COMENTARIOS

LA SACRAMENTALIDAD DE LA IGLESIA
SEGUN LOS TEOLOGOS ACTUALES

(Rahner, Semmelroth, Schillebeeckx)

En los primeros afios del Cristianismo. Cuando la presencia histérica
del Verbo hecho carne hacia estremecer a los hombres por su reciente pro-
ximidad. Cuando los nuevos cristianos casi alcanzaban la figura del Hombre-
Dios a través de las palabras y la mirada brillante de emocién de quienes
afirmaban: yo lo escuché, yo lo vi, mis manos lo palparon... En ese en-
tonces era distinto el ser cristiano: las realidades sobrenaturales penetra-
ban la vida humana saturéndola de divinidad. El cristiano, elevado a la
intimidad de la vida divina, estaba al tanto de los misterios que la cons-
tituyen: conocia la Trinidad personal de Dios no como enunciado teols-
gico sino como la tealidad en la cual estaba ahora sumido. El cristiano,
consciente de la transformacién a que habia sido sometido, comprendia
el sentido transitorio de su vivencia terrena y aguardaba con ansiedad la
muerte por la cual entraria en plena posesién de la vida de Dios. La Teo-
logia no era un escaso conocer a Dios: era vivirlo.

En nuestros tiempos ocurre algo parecido: lo sobrenatural inunda tam-
bién la vida de los nuevos cristianos. Conscientes. ellos de la nueva reali-
dad a la cual se les ha dado acceso, viven primordialmente la vida divina
y su vivencia terrena se subordina légicamente a ella. A pesar de la dis-
tancia tempora'l. la presencia del Verbo encarnado los conmueve hasta las
lagrimas y los hace vibrar con las mas intensas .emociones religiosas. Re-
latos de este comportamiento de los nuevos cristianos nos llegan desde las
Misiones. A los mismos misioneros les producen -estos hechos el impacto
de un descubrimiento maravilloso. A nosotros nos impresionan por para-
cernos casi increible que puedan suceder ‘en nuestro mundo moderno.

La misma admiracién que esta novedad nos produce, esté proclamando
su ausencia en nuestro ambiente tradicionalmente eristiano. Efectivamente:
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la religién entre nuestros cristianos tradicionales se ha convertido en una
asignatura méas del Bachillerato, de hecho menos trascendental que las ma-
tematicas, las ciencias naturales o la literatura. Se considera cristiano «l
que asiste a determinadas practicas cultuales y respeta mas o menos al-
gunas normas de moralidad que los pueblos civilizados, debido a su civili-
zacién, no necesariamente a su religién, suelen apreciar como basicas para
mantener la estructura de la sociedad. Pero vivir las sublimes realidades
teolégicas sobrenaturales, conocerlas siquiera con profundidad semejante a
la que se obtiene con respecto a otros temas, eso lo juzga el laico de nues-
tros paises cristianos como de. exclusiva competenc:a de Ios sacerdotes y re-
ligiosos, especificamente de los considerados como “santos” , que para ellos
son sinénimo de plena desadaptacién a la vida moderna.

Este hecho incontrovertible ha sacudido al Concilio. De ahi que su
finalidad haya sido poner al dia la Iglesia. Se ha pretendido interpretar
esto- 'solamente como un adaptarse a los tiempos modernos que se traduce
en .eI empleo de los adelantos técnicos para el apostolado, y en el empeiio
por desbaratar posiciones anqui[osadas-frente a determinados prob[emas.
Pero. tal modernizacién de la Iglesia no puede lograr- por si sola que los
cristianos tradicionales tomen conciencia de su naturaleza sobrenatural, y
que la vivan: Afortunadamente el ponerse al dia de la Iglesia consiste ante
todo en obtener que los cristianios. conozcan .y vivan lo que son. Este es el
sentido y orientacién de la Constitucién Conciliar sobre la Iglesia.

La Teologia tiene que situarse, entonces, en esfe contexto actual. Por
consiguiente, no puede lanzarse a una accién extema que por muy mo-
derna o técnica que sea no va a convertir a nuestros cristianos en verda-
deros cristianos. La Teologla de hoy tiene que profundizar maés que nunca
en el estudio de las 'realidades sobrenaturales del Cristianismo. Solo tal
estudio cientifico suministrado a los cristianos les permitira tomar conciencia
de su realidad y vivirla consecuentemente.

Pero el estudio profundo cIe"Ia Teologia no significa una sistematiza-
cién anqunlosada Precisamente un esquematlsmo producto de tal sistema-
tizacién, puede ser acusado como una.de las causas de la desvitalizacién
de nuestro Cristianismo. Los teq[ogos actug]es se van desprendiendo del
formaIismo paralizador de otras épocas. Las magnificas ;ealidades sobre-
naturales de nuestra religién se _enfocan hoy din&micamente hasta integrar-
las en _Ia vida misma de quien las estudia.

Una de estas realidades sobrenaturales, enfocada por los teslogos de
la actualidad desde este &ngulo din&mico-vital, son los Sacramentos.

Fl aspecto de Sacramentologia actual que presentamos a continuacién.
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esté realizado en su parte de Teologia especulativa. Damos por supuesta
la parte de Teologia positiva en que se apoya toda la estructura de especu-
lacién filoséfico-teolégica de los autores que desarrollan el tema de los Sa-
cramentos.

Traténdose de Teologfa especulativa sera indispensable hacer uso de
la Filosofia. Ahora bien, el pensador cristiano posee la Revelacién. Em-
pleando los datos que esta le ofrece, puede obtener legitimamente un co-
nocimiento més exacto de la naturaleza intima del ser, ya que, como enseiia
el Concilio Vaticano I, “nulla unquam inter fidem et rationem vera dissensio
esse potest... nec verum vera unquam contradicere”.

I. SIMBOLICA O FILOSOFICA DEL SIMBOLO

Los teélogos modernos intentan desentrafiar todo el contenido ence-
rrado en la tradicional definicién de Sacramento: signo sensible y eficaz
de la gracia.

Comienzan por penetrar en la comprensién del simbolo, pues todo sig-
no sensible es simbolo.

Siempre se ha considerado el simbolo como una realidad conocida que
lleva al descubrimiento de otra menos conocida o desconocida por completo.
El mecanismo que permite este paso de lo evidente a lo ignoto suele basarse
en la coincidencia de las dos realidades en algo comtn & las dos. Pero su-
cede que “toda realidad coincide en alguna forma con cada unade todas
las demas” (1). En consecuencia, “todo podria ser simbolo de todo”, y
tendriamos que el simbolo serfa siempre algo arbitrario: se estableceria que
una realidad es simbolo de otra, solamente por el hecho de ser esta mas
conocida para mi que la otra; pudiendo ir la direccién del simbolo en sen-
tido contrario, es decir, que para otra persona, para la cual Ia segunda rea-
lidad es méas conocida que la primera, puede ser simbolo la realidad que
para mi es lo simbolizado.

En otras palabras, la direccién del simbolo “estaria determinada sola-
mente por el punto de mira casual y extrinseco al estado mismo de las
cosas, de un observador humano al que lo uno le queda mas cercano que

lo otro” (2).

(1) RAHNER Karl, S.I., Escritos de Teologia, Taurus Ediciones, Madrid 1961,
Tomo IV, p. 287. '

(2) Ibid.
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Pero el simbolo debe ser una realidad que hace presente a otra, no
debido a la coincidencia de las dos observada por un tercero, sino debido
a que la naturaleza misma de cada realidad sea simbélica, expresiva de por
sf, y por tanto capaz intrinsecamente de expresar, de ser simbolo. Se trata,
entonces, de establecer la naturaleza éntica del simbolo, demostrar que este
no es una simple relacién mental intencional sino una caracteristica de la
estructura fundamental del ser.

Para que una realidad pueda ser de naturaleza simbélica, intrinseca-
mente expresiva, tiene que estar constituida dentro de si misma al menos
por dos elementos de los cuales uno sea expresién del otro. Toda entidad
tendrd que ser, entonces, plural para poder ser simbélica por naturaleza.

Ahora bien, la Filosofia tradicional nos ha enseiiado que todo ser fi-
nito es compuesto plural. Para comprender esta pIuralid.ad intrinseca del
ser finito, es preciso estudiarlo desde un nuevo punto de vista: como se-

mejanza de Dios. .

“En la suma simplicidad de Dios existe una diferenciacién verdadera
y real —aunque solo relativa— de las personas y con ello, al menos en este
sentido, una pluralidad” (3). De ahi se sigue que la “pluralidad divina in-
tratrinitaria —que no dice imperfeccién ni debilidad éntica— es el modelo
del pluralismo en lo finito creado” (4). EI ser finito es plural porque imita
la pluralidad divina intratrinitaria.

Como en la Trinidad hay una realidad originaria de la cual procede
fa segunda, podemos establecer que en la p[uralidad del ser finito, las reali-
dades constitutivas de tal pluralidad no estan “sencillamente una al lado
de la otra y dotadas del mismo grado de originariedad” (5).

A imitacién de lo que ocurre en la Trinidad, en el ser finito “lo plural
viene de un “uno”’ radicalmente original en una relacién de origen y su-
cesién” cuando esta “unidad original se libra a una pluralidad y se dis-
grega en ella” (6).

En el ser finito aparecen entonces dos elementos: la unidad original
y un cierto desdoblamiento suyo que viene a ser una segunda realidad den-

tro del mismo ser. Pero es evidente que esta segunda realidad coincide con
la unidad original por cuanto es un desdoblamiento suyo. Consecuente-

(3) RAHNER Karl, S.I., op. cit,, p. 289.

(4) Ibid. (palabras del autor citado pero extraidas de un pérrafo extenso).
(5) Ibid., p. 290.

(6) Ibid., pp. 290-291.
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mente puede afirmarse que esta segunda realidad es expresién de la unidad
original porque coincide con ella.

En otras palabras: el segundo elemento de la pluralidad del ser finito
“posee una coincidencia” con su unidad original “y con ello el caracter
de expresién o simbolo” (7) de ella.

‘e r . . 4 B .
Por tanto, “el ente es en si mismo simbélico porque necesariamente
se expresa a si mismo” (8).

Habiendo establecido asi la naturaleza simbélica intrinseca del ser,
se conc[uye qué un ente puede ser simbolo de otro, no debido a la coinci-
dencia de los dos observada desde fuera por un tercero, sino debido a que
la naturaleza misma de cada ente es simbélica, expresiva de por si, y, por
consiguiente, capaz por si misma de expresar, de ser simbolo.

Con esto tenemos que simbolo es la expresién de una realidad por dtra,
posible gracias a la capacidad expresiva constitutiva del ser, y no precisa-
mente a la observacién de la coincidencia de dos realidades por un tercero;
el simbolo no es una realidad puramente mental intencional, sino éntica.

II. CRISTO, SACRAMENTO DE DIOS

Con esta nocién de simbolo por base, teslogos actuales desarrollan
la Sacramentologia partiendo de la Trinidad y concluyendo en los siete sig-
nos sensibles y eficaces de la gracia que Ilamamos Sacramentos. Vamos a
seguir paso a paso el proceso intelectual de los autores. Fsto nos permitira
comprender mejor toda la proyeccién del contenido teolégico de la definicién
de Sacramento.

1. El Verbo, simbolo de Dios.

El ser finito es simbélico. En la Trinidad, a cuya semejanza esta hecho
el ser finito, debe haber un simbolismo intrinseco en el sentido explicado.

Efectivamente, “‘el Logos es la Palabra del Padre, su imagen perfecta,
su caracter, su destello, su autoexpresién”. “El Logos es engendrado por
el Padre como imagen y expresién del Padre”. “Esto significa que el Logos
es el simbolo del Padre”. “Justamente en el sentido que hemos dado a la

(7) RAHNER Karl, S.I., op. cit, p. 291.
(8) Ibid., p. 286.
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palabra: el simbolo intrinseco y, sin embargo, distinto del simbolizado, en
quien el simbolizado se expresa a si mismo” (9).

Segtin esto, Dios mismo puede considerarse de naturaleza simbélica.
Debido a esta capacidad expresiva intrinseca, Dios puede ser manifestativo
de si también para el mundo.

En cierto sentido puede afirmarse que Dios no podia manifestarse al
mundo sino gracias a su naturaleza simbélica. En otras palabras, Dios no
podia manifestarse al mundo sino por su simbolo, por su Hijo. Esto con-
cuerda con las palabras de San Juan: “Todas las cosas fueron hechas por

el Verbo y sin El nada fue hecho” (Jn. 1, 3).

En la Trinidad el Padre pronuncia su Palabra eterna, expresién de si
mismo. El Verbo: “por su caracter de imagen del Padre en la intimidad de
la realidad divina™ (10), es.la manifestacién intrinseca de Dios. EI Verbo
es simbolo dentro de la Trinidad, es la manifestacién de Dios a si mismo.

Al manifestarse Dios al mundo, el Verbo seguira siendo el simbolo ex-
presivo de Dios. Gracias a su Verbo, a su simbolo, Dios es manifestativo.
Gracias a su simbolo, Dios puede manifestarse al mundo. Dios se dice a
si mismo dentro de su Trinidad por su Palabra, al mundo también se dice,
se expresa, por su simbolo, por su Palabra. Esto lo aseguré San Pablo:

“Dios, que en los tiempos pasados muy fragmentaria y variadamente habia
hablado a los padres por medio de los profetas, al fin de estos dias nos ha-
blé a nosotros en la persona del Hijo. (...) el cual es destello esplendo-
roso de su gloria e impronta de su substancia ~ (Heb. 1, 1-3).

El primer paso en el proceso sacramental de la Trinidad a los Sacra-
mentos es el siguiente: el Verbo es simbolo de Dios. Es la expresién de
la intimidad divina tanto para la manifestacién intratrinitaria como para su

. ., . ”
mamfestacwn ad extra .

2. El Verbo encarnado, sadramento de Dios.

Fl segundo paso de nuestro proceso penetra en el ambito sicolégico de
la intercomunicacién personal. De parte de Dios ya hemos visto que puede
comunicar su intimidad personal gracias a que es simbélico en su natura-
leza misma por el ‘Verbo; mas atin, que puede comunicar por el Verbo.
simbolo suyo, esa intimidad divina “ad extra”. Necesitamos saber cémo es-

(9) RAHNER Karl, S.I., op. cit, p. 301.
(10) Ibid., p. 301.
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tableceria Dios una comunicacién interpersonal con el hombre por medio

de su Verbo.

El hombre, alma y cuerpo, tiene una manera caracteristica. de comuni-
carse con sus semejantes. El hombre posee una intimidad espiritual, un se-
creto intimo’ vital. Cuando intenta descubrirlo a su semejante ¢ intercam-
biarlo con ¢l, cuando pretencle Hegar al .campo intimo de su interlocutor o
recibir de él un contacto espiritual, necesita pasar por la corporeidad. “Toda
relacién humana pasa por el aspecto corporal” (11). Por el cuerpo la per-
sona humana se abre al exterior. Porque precnsamente es el cuerpo la ma-
ralla que oculta la mtenonc]ad personal. Por eso “el cuerpo revela y oculta
al mismo tiempo el secreto de la interioridad del hombre™ (12). El aspecto
corporal hace accesible la intimidad del hombre a su seme]ante, aunque
al mismo tiempo la oculte.

Esto significa que el-cuerpo permite al hombre revelarse, pero que tal
revelacién depende de la libre volantad humana, pudiendo el hombre, si asi
lo desea, quedar encerrado dentro de si gracias al muro protector que Te
ofrece su corporeidad. La interioridad no es evidente. La -corporeidad la
oculta y por eso, solo por medio de la corppreidad puede- el hoere_ des-
cubrirse a su semejante.. -

Dios queria revelar al- hombre su “interioridad divina. La misma crea-
cién, por su aspecto corporal; ‘servia a Dios para manifestarse al hombre:
Y ‘el hombre capté esa comunicacién divina a través .de las creaturas y en-
tablé un dialogo incipiente con su Creador. ’

‘De hecho Ia religién pagana no es otra cosa que un intento de dialogo
con Dios que se expresa en sus creaturas materiales, y el hombre que a tra-
vés de las mismas trata de responder. Esta religiosidad natural por falta de
una revelacién especial de Dios. se convirtié6 en una mezcla de aspiraciones
religiosas legitimas, de humanas debilidades, de proyecciones dogmaticas
erradas y aun de contaminacién diabélica.

La revelacién que Dios hace de su interioridad a través de las cosas
materiales es una legitima revelacién que el espfritu humano capta por me-
dio también de su corporeidad. Pero alli todavia no hay un encuentro in-
lerpersonal entre Dios y el homl)re, porque la ‘materialidad mu:]tlple de las
cosas por medio de las cuales Dios se revela, ofusca y desvia el sentido de

(11) SCHILLEBEECRX E. H., O.P., Le Christ, sacrement de la rencontre de Dien,
Les Editions du Cerf, Paris 1964, p. 8.

(12) SCHILLEBEECKX E. H,, O.P, op. cit, p. 8.
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captacién del espiritu humano, acostumbrado a expresarse y recibir la ex-
presiéon de sus semejantes por medio del cuerpo humano.

Esta razén decidié a Dios a expresarse al hombre por medio del hom-
bre: en su pueblo escogido habla Dios por los profetas y por la historia
misma interpretada por ellos. Aqui el espiritu humano a través de su cuerpo,
capta la interioridad divina manifestada también de una manera corporal
por el espiritu humano del profeta.

Sin embargo, tampoco esto era suficiente para un encuentro interper-
sonal entre Dios y el hombre, para un dialogo de T a ti sin intermediarios.
Si Dios -queria comunicar el secreto de su vida intima al hombre, y enta-
blar un diglogo directo con él, necesitaba un cuerpo para manifestar la in-
timidad de su espiritu, porque a través del cuerpo es como el hombre recibe
la expresién del espiritu que pretende manifestarsele. Entre humanos la co-
municacién interpersonal del espiritu se’ verifica por medio de la corporei-
dad- humana. Solo un cuerpo podia hacer a Dios humanamente accesible
al hombre.

Dios decidié encarnarse, hacerse humano, tomar una corporeidad para
expresar al hombre humanamente su intimidad divina. Podia intentar esta
comunicacién porque su naturaleza simbélica expresiva se o permitia. Como
era una manifestacién de si mismo lo que pretendia ofrecer al hombre, solo
era necesario que se encarnara esa Persona de su Trinidad que era precisa-
mente su expresién, su simbolo. Al Verbo, simbolo de Dios, correspondia
fomar una corpo-reida-d y habria ya una manifestacién humana de Dios al
hombre. Al encarnarse el Verbo, Dios comunicé su interioridad al hombre
humanamente, por una corporeidad.

Pero la humanidad de Cristo no es un simple instrumento a través del
cual Dids_ manifesté su interioridad al hombre en un dialogo interpersonal.
“La humanidad de Cristo existe por el ser del Logos™ (13): por consiguiente,
“la humanidad de Cristo es verdaderamente aparicién del Logos mis-
mo” (14), aparicién corporal del simbolo del Padre. “La humanidad de
Cristo es la automanifestacién del Logos” (15). “El Logos, como Hijo del
Padre, es en su humanidad como tal, en toda verdad, el simbolo revelador
~por ser el simbolo que hace presente lo revelado mismo— en que el Padre
se dice al mundo en ese Hijo” (16). “El Logos, como Verbo del Padre en

(13) RAHNER Karl, S.I., op. cit. 304.
(14) Ibid., p. 304.

(15) Ibid., p. 304.

(16) Ibid., p. 305.
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la abreviacién de su ser humano, expresa al Padre y es su simbolo, que Jo
comunica al mundo” (17).

Sin embargo téngase en cuenta que Dios no solamente hablé a los
hombres manifestandoles su interioridad divina. No solo comunicé la inti-
midad de su propia vida al hombre de una manera intencional, es decir,
entablando un dialogo verbal en el cual transmitia sus secretos. Hizo algo
maés; entregé realmente su propia vida al hombre, le confiri6 la gracia.

En la locucién interpersonal se comunica la vida intima pero solo in-
tencionalmente, en una expresién verbal. La locucién o manifestacién de
Dios al hombre fue tan intensa —~digémoslo asi—, que consisti6 en la en-
trega de hecho, no solo verbal, de la vida divina al ser humano. Esta en-
trega de la vida divina, de la gracia, fue la comunicacién interpersonal que
Dios establecié con el hombre. Por consiguiente, esta entrega de su intimi-
dad al hombre debié seguir el mismo proceso que hemos delineado refirién-
donos a una manifestacién de Dios al hombre. ‘

Tenemos asi que Dios se pudo dar al hombre porque por naturaleza
es manifestativo. El Verbo es simbolo que expresa a Dios. El Verbo, como
simbolo expresivo de Dios, sigue ejerciendo esta funcién manifestativa en
su corporeidad. Pero no es solo simbolo manifestativo sino simbolo-entrega
real de la intimidad divina.

Esto nos acerca mucho a la definicién de Sacramento como signo sen-
sible y eficaz de la gracia.

El Verbo es en la Trinidad simbolo manifestativo de Dios. En su hu-
manidad sigue siendo simbolo manifestativo de Dios pero ahora con una
corporeidad que le permite la intercomunicacién personal con el hombre,
de una manera humana. EI Verbo es asi simbolo sensible manifestativo de
Dios. Pero como la manifestacién de Dios al hombre no ha consistido en
un simple dialogo verbal sino en la entrega real de su vida divina, el Verbo
es simbolo-entrega real de la intimidad vital divina al hombre.

El Verbo encarnado realiza, por consiguiente, en si mismo, la defini-
cién de Sacramento porque es simbolo sensible y eficaz de la gracia al trans-
mitir de hecho la vida divina al hombre precisamente como simbolo ma-
pifestativo de Dios en una corporeidad. '

Conclusién: Cristo es Sacramento. El Sacramento por excelencia. El
Protosacramento, el Sacramento Primordial, el Sacramento original.

(17) Ibid., p. 306.
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‘Resumiendo los dos pasos que hemos dado en el proceso sacramental:
el Verbo es simbolo de Dios, expresién de la intimidad divina tanto para
Ja_ manifestacién intratrinitaria como para su manifestacién “ad extra”. El
Vcrbo encarnado es el mismo simbolo de Dios en una corporeidad que le
permite comuhvicar la intimidad divina al espiritu humano. Este segundo
paso traducido a otra expresién significa que el Verbo encarnado es Sacra-
mento de DIOS por cuanto es simbolo sensible y eficaz portador de Ia vida
divina al hombre." '

III. LA IGLESIA, SACRAMENTO DE DIOS

Cristo es Sacramento. Es la encarnacién o corporizacion del Verbo,
snmbolo-expresxon y simbolo-entrega de Ia intimidad vital divina. La sacra-
mentalidad de Cristo es lo que en reahdad le permite la intercomunicacién
humana con el hombre. Porque en la Trinidad Cristo es simbolo pero no
es sacramento. Fin cambio en su encarnacién es simbolo sacramental, sim-
bolo sensible y eficaz de la gracia. Cristo es Sacramento significa que es
simbolo encarnado de la vida divina, entrega humana visible de la intimi-
dad de Dios, que como Verbo expresa en la Trinidad.

El Verbo encarnado es el Sacramento de Dios, la entrega humana al
hombre de la intimidad vital divina. Pero el Verbo encarnado, una vez rea-
lizada esta entrega de la vida divina al hombre por la redencién consuma-
da en la cruz y la resureccién, subié a los cielos.

Esto volvié a plantear el problema de la comunicacién mterpersona[
de Dios al hombre por la corporeidad, porque la corporeidad de Ciristo, pre-
cisamente lo que constituia el elemento sensible c[e su sacramenbahdad “ha
desaparecido de nuestro horizonte visible” (18). “La comunicacién inter-
personal de Dios con el hombre permanece ligada a la comunicacién inter-
personal con el hombre Jests”, Sacramento de Dios. Y “la corporeidad de
Jestis ha Jesaparecido de nuestra vista terrestre como medio directo de co-
municacién” (19).

En otras palabras, Cristo, Sacramento de Dios, no puede ejercer su
sacramentalidad desde el momento en que subié a los cielos. Se ha conver-
tido en un Sacramento intemporal, esto es, ausente del tiempo y, por consi-
guiente, imposibilitado de obrar su funcién sacramental directamente con
respecto a la humanidad posterior a su Ascensién.

(18) SCHILLEBEECKX E. H., O.P., op. cit.,, p. S1.
(19) Ibid.
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El Verbo por su encarnacién establecié el dialogo de comunicacién
interpersonal entre Dios y el hombre. Una vez glorificada la humanidad de
Cristo, se hubiera vuelto'a romper el dialogo establecido por desaparecer
del mundo visible la corporeidad de Cristo que permitia comunicar al hom-
bre la’ vida de Dios. En otras palabras ,el Vetbo necesitaba una “prolonga-
cién de su encarnacién a través de los tiempos. Una prolongamén de su
humanidad. Una prolongacién temporal de su cuerpo “eternizado” por la
glorificacién. No un cuerpo fisico porque él sigue conservandolo en la glo-
ria; ni un cuerpo moral porque precisamente lo que hacia falta para su
prolongacién en el mismo tiempo era una entidad visible, perceptible, com-
parable a su mismo cuerpo.

Dios quiso ser en su Verbo encarnado Sacramento para el hombre,
signo sensible y eficaz de la gracia. La glorificacién del Verbo encarnado
interrumpia en el tiempo la' sacramentalidad de Dios por cuanto €l Verbo
encarnado pero substraido a la percepcién sensible humana, suspendia su
actuacién de signo sensible y eficaz con respecto a los hombres, aunque
permaneciera en su gloria en plena posesién de esta caracteristica. No era
igual su situacién una vez g‘]cmficado con. respecto a la situacién previa
a la encarnacién. Ahora Dios ya era Sacramento para el hombre, solo le
faltaba una manera de proyectar su sacramentalidad en el tiempo, una ma-
nera de prolongar temporalmente su ‘corporeidad eternizada.

La Iglesia es el Cuerpo Mistico de Cristo. No es el mismo Cuerpo del
Serior unido hipostaticamente a la Persona del Verbo. Es la prolongacién
en el tiempo de la humanidad g]onfwada y unida hipostaticamente con el

Verbo (20).

Con la Iglesia como prolongacién de su corporeidad visible, Cristo
puede proseguir su comunicacién interpersonal con el hombre, puede con-
tinuar entregandole su intima vida divina. La Iglesia es la prolongacién de
Ia eacramentalldacl de Cristo. es Ia manera de proyectar su sacramentali-

dad en el tiempo.

Pero la Iglesia no es un instrumento temporal del cual se sirve el
Verbo para obrar. La Iglesia es el Cuerpd de Cristo en todo el sentido de
la palabra aunque conservando la diferencia de no estar unido . hipostatica-
mente al Verho como el Cuerpo fisico de Jesucristo. La ]gles;a es el Cuerpo
de Cristo. De igual manera que la humanidad del’ Verbo. no es un simple
mstrumento que emplea Dios en su obrar con respecto al hombre, sino que
es el mismo Dios en cuanto visible, en cuanto pgrcephb]e a través de los

(20) SEMMELROTH Otto, S.I., La Iglesia como Sacramenio original, San Se-
bastién 1963, p. 55.



80 ALBERTO MUNERA D., S.]. — RUBEN BOADA, S.J.

tiempos. La Iglesia no es un disfraz de Dios como no lo es la humanidad
de Cristo. Es Dios invisible en forma visible. La Iglesia como' Cuerpo de
Cristo es la humanidad de Cristo prolongada histéricamente (21).

En resumen: la Iglesia es €l mismo Verbo encarnado prolongade his-
téricamente en su sacramentalidad. La Iglesia es el Verbo Sacramento de
Dios, es decir, el Verbo en cuanto visibilizacién de su funcién simbélica
expresiva y dadora de la intimidad vital de Dios.

Deciamos que el Verbo en la Trinidad es simbolo pero no Sacramento.
Lo cual significa que la encarnacién o corporizacién del Verbo es lo que
le permite ser Sacramento, signo sensible y eficaz de la gracia, simbolo-
expresion y siml)olo-entrega de la vida divina.

La Iglesia es el Cuerpo de Cristo, es la corporizacién o encarnacién
del Verbo continuada temporalmente después de la Ascensién. Esto quiere
decir que la Iglesia es la prosecucién de la sacramentalidad del Verbo. La
Iglesia es Sacramento como lo es Cristo, por cuanto la Iglesia es el mismo
Cristo no en un aspecto cualquiera sino precisamente en su aspecto de vi-
sibilizacién, corporizacién del Verbo a través del tiempo. Es la prolongacién
de la sacramentalidad del Verbo encarnado. Es la corporizacién. de la en-
trega que hace el Verbo al hombre de la vida divina, continuada en el tiem-
po después de la subida de Cristo a los cielos.

Cristo es Sacramento. La Iglesia es Cristo. La Iglesia es Sacramento.

Cristo es Sacramento significa que el Verbo simbolo expresivo y dador
de la vida divina en la Trinidad se ha encarnado para realizar esta ma-
nifestacién real de Dios al hombre de una manera humana.

La Iglesia es Cristo significa que la glorificacién del Seror hacia in-
visible la corporeidad del Verbo encarnado. Que para continuar su fun-
cién sacramental en el tiempo, Cristo dejé su Cuerpo Mistico en la tierra,
esto es, una prolongacién temporal de su corporeidad.

La Iglesia es Sacramento significa que la esencia misma de la Iglesia,
como acabamos de apreciar, es su sacramentalidad. Es decir: la funcién
primordial de Ia Ig]esia es la continuacién histérica de lo que es el Verbo
encarnado, el Sacramento de Dios. El Verbo encarnado es la entrega hu-
mana al hombre de la vida divina; el Verbo encarnado es el Sacramento
de Dios. La Iglesia es la prolongacién de la sacnamentalidad del Verbo. de
la entrega humana de la vida divina al hombre. Por eso la naturaleza cons-

(21) Ibid., pp. 55-56.
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titutiva de la Iglesia como Cuerpo Mistico de Cristo es ser Sacramento de
Dios como lo es Cristo.

La Iglesia es el Cuerpo de Cristo no quiere decir que sea un elemento
corporal-visible afadido a Cristo. Significa que es Cristo en cuanto cor-
poral-visible, en cuanto Sacramento.

Este es el tercer paso en el proceso sacramental que estamos trazando:
la Iglesia es Sacramento de Dios. Los pasos anteriores eran: el Verbo es
simbolo de Dios; el Verbo encarnado es Sacramento de Dios. Ahora hemos
llegado a la conclusién de que la Iglesia es Sacramento de Dios por ser
la prolongacién temporal de Cristo como Sacramento.

IV. LOS SACRAMENTOS, MOMENTOS DE LA IGLESIA

Hemos llegado a descubrir que la esencia de la Iglesia como Cuerpo
Mistico del Sefior es netamente sacramental.

Nos queda por dar un altimo paso en el proceso de inteleccién del
contenido de la definicién de Sacramento; proceso que comenzamos en 'a
Trinidad y que ahora debemos concluir en los siete Sacramentos.

La concepcién de la Iglesia como Sacramento de Dios, como prolon-
gacién de la sacramentalidad del Verbo nos permite apreciar que los Sa-
cramentos no pueden ser una de las tantas actuaciones de la Iglesia. Los
Sacramentos tienen que ser la esencia misma de la Iglesia porque la Igle-
sia es esencialmente sacramental como vimos anteriormente.

En efecto: el Verbo encarnado y eternizado por la glorificacién, se
prolonga en el tiempo por la Iglesia. EI Cuerpo Mistico de Cristo es el
Verbo encarnado en su funcién sacramental, en su entrega humana de Ta
vida divina al hombre. Pero la Iglesia no ejerce su sacramentalidad simul-
taneamente con respecto a todos los hombres ni en todos los instantes nu-
méricamente distintos de la vida de cada ser humano.

El dialogo de Dios con el hombre es ante todo interpersonal, de T a
ta. Por tanto tiene que comunicarse Dios a cada hombre por separado, darle
a cada uno por aparte su vida divina. Asi la Iglesia, corporeidad del Verbo
en el tiempo, visibilizacién sacramental del simbolo expresivo y dador de
la vitalidad divina, se dirige personalmente a cada ser humano en su in-
tento de comunicarlo con Dios en dialogo interpersonal. Y asi a cada hom-
bre le ofrece una multiple ocasién.de recibir la intimidad divina.
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En siete ocasiones abre la Iglesia el dialogo sacramental entre Dios y
el hombre. Cada uno de los Sacramentos es un momento de la sacramen-
talidad eclesial. La Iglesia como Sacramento, es decir, institucién de es-
tructura precisamente sacramental por ser el Cuerpo Mistico del Verbo
encarnado, en su proyeccién temporal actualiza su realidad y su esencia
en cada Sacramento. Porque cuando ejerce su funcién sacramental esta
procediendo como corporizacién visible temporal del Verbo encarnado ‘sim-
bolo expresivo y dador de la vida divina.

Los siete Sacramentos de la Iglesia no son solamente actos cultuales
realizados ‘por una institucién juridica religiosa. Precisamente 'su diferencia
con cualquier otra actuacién de la Iglesia estriba en que en ellos la Iglesia
opera su naturaleza, es decir, interviene como Cuerpo Mistico de Cristo =n
el sentido explicado de permanencia histérica del Verbo encarnado. glorifi-
cado que esencialmente es Sacramento de Dios.

Los Sacramntos como signos sensibles y eficaces de la gracia son
distintos entre si: se trata de siete signos diferentes. Pero en realidad no hay
que considerar cada uno de estos signos en si mismo para enconirar en ¢l
Ja vida divina. Precisamente esta es una de las mayores dificultades en Ta
Sacramentologia: descubrir cémo un signo sensible puede conferir la gra-
cia que significa. Al considerar los Sacramentos como diferenciaciones es-
tablecidas voluntariamente por Cristo para actualizar la sacramentalidad de
la Iglesia, esta dificultad desaparece. Los Sacramentos, todos ellos, son di-
versos momentos o actualizaciones de una realidad dnica que es la natu-
raleza sacramental de la Ig]esxa Son instantes en que la Iglesm. Cristo
Sacramento, realiza en el tiempo su naturaleza sacramental, obra como
Cuerpo Mistico del Sefior, procede como el Verbo encarnado: simboliza
a Dios y en corporeidad visible confiere la vida divina.

- .

Concebidos asi, los Sacramentos son proyecciones de la encarnacién
del Verbo, son actuaciones del simbolo manifestativo del Padre que co-
munica el secreto vital de Dios en una comunicacién interpresonal con o]
hombre.

Analizando. el contenido de cada Sacramento se llega precisamente a
esta misma conclusién, porque en realidad cada Sacramento es un signo
sensible y eficaz de la vida divina. Pero no como algo aislado e indepen-
diente de Ja Iglesia, sino como algo integral de la misma, més aén, como
actuacién de.la constitucién esencial estructural de la Iglesia.

Los Sacramentos no pueden considerarse por separado y aparte &e,!‘a'
Iglesia. Solo dentro de ella pueden entenderse. La Iglsia tomada como Cuer-
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po del Sefior que perpetta la comunicacién humana de la vida divina, per-
mite la existencia y la comprensién teolégica de los Sacramentos:

Y a su vez, la Iglesia seria incomprensible sin Sacramentos, tan esen-
cial es la sacramentalidad a la Iglesia. Porque sin los Sacramentos la Igle-
sia dejaria de ser la corporeidad del Verbo mantenida en el trayecto tem-
poral para realizar la expresividad simbélica de Dios al hombre. En con-
secuencia, los Sacramentos hacen que la Iglesia sea algo méas que una ins-
titucién juridica: hacen que sea el Cuerpo Mistico de Cristo.

En conclusién: el cuarto paso del proceso sacramental que parte de
la Trinidad al considerar al Verbo como simbolo del Padre: que prosigue
contemplando a Cristo como:Sacramento de Dios y' que mira a la Iglesia
como permanencia visible de Cristo en la historia, viene a.ser este: los Sa-
cramentos son momentos de la sacramentalidad eclesial, son la ‘actuacién
de la naturaleza constitutiva sacramental de la Iglesia.

Este proceso sacramental que hemos seguido desde la Trinidad hasta
los signos sensibles a que estamos tan acostumbrados, nos ha permitido
penetrar en el profundisimo contenido teolégico de la tradicional definicién
de Sacramento. De todas maneras un proceso inverso partiendo de la de-
finicién, hubiera concluide en la Trinidad y el .resultado hubiera sido se-
mejante. Lo cual demuestra definitivamente la trascendencia de los Sa-
cramentos en la consideracién teolégica, por su intima relacién con ]os-Jog-
mas fundamentales de la Trinidad, Ia Encarnacién, la Redencién, la Gra-

cia y la Iglesia.

ALGUNAS CONSECUENCIAS:

Como se ha dicho en las péaginas anteriores el misterio de Cristo es el
misterio de la Iglesia; y Io es con todo-lo que implica la realidad del Dios-
Hombre: fuente de vida y de verdad, guia y camino que se termina en el
Padre. Por eso es el “sacramentum coniunctum” que reconcilia todas las
cosas con Dios; y la Ig]esia ~obra suya—~ sigue reconciliando al mundo con
el Padre por el misterio que late ‘en su realidad divino-humana.

Cristo contintia presente al mundo en su Iglesia. La realidad de ésta
es como la de Cristo: es signo en su estructura externa del Espiritu que la
vivifica. Es la palabra sacramental dicha a los hombres. Palabra primera
—~protopalabra—, que a su vez dice también su palabra eclesial en los sa-
cramentos: . nueva creacién de gracia que renueva la faz de la tierra. Por
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ser signo y espiritu, fuente y origen de los sacramentos, la Iglesia es el
“Protosacramento de Cristo”.

Desde esta perspectiva fontal y primigenia de la Iglesia —~signo del
Espiritu— y origen de toda gracia, encontraremos la institucién de los sa-
.cramentos como algo propio de su naturaleza que nace con ella y la con-
forma en lo que es; algo que la constituye y le da un caracter manifestativo
social tnico. Fijémonos en la naturaleza de esta institucién.

Es bien sabido que la doctrina protestante no admite sino algunos sa-
cramentos. La razén es clara. Ellos quisieran encontrar acerca de la insti-
tucién de cada uno de los sacramentos una palabra explicita de Jestis en
la Escritura, y no la encuentran. Concepcién estatica que quita a la Iglesia
su caracter de organismo vivo. Consecuencia'de esto es una sacramentologia
pobre reducida al Bautismo y a la Eucaristia entendidos a su manera.

Por otro lado los modernistas, en su afan de barrer con todo lo sobre-
natural del cristianismo, hacen de los sacramentos un producto de la evo-
lucién, un mero producto humano (22).

En contraposicién a estas doctrinas esta el dogma catélico. EI Conci-
lio Tridentino nos dice claramente: “si quis dixerit sacramenta non fuisse
omnia a Jesu Christo Divino nostro instituta. .. a s. (23).

El catélico ante esta conclusién teolégica no tiene mas remedio que
aceptarla. El teslogo aceptandola debe profundizar en la verdad dada tra-
tando de ver el cémo de esta institucién.

Algunos teélogos catélicos defienden una institucién explicita en tal
forma que suponen que Cristo llegé a formular y a determinar de una ma-
nera especifica lo referente a la materia y forma de los diversos sacramen-
tos. Esta posicién no encuentra una demostracién clara que tampoco es
necesaria.

En efecto, acerca de algunos sacramentos tenemos palabras explicitas
de Jests: la Eucaristia y la penitencia: de otros ciertas indicaciones; de
otros practicamente nada: es el .caso del matrimonio. No es posible por lo
tanto probar que todos los sacramentos fueran formulados explicitamente
por Cristo (24). Quiza algunos concedan que es imposible para nosotros
encontrar alguna palabra explicita de Cristo acerca de algunes sacramen-
tos, pero al mismo tiempo suponen que esta palabra debié existir en forma
explicita para los Apéstoles. No hay duda que esta opinién podria ser ver-

(22) Cir. D. 2040.
(23) D. 844, _
(24) Cf. K. RAHNER: L& Iglesia y los Sacrametilos, p&gs. 44 ss.
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dadera, pero extraiia sobremanera que los Apéstoles y los evangelis}tas no
nos hubieran consignado tales palabras, cuya importancia esta fuera de dis-
cusién, pues nos revelarian de una manera concreta y taxativa la accién
salvifica de Dios en su Iglesia. Sin embargo, esto no obsta para que ellos
hubieran conocido de una manera explicita la institucién de los sacramen-
tos no en férmulas sino con otra manera de conocimiento, como seria el de
una experiencia vital concreta.

Una formulacién explicita por Cristo de todos los sacramentos no es
necesaria si vale la explicacién que vamos a exponer a continuacién.

Los sacramentos son parte esencial de una Iglesia viva, ya que ella s
por naturaleza santificadora y la continuacién de la presencia salvifica de
Cristo, cuya misién ha sido libertar al mundo del pecado, santificarlo y lle-
varlo al Padre. Por los sacramentos la Iglesia da la gracia al hombre y al
hacerlo se actualiza, se auto-realiza. Por lo tanto si los sacramentos son
parte esencial de la Iglesia, ellos fueron instituidos por Cristo, y lo fueron
de una manera inmediata ya que El es el autor inmediato de la esencia
de la Iglesia.

Al considerar de esta manera la institucién de los sacramentos no nos
apoyamos en una pa]abra explici»ta sino en una ingerencia légica. Asf tini-
camente podemos llegar a una institucién inmediata si bien no formulada
explicitamente.

En efecto, sélo el que considere a la Iglesia como algo estatico, como
una institucién juridica y mera administradora de la gracia, pueden exigir
férmulas explicitas de institucién, determinaciones especificas o individuales
de los diversos sacramentos.

Por el contrario, considerando a la Iglesia como un organismo vivo —cosa
que estéd mas de acuerdo con las fuentes positivas— se puede postular Gni-
camente el que Cristo haya sefialado el camino, haya indicado la direccién
por donde se debia comunicar la gracia (25). La Iglesia apostélica, que ha-
bia visto' actuar a Cristo espontaneamente, bajo la inspiracién de su Es-
piritu, siguié actuando como El, comenzé a poner ciertas condiciones que
garantizasen la colocacién de la gracia @ hombres de carne y hueso. Sélo
mas tarde auto-reflexionando sobre su accién espontanea llegé a ver que Ta
semilla se habia convertido en &rbol y que la doctrina sacramental habia
adquirido una total explicitacién.

Consideraremos a continuacién la eficiencia del sacramento.

(25) Cf. SCHILLEBEECKX: Christ the Sacrament p&g. 155.
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Esta definido que los sacramentos producen la gracia: “ex opere ope-
rato”. Esta verdad puede ser tomada:

1) En sentido negativo: la colacién de la gracia no depende de las
disposiciones del ministro y del que recibe el sacramento: es decir, no es
producicla ni por la obra del ministro, ni por la obra del que lo recibe.

2) En sentido juridico: —~en el que insisten los moralistas— la cola-
cién de la gracia, o por lo menos la impresién del caracter depende del que
se hayan llenado los requisitos para la validez del sacramento.

Estos sentidos son verdaderos pero secundarios. La férmula “ex opere
operato” tiene un sentido mucho mas profundo. Ya Santo Tomas consi-
deraba el sacramento como la obra de Dios, la obra de Cristo (26).

Por lo tanto, con esta férmula se nos indica la trascendencia, la impe-
tuosidad de la accién de Cristo a través del sacramento.

Teniendo presente esto y la realidad de la Iglesia como protosacramento
vamos a procurar precisar el sentido de la férmula.

La Iglesia es la continuacién tangible del Cuerpo de Cristo; los sa-
cramentos son parte de su esencia. Ellos vienen a ser en consecuencia ac-
ciones de Cristo.

Por estas acciones Dios nos ofrece su gracia: ellas son siempre ofertas
valederas de comunién con El, de tal manera que al ver el rito sensible del
sacramento podemos estar comp]etam.ente ciertos de que Dios tiene su mano
tendida al hombre. Con toda verdad hay en el sacramento una manifesta-
cién de Dios que quiere conceder una gradia.'Puede ser problemaético 2l
que en un caso concreto se acepte o no la gracia. Pero no es dudoso que
ella se reciba de hecho bajo tales signos.

Tenemos mas, la accién de la Iglesia por medio del sacramento es a
veces tan fuerte, que deja en el hombre atin mal dispuesto. con tal que
exista un minimo si de su parte, una fuente de derechos y obligaciones con
respecto a ella. Es el caso de los sacramentos que imprimen carécter.

En lo que se refiere a la clase de causalidad —~cosa que parece apa-
sionar a algunos~ pero que en realidad tiene una importancia secundaria me
limito a decir que una causalidad fisica estaria méas de acuerdo con la con-
cepcién de la Iglesia como protosacramento.

La prueba se podria bosquejar de la manera siguiente: Cristo mien-
tras vivia obraba por medio de su cuerpo fisico con una causalidad también

(26) IV Sent., d 15, 9, 1, a@ 3, 8ol 3, ad 2.
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fisica. Cristo actualmente a la derecha del Padre obra por la Iglesia que es
la continuacién de su cuerpo -en el que resplandecia su divinidad. Por con-
siguiente los sacramentos que son actualizaciones de su Iglesia producen
la gracia que significan para divinizar al hombre causando en €l una par-
ticipacién ontolégica de la vida divina. La informacién real y fisica de la
gracia postula una causalidad del mismo orden. Al hablar de causalidad
fisica no entendemos una causalidad completamente univoca; es decir,
idéntica a la de los seres creados: éstos mediante un signo no pueden cau-
sar un efecto interior, ya que el signo es algo externo y permanece en el
campo de la intencionalidad. Aqui entendemos una causalidad fisica que
viene de Dios, quien ciertamente es capaz de causar por medio de un signo
un efecto interno. Considerando asi las cosas no caemos en el juridismo
y extrinsecismo en que parecen caer necesariamente las opiniones que apo-
yan una causalidad moral e intencional.

Por dltimo veamos como la Ig[esia no solamente es protosacramento
en cuanto causa, sino que también el efecto de los diversos sacramentos es
eminentemente eclesiolégico. Lo cual tiene una importancia pastoral ob-

via (27) .

El Bautismo tiene como efecto fundamental incorporarnos a la Iglesia,
gracias a su pertenencia a ella, entramos en la comunidad de los santos y
podemos encontrar nuestra propia salvacién. De esta manera toma un sen-
tido auténtico la expresién “extra Ecclesiam nulla salus”. En efecto, Dios,
de hecho comenzando ya en el Antiguo Testamento ha dirigido su palabra
primariamente a un pueblo y al individuo sélo en cuanto miembro de tal
pueblo.

Reflexionando sobre la doctrina de los Hechos de los Apéstoles acerca
de la Confirmacién, observamos que el Espiritu que se confiere en ella se
manifiesta en forma carismatica. La gracia de Cristo que se confiere en
este sacramento es una gracia de misién al mundo, de glorificacién del
mundo. Esta gracia que es impartida de modo diferente a los confirmados,
seglin su vocacién especial, va dirigida no tinica y primariamente a capa-
citar el individuo para defender su fe y preservarse del mundo, sino mas
bien a robustecer al cristiano para que pueda colaborar eficientemente en la
misién apostélica de la Iglesia que consiste en hacer que el mundo retorne
glorificado a la casa paterna. Por consiguiente para el confirmade la accién
catélica no es algo supererogatorio algo que pueda realizar o no permane-
ciendo auténticamente cristiano; sino que por el contrario la accién caté-

(27) Cf. K. RAHNER, o. c. parte II: Los diferentes Sacramentos como auto-
realizaciones de la Iglesia.
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lica es para él algo que fluye de la gracia que le ha sido conferida en el
sacramento y que lo obliga a ejercitarla. Esta es la base fundamental del
apostolado de los laicos.

Acerca del sacramento de la Penitencia podemos observar lo siguiente:
por el pecado grave el cristiano libremente se aleja de la Iglesia, que es la
comunidad de los santos; ella reacciona contra su sabdito y lo “ata”, lo
distancia de si misma impidiéndole el acercarse a recibir el cuerpo del
Sefior sin una previa confesién. Este distanciamiento del pecador en Ila
tierra tiene como consecuencia el que no pueda ser considerado por Dios
como miembro de su Iglesia en sentido pleno. y por lo tanto queda también
atado en el cielo. Por el sacramento de la Penitencia el pecador absuelto ce
reconcilia con la Iglesia vuelve a ser miembro pleno de ella, puede acercarse
a recibir a Cristo y alcanzar la vida eterna.

La Eucaristia ocupa un lugar preeminente en la teologia sacramentaria.
En ella Cristo glorioso hace actualmente presente sobre el altar su sacri-
ficio histérico; en esta actualizacién toman parte el sacerdocio jerarquico.
que obra “in persona Christi” y el sacerdocio de los fieles, quienes al ser
constituidos por el bautismo miembros estructurados de Cristo sacerdote,
son admitidos a unirse con adhesién cultual al acto ministerial del sacer-
dote jerarquico (28). Asi en la accién de hacer presente a Cristo en la Fu-
caristia en cuanto sacrificio se establece una verdadera comunidad eclesial.

Por otra parte la consumacién del sacrificio, la comunién, es una in-
corporacién méas profunda al Cuerpo Mistico de Cristo, por el hecho de
que el Salvador dejé a Ia Iglesia su Cuerpo real como signo de la unidad
y del amor con que quiere que se encuentren unidos entre si todos los
cristianos (29).

El efecto fundamental de la Eucaristia se encuentra por lo tanto en
el plano de la unidad y de la caridad: unidad y caridad que debe mani-
festarse en la Iglesia e irradiarse al resto de la humanidad. El cristiano de-
beria meditar el hecho de que en una misma narracién ~la de la altima
cena— San Juan nos presenta estas tres realidades: institucién de la Eu-
caristia, promulgacién del mandamiento de la caridad y exhortacién a Ta
unidad de su Iglesia. Y es que en verdad no se concibe una auténtica uni-
dad sin un amor y este amor para ser caridad debe venir de lo alto. Con
el contacto fisico de Cristo se nos da un aumento de caridad que hace po-
sible la unidad y una incorporacién mas profuncla al Cuerpo Mistico. de
Cristo.

(28) Cf. DILLENSCHNEIDER: Teologia y espiritualidad del Sacerdote.
(29) Ci. D. 875.
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La Uncién de los enfermos es el sacramento de la esperanza cristiana.
Por ella el ser humano puesto en un momento supremo de su existencia
se reconcilia con la Iglesia. Esta a su vez en el si de fe del enfermo, que
admite el que se le administre la Uncién como miembro bautizado de la
Iglesia, actualiza su esperanza escatolégica, sin desesperar acepta la apre-
miante crisis de muerte de su miembro y se declara solidaria con é€l.

El sacramento del Orden capacita al ordenado para actualizar de una
manera oficial en la Iglesia el misterio de Cristo por medio de la predica-
cién de la palabra y por medio del Sacrificio: de esta manera contribuye
al crecimiento del Cuerpo Mistico de Cristo. Fste sacramento confiere gra-
cia al sacerdote para que pueda ejercer su ministerio apropidndoselo exis-
tencialmente: asi ¢l, viviendo su oficio, servira a la Iglesia y al propio tiem-
po se santificara a si mismo (30).

El sacramento del Matrimonio, ademas de constituir una figura de [a
alianza eterna entre Cristo y su Iglesia, constituye una sociedad dirigida
primariamente a la procreacién de futuros miembros de la comunidad de
los santos, de futuros hijos de Dios.

CONCLUSIONES:

La consideracién de la Iglesia como Sacramento y de los Sacramentos
como actualizaciones de la naturaleza sacramental eclesial abre nuevos ca-
minos para la comprensién dltima de las realidades sobrenaturales que vi-
talizan a la comunidad cristiana.

Al recibir un Sacramento no solo se toma contacto con un signo sen-
sible porta:clo-r de la gracia que significa. Hay algo més: se toma contacto
con la corporeidad del Verbo prolongada a través del decurso temporal.
Se toma contacto con e. mismo Cristo, con su Cuerpo Mistico.

Por esta razén un estudio de la sacramentalidad de la Iglesia no solo
pone de manifiesto la trascendencia imponderable de los Sacramentos que
aparecen bajo esta nueva visual como Ja ocasién de comunicacién inter-
personal con Dios en dialogo vivificante, sino que aden:as se descubre =l
aspecto de la Iglesia mas intimamente ligado con Cristo: el ser su Cuerpo
Mistico, su corporeidad, la visibilizacién permanente del Verbo encarnado.
del simbolo expresivo y dador de la vida divina.

(30) Ci. K. RAHNER: Escritos de Teologia. T. III
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La sacramentalidad de la Iglesia permite hacer precisién de sus mul-
tiples aspectos humano-divinos para contemplarla en la simplicidad de su
naturaleza intima: como el Cuerpo de Cristo, como el mismo Cristo en su
ser imagen visible del Dios invisible, figura y forma humana de la subs-
tancia divina.

Considerando las cosas de esta manera encuentran una mejor explica-
cién los problemas relativos a la institucién y eéficiencia de los sacramen-
tos. Creemos que esta posicién estd més de acuerdo con los datos que nos
presenta la historia del dogma y con el modo real del hecho de la Reve-
lacién, Dios ha hablado a los hombres no con férmulas abstractas sino
con hechos concretos. Dios nos ha dicho en Cristo su Palabra definitiva;
y la Iglesia es Cristo que continta presente en la historia.

Por dltimo nos hemos referido brevemente al efecto eclesiolégico de los
diversos sacramentos. Quizé no nos equivocamos si decimos que éste cons-
tituye uno de los temas de mayor importancia en la teologia actual, que se
desarrolla en un ambiente histérico cargado de sentido social.

Al insistir en estos aspectos no negamos el valor de la actitud individual
en orden a la recepcién del sacramento, y a la santificacién personal que
podemos adquirir por él.

Unicamente un sabio y humilde conjugarse de lo individual y lo social
nos hara capaces de aprovecharnos totalmente del “agua que salta hasta 'a
vida eterna”.

ALBERTO MUNERA D, S.J.

RUBEN BOADA, S.J.



