
la confirmacién, de la penitencia, de la uncion de los enfermos y
sobre todo de la Eucaristia. Aunque Schillebeeckx ofrece una refle-
x16n sobre la posible explicacion del bautismo de deseo, acaba con-
cluyendo que se trata «de un estadio imperfecto incoativo de la gra-
cia ordinaria» 3. Me parece que en esta formulacion Gltima lo que
sobra es el adjetivo «imperfecto». El texto quedaria mejor, porque
(acaso puede ser imperfecta la obra de Dios que concede la gracia?
Y en el sacramento de deseo o en voto quien otorga la gracia es
Dios, que no esta atado a sus criaturas, aunque éstas sean los sacra-
mentos.

2 SCHILLEBEECKX, E., Cristo, sacramento del encuentro con Dios, p.159-164.
% Ip., 0. c,p.161.
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