THEODOR SCHNEIDER

SIGNOS DE LA
CERCANIA DE DIOS

EDICIONES SIGUEME
SALAMANCA
1982

INDICE GENERAL

Prologo

1. DATOS FUNDAMENTALES PARA UNA TEOLOGIA SOBRE LOS
SACRAMENTOS

Base antropolégica

La estructura cristologica de los sacramentos
Realizaciones eclesiologicas fundamentales
Elementos del concepto cristiano del sacramento

=

2. EL BAUTISMO

1. Iniciacion
2. Base historica
3. Sacramento de la fe

3. LA CONFIRMACION

1. Desarrollo del bautismo. La confirmacion de la existencia cristiana
2. Espiritualizacion y decision

4. LA EUCARISTIA



1. La autorrealizacion de la iglesia sobre el terreno

2. Fundamento histérico

3. Como se entiende la eucaristia hoy

4. La cuestion ecuménica: ;comunion en la cena del Sefior?

5. LA PENITENCIA

1. La cuestion del pecado hoy
2. La tradicion eclesiastica
3. La penitencia sacramental hoy

6. LA UNCION DE LOS ENFERMOS

1. Historia de la uncidon de los enfermos
2. Larenovacion actual del sacramento

7. EL ORDEN. LA ORDENACION SACERDOTAL
1. El ministerio en crisis
2. Los datos fundamentales historicos
3. Cuestiones sobre la ordenacion hoy
8. EL MATRIMONIO
1. Datos antropologico-sociologicos

2. La dignidad sacramental del matrimonio
3. Unidad e indisolubilidad del matrimonio

A modo de epilogo



PROLOGO

Cuando se pregunta sobre los «lugares» en los que se articula y se
presenta de un modo concreto e inconfundible la practica religiosa
cristiana, se recurre inmediatamente a la celebracion de los sacramentos.
Los cristianos estan convencidos de que el encuentro de los creyentes
con Cristo se verifica de una manera especial en estas realizaciones
fundamentales de la iglesia que se expresan en signos y que operan por
el Espiritu.

En el campo de la teologia sacramental, se advierte desde hace décadas
un vivo movimiento. Y puesto que todo tiene aqui relacion tanto con la
antropologia (la sociologia) como con la eclesiologia y sobre todo con
una cristologia orientada soteriologica y pneumatologicamente, en este
tratado tienen que aparecer numerosas explicaciones nuevas, asi como
desplazamientos de acento y nuevos enfoques.

La tentativa que presentamos aqui, de un compendio postconciliar de la
teologia sacramental, trata de resumir los numerosos aspectos de los
estudios mas recientes y asimismo de reunirlos en una vision de conjunto
que, por una parte, permita tener una vision global y, por otra, ofrezca
también una informacion detallada suficiente para una orientacion rapida
en las cuestiones particulares.

La base de este libro ha sido un curso que dicte en Maguncia con el titulo
de Kurzgefasste Theologie der Sakramente (Breve curso de teologia
sobre los sacramentos), revisado para su publicacion con la ayuda de un
equipo de colaboradores. Parte de lo que aqui se presenta lo expuse en
charlas y conferencias en diversas ocasiones, durantes los ultimos arios;
en cursos de formacion para sacerdotes y maestros, en charlas a
comunidades parroquiales y a circulos familiares, y en dias de retiro o de
reflexion para asistentes pastorales y para estudiantes. Pues tengo que
decir que esta fundamentacion teologica tiene como finalidad,
naturalmente, el hacer posible una mayor profundizacion en la
celebracion sacramental.

He de agradecer al editor, Jakob Laubach, y a sus colaboradores de la
editorial Matthias-Griinewald, su interés por mi trabajo y el asesoramiento
que me prestaron.

Con especial gratitud, sin embargo, debo mencionar aqui sobre todo a
mis colaboradores y ayudantes de Maguncia, que han participado de
diversas y multiples maneras en la elaboracion de este libro: a Jochen
Hilberath, a Gisela Baum, a Rosel Baum, a Magda Radnoti y a Peter
Sauter.



«...Nuestra esperanza de celebrar una fiesta que ilumine el mundo de
nuestra vida y la solidaridad del conjunto de la creacion... El aprender el
sufrimiento en un mundo apatico y que huye de las penas, pero también
el aprender la alegria, el disfrutar de Dios aqui abajo y gozar de sus
promesas en un mundo lleno de angustia, corresponde primariamente a
la mision confiada a nuestra esperanza en y para esta
época» (Declaracion del sinodo de Wiirzburg 1, 7).

jOjala que esta reflexion teolégica sobre los «signos de la cercania de
Dios» contribuya a esta noble causa!
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DATOS FUNDAMENTALES
PARA UNA TEOLOGIA ACTUAL
SOBRE LOS SACRAMENTOS

1. Base antropoldgica
a) Redidad simbdlica y lenguaje

El principito, del escritor francés y pionero de la aviacién An-
toine de Saint-Exupéry ha sido traducido a muchos idiomas y
es sobradamente conocido. Pues bien, muchas expresiones de este
simpético libro se han convertido en sentencias populares o en una
especie de refranes. No es la frase menos acertada de ese libro,
esta que también podrfa suscribir o acufiar un experimentado pé-
rroco o un prestigioso profesor de religién: «El principito nunca
olvidaba una pregunta una vez que la habia formulado». Aunque
naturalmente, para todo el mundo es mucho mds conocida y co-
rriente la sabiduria que el zorro comunica al principito. El la deno-
mina su secreto y estd convencido de que los hombres han olvida-
do en gran parte ese misterioso conocimiento. «Mi secreto —dijo
el raposo— es muy simple: sélo se ve bien con el corazén. Lo
esencial es invisible a los ojos. Lo esencial es invisible a los ojos
—repiti6 el principito— para que se le grabara bien».

1) Percepcién exterior e interior

La expresién metaférica de la que se sirve aqui Saint-Exupéry
—«ver con el corazén»— ¢es, como parece, evidente, o se deberfa
decir mejor ilustrativa? Porque esta importante experiencia Ja rea-
lizamos todos de muchas maneras con gozo o con dolor. Existe
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realmente algo como una percepcién exterior y otra interior.
Existe lo superficial y lo sustancial. Existen cosas, que cualquier
ojo perspicaz las ve y otras que dnicamente se hacen patentes con
una paciente y amorosa dedicacién a las mismas. El que percibe
y la cosa percibida se hallan en una secreta v misteriosa cortes-
pondencia: para petcibir de una manera real el mundo interior de
un hombre, sus inclinaciones, sus necesidades vy sus interrogantes,
se necesita de un drgano distinto al microscopio o al telescopio.
Se necesita de un ojo interno,

Por lo demds, hay una frase en el antiguo testamento que expresa casi el
mismo pensamiento con palabras méds o menos idénticas. No sé si Saint-Exu-
péry la conocfa y formulé la suya refiriéndose a ella. La diferencia consiste
en que alli, en el primer libro de Samuel, no se habla de la experiencia de
una percepcién interna o externa manifestada por un animal como ocurre
en El principifo, sino por Dios de quien tiene origen las cosas: cuando
Samuel, después del rechazo de Sadl por parte de Dios trata de buscar un
nuevo rey entre los hijos de Isai, en Belén, éste dirige su mirada enseguida
al mayor, que es el mids esbelto. «Pero Yahvé dijo a Samuel: no tengas
en cuenta su figura y su gran talla, que yo lo he descartado. No ve Dios
como el hombre; el hombre ve la figura, peto Yahvé mira el corazén» (1 Sam
16, 7). Y entonces fue en el mds pequefio de los hijos de Isai, que debié
abandonar el rebafio de ovejas, en el que se fij6 la mirada escrutadora y
penetrante de Dios. El fue el elegido, el que luego fue ungido con dleo
por Samuel. Se lamaba David. Esta frase biblica no sélo dice, como el zorro
al principito, que nosotros los hombres sentimos una desafortunada pro-
pensién a dejarnos cegar por lo que aparece exteriormente a los ojos, e in-
cluso a dejarnos ofuscar de buena gana por nuestros prejuicios respecto a
los demds. Aqui se dice ademds que Dios, el Sefior, no puede verse engafiado
por estas interferencias mutuas entre la realidad exterior e interior, sino
que él puede dirigir su mirada a lo interior y que, en efecto, asi lo hace,
y que penetra en lo méds intimo del corazén. Asimismo se afirma que puede
comunicar a otros esa mirada al corazén. la mirada del amor, para que
también los suyos: Samuel el profeta, Israel, su pueblo elegido y asimismo
David, el joven nuevo rey, alcancen esa visién correcta y logren la percep-
cién plena. Esta comunicacién de su modo de ver tiene un proceso costoso
porque siempre se ve bloqueada por nuestra pecadora supetficialidad y por
nuestra cerrazén: «En verdad os digo —son las palabras de Jesds en el evan-
gelio de Juan—, vosotros me buscdis, no porque habéis visto milagros, sino
porque habéis comido los panes y os habéis saciado» (6, 26). Ellos han visto
ciertamente el signo, pero no han reconocido su significacién, no han petcibi-
do su misteriosa transparencia. «Os lo he dicho, vosotros habéis visto, pero
no creéis» (Jn 6, 36). Ellos han visto tnicamente desde fuera. La visién
interior, el reconocimiento de la realidad interior en los hechos exteriores,
he ahf el gran problema de Dios con nosotros los hombres.

Pero situémonos en €l terreno teoldgico. Un poco antes de que
apareciera El principito, vio la luz en alemdn un libro infantil
para adultos, en algunos aspectos semejante a aquel del poeta
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Konrad Weiss que murié en 1940 '. En el poema La pequefia
creacién describe el viaje de un nifio que, acompaniado desde el
amanecer de un gallo, una paloma y un cordero, camina a lo largo
del dia admirando la creacién. El hdlito y la proximidad de Dios
se palpan alli. «Desde la creacién del mundo, lo invisible de Dios,
su eterno poder y su divinidad, son conocidos mediante las criatu-
ras» (Rom 1, 20). Este conocimiento teolégico de Pablo es trans-
ferido, de una forma poética, a la pequefia creacién, es expresado
en un lenguaje de imdgenes, en un conocimiento que llega al nifio
por los ojos: «Hazte visible al nifio, dulce conocimiento, en una
imagen. Y lo que no se puede expresar, que lo vean nuestros ojos.
Asi suena uno de los sencillos cuartetos de La pequesia creacién
de Konrad Weiss. Aqui tenemos una nueva resonancia, una idea
més. No sélo se habla de una gran capacidad de percepcién, con
la que nosotros hasta ahora mirdbamos —la vista—, sino que se
afirma que hay una capacidad de expresarse, de dar a conocer v,
de forma correlativa se habla de la otra capacidad de percibir lo que
se da a conocer o la aplicacién de ello: a saber, el oido.

Korrad Weiss pretende a todas luces decir que algo que sélo
puede expresarse de una manera insuficiente y con dificultad en
palabras y que, por tanto, no se puede transmitir sin m4s al oido,
sin embargo, puede iluminar los ojos y proyectar sobre ellos su luz.

Aqui se abre un campo muy interesante a la cuestién de la relacién entre
concepto e imagen en teologia. En cuanto que la teologia por una parte,
como la tentativa cientifico-racional, se ve obligada a reflexionar sobre los
primeros testimonios de la fe y de la experiencia de Dios vy a sacar con-
clusiones y a trabajar y a hablar conceptualmente sobre ello, se ve en peli-
gro, por otra parte, de ocultar lo que pretende explicar. «Nosotros sélo
podemos hablar del reino de Dios en imdgenes y comparaciones o paribolas»
dice la declaracién del sinodo de Wiirtzburg, Nuestra esperanza (1, 6), que
continda: «Estas imdgenes y comparaciones sobre la inmensa paz del hombre
y de la naturaleza en presencia de Dios, de un banquete comtn de amor,
de la patria y del padre... de ldgrimas enjugadas y de la sonrisa de los hijos
de Dios, son exactas e insustituibles. No las podemos “traducir” simple-
mente, sélo podemos propiamente preservarlas, permanecer fieles a ellas y
oponernos a su disolucién en el lenguaje vacio de misterio de nuestros
conceptos y argumentaciones, el cual habla sin duda de nuestras necesidades
y de nuestros planes, pero no de nuestros anhelos y de nuestras esperanzas».
La declaracién del sinodo muestra el convencimiento de que el elemento
figurativo es esencial para la comunicacién de la venida de Dios, del reino
de Dios y de que el concepto teolégico necesario debe siempre regenerarse

1. Aunque sus obras fueron publicadas por la editorial Kosel de Mu-
nich, sigue siendo todavia ampliamente desconocido. Yo lo considero como
uno de los grandes poetas de habla alemana y espero que alguna vez serd
«descubierto» péstumamente, lo mismo que otros grandes antes que &l
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a base de las imdgenes biblicas que son insustituibles y que debemos
conservar. »

Con este texto del sinodo, no sélo hemos conectado de nuevo
con la teologfa, sino que hemos enredado y complicado una vez
més el pensamiento: aquf se hallan los dos modos de percepcion
humana que son €l oir y ver, el oido y la vista; se enfrentan sim-
plemente o se reflejan mutuamente la palabra y la imagen, que
aparecen ensambladas. Aqui aparece una manera determinada de
expresarse: la manera conceptual abstracta, y otra manera de
hablar: la palabra llena de imégenes, €l pintar con palabras, la
reproduccién con palabras aplicables en cada caso para el anuncio
del reino de Dios 2.

En nuestro primer contacto aclaratorio de la base antropolégi-
ca de 1a realidad sacramental, ha quedado bien claro lo siguiente:
se puede ser superficial no sélo con la vista, sino también con el
oido. No sélo hay un algo exterior y un algo interior, sino que
existe asimismo una maneta superficial de hablar y de oir, y otra
maneta que llega al fondo. También cuando hablamos hay concep-
tos que en apariencia se definen con precisién, pero que son muy
superficiales, y asimismo existe un lenguaje de imdgenes, que abre
a una dimensién profunda,

Nuestra experiencia nos muestra tanto en la percepcion, por la
vista y el oido, como en el conocimiento, demostrando, bablando,
una relacion mutua muy particular entre lo interno y lo externo,
entre la redidad visible y la que no aflora. La vinculacién y el
ensamblamiento entre lo interno y lo externo entra en juego en el
percibir y en el expresarse: lo que estd fuera da apariencia y en-
cubre lo propio y esencial. Lo que esti dentro, puede desfigurarse,
pero debe expresarse, exteriorizarse, para que pueda ser ex-
perimentado.

2. En este lugar no podemos seguir con detalle este aspecto tan inte-
resante del esfuerzo teolégico. Pero tal vez estas indicaciones pueden infundir
el deseo de ocuparse mds de cerca sobre el mismo, por ejemplo, en conexién
con el articulo de Karl Rahner, titulado Vow Hiren un Seben. Eine theolo-
gische Uberlegung, en W. Heinen, Bild-Wort-Symbol in der theologie,
Wiitzburg 1969, 139-156. Rahner desarrolla en ese articulo, a su manera,
el convencimiento de que «el hombre es en la vista y en el oido el que
penetra en la pluralidad del mundo invisible y asi realiza experienciasy,
y examina la particular relacién de tensién de estos dos modos fundamenta-
les de experiencia humana con miras al conocimiento de Dios.
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2) Ser con y participar-con

La «estructura» ya descrita determina esencialmente el encuen-
tro humano y de esa manera surge el estar-con-otros y la comuni-
dad. Esto debemos examinatlo, en lo que sigue, todavia con ma-
yor claridad. Virginia Axline, una psicéloga americana, escribi6
un libro titulado Dibs: el maravilloso desarrollo de un ser huma-
no 3. «Dibs» es €l nombre de un jovencito, y el libro, excitante
como una novela policfaca, no es otra cosa que el relato acerca
del tratamiento terapéutico de un nifio, que no hablaba una pala-
bra, que no se comunicaba con nadie, que se hallaba ausente de
todo y que reaccionaba con agresividad ante cualquier intento de
aproximarse a él, La concepcién y el nacimiento del nifio habian
sido un estorbo para la carrera cientifica de la madre, médico como
su padre. La reserva interior, el frio distanciamiento y la severa
actitud de los padres, asi como la falta de carifio y de dedicacién,
crearon en torno al nifio una especie de jaula dorada que el nifio,
a medida que iba avanzando en edad e iba ddndose cuenta de lo
que ocurria en su derredor, iba haciendo cada vez més fuerte, aca-
bando por cerrarla por completo con mil cerrojos. Pero con el pro-
gresivo conocimiento de las causas que habian originado aquel
estado, se inicié un costoso y largo camino hacia la curacién. El ni-
fio catalogado como imbécil o como alguien que padecia una lesién
cerebral, sale de su crisdlida finalmente, cuando empieza a hablar,
y se manifiesta como un nifio de gran inteligencia y de profunda
sensibilidad. En los primeros cinco afios parecia una fierecilla tes-
taruda, y era un nifio que no hablaba, no se refa y no jugaba. Pero
a los seis afios, después del tratamiento, se convirtié en un mucha-
chito comunicativo, despierto y lleno de amor a la vida,

A mf nunca me ha parecido tan claro como en la descripcién
de este caso, que la humanidad real debe ser despertada por otros
hombres, humanidad que nosotros mismos nos hemos ido haciendo
al enfrentarnos con nuestro padre y nuestra madre. La comunica-
ci6n abierta, fundamentalmente confiada y que a su vez crea con-
fianza con los demés hace posible en fin de cuentas el penetrar en
si mismo, Nosotros nos convertimos en yo sélo mediante el con-
tacto con el td. El individuo se convierte en s{ mismo tGnicamente
mediante una relacién confiada, familiar y carifiosa con los demds.
El salir-de-sf-mismo hacia los demds hace posible el retornar a si
mismo, El ser hombre consiste antes que nada en ser-con: pues
el ser hombre equivale a ser-con-otros.

3. Berna-Munich-Viena, 1970.
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Esto queda totalmente claro en el caso del jovencito Dibs; y
hay que repetirlo una y mil veces: nuestro ser de hombres, nuestra
personalidad crece en el enfrentamiento con los demds, y debe ser
suscitado o despertado por otras personas mediante el amor. Pero
también hay que admitir que la conducta personal, el camino
hacia esa disposicién co-humana se expresa en el habla. El encasi-
llarse en si mismo es enmudecer, el abrirse a los otros es hablar.
El darse cuenta de los otros y el acceder a los otros, el encuentro
humano, se realiza esencialmente por medio del lenguaje Por eso
algunos filésofos llaman al hombre el ser del lenguaje. El ser bom-
bre, como ser-con, significa una relacién personal. Abora bien, la
relacién personal se realiza esencialmente en la comunicacién-con,
en el lenguaje.

Este estado de cosas implica que la comprensién se da y es posible en el
hablar y escuchar, en el dirigirse la palabra unos a otros. En esto desem-
pefia un papel importante lo que se ha denominado la «triple irradiacién»
del habla humana 4. Nos referimos con ello a las tres funciones especificas
del lenguaje: «un autodescubrimiento del hombre que habla, la invitacién
al otro a la respuesta y el ofrecimiento de un contenido significativo, que
se refiere a la realidad» 5. O, dicho invirtiendo el orden: el lenguaje refleja
un contenido v una realidad, es una apelacién a los demds hombres, y ex-
presa lo interior del que habla. Se trata por tanto, de un momento infor-
mativo, de otro alocutivo y, finalmente, de un tercero expresivo.

Los acentos pueden desplazarse segin los casos de distintas maneras, pero
nunca, cuando uno habla, falta por completo uno de esos momentos. Incluso,
por ejemplo, una orden en la que destaca de una manera especial el aspecto
alocutivo, expresa mucho sobre el que da esa orden, cuando menos su papel
y su posicién respecto a los demds. De esta manera en el lenguaje se da el
ser-con y el participar-con.

3) Observaciones acerca del concepto de simbolo

Cabria desarrollar las relaciones a las que nos referimos aqui
de una manera razonable y fundamental bajo el subtitulo o epigra-
fe de «simbolo». Pero no podemos hacerlo con la amplitud que
desearfamos darle. Con todo, quiero mostrar la dependencia de
esas relaciones con este concepto ©.

4. Cf. K. Bithler, Sprachtheorie, Jena 1934.

5. J. P. de Rudder, Gliubiges Wort und theologische Sprache, en P.
Scheonenberg (ed.), Die interpretation des Dogmas, Diisseldorf 1969, 13-36,
aqui 15.

6. Cf., para lo que sigue, L. Lies, Sakramente dls Kommunikations-
mittel, en G. Koch/L. Lies, y otros Gegenwirtig in Wort und Sakrament,
Freiburg 1976, 110-148. St. Wisse, Das religiose Symbol. Versuch einer We-
sensdeutung, Essen 1963.
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El concepto «simbolo» se utiliza hoy también en las ciencias
humanisticas en un sentido totalmente distinto. A mi parecer, es
muy importante ver estas diferencias, ya que, de lo contrario, po-
dria entenderse mal la realidad simbdlica de los sacramentos cris-
tianos e incluso podria provocar alguna confusién, si se tomase,
sin el menor reparo, un determinado concepto de simbolo,

La psicologfa profunda de C. G. Jung, por ejemplo, utiliza el concepto en
relacién con los denominados arquetipos. Allf los simbolos son la expresién
figurada del inconsciente colectivo comtin de la humanidad. Simbolo es el
amplio complemento inconsciente de la imagen del yo consciente. Lo diferen-
ciador para el uso del concepto en la teologia no es el enraizamiento pro-
fundo del simbolo en la actividad humana de conjunto, sino su contraposi-
cién a la conciencia clara. Los sacramentos cristianos, como simbolos, no son
en modo alguno realizaciones inconscientes, sino algo querido, puesto y rea-
liado conscientemente como expresién de una concepcién de Dios y de sf
mismo totalmente determinada.

Cuando se utiliza el simbolo en el sentido del estudio de la conducta como
designacién de las denominadas sefiales 7, es decir, en el sentido de realiza-
ciones rituales de comunicacién, entonces la discrepancia es todavia mds
grave. Simbolos son alli sefiales que forman y establecen grupos, las cuales,
mediante determinadas tabuizaciones, incluso ejercen cierta funcién de pro-
teccién contra la libertad y la inteligencia humanas, para de esta manera
impedir la arbitrariedad v el caos en la convivencia de la «especie hombre».
Tampoco el uso religioso del concepto simbolo garantiza automdticamente
el sentido al que se refiete la teologfa cristiana. Pues también en el campo
de la ciencia de la religién existe o se da un uso del concepto simbolo, que
interpreta los ritos sagrados, las acciones de signo, como acciones sustitutivas
mitolégicas, como movimientos de huida del hombre de si mismo, las cuales
deben ser desmitologizadas —como se dice— para situarse de una manera
adecuada, es decir, solucionable humanamente ante la exigencia fundamental
de la vida humana, que en ellas se expresa. Aqui entra en juego enseguida
el reproche de proyeccién que hace Feuerbach.

En la teologfa, y sobre todo en la teologfa sacramental, se utili-
za el concepto de simbolo ante todo en el antiguo significado
griego de la palabra, como un signo de reconocimiento, que con-
tiene, muestra y actualiza un compromiso interior, un contrato o
una determinada manera de encuentro. Asi, desde el siglo IV la
palabra symbolon es el nombre para el signo de reconocimiento de
los cristianos, la profesién comin de la fe. Esta eleccién de la pa-
labra se apoya en el uso antiguo siguiente: «Entre amigos, hués-
pedes o participantes en un negocio o simplemente comerciantes,
existfa la costumbre de, antes de separarse, dividir en dos partes
cualquier objeto, una ficha, un sello, una tablilla, un huesecillo

7. Cf. 1. Eibl-Eibesfeldt, Grundriss der vergleichenden Verbaltensfors-
chung, Miinchen 1967, 125-184.

2
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o una pieza de oro, una de cuyas partes cada socio tomaba para
si como signo por €l que habria que reconocerse, o para presentar
a un mensajero o, eventualmente, para hacer valer los derechos
que habian surgido de un encuentro anterior. Es conocida la refe-
rencia que hace Platén a esta antigua costumbre en su mito de los
andréginos, que Aristéfanes refiere en el Banguete: desde que
Zeus parti6 al hombre primitivo en dos mitades, cada mitad busca
la otra mitad que lo complete» 8.

La naturaleza humana era antes muy diferente de como es hoy dfa...
estaba compuesta de dos sexos... Tenian todos los hombres la forma
redonda, de manera que el pecho y la espalda eran como una esfera
y las costillas circulares, cuatro brazos, cuatro piernas, dos caras fijas
a un cuello orbicular y perfectamente parecidas: una sola cabeza
reunfa estas dos caras opuestas la una a la otra... Cuando querfan ir
mas de prisa se apoyaban sucesivamente sobre sus ocho miembros
y avanzaban rdpidamente por un movimiento circular... Sus cuerpos
eran robustos y vigorosos y sus 4nimos esforzados, lo que les inspir6
la osadia de subir hasta el cielo y combatir contra los dioses...
Jupiter, por fin, después de largas reflexiones... se expresd en estos
términos: creo haber encontrado un medio de conservar a los hombres
y de tenerlos mds reprimidos, y es disminuir sus fuerzas... Los sepa-
raré en dos y asi los debilitaré y al mismo tiempo tendremos la
ventaja de aumentar el niimero de los que nos sirvan: andardn dere-
chos sostenidos solamente por dos piernas... Una vez hecha la divi-
sién, cada mitad traté de encontrar aquella de la que habfa sido
separada... Cada uno de nosotros no es, por tanto, mds que una mitad
de hombre, que ha sido separado del todo. Y por eso cada uno busca
constantemente su otra mitad (symbolon)... La causa es que nuestra
primitiva naturaleza era una y que nosotros éramos un todo completo.
Al deseo de recobrar aquel antiguo estado se le da el nombre de
amor 9,

Asi, pues, la utilizacién comin (antropolégica) de este concep-
to de simbolo significa la reunién de dos componentes, la referen-
cia y la relacién de uno al otro, a los que hay que buscar en su
realizacién y en su concepcién en la realidad intramundana. Preci-
samente nos hemos ocupado ya de esta concepcién: El «ver con
el corazén» no significa ciertamente algo divino, transcendental,
sino una realidad que se halla en €l hombre primitivo. Pero asi
como la experiencia humana de la realidad simbélica se halla abier-
ta a la posible relacién de transcendencia, y asi como, bien con-
siderado, el ser del hombre, en la constitucién particular de su
evidencia y transparencia, es la proyeccién hacia la transcendencia,

8. H. de Lubac, Credo, Einsiedeln 1975, 276.
9. Platon, El banguete, Madrid 1979, 144 s.
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asi el tomar en serio estas interdependencias lleva de suyo a un
concepto propio y estricto de simbolo en la teologia. Ella habla de
la venida de Dios a la historia humana, y, sobre todo, de su inclu-
sién en Jesucristo, y, por tanto, de la «coincidencia» de la aprehen-
"sién de Dios y del aprehendimiento del hombre. De este modo, el
concepto de simbolo adquiere un sentido profundo y amplio, ya
que expresa una manera de comunicacién expresada en signos en-
tre Dios y el hombre y trata de describitla. Pero de esto habla-
remos mds ampliamente.

El concepto propio de simbolo en la teologia se llama sacra-
mento (en el sentido estricto) y significa la referencia mutua de
un aspecto humano e intramundano y de un componente divino.

b) El cuerpo, «simbolo real»

Con esta expresién debe explicarse la manera singular de
nuestra constitucién corporal, de nuestro existir en corporalidad,
la cual ciertamente nos permite la comunicacién con los demds
hombres, y, por consiguiente, significa la co-humanidad (Mitmens-
chlichkeit) y la prolongacién temporal, y pot tanto, la historicidad.
El concepto variante de historicidad significa aqui, de una manera
totalmente concreta, el hecho de que nosotros temporalizamos un
proceso de crecimiento en nuestra vida en la interdependencia de
momentos singulares. En ese proceso de crecimiento, se dan pun-
tos claves y culminantes, asi como situaciones decisivas, que, a su
vez, operan sobre ¢l conjunto de la marcha de la vida, como refle-
xionaremos en el apartado siguiente. En primer lugar, la histori-
cidad expresa que nuestra vida individual se halla entretejida con
muchos hilos en el desarrollo conjunto de toda la historia humana
y que se halla pre-influida y predeterminada de muchas maneras
por esta interdependencia de generaciones,

«Fl cuerpo, simbolo real», quiere decir: nuestra corporeidad
es un signo realizador. ¢Pero qué quiere decir esto? El P. Schoo-
nenberg, en el marco del debate acerca de la eucaristia, distinguié
entre un signo simplemente informador, que llama la atencién o
se refiere a algo distinto y que no tiene que ver con él, a algo que
estd separado de €l (por ejemplo, una sefial de circulacién, que se
apoya en un acuerdo mds o menos arbitrario), y un signo realiza-
dor que incorpora, da cuerpo, realiza o ejecuta aquello que signi-
fica (por ejemplo, la vinculacién personal en un regalo), El signo
realizante o realizador mas fuerte de nuestra proximidad personal
es nuestro cuerpo como indicacién y expresién de esta persona
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humana. El cuerpo, como tal, no es simplemente la persona huma-
na en una identificacién total. Es signo, posibilidad de hacer ver
a la persona, pero es un signo realizante. En él se realiza la per-
sona. El cuerpo es un signo realizador para ese hombre, su yo, su
conducta, su pensar y su actuar, su realizacién propia. Por lo de-
mds, la investigacién exegética de los dltimos tiempos ha demos-
trado a las claras hasta qué punto la antropologia hebrea, que se
trasluce ampliamente en el nuevo testamento, apoya estas teorias:
El hebreo no conoce en modo alguno palabras para nuestros
conceptos «cuerpo y alma» como «componentes» del hombre.
Basar («carne») y nefesch («alma») significan, en semitico, no
exactamente una parte del hombre junto a la otra, sino al hombre
completo bajo un aspecto totalmente determinado, es decir, el pa-
rentesco o caducidad o la condicién de ser viviente otorgada por
Dios.

Por eso Jestis pudo decir: «Esto es mi cuerpo», cuando trata-
ba de decir: «Esto soy yo, que me entrego por vosotros». Y asi-
mismo pudo decir Pablo: «Ofreced vuestros cuerpos como hostia
viva, santa, grata a Dios» (Rom 12, 1), con lo cual quiere decir:
«haceos vosotros mismos un don para Dios», o, en otras palabras,
«ofreceos a Dios»,

1) El hombre, «espiritu en el mundo»

El estudio filos6fico fundamental de Karl Rabner, Espititu en el mundo 19,
estudia este hecho en un texto de Tomds de Aquino. En efecto, el hecho
de 1z unidad humana cuerpo-alma ocupé a Tomés de una manera extraor-
dinaria. El libro de Rahner es la exposicién cuidadosa del pensamiento
tomista de que nuestro espiritu, nuestro intelecto, sélo se puede realizar
corporalmente, es decir, que el conocimiento humano sélo es posible en la
aplicacién a los phantasmata, como dice Tomés (STI. q.84, a.7), y por
tanto en la percepcién sensible. La realizacién propia del espiritu va vincula-
da a la percepcién corporal, y s6lo puede realizarse en ella. Y exactamente
ahi para santo Tomds, se comprenderfa la esencia del hombre. En la concep-
cién recibida de Aristételes, esto significa: «Anima est unica forma corpo-
tis». Bl alma serfa la tnica forma del cuerpo. Se trata, por lo tanto, de la
unidad de materia y espiritu en el hombte, y asimismo, se puede decir, se
trata de la recuperacién de la imagen biblica del hombre, que ve al Adén,
al hombre de la tierra, al ser terreno y de barro tomado de la adamah
(tierra), como una totalidad, una unidad de barro de la tierra y de hilito
vital. Esta imagen biblica se vio muy retocada y desfigurada por la idea
griega a través de los siglos y a veces incluso se vio desfigurada por rasgos
dualisticos: parecerfa que dos seres separados e independientes se hubieran
reunido de una manera insuficiente. Partiendo de la conceptualidad greco-

10. K. Rahner, Espiritu en el mundo, Barcelona 1963.
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aristotélica, Tomds de Aquino recupera la visién originaria de la unidad.
Hay en el hombre —dice él— sélo un principio de actuacién (esto quiere
decir el concepto de forma), dnicamente el alma, y ésta se realiza en el
principio de posibilidad, es decir, en la materia, de modo que asi se cons-
tituye un solo hombre, un hombre completo.

2) Una realizacién consciente

Pero asimismo es importante bajo este epigrafe «El cuerpo,
simbolo real», una segunda idea, para que no se entienda el con-
junto de un modo totalmente equivocado. Ciertamente, nuestro
cuerpo, nuestra risa, nuestros gestos, NUEstro movimiento de ma-
nos, la manera como nos vestimos y damos, la manera como pre-
paramos nuestra vivienda y nuestro espacio vital... todo expresa
quiénes somos nosotros y cémo somos. Pero, para que esa reali-
dad se convierta en simbolo, se necesita de intencionalidad, tiene
que haber una realizacién espiritual, consciente. Dicho de otra
manera: cuanto mds podemos realizarnos y hacernos en nuestra
expresién corporal y asimismo cuanto més podemos realizar nues-
tro interior, tanto menos es nuestro cuerpo de una manera auto-
mitica la realizacién de la comunicacién. Se puede estar presente
corporalmente y totalmente ausente espiritualmente. Se puede es-
tar muy cercano espacialmente a otro hombre y estar o permane-
cer completamente extrafio y alejado interiormente de él. Asi,
pues, ¢l estar presente sélo corporalmente, no es en modo alguno
estar-con o participacién-con otro. Todos nosotros sabemos que,
por el contrario, en una ausencia corporal, en un gran alejamiento
espacial, es posible una relacién interior, puede darse la concien-
cia de un estrecho contacto personal, que puede ser muy vivo,
aunque se realice la mayor parte de las veces en un signo. As,
pues, el becho de que nosotros, como hombres, solamente en la
realizacion, en la conducta, somos aquello que deseamos ser, y que
nos convertimos en lo que deseariamos ser, este becho se expresa
asimismo en que el cuerpo es, en el sentido més completo y pleno,
el simbolo real, si él se convierte de una manera consciente y
querida en el medio de la comunicacién, en el habla, en los ges-
tos. en la ternura o en las caricias, en la comunicacion corporal.
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c) Situaciones fundamentales-situaciones decisivas
o de decision

1) Los denominados «sacramentos de la naturaleza»

En la corporeidad, esto es, en el ser~on-los-demés-hombres y
en la historicidad se realiza nuestra vida, nuestra existencia como
espiritual, nuestro ser auto-consciente. De una manera totalmente
patticular, nos experimentamos a nosotros mismos como sfmbolos
vivientes y asimismo experimentamos nuestra vida como compren.
dida en una estructura simbélica, en una especie de estructura sa-
cramental. ¢Podemos concretar esto y describirlo de una manera
todavia mds vigorosar

Tomo nuevamente las ideas que Joseph Ratzinger expresa en
su obra La fundamentacién sacramental de la existencia cristiana ™',
El advierte que en la historia de la humanidad hay algo asf como
«sacramentos de la naturaleza», en el sentido mds amplio, los cua-
les «con una especie de necesidad emergen en todas partes allf
donde conviven los hombres, y que asimismo afloran en muchas
transformaciones, incluso en este mundo técnico y desacraliza-
do» 12, Especialmente en cuatro puntos nodales de la existencia
humana se van formando siempre ritualizaciones, estructuraciones
y expresiones de la realizacién vital humana entendidas de una
manera religiosa, que interpretan el ser del hombre, mientras que
ellas ponen en juego una relacién a Dios o entran en juego exis-
tencialmente: Estos puntos nodales son el nacimiento, la muerte,
la comunicacion sexual y el banquete Si se mira con atencién y
detenimiento, causa extrafieza, ya que se trata de cuatro realidades,
gue no expresan precisamente lo singular del hombre, sino que
surgen de su naturaleza bioldgica,

Se trata de hechos que, mirados desde fuera, no distinguen
a los hombres de los demds seres vivientes, es decir, de datos
fundamentales de su ser biolégico, que se renueva constantemente
en la comunidad sexual y en la alimentacién, que, por otra parte,
en el nacimiento y en la muerte se encuentra con los limites de
la vida, con lo misterioso, lo distinto, de donde surge y donde pa-
rece que desaparece de nuevo. Estos datos bioldgicos son las ac-
tudlizaciones propias de la amplia corriente vital, en la que noso-
tros los hombres tenemos parte. Y en ellas cabe hacer una observa-

11. J. Ratzinger, Die sakramentale Begriindung christlicher Existenz,
Meitingen 31970.
12. Ibid., 9.
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cién curiosa. En esas realizaciones tan sélidas, vigorosas y reales,
que tienen que ver con la sangre y la savia de la vida, se percibe
con toda claridad y con plena conciencia la complicacién de ele-
mentos en una grande y amplia interdependencia. Y precisamente
porque estos procesos son esencialmente biolégicos y no simple-
mente espirituales, experimentamos los hombres en ellos que so-
mos superados y dominados por un poder, al que no podemos
simplemente llamar o determinar, del cual no disponemos sin m4s,
que preside nuestras decisiones y que nos circunscribe y contiene.
La vivencia del nacimiento y de la muerte hace que surja inevita-
blemente la pregunta sobre el de dénde venimos y a dénde vamos;
y el impulso de los sexos entre si, la procreacién de una nueva
vida y la necesidad de alimentarnos constantemente nos hacen
experimentar cémo nos esforzamos en nuestra autorrealizacién por
la existencia, cémo nos aferramos a la subsistencia y tratamos de
seguir viviendo.

2) La unidad cuerpo-alma como «estructura sacramentals

Pero estas experiencias, que emergen y afloran en estas cuatro
encrucijadas biolégicas, nos hacen palpar nuestra constitucién es-
pecifica humana como una unidad de cuerpo-alma, como un espi-
ritu que vive y existe en la corporeidad, como un «espiritu en el
mundo», segiin formulé Rahner. Esto significa ni mds ni menos:
el espiritu humano mira en cierta manera a través de la transpa-
rencia de estos datos biolgicos, puesto que ellos son suyos pro-
pios y de su propia vida material o corporal, Y puesto que ellos
son didfanos y transparentes, surge la pregunta sobre el origen y
el final de nuestra vida. Asi, pues, la expresién cifrada «espiritu
en el mundo» no sélo abarca el ser conscientes de esta fundamen-
tacién bioldgica, el reconocimiento de estas interdependencias vi-
tales, y una expresa y voluntaria toma de posicién respecto a ello,
sino que significa al mismo tiempo la experiencia de sentirse orde-
nado en un contexto mucho mds amplio, y esto significa el remon-
tarse sobre s{ mismo, es decir, una experiencia inicial de la «trans-
cendencia» 3. Esta apertura del espiritu humano a un todo mds
amplio se realiza y concreta en estas etapas decisivas de la auto-
rrealizacién del hombre,

13. Cf. K. Rahner acerca de la transcendentalidad del espiritu humano
respecto a Dios. Sobre esa base, desarrolla &, en Oyente de la palabra, Bar-
celona 1976, la referencia del hombre a una posible revelacién como «una
antropologia teolégico-fundamentaly.
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La espiritudlidad y reflexividad bumanas, que se desarrollan
en la vinculacion con el cuerpo v que solo se realizan como tales
en esa vinculacion con el cuerpo, abren o inician los mencionados
puntos bioldgicos nodales y los convierten en experiencias especi-
ficamente humanas y hacen que, precisamente asi, aparezca la
transparencia hacia Dios. El comportamiento consciente en esas
situaciones significa, al mismo tiempo, compottamiento hacia el
todo, hacia el fundamento original y hacia la meta. Cuando se tie-
ne presente aquella verdad del catecismo de que los sacramentos
significan lo que producen, es decir, que muestran y dan a conocer
la realidad que hay en ellos y tras ellos, y que son un signo exte-
rior de una gracia interior, como se dice en la férmula escolar,
uno se siente indlinado a atribuir al mismo ser humano, a la cons-
titucién humana, una «estructura sacramental», en ese sentido am-
plio histérico-religioso de «sacramento de la naturaleza». La ma-
nera caracteristica y propia del ser del hombre, que bace que se
dé una realizacidn propia espiritual, libre y transcendental en la
corporeidad-bistoricidad y co-hbumanidad (humanidad con otros),
es la base propia de aquello que se expresa con la palabra sacra-
mento, es el presupuesto fundamental, asociado a la esencia del
bhombre y que se verifica en una realizacién de servicio religioso
que se forma de un modo determinado.

Por consiguiente, se trata de un aspecto mds formal v de otro
sustancial (o de contenido) mds intenso. Primero, el aspecto for-
mal: la interdependencia del dentro y del fuera: una cosa exterior
significa otra interior. Un algo interior se realiza a si mismo en un
algo exterior. Una realidad exterior designa y circunscribe una
efectividad interior, Asi, pues, lo exterior petceptible y expeti-
mentable tiene un cardcter de referencia y un cardcter de signo, en
cuanto que incdluye y abatca algo interior, a saber, algo que no
estd separado v lejos de su exterior visible, sino que se comunica
en ese mismo exterior, y es real actuando e influyendo en €,
y sblo asi es él. Precisamente de esta manera, materia y espiritu,
ser cotpbreo y principio vital, cuerpo y alma, constituyen una uni-
dad. Si nosotros utilizamos, en este contexto, las expresiones, que
se han hecho corrientes, de cuerpo v alma (y aquf incluso se ofre-
cen como indicadas, ya que designan no un «estar-uno-junto-
al-otro, sino un ser-el-uno-para-el-otro: el cuerpo = el ser corpéreo
animado, v el alma: el principio vital de un cuerpo), podemos de-
cir: el alma es la realidad del cuerpo vy el cuerpo, la visibilidad
del alma.

La antropologia teoldgica se esfuerza precisamente hoy, con
relacién a la problemdtica de la evolucién, en hacer vigente esta
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visién originaria y biblica de la unidad del hombre de una manera
adecuada. El aspecto formal de una redlidad «sacramental» en el
sentido mas amplio quiere, por tanto, decir: un exterior significa
un interior, pero el interior se realiza en este exterior. A esto se
aproxima el aspecto de contenido. La existencia humana asi conce-
bida se convierte en el lugar del encuentro con Dios. Esta relacién
mutua entre materialidad y reflexividad, tal como el hombre se
concibe y se realiza, hemos intentado expresarla, en toda su pro-
fundidad y amplitud, con las tres palabras: corporeidad-historici-
dad y humanidad-con. Los datos biolégicos fundamentales mues-
tran cémo en el mismo acontecer o en el mismo hecho se muestra
y se opera una relacién a otro, una dependencia de otro y un
deberse a otro. Nosotros recibimos el origen y la continuacién de
nuestra vida no de nosotros mismos, sino de un todo que nos
abarca, nos fundamenta y nos regala. La figura exterior de la rea-
lizacién vital del hombre no abarca sélo el interior del alma y de
la espiritualidad humanas, que se hallan en el fondo, sino que a
la vez abarca el interior de aquel fundamento absoluto, al cual
nos debemos y por el cual suspiramos. Asf, pues, en la realizacién
vital humana, se plantea la cuestién acerca de Dios, y en la par-
ticular limitacién corporal y en la concrecién del hombre se articu.
la de la manera més diversa la realidad de Dios.

Quedan, pues, esbozadas algunas cosas cotrespondientes a
nuestro tema: la base antropolégica de la realidad sacramental.
Esperamos que, dentro de la brevedad y lo incompleto de nuestra
exposicién, haya quedado claro esto: a pesar de las multiples alie-
naciones que se operan en la conciencia moderna, a pesar de la
tecnificacién del mundo que nos rodea y a pesar de una racionali-
dad en parte excesiva y de la ausencia de misterio en la concepcién
vital de hoy, existe una amplia base experimental para la realidad
sacramental.

2. La estructura cristolégica de los sacramentos

a) La salvacién en la historia

1} La historia como signo «sacramental»

La diferencia entre sacramento en €l sentido amplio y ordina-
tio del que ya hemos hablado, y lo que la teologfa entiende sobre

lo mismo en €l sentido estricto corre mds o menos paralelo a la
diferencia entre la denominada «revelacién natural» de Dios en la
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realidad de la creacidn, es decir, un conocimiento de Dios mas filo-
séfico, y la revelacién «histérico-salvadora» del encuentro de Dios
en la fe.

Todas las religiones se refieren a una misteriosa y profunda dimen-
sién divina de la realidad, al mysterium tremendum fascinosum de
lo sagrado (R. Otto), que no estd disponible simplemente al hombre,
que estd alejado y oculto para él y que debe reveldrsele. Por eso, en
el fondo, toda religién se reconoce como una hechura o creacién de
orden divino y no solamente humano... Lo singular de la idea biblica
de Ia revelacidén se desprenderia de esa amplia corriente de la histo-
ria de la religién... Con toda claridad se puede estudiar este paso
en la historia de los patriarcas del antiguo testamento. Allf los rela-
tos cultuales de teofanias se relegan totalmente a un plano de fondo
en favor de una promesa divina, a2 través de la cual Dios afirma su
conduccién y su asistencia en la historia de cada patriarca: «Yo estoy
contigo y te bendeciré a donde quiera que vayas» (Gén 28, 15 y
passim). Asi, pues, Dios se revela a través de sus palabras de promesa,
que se muestran en la peregrinacién del hombre a través de la histo-
ria. En este sentido, tanto el llamamiento de Abrahdn (Gén 12, 1-3).
como la liberacién de Israel de Egipto y su conduccién por el mar
Rojo y por el desierto (cf. especialmente Ex 3, 14s) sitven como
modelo de la idea especifica biblica de la revelacién. El Dios de
Israel... no es simplemente la base profunda numinosa, el garante
y la explicacién de la realidad vigente. El se muestra mds bien como
Dios del camino y como Dios que conduce, se manifiesta en cada una
de las situaciones insalvables del camino, elige libremente, llama e
impulsa y pone en movimiento, promete y opera cosas extrafiamente
nuevas. Como el totalmente otro y nuevo, es al mismo tiempo el
que todo lo renueva y lo cambia. Asi, pues, para la Escritura, la
historia es el lugar y el medio de la revelacién divina. A esta historia,
en todo caso, corresponden dos cosas: la palabra de promesa y al
mismo tiempo el hecho histérico. Ambas se explican y se refuerzan
mutuamente. Los hechos sin palabras serian mudos. Las palabras sin
hechos serfan vacias y carecerian de fuerza. Y asi las palabras tienen
caricter de accién: ellas crean lo que dicen; pero al mismo tiempo
los hechos tienen un caricter de palabra; son un simbolo real y la
epifania de la kabod, es decir, de la gloria de Dios (o doxa, como
dicen los griegos). No en vano en hebreo «palabra» significa ambas
cosas: palabra y hecho o acontecimiento. Ambos fotman, en el pro-
ceso revelador, una unidad que transciende. No existen ni puros
hechos aislados de salvacién «en si» ni un aislado acontecimiento u
hecho verbal, sino mds bien una historia que se explica por la palabra
o una palabra que se corrobora por la historia 14,

Concretamente, en la medida en que la interioridad de Dios
se concreta y se intensifica en la corporeidad humana y en la histo-
ricidad y co-humanidad, en esa misma medida se concreta también

14. 'W. Kasper, Offenbarung Gottes in der geschichte, en Handbuch der
Verkiindigung 1, Freiburg 1970, 53-96.
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la «sacramentalidad». En la medida en que el Creador transcenden-
te y ¢l Sefior del mundo se compromete en una intermundanidad
categdrica v se identifica con el destino de un pueblo, y de un hom-
bre en particular, de cada hombre, en esa misma medida la actua-
cién de Dios hace sacramental la realizacién vital del hombre en
un sentido estricto y propio *®. Con la venida de Dios, con su
«entrada en juego», se intensifica la realidad de lo sacramental, en
cuanto que la historia se convierte en signo del Dios viviente.

Segiin eso, no es de admirat, sino que es algo muy consecuente y justificado,
el que, por lo general, los antiguos tedlogos de la iglesia, los llamados
padres y también los tedlogos de la primera edad media hablaran, en un
estilo lingiiistico mds amplio, de «los sacramentos de la antigua alianza»,
es decir, de aquellos sucesos de la vida de Israel, que comunicaban la pro-
ximidad de Dios de una manera especial. Y cuando san Pablo en 1 Cor 10,
1s, habla del paso a través del mar Rojo como imagen del bautismo y de
la columna de nubes, del mand y de la roca que daba agua como alusiones
a la eucaristia, entonces se advierte cudn antigua es esta idea en el primitivo
cristianismo y con cudnta exactitud se puede expresar bajo el titulo de «rea-
lidad sacramental» la continuidad entre la antigua y la nueva alianza.

Nos llevaria muy lejos si pretendiéramos analizar aqui el concepto de «his-
toria de salvacién». Cada dia se utiliza més en la teologia catélica y, a pesar
de la dificultad de una definicién exacta de lo que significa, posee un senti-
do aceptable 18. Se hace referencia con ello a la experiencia de la accién
¢ intervencién auxiliadoras y salvadoras de Dios, del Dios Yahvé, del
Padre de Jesucristo, en la vida del individuo en la antigua alianza, pero
también, y sobre todo, en el hecho de Cristo y, por tanto, en la vida, muerte
y exaltacién de Jests de Nazaret.

2) La revelacién como comunicacién de si mismo

En esta idea o reflexién me parece importante lo que la pala-
bra «comunicacién de si mismo» trata de expresar. Dios no dice

15. A. Gerken, en Offenbarung und Transzendenzerfabrung, Diisseldorf
1969, trata de continuar la aplicacién de transcendentalidad y categoricidad
siguiendo sus pasos por medio del concepto de lo «sacramental»: «Aqui te-
nemos nosotros un punto de partida para la ampliacién de la forma de pen-
sar transcendental de Rahner. Si la unidad del signo (= categorial) y de la
verdad (= transcendental) en el sacramento se da previamente al creyente,
en ese caso... es el Dios mismo que actda histéricamente el que revela su
verdad en signos, esto es, en la historia... (24). Y con ello, frente al esque-
ma “categorial transcendental”, se nos presenta... un tercer concepto que
buscabamos, y ciertamente ahora en una especificacién ordenada a la teolo-
gia del hecho de la fe, el concepto de lo “sacramental”. Todo lo transcen-
dental se categoriza en el hombre debido a la personalidad interhumana vy,
por tanto, debido a la historicidad» (25).

16. Cf. A. Darlap, Teologia fundamental de la bistoria de la salvacién,
en J. Feiner-M. Lohrer (edts.), Mysterium salutis 1, Madrid 1969.
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o hace algo, cualquier cosa, sino que actda consigo mismo sobre
nosotros, se compromete a s mismo, se pone en movimiento a si
mismo, su actuacién vital y vivificadora, y no nos comunica ninguna
otra cosa sino a s{ mismo. Fsta es una afirmacién audaz de la fe
cristiana, sobre la que se reflexiona en diversas partes de la teologfa
y sobre lo que hay que meditar de una manera creyente. Pues, de
hecho, se trata aqui del convencimiento fundamental propio de la
fe cristiana, o, por asi decirlo, de la esencia de lo cristiano. Tal vez
podamos describir esto con otras palabras:

Lo caracteristico de nuestra fe cristiana es esa particular rela-
cién bacia otro, el inmediato y directo entrecruzamiento o ensam-
blaje de historicidad y transcendencia, de la concrecin histdrica y
del Dios que se comunica a si mismo precisamente en ella. Apare-
cen, por una patte, indisolublemente asociadas la unicidad de deter-
minados hechos histéricos concretos y, por otra, la permanente
validez de la experiencia con Dios realizada en ellos. Esta estruc-
tura fundamental de 1a fe cristiana, que se expresa con suficiente
exactitud con la palabra «encarnacién de Dios» (o «humanizacién
de Dios»), la expresa exactamente lo contrario que el mito. En el
mito, por decirlo simplificando un poco, se reflejan experiencias
fundamentales comunes del hombre en luchas metaféricas o figu-
radas de dioses v en cosmogonfas, y se personifican finalmente,
o adicionalmente, experiencias bdsicas en datos mitolégicos. En los
sucesos de la historia de la revelacién (asf son descritos y explica-
dos) no se hallan experiencias atemporales, de-manera adicional,
en la forma de determinadas narraciones, sino que el testimonio
de la accién salvadora de Dios en la fe cristiana procede de una
manera precisamente inversa 7. Unos sucesos o hechos exteriores
asequibles histéricamente, muy concretos vy localizables de un mo-
do histérico-temporal, son entendidos y explicados como el albo-
rear del reino de Dios, como la aplicacién de Dios, la presencia de
Dios v la comunicacién que Dios hace de si mismo.

En la teologfa fundamental, en el tratado acerca de la revela-
cién, se muestra detalladamente cémo esta visién de que revelacién
significa no la enunciacién de frases o verdades, sino la venida de
Dios mismo, la comunicacién de sf mismo por parte de Dios —es-
ta visién, repetimos— ha sido recuperada por la teologia més re-
ciente y por el tltimo concilio, y ha sido purificada de ciertos ele-
mentos extrafios que se introdujeron en ella los siglos anterjores.

17. Naturalmente, existen también en la Biblia tales elementos mitols-
gicos en algunos pasajes, pero no se trata ahora aqui de eso.
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El Vaticano I (1870), en una definicién muy bien pensada, afirmé que uno
es verdaderamente creyente cuando «con inspiracién y ayuda de Dios, cree
ser verdadero lo que por él ha sido revelado... por la autoridad del mismo
Dios que revelas (DS 1789). El enfrentamiento contempordneo con el racio-
nalismo influyé de una manera sorprendente en la descripcién de la fe y de
la revelacién divina: «ea quae revelata sunt» no sélo suena demasiado a
cosas, sino que incluso se dice realmente: «el objeto material de la fe son
las verdades reveladas... todo sobre lo que recae la autoridad del Dios
revelador», escribe J. Triitsch en 1960 (LthK IV [1960]1 919 s), aunque no
deja de afiadir para completar su idea: «Si se hubiera definido la fe a partir
de la respuesta personal al Dios que me llama, no se hubiera eliminado
ciertamente la aceptacién o alusién a las verdades, pero se hubiera cargado
el acento de distinta manera». ¢Pero cémo se podria dar esa otra acentua-
cién? «En esta revelaciéon, habla el Dios invisible por el amor que le rebosa,
se d'rige a los hombres y trata con ellos, para inwitarles a la comunién
consigo mismo y aceptarles en ella... Al Dios revelador hay que prestarle la
obediencia de la fe. Y en esto el hombre se entrega a Dios como un todo
completo en la libertad. En esta revelacién, Dios invisible, movido de amor,
habla a los hombres como a amigos, para invitarlos y recibitlos en su com-
pafifa... Cuando Dios revela, el hombre tiene que someterse con la fe.
Por la fe, €l hombre se entrega entera y libremente a Dios». Estas son
expresiones de la constitucidn acerca de la revelacién del Vaticano II (DV
2, 5), que reflejan un nuevo enfoque hacia el caricter personal de la revela-
cién y de la fe. H. Volk titulé un libro suyo La fe como credibilidad, y en
él describe la revelacién como comunicacién de si mismo por parte de Dios,
y la fe, de una manera correspondiente, como la respuesta del hombre con
todo su ser.

3) Los acontecimientos y su significacién lingiiistica

Un aspecto importante debe destacarse nuevamente aqui en
este contexto. Recoge lo dicho acerca de la condicién del hombre
como hablante y tiene una importancia permanente precisamente
para la teologia de los sacramentos, en cuanto que, en todas las
realizaciones sacramentales, junto a la accién significativa, la pala-
bra desempefia un papel decisivo.

Me refiero a la mencionada interdependencia entre accién y
palabra, es decir, al hecho de que determinados acontecimientos
en la vida de Israel o en la vida de Jesiis sin mds pueden ser
considerados, como tales, como una revelacién. Revelacién, comu-
nicacién de si mismo por parte de Dios, es un concepto de rela-
cién, y contiene, por consiguiente, per definitionem, a los destina-
tarios, a los que se revela algo o a los que se debe abrir algo.

La experiencia bistérica de Dios incluye, por lo tanto, el cono-
cimiento por parte del hombre, la percepcién humana y la reflexi-
vidad por parte de los hombres. El estar-en divino en situaciones
histdricas, su compromiso con determinadas personas o aconteci-
mientos, se convierte en auto-anuncio de Dios al hombre, en reve-
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lacién de Dios, siempre y cuando el conocimiento y la percepcién
humanos (al menos en algunos hombres) es iluminado en cuan-
to tal.

La resurrecc.6n de Jesds como accién de Dios, por ejemplo, es ciertamente
un hecho independiente del conocimiento humano. Pero se convierte en re-
velacién del poder vivificador v de la fidelidad de Dios solamente cuando
los apdstoles experimentan al Crucificado como vivo y esto como muestra del
poder de Dios, como inicio realizado del reino de Dios, como acercamiento
de si mismo y cuando es testimoniado y Hevado a la palabra. Naturalmente
que el hecho de la revelacién y su concreta repercusién en las Escrituras
y su relato en las mismas es independiente de nosotros, y, por tanto, se nos
da previamente. Peto todos esos testimonios de la comunicacién de si mismo
por parte de Dios pasan plenamente por el medio del conocimiento de fe
del hombre y de su articulacién hablada.

Ast, pues, si decimos: Dios se asocia a determinados aconteci-
mientos y personas y realmente de tal manera que ahi se realiza
una posibilidad permanente del encuentro con Dios, abi se incluye
también, junto a esas personas y esos acontecimientos, la interpre-
tacién y la descripcién bablada de esos acontecimientos y de esas
personas a través del escritor biblico, y a través de los testigos pri-
mitivos de la fe. Lo dicho aqui tiene su punto culminante en la
expetiencia y en la interpretacién del destino de Jestis de Nazaret.
Aqui, segtin el entender biblico, se compromete Dios de una ma-
nera Unica y definitiva; se da la vinculacién permanente de Dios
y el hombre, y €l hombre se convierte en un simbolo real definitivo
y universal de Dios, en un signo irrevocable de la presencia de
Dios en la historia.

b)Y La expresién biblica: Jesucristo, el «misterio de Dios»

(Col 2, 2)

Cristo, sacramento del encuentro con Dios, es el titulo de una
obra de Edward Schillebeeckx, el importante tedlogo dominico fla-
menco. En él se desarrolla con toda amplitud lo siguiente: Lo gue,
en el sentido més estricto, se menciona con la palabra sacramento,
se efectda con toda claridad en Jesucristo. El es, en el sentido ori-
ginario, sacramento, es el «sacramento originario» en el sentido
literario teoldgico més exacto. El concepto «sacramentos no es,
como tal, una palabra biblica, aunque tiene raices biblicas. En este
sentido comparte esta caracteristica con otros términos teolégicos
importantes que son términos especializados. Tampoco los con-
ceptos de trinidad, unién hipostdtica, transustanciacién, igual en
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esencia ( homousios), madre de Dios (£heotocos) y otros muchos se
encuentran en el nuevo testamento, y, sin embargo, lo que se quie-
re significar con esos conceptos posteriores procede del nuevo
testamento.

Si nosotros deseamos demostrar 1a base biblico-teol6gica de la
afirmacién: Jesucristo es el «sacramento originario», es de gran
importancia el hecho de que el término neotestamentario #zyste-
rion, en la més antigua traduccién de la sagrada Escritura, la deno-
minada «Itala» se traduce por «sacramentum». «Sacramentum»
era, en el uso profano romano, ante todo un término técnico para
designar el juramento de Ja bandera, es decir, un rito que trataba
de expresar un destacado compromiso propio. Peto por el uso,
para la traduccién de mysterion sacramentum participa, en los co-
mienzos de la utilizacién cristiana de la palabra, de la amplitud
de significado del vocablo neotestamentatio mysterion. Este hecho,
es decir, que el mysterion neotestamentario es la tierra madre
en la que crece €l concepto tardio diferenciador y especializado de
sacramento, es importante para una comprensién originaria del sa-
cramento que entronca con la visién biblica de la comunicacién
de la salvacién 8.

En su esfuerzo por recuperar la tierra materna biblica, es muy 1til el artfcu-
lo mysterion de Giinter Bornkamm en el Diccionario teolégico de Kittel.
Bornkamm explica detalladamente, respecto a lo que aqui nos interesa, que
en las cartas paulinas y deuteropaulinas, el concepto de mysterion contiene
una fuerte vinculacién con el kerygma de Cristo: el anunciar a Cristo cruci-
ficado (1 Cor 2, 4; 2, 7). En la Carta a los colosenses. se equipara expresa-
mente (1 Cor 1, 23) significa lo mismo que «anunciar el mysterion de
Dios» el mysterion de Dios con Cristo (2, 2). El misterioso designio de
Dios, el misterio de su amor predestinante, que desde el principio estaba
oculto en él, es realizado por él mismo en su accién salvadora en la historia.
Es asimismo anunciado, revelado en la historia de la vida, de la muerte y
de la exaltacién de Jesucristo.

El captar este mysterion en la fe, mejor, el dejarse captar por ese mysterion,
es la tarea de la vida cristiana: «Pues como habéis recibido a Cristo el Se-
fior, andad con él, arraigados v fundamentados en él, corroborados por la fe,
segiin la doctrina que habéis recibido, abundando en accién de gracias»,
as{ se expresa la Carta a los colosenses en este contexto (2, 6s).

18. Y cuando uno es de la opinién de que un concepto neoescoldstico
del sacramento apenas refleja este origen del biblico mysterion, como R.
Schnakenburg: «Puesto que sacramento no es ningin concepto biblico tam-
poco tiene apenas que ver con la palabra mysterium en el sentido biblico,
se puede cuestionar acerca de los origenes biblicos del concepto de sacra-
mento que después se desarrollé» (LThK IX {1964] 21), entonces es apre-
miante el establecer este contexto biblico.
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En la Carta a los colosenses (1, 27) se utiliza, para la descrip-
cién del hecho de Cristo como mzysterion, una frase poco menos
que cldsica. Se dice alli: «A quienes de entre los gentiles quiso
Dios dar a conocer cudl es la riqueza de la gloria de este misterio».
Pero ¢oudl es ese «wmysterion de Dios?»: «Este que es el mismo
Cristo en medio de vosotros, es la esperanza de la gloria». Se pue-
de denominar cldsica, precisamente haciendo referencia a la teolo-
gia sacramenta] en cuanto que aqui se describe, de una manera to-
talmente precisa, que la comunidad de los creyentes tiene parte en
esa estructura sacramental del hecho de Cristo. Sobre esto reflexio-
naremos de una manera especial en el pédrrafo préximo. Antes,
sin embargo, acentuemos un poco més la frase «Jesucristo es el
sacramento originario» desde otro punto de vista. Partiendo de
lo que se advierte en la Biblia, es extrafio, y ya se ha destacado
de muchas maneras, que el concepto mysterion se utiliza casi Ginica-
mente unido a palabras que significan «revelacién» (descubrir,
anunciar, dar a conocer, expresar, comunicar, etc. Cf. Rom 16, 25
y 26; 1 Cor 2, 10; Col 1, 26; 1 Cor 2, 7; Ef 3, 9; Ef 6, 19).
La revelacién pertenece, de una manera esencial y constitutiva, a
este uso de la palabra mysterion, y ciertamente, no como si el
mysterion fuera Gnicamente un presupuesto inicial para la revela-
cién, de tal modo serfa eliminado mediante €l hecho del anuncio,
sino que la revelacién descubre €l misterio precisamente como tal.
Concretando: la cruz y la resurreccién de Jestis hacen presente y
experimentable, aunque siga siendo incomprensible, el misterio de
la amorosa donacién y proximidad de Dios.

Lo humano-histérico exterior es la forma expetimentable de
la interioridad de Dios, para decitlo de una vez en este concepto
corriente, Pero a la figura experimentable exterior corresponde,
cosa que hace completamente claro este hallazgo terminoldgico bi-
blico, el que €l anuncio de la fe no sélo proporciona conocimiento
de la revelacién antes habida del mysterion de Dios, sino que
pertenece asimismo al hecho del mysierion y al hecho de la reve-
lacién. Este es un elemento que precis y tematizé la teologia sa-
cramental diferenciadora posterior: al sacramento pertenece de
una manera constitutiva y esencial la palabra anunciadora.
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¢) La bistoria y el destino de Jesis
COmO sacramento originario

1) Jests, «lugar» de la experiencia de Dios '°

A través de Jesis se experimenta quién es Dios y c6mo es.
El encuentro con Jests es el encuentto con la misma venida de
Dios, con su llamada, con su inclinacién a nosotros y su gracia,
con su perdén, con su amor: éste es el gran tema de la mailtiple
predicacién de Cristo en el nuevo testamento.

Una formulacién de esta idea al parecer muy simple, pero, sin
embargo, muy madurada y ficil de retener es la frase del prélogo
de Juan en Jn 1, 4, que es una formulacién de la predicacién bi-
blica de Cristo y que fue escrita hacia finales del siglo primero:
«Y el Verbo se bizo carne». Lo que significa el Logos y a quién se
alude con este concepto de la filosofia griega, queda bien claro al
principio de este himno cristiano. Con una referencia consciente
al comienzo del antiguo testamento, «Al principio, creé Dios»
(Gén 1, 1), se dice aqui: Al principio era el Verbo, en Dios, el
mismo Dios. El Logos —la luminosidad y la expresabilidad, que
es el mismo Dios, lo interior de Dios, en cuanto que el mismo se
expresa y se comunica— se hace sarx carne, esto es, segin la ma-
nera de hablar de los hebreos, se hace hombre, acepta un destino
humano y una existencia humana. No sélo toca o se pone en con-
tacto con este hombre Jesis, sino que se hace este hombre Jests.
Esta idea nos es a nosotros muy familiar, porque nuestro pensar
y hablar de Jesucristo sigue estando influido preferentemente por
la concepcién de la denominada cristologia de la descendencia, es
decir, una cristologia que parte de la idea de un descenso, que
piensa de arriba abajo, de Dios al hombre Jests. Partiendo de la
idea de la preexistencia, es decir, del ser del Logos antes de todos
los tiempos en Dios, se determina en general nuestra concepcidn
de la encarnacién, del hacerse hombre del Verbo. De hecho esta
idea se defiende también en las capas mds antiguas del nuevo tes-
tamento, La concepcién de la preexistencia surgié a partir de la
especulacién judia acerca de la sabiduria, y de ahi fue tomada como
algo que podia servir para la descripcién de Jesucristo. En una
antigua férmula, expresa también Pablo (G4l 4, 4) esta idea: «Mas
al llegar la plenitud de los tiempos, envié Dios a su Hijo, nacido

19. Cf. el escrito homenaje del mismo titulo a B. Welte, editado por
B. Casper y otros, Freiburg 1976.

3
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de mujer, nacido bajo la ley, para redimir a los que estaban bajo
la ley para que recibiésemos la adopcidn»; por tanto, se trata de
un movimiento de descenso y de resurgimiento, que nos toma con-
sigo. De una manera semejante, se habla en Rom 8, 3, También el
primitivo canto a Cristo de la Carta a los filipenses 2, 5-11, que
Pablo encuentra elaborado ya y que recoge en su carta, estd a
favor del uso relativamente temprano de esta concepcién de la
preexistencia y de la teologia de la descendencia. Evidentemente,
cuando se alude a eso, se debe decir asimismo con toda dlaridad
que esta forma de mostrar la importancia de Jesucristo, no es en
modo alguno la tnica en el nuevo testamento ni siquiera la domi-
nante o la que da la ténica. Asf precisamente el himno de Filipen-
ses es un ejemplo importante para demostrar la compenetracién
de la concepcién originaria de la exaltacién y ¢l motivo bésico de
la misién o del envio. Por otra parte se debe hablar también de
la importancia de la cristologfa de la ascendencia, de la cristologia
de la ascensién.

Pero antes hay que recordar siquiera brevemente las miltiples
maneras de describir esta misteriosa unién de Jesis con el Padre.

El es «imagen de Dios» como dice Pablo (2 Cor 4, 4). «Es la imagen (el
icono) de Dios invisible», dice el himno a Cristo de la Carta a los colosen-
ses 1, 15. «Vosotros no habéis oido jamds su voz, ni habéis visto su sem-
blante», dice Jests en el evangelio de Juan (5, 37), «pero el que me ha visto
a mi, ha visto al Padre» (Jn 14, 9). Aqui nos encontramos con todo el peso
de la antigua idea de la imagen. La imagen no es simplemente una referencia
a otra cosa, sino que es una forma de comunicacién de aquello que estd
copiado en la imagen. La veneracién de los iconos del cristianismo oriental
vive todavia hoy de esta idea de la imagen completamente distinta. Esa idea
se utiliza también en el nuevo testamento para designar a Jests como el
misterio de Dios, como el sacramento del encuentro con Dios. Jesiis es el
templo de Dios, el templo del Espiritu de Dios. También esta concepcién
desempefia en el evangelio de Juan un papel muy importante. En conexidn
con las misteriosas palabras de Jesis sobre la destruccién del antiguo tem-
plo y la ereccién de uno nuevo —Jesis es acusado por ello ante el tribunal
de los sumos sacerdotes— escribe Juan expresamente que los discipulos sélo
comprendieron lo que él quiso decir después de su muerte y de su exalta-
cién: «Pero él hablaba del templo de su cuerpo» (Jn 2, 21); él es la nueva
morada de entre los hombres.

2) La férmula cldsica de Calcedonia

En las polémicas teoldgicas de la iglesia, a través de los siglos,
se trata una y otra vez de la misteriosa unidad de Jestis con el
Padre, del hombre con Dios. Las disputas cristolégicas se cerraron
en parte, en el 451, en el concilio de Calcedonia, el cual, en una
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férmula bien pensada y equilibrada, se esfuerza por describir tanto
la humanidad sin merma, como su unién indisoluble con Dios.
Para una teologia de los sacramentos bien enfocada, es una buena
ayuda el tener presente esta formulacién cristolégica de Calcedo-
nia: es, 4 su manera, una acertada desctipcién de la «estructura
sacramental» de todo el hecho de Cristo, del sacramento origina-
rio de Jesucristo. El texto del concilio suena asi, en sus pasajes
esenciales:

Siguiendo, pues, a los santos padres, todos a una voz ensefiamos que
ha de confesarse a uno solo y el mismo Hijo, nuestro Sefior Jesucris-
to, el mismo perfecto en la divinidad, y el mismo perfecto en la hu-
manidad, Dios verdadetamente, y el mismo verdaderamente hombre...
consustancial con el Padre en cuanto a la divinidad, y el mismo con-
sustancial con nosotros en cuanto a la humanidad... Se ha de reco-
nocer a uno solo y el mismo Cristo Hijo Sefior unigénito en dos
naturalezas, sin confusién, sin cambio, sin divisién, sin separacidn,
en modo alguno bortada la diferencia de naturalezas por su propie-
dad y concurriendo en una sola persona y en una sola hipdstasis,
no partido y dividido en dos personas, sino uno sclo y el mismo
unigénito, Dios Verbo Sefior Jesucristo... como nos lo ha transmiti-
do el simbolo de los padres (DS 148).

Se afirma al mismo tiempo una dualidad y una unidad. La dua-
lidad se describe con el concepto de naturaleza (divina y humana),
la unidad con el concepto de persona (prosopon o hypostasis). La
unién por la hipdstasis o «unién hipostdticas, es el término técni-
co teoldgico. Pero son asimismo importantes los adverbios: la uni-
dad se realiza de tal manera que ambos componentes, el divino y
el humano, se hallan de una manera no partida o dividida, Se trata
de una unidad indisoluble. Pero ella no elimina la propiedad y la
integridad de ambos componentes, ninguno de ellos absorbe al
otro, ninguno de los dos se mezcla simplemente con el otro, nin-
guno se transmuta en €l otro *°, Nuestro interés apunta aqui a una
acertada descripcién de lo que hemos dicho. Aqui To humano es la
comunicacién de lo divino, Jo uno no estd sin lo otro, uno se
convierte en el lugar del encuentro con el otro. El encuentro con
Jests se llama encuentro con Dios.

20. En otro pasaje, en la cristologia, se puede valorar de una manera
mds intensa e incluso critica esta férmula. Porque, naturalmente, tal férmu-
la de la antigiiedad, en una conceptualidad desacostumbrada para nosotros,
nos plantea asimismo algunas cuestiones, y, en cualquier caso, salta a la vista
el desplazamiento de acento frente al modo de hablar biblico. Pero todo esto
lo podemos dejar de lado. Cf. sobre este punto: W. Kasper, Jesds, el Cris-
to, Salamanca 41982, 281s; K. Rahner, Chalkedon-Ende oder Anfang?, en
A. Grillmeier/H. Bacht (eds.), Das Konzil von Chalkedon. Geschichte und
Gegenwart 111, Wiirzburg 41973, 3-49.
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3) La visién originaria o primitiva de la cristologia
de la exaltacién

Estamos acostumbrados a esta idea: Jesucristo es el sactamen-
to originario (Ur-Sakrament), la proximidad de Dios en el campo
de la historia humana, y solemos explicatlo mediante la teologia
de la encarnacién o cristologia de la descendencia. Desearia esbozar
una vez mds esta misma idea, aunque sélo fuera brevemente,
desde la visién de la cristologia originaria de la exaltacién, no sélo
porque también la teologia de la encarnacién se nutre de esta re-
flexidén originaria sobre la muerte v la exaltacién de Jesucristo,
sino sobre todo porque, ahi, con més fuerza que en la teologia de
la humanizacién —hoy frecuentemente extrafia a nosotros y que nos
causa una impresién rara como cifrada—, se expresa la funcién que
acabamos de mencionar de lz palabra, la comunicacién del misterio
en el kerygma, en medio del lenguaje humano. Centro y niicleo de
la tradicién apostdlica de Jests son, en la polifacética predicacién
concreta de Jests, las proposiciones sobre la muerte y la resurrec-
cién de Jests. A partir de ahi proceden las ideas y las férmulas de
predicacién, hablan de nacimiento v de preexistencia, se orientan
hacia delante al hablar de la ascensién y de la parusia. Con rela-
cién a la profesién de la primitiva iglesia, no hay que decir que
esta forma doble de muerte y resurreccién trata de expresar lo
esencial de Jesdis y de su relacién con Dios. A partir de aqui, se
completan los divetsos titulos que se atribuyen a Jesds como Un-
gido (Christos), Sefior (Kyrios), Hijo (Hyios). Por otra parte, la
confesién o profesién de la muerte y resurreccién de Jesis es
stempre v al mismo tiempo una profesién de la proximidad de
Dios y de la accién de Dios: €l lo entregd por nosotros a la muerte
y lo resucité de la muerte por nosotros, como se dice, por ejemplo,
en Rom 4, 24 .

Lo que tratamos de explicar aqui como sacramento originario (Ur-Sakrament),
el estar-en de Dios en la existencia de Jesds y en su destino, se manifiesta
de una manera especialmente aguda, si recordamos aquella famosa frase
teoldgica: «Del Jesds anunciador y predicador al Cristo anunciado y predi-
cado». Esta frase se acufié bajo la impresién de una fuerte discrepancia,
que parece darse en el hecho de que Jests anunciaba la aparicién del reino
de Dios y, en cambio, los apdstoles anuncian a Jesucristo; de forma que del
sujeto, del predicador, en cierto sentido se hizo un objeto, a saber, el que
es predicado o aquél al que se anuncia. En palabras de realidad sacramental:
Japunta lo exterior, la predicacién y la accién de Jestds, a algo oculto, a lo
que es propio, a algo que es, en dltimo extremo, una cosa distinta, que es
lo que realmente se pretende expresar, pero que se halla fuera de lo signifi-
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cado? O, en otras palabras, ¢es tal la referencia que en ella misma se realiza
y se halla presente lo significado? ¢cémo se realiza la interdependencia entre
el destino humano de Jests y la realidad de Dios? También las raices de la
predicacién post-pascual se hallan aqui en la conducta del Jes(s pre-pascual:
porque, en la medida en que Jesds en sus reivindicaciones, en su soberania
frente a la ley vigente, se presenta en su salvacién y perdén como el repre-
sentante del reino de Dios que aflora, en esa misma medida dirige él la
mirada no sélo de si al Padre, sino también a si y de esta manera al Padre.
Y, sin embargo, la concrecién decisiva de este aspecto se verifica a través
del hecho de la pascua. Esto es, el paso o la transicién del evangelio de
Jesucristo al evangelio sobre Jesucristo es precisamente, en ultimo término,
la experiencia de la pascua.

Ahora no son sélo las palabras y las acciones de Jesucristo,
sino su destino completo lo que habla propiamente, €l propio
mensaje. Que Dios nos habla, que realiza la salvacién, que estd
ahi, que salva, que surge de la humillacién y la muerte... para
todo esto tenemos ahora no sélo las palabras de Jesds, sino su
propio destino, toda su figura. Jests no sélo dijo: Dios es salva-
cién, Dios salva, sino que ahora él mismo es la afirmacién, la
prueba de que Dios es salvador y de que Dios salva. Toda la ope-
ratividad del crucificado v del exaltado se convierte en palabra,
en anuncio de buena nueva, en evangelio. El no sélo es €l més
claro mensaje de lo que el hombre debe ser, a saber, un hombre
que ama, que se somete a la voluntad del Padre, Es asimismo el
mensaje més claro de cémo Dios se vuelve hacia el hombre, de
cémo asume totalmente un hombre en el Espiritu santo, de c6mo
le hace soportar imperturbablemente todos los ataques, de cémo le
acompafia en la tdltima oscuridad v prueba de la muerte, y de
cémo le recoge y le completa en su intenso amor.

Si los apéstoles deseaban transmitir todo esto, no les bastaba
simplemente con recoger algunos logia de Jesis e interpretarlos,
aunque esto se hizo también por fortuna desde el principio. Para
expresar este mensaje completo de Dios, la revelacién de su mis-
terio en Jests, &l mismo, su figura, su destino tenia que convertirse
en tema. Pero esta tematizacidn no se desvia precisamente de
Dios, sino que habla siempre de Dios, cuando habla del hombre
Jests, Y entonces todo lo que se anuncia de Jesiis o sobre Jests,
habla de 1a accién vy de la actuacién de Dios con Jests; anuncia
que Jesds, que es y sigue siendo totalmente hombre como noso-
tros, es, de una manera especialisima, el portador de un anuncio
divino para nosotros, la palabra de Dios en el mundo. En €l nos
habla Dios de una manera directa e inmediata. Segin el testimonio
de los que creyeron en Jestis y transmitieron esa fe, €l Crucificado
en el pasado es asimismo el asumido en la vitalidad actual de Dios.
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El que tiene que ver con el hombre [esis tiene que ver con el
Dios vivo. Esto es lo que gqueremos decir, en definitiva, cuando de-
cimos: Jesds es el sacramento originario. Que su persona y su des-
tino humano se convierten en presencia de Dios, lo sefiala ya el
nombre con €l que lo designamos: Jesucristo. Deberfamos detenet-
nos aqui vy, hablando en sentido biblico, decir: Jests el Cristo,
Jests el Cristo de Dios, para adquirir conciencia después de este
inciso biblico, de que no se trata de un nombre doble en el sen-
tido usual, sino que aqui se da una denominacién o formacién del
nombre, como cuando decimos Carlomagno o Luis el Santo. Al
nombre del hombre de Nazaret se le ha afiadido 1a designacién de
su funcién, a saber, Mesfas — Cristo = Ungido, y se le ha aso-
ciado indisolublemente. Cristo, por tanto, expresa su significacién
para nostoros, su funcién respecto a nosotros, a saber, €l hecho
de que nosotros creemos en él y en el misterio de su vida y de su
muerte como un hecho que ha tenido lugar para nosotros y con
nosotros, como un hecho que trata de incluirnos y englobarnos
a nosotros.

Esta «estructura cristolégica» impregna también a la comuni-
dad de los que siguen a Jestis y a sus realizaciones fundamentales.

3. Realizaciones eclesiolégicas fundamentales

a) Un cuerpo-un espiritu: la iglesia como sacramento
fundamental (sacramento raiz) %

Volvemos de nuevo a la mencionada formulacién cldsica de la
Carta a los colosenses: «A quienes de entre los gentiles quiso Dios
dar a conocer cudl es la riqueza de la gloria de este misterio (#zys-
terion, sacramentum). Este, que es el mismo Cristo en medio de
vosotros, es la esperanza de la gloria» (Col 1, 27). El misterio di-
vino de Jesucristo no es algo individual-exclusivo, sino que es algo
personal inclusivo, es decir, se realiza no exclusivamente entre Je-
stis v el Padre, sino desde el Padre por Jesucristo hacia nosotros y
dentro de nosotros,

21. En los comienzos de la nueva reflexién acerca del cardcter sactra-
mental de la iglesia, el uso lingiifstico no era unitario. Asi O. Semmelroth
titulé el libro suyo que dio la pauta Die Kirche als Ursakrament, Frank-
furt 31963. Mientras tanto, cada vez se pusieron los autores mas de acuerdo
para reservar el prefijo «Ur» para Jesucristo y para designar la preordena-
cién de la iglesia, ante cada uno de los sacramentos considerados individual-
mente, con los términos de Grundsakrament (sacramento fundamental) o
Wurzelsakrament (sacramento raiz). Cf. O. Semmelroth, La iglesia como sa-
cramento-raiz, en: J. Feiner-M. Lohrer (eds.), Mysterium salutis IV, Ma-
drid, 1975, 340ss.
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1) La idea paulina del cuerpo

Para todos nosotros es algo cortiente el que, sobre todo Pablo,
tematize esta idea con el concepto —¢o deberfamos decir mejor
con la imagen?— del cuerpo.

Ante todo destaca él con toda claridad que el cuetpo de la cruz y de la
resurreccién, el de Jestis, es el lugar en el que se realiza el hecho propio
de la salvacién, cuando dice: «Asi que, hermanos mios, vosotros habéis muer-
to también a la ley por el cuerpo de Cristo», es decir, por su muerte, por
su vida entregada (Rom 7, 4). Pero, naturalmente, nosotros no tenemos sélo
parte en su cuerpo crucificado, sino también en el cuerpo de su resurreccién:
«Que reformari el cuerpo de nuestra vileza conforme a su cuerpo glorioso
en virtud del poder que tiene para someter a s todas las cosas» (Flp 3, 21).
Esta es la primera aplicacién fundamental de estas palabras en Pablo, pero
también en los sindpticos y en Juan.

El cuerpo de Jesucristo es la persona viviente de Jesucristo
en el hecho de la cruz y de la resurreccién, en el que todos noso-
tros tenemos parte y debemos tomar parte. De ahi se deduce que
a los que aceptan la comunién y la comunicacién con este hecho
de pascua, es decir, la comunidad de los creyentes, hay que poner-
los bajo este titulo.

La frase citada hace unos momentos de Pablo (Rom 7, 4) de que nosotros
por el cuerpo crucificado de Cristo estamos liberados del imperio de la
antigua ley, lo explica Pablo como sigue: Ahora realizamos nosotros nuestro
servicio «en la nueva realidad del espiritu». ¢Qué quiere decir con esto?
«Porque también todos nosotros hemos sido bautizados en un solo Espiritu
para constituir un solo cuerpo, y todos: judios, gentiles, siervos, libres, he-
mos bebido del mismo Espiritu» (1 Cor 12, 13). Por el bautismo, tenemos
parte en el cuerpo de la cruz y resurreccién de Jesucristo, es decir, en su
destino vital del descenso y del ascenso, somos incorporados a su cuerpo,
y asi nosotros, los muchos creyentes, nos convertimos, a través de la partici-
pacién en la pascua de Jesiis, en el cuerpo, su cuerpo, la iglesia, la comuni-
dad, en la comunidad local, como por ejemplo la comunidad de Roma:
«Asi nosotros, siendo muchos, somos un solo cuerpo en Cristo, pero cada
miembro estd al servicio de los otros miembros» (Rom 12, 5).

El interés de la primera Carta a los corintios y de la Carta
a los romanos, cuando hablan del cuerpo de Cristo, de la iglesia,
puede rastrearse por el hecho de que la iglesia local es un cuerpo
de muchos miembros, un organismo carismdtico, unificado en el
pneuma, en el Espiritu santo de Jesucristo. En las Cartas a los
colosenses y a los efesios nos encontramos, en este aspecto, con
cierto desplazamiento formal y de contenido, cuando se denomina
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a la iglesia en su conjunto soma tou Christou, y aparece en cierta
contraposicién frente a la cabeza: «Como Cristo es cabeza de la
iglesia y salvador de su cuerpo» (Ef 5, 23).

2) El articulo tercero del simbolo apostélico

FEsta conciencia del antiguo cristianismo de ser «un cuerpo en
un solo Espiritu» se difundié a las generaciones siguientes sobre
todo a través del simbolo o profesién bautismal con ocasién de la
incorporacién en la comunidad del Espiritu santo, Los simbolos o
profesiones bautismales de la primitiva iglesia se entienden como
el resumen auténtico y breve del mensaje evangélico originario.
Entroncan, tanto en su contenido como en su estructura formal,
con el nuevo testamento. En el nuevo testamento se dan ya diver-
sas férmulas de confesién bien determinadas y fijadas. Decisiva
para la conformacién de la profesién bautismal fue ante todo la
férmula trinitaria, que Mateo sitia de una manera destacada al
final de su evangelio, en la denominada orden de bautizar: «Haceos
discipulos de todos los pueblos v bautizadlos en el nombre del
Padre, del Hijo y del Espiritu santo» (Mt 28, 19). Esta confesién
al Padre, al Hijo y al Espiritu con ocasién del cambio de vida, en
el momento de hacerse cristiano, fue muy pronto ampliada mien-
tras se la aclaraba, al mencionar la actuacién de Dios en el mundo,
el nombrar a la Trinidad. La confesién al Padre, al Hijo y al Espi-
ritu fue en cierto sentido concretada segtin la historia de la salva-
cién. En 1a forma de la denominada confesién de fe apostélica o
simbolo, es esta confesién bautismal un patrimonio comtn de la
cristiandad.

Después de que en Roma, en el curso del siglo IV, se realiz el cambio del
griego al latin en los servicios religiosos, se fue difundiendo cada vez mis
el simbolo bautismal de la ciudad de Roma —ahora en latin, que era la len-
gua popular—, también en las demds comunidades que hablaban latin del oc-
cidente. Experimentd todavia algunos cambios y algunas afiadiduras, hasta que
Carlomagno prescribié como obligatoria para todo su imperio la redaccién
que nosotros conocemos como simbolo apostdlico de la fe o profesién apos-
télica de la fe. Aunque es evidente que, en esta forma literaria, no deriva
de la edad apostdlica, sin embargo, sus afirmaciones esenciales fueron utili-
zadas en Roma en el paso del siglo IT al ITI, y el contenido de este simbolo
es efectivamente la ensefianza y la tradicién de los apdstoles en una redaccién
abreviada.

A la cuestién acerca de la estructura fundamental de nuestra
relacién con Dios y de nuestra unién con Cristo, contesta esta
confesién o simbolo bautismal: ser cristiano, ser iglesia de Jesu-
cristo, significa existir en el Espiritu santo. Pues las frases del
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simbolo en su tercera parte, que describen la existencia concreta
aristiana, son aclaraciones y desarrollos de la confesién del Espiritu
santo, Creo en el Espiritu santo quiere decir en concreto: Creo
en la iglesia, en la comunidad o comunién de los santos, esto es,
originariamente de los santificados, de los sancti (por tanto, de los
cristianos), que se hallan reunidos en torno a los sancte ( = cosas
santas), alrededor de los santos misterios de la Eucaristia. Creo
en ¢l Espiritu significa creer en el perdén de los pecados, lo que
ocurre fundamentalmente en el sacramento del bautismo, en €l que
el Espiritu santo toma como suyo al individuo. La existencia en el
Espiritu quiete decir asimismo esencialmente una existencia en
esperanza, un estar orientado hacia la plenitud de lo comenzado:
esperanza de la resurreccién y de la vida eterna, de la complecién.

El Espiritu santo es la redidad y la efectividad de Dios y de
Jesucristo en nosotros, esto es, en la comunidad de los creyentes,
en la iglesia.

3} El Vaticano II: la iglesia como «sacramentums

Por la presencia del Espiritu santo de Jesucristo, la iglesia se
convierte en el «sacramento otiginario» (Ur-Sakrament) de Jesu-
cristo, e incluso, a partir de ello, adquiere una «estructura sacra-
mental». Después de una abstinencia conceptual de siglos en este
aspecto, el Vaticano I apunté de nuevo a este concepto de «sacra-
mentum» y lo acentud en la descripcién de la iglesia, introducién-
dolo asf en la eclesiologia: Asi la segunda frase de la constitucién
sobre la iglesia, la Lumen gemtium dice: «Y porque la iglesia es
en Cristo como un sacramento (veluti sacramentum), o sea, signo e
instrumento de la unién intima con Dios y de la unidad de todo
el género humano».

La palabra algo vacilante «como» (veluti) sacramento refleja un moverse
algo timidamente en un campo conceptual desacostumbrado, y deja traslucir
algo de la polémica que se suscité cuando el cardenal Frings, inspirado por
su perito Joseph Ratzinger, introdujo en el debate esta idea. El cardenal
Ruffini de Palermo sacé a relucir su dogmitica escolar romana y expuso con
ironfa su opinién de que, para él, era completamente nuevo, el que, junto
a los conocidos siete, hubiera también un octavo sacramento. Pero, natural-
mente, eso no era lo que habia dicho Frings.

A pesar del vago «como» (veluti), en la constitucién sobre la
iglesia, nos encontramos, de una manera aguda y clara, con los
elementos conceptuales sefialados: un grupo visible de hombres y
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la iglesia que opera y muestra (signum et instrumentum) la unidad
de los hombres y la intima asociacién de la humanidad con Dios.

En el articulo 8 de la misma constitucién, se explica, con el concepto auxi-
liar de la analogia, c6mo los padres conciliares ven la sacramentalidad de la
iglesia en unidad con Jesucristo y diferencidndose de él. Todo el capitulo
primero de la constitucién sobre la iglesia trata de describir, por medio de
una expresién diferenciada teolégicamente, es decir, trinitaria, la iglesia como
fundacién de Dios y como misterio. En este marco, el texto, en su nimero
8, dice que la iglesia, en una analogia que no carece de importancia, es
semejante al misterio del Verbo hecho carne. Literalmente dice: «Pues asi
como la naturaleza asumida (se refiere 2 la humanidad de Jests) sirve al
Verbo divino como de instrumento vivo de salvacién unido indisolublemen-
te a él, de modo semejante la articulacién social de la iglesia sirve al Espiritu
santo, que la vivifica, para el crecimiento de su cuerpo». La iglesia, como el
cuerpo misterioso de Cristo, no se considera como una simple continuacién
de la encarnacién, sino como un misterio de estructura propia, que se halla
en una relacién de analogia con la encarnacién {(en un sentido estricto y
propio) y que, de una manera totalmente particular, tiene algo que hacer
con la funcién en la economia de la salvacién del Espiritu. El hombre Jesiis
se halla unido al Verbo divino, y, de una manera semejante, también en la
iglesia se han fundido en una realidad compleja la realidad divina —es de-
cir, el Espiritu santo de Dios v de Cristo —y la realidad humana— a saber,
la estructura social de la iglesia. La designacién expresa de la relacién entre
la encarnacién y la iglesia como analogia del dltimo siglo. De una manera
indirecta, esta presentacién de la singular relacién entre la iglesia v el Espi-
ritu corrige, de una manera indirecta, una concepcién, que, enlazando con
J. Adam Mohler, estaba tan en boga en la teologia catdlica de los tlti-
mos tiempos, a saber, la que consideraba a la iglesia como a Cristo que
continuaba viviendo y como una encarnacién continuada.

El concilio dice claramente: nuestra vinculacién con Jesucristo
se realiza mediante su Espiritu santo. Literalmente: «El nos con-
cedié participar de su Espiritu, quien, siendo uno solo en la cabe-
za y en los miembros, de tal modo vivifica todo €l cuerpo, lo une
v lo mueve, que su oficio pudo ser comparado por los santos pa-
dres con la funcién que ejerce el principio de vida o el alma en el
cuerpo humano» (LG 7).

Unicamente sobre la base de esta teologia del Espiritu se pue-
de lograr una comprensién correcta de la denominacién de la igle-
sia como sacramento. Porque esta designacién mno significa una
abstraccién suplementaria o adicional de los siete sacramentos,
sino que significa un recurso al antiguo uso lingiifstico en la igle-
sia de la palabra mysterium. En el articulo 48, 2 de la Lumen gen-
tium, se formula nuevamente con exactitud lo que se pretende
decir. All{ leemos: «Porque Cristo, levantado sobre la tierra, atra-
jo hacia sf a todos: habiendo resucitado de entre los muertos, en-
vié sobre los discfpulos su Espitritu vivificador, v por €l hizo a su
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cuerpo, que es la iglesia, sacramento universal de salvacién». Aqui
se dice expresamente que la iglesia, a través del Espiritu enviado
por Cristo, es el signo salvador para todos o debers setlo. El Espi-
ritu, enviado a lo mds intimo del individuo, es, en ellos, el prin-
cipio de unidad del todo.

Sefialemos, por tanto, que el concilio Vaticano II recupera la
antiquisima visién espiritual de la iglesia, y la manera de pensar del
simbolo apostélico, la estrecha relacién entre el Espititu y 1a iglesia
en el articulo tercero de la fe con el concepto de sacramento de la
antigua iglesia la introduce de nuevo en la eclesiologia actual, en
la doctrina sobre la iglesia.

En la medida en que el hecho de Cristo como un todo, con su
muerte, exaltacion y difusion del Espiritu como la manifestacion
de la accién de Dios, es descrito como la manifestacion de la ac-
cibn de Dios, como el modo y la forma de la proximidad de Dios,
como misterio de Dios y, por tanto, como el sacramento originario
(Ur-Sakrament) de Dios, en esa misma medida lo que se ha dicho
aqui sobre la iglesia no es un sacramento adicional u otro sacra-
mento, sino el desarrollo, la concrecion v el desarrollo bistéricos
de este sacramento originario.

A través de su Espiritu vy en su Espiritu, él, el Kyrios exaltado,
se halla préximo de la manera mis intensa a su comunidad **.

22. En explicaciones como éstas, se advierte que la descripcién cuida-
dosa e integra de Jesucristo y de su significacién para nosotros no se logra
sin el misterio de la trinidad. En efecto, éste, en su forma originaria, es
todo lo contrario a un pasatiempo ocioso ¢ como una exquisitez teoldgica.
La trinidad es la férmula breve pero integra con la que se puede expresar,
glge1 la forma més clara, la singularidad de Jesucristo y lo especifico de su
iglesia.
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b) La presencia del Kyrios en su comunidad
1) La «asistencia» prometida

El evangelio de Juan desarrolla el discurso sobre el Espiritu
santo bajo signos fuertemente cristol6gicos. Sobre todo en el lla-
mado sermén de despedida, se fue condensando o decantando 1a
reflexién acerca del papel del Espiritu santo de Jesuctisto en la his-
toria y en la iglesia, esa reflexién que se habia desarrollado durante
decenas de afios: «Pero os digo la verdad: os conviene que yo me
vaya. Porque, si no me fuere, €l Abogado no vendri a vosotros;
pero si me fuere, os do enviaré... Todavia un poco y ya no me
veréis, y todavia otro poco, v me veréis {Jn 16, 6 y 17). E] Espi-
ritu trae la presencia nueva postpascual de Jesucristo ante sus dis-
cipulos, es la manera como el Sefior exaltado estd en medio de
nosotros. Este conocimiento es descrito y considerado teniendo
presentes las necesidades concretas de las comunidades cristianas,
y asimismo con la vista fija en las dificultades y los nuevos pro-
blemas, debidos a la distancia temporal de los sucesos de Galilea
y de Jerusalén, para retransmitir a otros, sin falsearla, 1a hetencia
originaria y hacerla fructificar: «Muchas cosas tengo ain que de-
ciros, mas no ‘podéis llevarlas ahora; pero cuando viniere Aquel,
el Espiritu de verdad, os guiard hacia la verdad completa, porque
no hablari de s{ mismo, sino que hablard lo que oyere v os comu-
nicard las cosas venideras» (Jn 16, 12-14). Asi, pues, nos encon-
tramos, por una parte, con la necesaria conexién retrospectiva con
el hecho originario de Cristo, con una referencia al testimonio
auténtico de esos acontecimientos a través de la generacién apostd-
lica y, por otra parte, con la apertura a las nuevas situaciones y
coyunturas de las comunidades, con la entrada en la dimensién
plena del hecho de Cristo, con el descubrimiento de lo de antes
para lo de hoy, esto es, con la manifestacién de la actualidad y de
la validez de lo pasado para el presente. Todo esto lo realiza el
Pariclito, la asistencia en la que Cristo mismo estd presente a su
comunidad.

2) «El Sefior es el Espiritu» (2 Cor 3, 17)

Fl Espiritu es la manera como el Sefior exaltado estd en medio
de nosotros, Pablo utiliza, en su segunda Carta a los corintios,
una formulacién desacostumbrada y chocante para expresar este
estado de cosas. Cuando &l reflexiona y piensa en qué consiste lo
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propiamente nuevo de la nueva alianza, por qué la antigua alianza
ha sido superada y por qué las leyes obligatorias de la tradicién
mosaica han sido anuladas, entonces utiliza para designar lo nuevo
la palabra «espiritu» (preuma). Su servicio como servicio en la
nueva alianza lo denomina él, ddndole énfasis, «servicio del espiri-
tus» (diaconia tou pneumatos), El servicio antiguo de la letra con-
duce a la muerte, pero el espiritu de Dios hace vivir. «Hasta el
dia de hoy —dice— siempre que leen a Moisés, el velo persiste
tendido sobre sus corazones; mas cuando se vuelvan al Sefior (es
decir, a Jestis, al Mesias) serd corrido el velo». «Pues el Sefior es
Espiritu» —dice Pablo en 2 Cor 3, 17— vy donde estd el Espiritu
del Sefior estd la libertad de la ley de la antigua alianza. E inmedia-
tamente después, conectando con este pirrafo sigue la concrecién
eclesiolégica, en la que Pablo expresa dénde ve él este nuevo espa-
cio libre del Espiritu: «Todos nosotros a cara descubienta, con-
templamos la gloria del Sefior como en un espejo... a medida que
obra en nosotros el Espiritu del Sefior» (2 Cor 3, 18), Pero el
Serior es Espiritu. El uso de pneuma estd aqui fuertemente impreg-
nado por la funcién, por la accién permanente de Jesucristo,

Su pneuma es la fuerza divina, a través de la cual el mismo
Sesior estd presente como poseedor del Espiritu en su iglesia a la
vey que actia en ella 2.

3) Las realizaciones (ritos) esenciales de la iglesia

La idea de la presencia operativa de Jesucristo exaltado en su
iglesia se vio circunscrita, en el pasado més reciente, en parte a las
formas eucaristicas. La «presencia real» de Jesucristo, la presencia
efectiva, es precisamente un terminys technicus para designar el
cambio esencial de las especies eucaristicas. Esto es realmente una
perspectiva restringida, que no tiene en cuenta de una manera
adecuada la presencia permanente del Sefior en su iglesia. El Se-
fior estd presente no sélo en el banquete eucaristico, sino en todos
los ritos esenciales de su iglesia. Esto lo recordd la constitucién
litirgica del concilio Vaticano II y més prolijamente Pablo VI en
su enciclica Mysterium fidei (1965)%* Estd presente el Sefor Je-
stis en su iglesia, cuando ella ora, aunque sélo sean dos o tres los
que se hallan reunidos en su nombre. A través de la fe, vive &
en nuestros corazones, de manera que la existencia creyente en

23. Cf. 1. Hermann, Kyrios und Pneuma, Miinchen 1972.
24. Cf. Herderkorrespondenz 19 (1965) 653-666, aqui, 656 s.
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medio del mundo incluye su presencia. Estd asimismo presente en
las obras de misericordia y, ciertamente, tanto en los que dan co-
mo en los que reciben. Estd presente en el anuncio de la palabra
de Dios, en la direccién de la comunidad por el que preside, en la
realizacién de cualquiera de aquellos ritos sagrados que llamamos
sacramentos, y, naturalmente, sobre todo en el misterio central
de la eucaristia. Se pueden ordenar sin dificultad las realizaciones
enumeradas aqui en el conocido y til esquema triple, bajo €l cual
se inscriben por lo general las realizaciones fundamentales, los
modos esenciales de conducta de la iglesia: el anuncio y el testi-
monio de la palabra (martyria), el servicio fraternal del amor
(diaconia) v el culto a Dios (leiturgia), todas las cuales se necesitan
y se entremezclan mutuamente. El papa Pablo VI escribe: «Estas
diversas maneras de presencia llenan el espiritu de admiracién y
permiten considerar el misterio de la iglesia» 2®, El «mysterion»,
el sacramentum de la iglesia podriamos traducir nosotros. Es inte-
resante que Pablo VI, en este contexto, apunta con toda intencién
a que €l término eucaristico especializado «presencia real» no pue-
da ser entendio mal, y por eso se expresa como si se tratara de
otras maneras de presencia de Jestis no de una presencia real y
efectiva. En la eucaristia se hablaria de la presencia real no en un
sentido exclusivo, sino en el sentido mds principal, Resumamos
nuevamente lo que acabamos de decir: Jesds de Nazaret, con el
que Dios se unié y se identificé de una manera irvepetible, se halla
presente en el Espiritu santo en su iglesia, la cual transmite esa
promesa irrepetible de Dios a la bumanidad y la entrega con plena
facultad y poder en situaciones fundamentales determinadas de
cada uno de los creyentes y de la comunidad creyente.

Para presentar todavia con mayor claridad el sentido teolégico de esta afir-
macién, me remito nuevamente a una cita de Karl Rahner28: «...a partir
de la esencia de la iglesia, se hace clara la esencia de los sacramentos y vi-
ceversa: en los sacramentos aparece la esencia misma de la iglesia. Ya se
ha demostrado anteriormente que la iglesia es el sacramento fundamental de
la salvacién: la presencia permanente de la comunicacién propia de Dios en
Jesucristo a la humanidad, como presencia de la verdad y del amor de Dios
que se comunica a si mismo. Este cardcter de la iglesia como sacramento
fundamental no se deduce propiamente de una utilizacién metaférica y adi-
cional del concepto «sacramento», tal como este concepto se da en cada
uno de los siete sacramentos, sino que resulta de su esencia originaria, en

25. Ibid., 657.

26. K. Rahner se expresd de distinta manera respecto a esta relacién
sacramental fundamental. Antes del concilio ya habia publicado su quaestio
disputata: La iglesia y los sacramentos, Barcelona 1967. El texto siguiente
es de su Manual de teologia pastoral 1.
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cuanto que la iglesia, como fruto y medio de la salvacién, comporta en si
a su manera aquella duplicidad y unidad de signo histérico-humano y comu-
nicacién gratuita de si mismo por parte de Dios, tal como se dan de una
manera inseparable e inmezclada en el Dios-hombre. Asi, pues, la iglesia,
partiendo de su propia esencia, posee como propio este caricter «sacramen-
tal»... Pero la iglesia no es simplemente en su ser estdtico esa unidad fun-
damental de la comunicacién propia divina y de su presencia histdrica como
signo, sino precisamente también en su actuacidn, puesto que ella tiene un
set permanente precisamente en la donacién de gracia a sus fieles dirigida
a la accién, y puesto que ella posee asimismo poderes y misiones de ellos
dirigidos a una actuacién, y puesto que ella no es sélo un fruto de salvacién,
sino también un medio de salvacién, lo cual puede ser ella dinicamente en
cuanto que actda en cada uno de los hombres. Asi, pues, cuando y como
la iglesia se bace presente en su actuacion, en un compromisc absoluto de su
ser como sacramento fundamental (por tanto por mandato de Cristo) en la
situacion individual de salvacién de cada uno de los hombres y cuando y
como bace participar a éste en su propio ser por medio de su dltima actua-
lizacién, se da aquello que nosotros demominamos «sacramentos». Por eso
ellos aparecen como las realizaciones fundamentales de la misma iglesia.

Dos ideas muy importantes se exponen aqui: por una parte,
se afirma con claridad qué es lo que se quiere decir o significar
con la palabra sacramentalidad y, por otra, ¢cémo se realiza, de
una manera concreta, la sacramentalidad.

Sacramentalidad significa la influencia mutua operada por Dios
desde fuera y dentro de la iglesia, de la comunion humana bistori-
co-socioldgica y de la comunicacién propia de Dios que se produce
alli. El acoplamiento de estas dos cosas no es algo casual, provi-
sional o pasajero, sino que es algo irrevocable y definitivo, ya que
se funda en Jesucristo, en el hecho de Cristo, con el cual ha
comenzado el eschaton, el final de los tiempos. ¢Pero cdmo y
cudndo se realiza esta sacramentalidad?

Alli donde la situacién individual de salvacién de cada uno
entronca, de una manera consciente y vélida, con determinadas
actuaciones, con este ser sacramental de la iglesia, alli se hace con-
creto lo que la iglesia debe y quiere, dlli se hace visible y percep-
tible y real lo que Dios quiere y hace a través de la iglesia.
Ah{ la comunidad no es €l simple intermediario y, de alguna ma-
nera, el distribuidor o expendedor hacia el lugar de destino que es
el individuo. La salvacién pensada para el individuo y prometida
al mismo consiste precisamente en la relacién con la comunidad,
la cual se ha convertido en el lugar de la salvacién irrevocable.
Los sacramentos propotcionan salvacién, benevolencia o favor de
Dios, gracia, precisamente en cuanto que ellos incomporan a la
iglesia como el bautismo o le confian una determinada misién co-
mo la confirmacién y el orden. En la penitencia, la reconciliacién
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con la comunidad (pax cum ecclesia) es la figura concreta de la
reconciliacién con Dios, La eucaristia abarca a los muchos indivi-
duos, que comen de un mismo pan y hace de ellos un dnico cuerpo
de Cristo, del cual cada uno a su manera es miembro. El ministro
y el receptor del sacramento son al mismo tiempo los portadores
de esta accién de la iglesia y hacen que aparezca esta accién sacra-
mental de la iglesia en su concrecién historico-social. En esta figu-
ra de la comunidad humana se da a cada uno la salvacién, la gracia.
Segiin esto, los sacramentos considerados individualmente, no son
servicios discrecionales dados o confiados a cada uno en su interio-
ridad individual, sino que son la autorrealizacién concreta de la
iglesia.

c) Acerca del rango o categoria, el nimero y la ordenacion
de cada uno de los sacramentos

1) Justificacién y limites de una doctrina comin sobre los
sacramentos

Vamos a presentar una introduccién a la doctrina sobre los sie-
te signos sagrados de la iglesia, una introduccién, que en otros
tiempos se denominaba de ordinario «doctrina general sobre los
sacramentos». Ya hemos sefialado los datos fundamentales de la
actual teologia sobre los sacramentos en lo que a esto se refiere.
Asi, pues, se trata de ideas que son aplicables de una manera seme-
jante en todas las siete realizaciones sacramentales. Ciertamente, se
podria, en teorfa, proponer en cada uno de los sacramentos estas
cuestiones fundamentales de tipo general. Pero es sin duda més
razonable y prictico referirnos a los sacramentos como un todo.

Naturalmente que una doctrina sacramental «general» tiene
también su problemdtica, y esto se ve con toda dlaridad, si nos
fijamos en la historia de este tratado de la teologia. La tendencia
a destacar, debido a intereses sistemdticos, lo comin, fue a veces
relativamente fuerte. Porque, en definitiva, no es ningtn acierto el
hacer que unos signos tan diferentes, que unas realizaciones signi-
ficativas tan diferentes, tengan que pasar por la misma horma, o
mantener a toda costa determinados esquemas conceptuales (como,
por ejemplo, la distincién escoldstica entre «materiay y «formay,
incluso en sacramentos como la penitencia, el matrimonio y el
orden sacerdotal). «Pero no sélo es problemitico el niimero de
siete, sino incluso también el enumerarlos; la eucaristia y el ma-



Datos para una teologia actual sobre los sacramentos 49

trimonio, por ejemplo, solamente pueden catalogarse bajo un con-
cepto superior de un modo andlogo» 7.

No queremos incurrir en el peligro de una esquematizacién
niveladora, Cada uno de los signos de la salvacién debe quedar
totalmente claro en su categoria, rango e importancia diferenciales.
Pero, con todo, es al mismo tiempo importante y util afirmar, sin
dar lugar a malos entendidos, que todos ellos tienen una rafz co-
mun, que todos los sacramentos reflejan situaciones fundamentales
humanas y que asi tienen que ver con Jests, mostrando todos
«una estructura cristoldgicas.

2) Los sacramenta maiora: €l bautismo y la eucaristia

Parece que es una de las verdades més admitidas y corrientes
entre los cristianos de las distintas confesiones la que afirma que
los catdlicos tienen siete sacramentos, mientras que los cristianos
«evangélicos» sélo tienen dos: el bautismo y la cena. Pero se
desconoce casi totalmente que ese mimero de dos, y, por tanto,
la mencién -exclusiva del bautismo y de la eucaristia tiene una
rafz en el catolicismo primitivo. Se basa, concretamente, en el
hecho de que, en la teologia de 1a edad media y de la edad media
tardia, a estos dos ritos de la iglesia se les atribufa con la mayor
naturalidad un rango de preferencia. Por eso se llamaban, también
en la edad media catlica, los sacramenta maiora o principalia.
Yves Congat, que tanto ha contribuido a la causa del desarrollo teo-
16gico de nuestro siglo, escribié en 1968 un breve pero instructivo
artfculo acerca de la idea de los sacramenta maiora®®. En él se
muestra brevemente este hallazgo de la tradicién. Luego, se desa-
trollan, a partir tanto del origen de la actuacidn sacramental como
de su operatividad, los motivos para una ordenacién graduada de
los sacramentos y, finalmente, se pone de relieve la evidente im-
portancia ecuménica de estas reflexiones, De lo dicho anterior-
mente acerca de los ritos fundamentales de la iglesia, no serfa
dificil sefialar el motivo de la situacién privilegiada de estos sa-
cramentos de la fe y del amor:

Si la iglesia de Jesucristo es el signo exterior propio de la sal-
vacion, el recepticulo de la presencia operativa de Dios, se sigue
que, a la incorporacion a esa comunidad de la fe como tal en la

27. W. Kasper, Palabra y sacramento, en la obra del mismo autor, Fe
e historia, Salamanca 1974.

28. M. Congar, La idea de sacramentos mayores o principales: Conci-
lium 31 (1968) 24-37.

4
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eucaristia, se les atribuya un lugar destacado. Por otra parte, hay
que recordar que ambos sacramentos son, de una manera especial,
signos operativos de la pascua de Jesucristo, es decir, de su paso
de la muerte a la vida,

.

3) Articulacién e interdependencia interna

No se trata aqui de detenernos en describir el contenido del
bautismo y de la eucaristfa, sino de fijarnos en el hecho de que,
bajo la denominacién de sacramentos de la iglesia, se comprenden
signos de importancia muy distinta y de rango diferenciado, los
cuales no pueden ser catalogados automdticamente en €l mismo
plano.

Naturalmente, la fuerte tendencia a una equiparacién formal
de los siete sacramentos dentro del campo catélico se explica por
la oposicién frontal de los reformadores. Por otra parte, no debe-
riamos olvidar que el concilio de Trento, en 1547, muestra expre-
samente la opinién de que «estos sacramentos de tal manera son
entre s iguales que por ninguna razén es uno mds digno que
otro» (DS 846). Esta valoracién diferencial viene necesariamente
2 la mente cuando se pregunta acerca del nmimero de los sacra-
mentos.

En el primer milenio de la iglesia, en una época en la que el concepto de
sacramento se usaba con relativa amplitud para toda clase de ritos y de
sighos, que se referian a la operatividad salvadora de Dios, a veces se con-
taban hasta jtrece «sacramentos»! «Una enumeracién, por ejemplo, menciona
(Pseudo-Dionisio): el bautismo, la eucaristia, la confirmacién, la ordenacién
sacerdotal, la consagracién de monjes y los ritos del entierro; otra (Pedro
Damiano): el bautismo, la confirmacién, la uncién de los enfermos, la uncién
del obispo, la uncién del rey, la consagracién de una iglesia, la confesién.
la consagracién de candnigos, la consagracién de monjes, la consagracién de
eremitas, la consagracién de monjas, el matrimonio» 29. La teologia de la edad
media, con su reflexién intensiva sobre la esencia de los sacramentos, deli-
mité y fij6 mds tarde el niimero de los mismos 30,

Cuando estudiamos la causa del nimero de siete, en seguida
salta a la vista su mutua relacién y la ordenacién entre todos ellos.
El desarrollo histérico condujo al nimero de siete, pero dificil-
mente se pueden aducir argumentos convincentes por los que se

29. A. Miiller, Feiern des Glaubes. Die Sakvamente der Kirche, Frei-
burg 1976, 5.

30. Cf. las explicaciones sobre los elementos esenciales de los sacra-
mentos.
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demuestre que deba ser asi esencialmente y no de otra manera.
¢Por qué, por ejemplo, en el orden sacerdotal, los ritos consecra-
torios de didcono, sacerdote y obispo, que en su realizacién se
distinguen claramente entre si y que se separan unos de otros de
una manera tan destacada, constituyen dnicamente grados de un
solo sacramento? ¢por qué, en cambio, €l bautismo y la confirma-
cién, que en el nuevo testamento todavia no se hallan separados
uno del otro, son dos sacramentos? Naturalmente podremos decir
a este respecto, por ejemplo, que esta articulacién entre los sacra-
mentos es razonable. Sin embargo, el peso en el mimero simbdlico
de siete, el sagrado nimero de la plenitud, radica no tanto en la
ordenacién formal cuanto en la interdependencia real y la relacién
mutua interna y asi, como, por ejemplo, 12 confirmacién desarrolla
y concreta un «datum» que se presenta en el bautismo, a saber la
comunicacién del Espiritu, y lo independiza, asi también contempla
la penitencia sacramental el hecho del perdén de los pecados, que
se verificaba fundamental y originariamente en el bautismo. Una
repetibilidad de la conversién fundamental, un perdén de los peca-
dos renovado, una segunda tabla de salvacién después del naufra-
gio, se impuso con gran dificultad en los primeros siglos de la
iglesia. En este aspecto del desarrollo histérico, se podria sostener
esta enumeracién: 1) el bautismo; 2) la confirmacién; 3} la peni-
tencia (ambos como «desarrollos» del bautismo), y 4) la eucaris-
tia. Sin embargo, bajo el aspecto teoldgico, la ordenacién actual,
que se ha hecho corriente, es mejor sin duda: a través del bautis-
mo, de la confirmacién y de la eucaristia se realiza de una manera
destacada la incorporatio in Christo, la iniciacién, y la penitencia
es, seglin eso, la «ayuda en la averfas, €l signo de la permanente
misericordia de Dios para €l que va es cristiano,

Esta interdependencia interna se hace patente y clara si nos
fijamos en la referencia del orden y del matrimonio a la eucaristia.
Si la eucaristia constituye v actualiza la iglesia sobre el lugar, el
matrimonio, la familia, es como la ecclesiola, la iglesia familiar, y
en cierto modo, la célula germinal o el elemento bdsico de aquello
a lo que aspiramos con la eucaristia. El orden, por otra parte, opera
una diferenciacién interna de la celebracién de la eucaristia, en Ia
cual, a través de los servicios de la direccién de la comunidad,
a través del anuncio del evangelio, a través de la asuncién del
papel de Jestis, se hace visible y efectivo en el canon eucaristico
que el mismo Sefior habla a su comunidad y se vuelve a esa misma
comunidad a través de hombres a los que se ha confiado el ser-
vicio.
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Por lo demds, en las iglesias reformadas, no es tan dlara la re-
duccién de los sacramentos al nimero de dos, como pretende la
opinién corriente. En la confesién luterana fundamental, en la lla-
mada Confessio augustana (1530), aparece, por ejemplo, la con-
viccién de la sacramentalidad de la penitencia por la colocacién de
los correspondientes articulos (el XI y el XII) después del bautis-
mo y de la cena (IX y X) y antes del articulo sobre €l uso de los
sacramentos (XIII). La apologia de la confesién de Melanchton
permite que se vea esto con toda claridad 3.

Y respecto a la ordenacién, dice la apologia: «Pero donde pretendéis deno-
minar el sacramento del orden como un sacramento de la misién de predicar
y del evangelio, no tendria yo ninguna dificultad en denominar la ordenacién
como un sacramento. Porque el oficio de predicar ha introducido a Dios y
lo ha ofrecido y tiene magnificas promesas de Dios... Asi, pues, si queréis
entender el sacramento del orden, debéis asimismo llamar sacramento a la
imposicién de las manos» (XIII, 9-11).

Las conversaciones ecuménicas actuales enlazan conscientemente con estos
hechos: en el informe final de las conversaciones catdlico-luteranas que tu-
vieron lugar en Norteamérica sobre el tema Eucaristia y oficio divino, se di-
ce entre otras cosas: «Los catSlicos vieron en la ordenacién un acto sacra-
mental... Partiendo de otra definicién (mds estricta) del sacramento, los lute-
ranos, por lo general, vacilan al hablar de la ordenacidén como de un «sacta-
mento», si bien la apologia de la Confessio augustana (X111, 9-13) estd dis-
puesta a hacerlo. Debido a las confrontaciones posreformadoras, los lutera-
nos se hallan todavia menos dispuestos a utilizar este concepto. En la praxis
general, sin embargo, se muestra una conviccién acerca de la efectividad sa-
cramental de la ordenacidén respecto al oficio... Ahi, pues, encontramos una
amplia convergencia entre la concepcién catdlica y luterana sobre la or-
denacién» 32,

Si esta fijacién corresponde a la realidad, lo cual no se puede ni debe darse
por probado, tendria consecuencias para que se designara a la ordenacién
como «sacramento» y, asimismo, para €l nidmero de los sacramentos en las
iglesias luteranas.

4) ¢«Medios de gracia» o realizaciones fundamentales?

Las lineas intetnas de conexién ya mencionadas de cada uno
de los sacramentos se presentan con cierta 18gica, por el hecho de
que no se trata de cualquier tipo de ritos casuales, sino de reali-

31. «Vere igitur sunt sacramenta baptismus, coena Domini, absolutio,
quae est sacramentum poenitentiae» (XIII, 4). Cf. H. Jorissen, Stebt die
Busslebre der Confessio augustana einer Anerkennung durch die katholis-
che Kirche im Wege?, en: H. Meyer-H. Schiitte, Katholische Anerkennung
des Augsburgischen Bekenntnisses?, Frankfurt 1977, 132-150.

32. G. Gassmann (ed.), U Amt und Herrenmahl, Frankfurt 1974, 77 s.
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zaciones fundamentales de la iglesia en situaciones fundamentales
de sus miembros.

Precisamente fue esto lo que se echd en el olvido en el reciente pasado, so-
bre todo a través de la catequesis y de la ciencia littirgica de la época de la
Tlustracién. Asi, por ejemplo, el circulo catequético tan activo del vicario
general de Constanza, Ignaz Heinrich von Wessenberg (1774-1860), en su
catecismo, abrevié mucho la segunda parte relativa a los sacramentos y la
colocé en el tercer lugar después de la «doctrina morals, ya que, como él
decia, los sacramentos son tinicamente una ayuda de la religién (jcomo mora-
lidad!) y «medios para alcanzar las virtudes». Y la ley fundamental kerig-
mdtica no se desarrollé partiendo de la economia de la salvacién, es decir,
no conectando con la accién previa y preponderante de Dios (también en los
sacramentos), sino, consecuentemente, partiendo del hombre y de su accién.
Las tres partes fundamentales del catecismo se enumeraban como tres cosas
que nosotros tenemos que hacer: 1) creer; 2) cumplir los mandamientos, y
3) recibir los sacramentos (para que podamos creer y obrar de un modo
jmoral!). Esta ordenacién mal entendida se mantuvo en el catecismo escolar
alemdn, aunque parezca extrafio, jhasta 1955! La significacién e importancia
de los sacramentos como la base de la existencia cristiana, su dependencia
de la muerte salvadora y de la intervencidén continuada del Sefior exaltado
brillaban totalmente por su ausencia. Sobtre el fondo de tal teologia sacra-
mental aparece la figura de la iglesia como «una institucién morals. El efecto
inmediato de este concepto sobre la iglesia de la época de la Ilustracién,
fue, entre otras cosas, una lamentable clericalizacién; puesto que, como suje-
to activo de la accién litirgico-sacramental y kerigmdtica de la iglesia apare-
cia no ya el Cristo resucitado sino el portador humano del oficio eclesial.
Ya al principio del siglo pasado, nada menos que Johann Adam Mohler
caricaturizé esta teologfa de los sacramentos y de la iglesia —que se iba
corrigiendo, no obstante, con lentitud y con dificultad—, y que trasladaba
a la eclesiologfa la concepcién cotriente en el defsmo, con estas palabras:
«Dios creé al principio la jerarquia y, con eso, fue méds que suficiente para
la iglesia hasta el final de los tiempos».

Lo dicho hasta ahora podemos resumirlo con unas palabras del
sinodo de Wiirzburg. En efecto, en la declaracién de dicho sinodo
bajo el titulo «Puntos centrales de la teologia sacramental hoy»,
se dice, entre otras cosas:

Desde siempre se presenté al hombre, en las etapas ptincipales de su
vida, con una especial fuerza, la cuestién sobre el sentido de esa vi-
da... Una explicacién concreta y adecuada de tales situaciones la pro-
porciona la fe cristiana en los sacramentos... Todos los sacramentos
fueron instituidos por Jests, se fundamentan en Jesucristo. En su
humanidad, en su vida, muerte y resurreccién «aparecié la bondad
y el amor hacia los hombres de Dios» (Tit 3, 4). Cristo es el signo
en el que conocemos y experimentamos la preocupacién de Dios por
nosotros los hombres. El es el sacramento originario. A través de su
Espiritu santo, que nos envia Cristo, permanece él presente con su
obra salvadora a través de los tiempos. La iglesia, como la comuni-
dad de los creyentes unida por el Espiritu santo, es para el mundo el
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signo permanente de la proximidad y del amor de Dios... En cada
uno de los sacramentos se desarrolla el ser sacramental de la iglesia
en las situaciones concretas de la vida humana. En los signos sacra-
mentales, que se toman del campo de la vida del hombre, Cristo se
encuentra con nosotros y nos da su salvacién...

El Dios invisible se aplica en el sigho visible de los sacramentos al
hombre, para otorgarse y darse a €I, y asi le ofrece la salvacién. El
hombre creyente toma este regalo o este don de una manera libre
y agradecida... El hombre que se entrega en la fe se encuentra con
el Dios que se da graciosamente, y asi encuentra la salvacién (S. 240/
241).

4. Elementos del concepto cristiano del sacramento
a) El signo exterior: accién y palabra

Fijandonos en las realizaciones individuales, a las que denomi-
namos en el uso lingiifstico normal, sacramentos, debemos mostrar
ahora una vez mds, qué elementos conceptuales, y qué momentos
esenciales debe haber v hay en estas realizaciones bésicas sacra-
mentales, Los nifios aprenden muy pronto en su primera cateque-
sis sacramental que para que haya un sacramento se requieren
tres cosas: 1) el signo externo, 2) la gracia interior y 3) la insti-
tucién por Jesucristo. Esta dlasificacién parece un tanto esquemd-
tica, pero no es tan mala. Vamos a tratar ahora de estos tres aspec-
tos, pero en una direccién algo distinta. Trataremos primero del
signo exterior,

1} Nuestra constitucién personal fundamental

Conviene recordar, antes de pasar adelante, la diferencia fun-
damental entre el simple «estar-ahi» de las cosas y la presencia
del hombre.

Una piedra es una piedra, es ella, aun cuando esté ahi y no haga otra cosa
que estar. Ciertamente puede, en ciertas circunstancias, efectuar algo, inclu-
so algo muy desagradable, cuando por ejemplo, se desprende, debido a la
humedad, y cae sobre la carretera que estd debajo. «Fue una casualidad, o
un incidente», se podria decir en tal situacién, incluso en el sentido literal
de la palabra, puesto que cayé o incidié la piedra sobre un auto o sobre
la cabeza de alguien. Pero el hombre, que dice eso —isi es que puede decir
algo!— no estd simplemente alli, aunque solamente esté alli, sino que estd,
como él mismo, efectivamente alli solamente cuando actda, cuando se i

La diferencia entre el ser (esse) y actuar (agere) es utilizable
entre los hombres sélo de un modo condicional. El actuar sigue
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al ser (agere sequitur esse). Este axioma escoldstico es casi una
reticula de malla ancha para determinar o sefialar lo que caracteri-
za propiamente la manera de existir del hombre. El ser del hom-
bre, es en efecto, tal que al ser le corresponde necesariamente el
actuar, de manera que nosotros sobre todo y primeramente somos
lo que pretendemos ser y no bacemos lo que queremos bacernos
en nuestra actwacién y, mds frecuentemente todavia, en nuestro
reaccionar, en nuestras reacciones. La dindmica, el relacionarse, el
actuar (agere) es un momento interior en la esencia, en la consti-
tucién fundamental, en el ser (esse) del hombre. Pero €l actuar o
deber actuar, el deber comportarse, el disponer de si mismos se
hace mds apremiante y especialmente claro en las situaciones de-
cisivas importantes. No pasa nada mientras se estd simplemente
alli, donde debe «ocurrir» algo. Y si tales situaciones decisivas
humanas deben considerarse también como importantes en el as-
pecto de la fe y bajo el punto de vista de Dios y, lo que es mds
importante todavia, deben constituirse de una manera adecuada
en la fe, entonces queda claro que tal realizacién sacramental no
pretende ser un rito arbitrario v formulado o establecido, sino que
debe estar enraizado en la realizacién propia de los hombres.
Queda asimismo claro por qué el signo externo de los sacramen-
tos no es una simple cosa, un elemento (el Sleo o aceite, el agua,
el pan y el vino), sino ante todo y primeramente una accién, una
realizacién, un hecho, en el cual (en algunos sacramentos) estos
elementos desempefian un papel. Estas acciones (el sumergir a
alguien o €l lavarlo, el imponer las manos y ungirlo, el comer y
el beber, €l confesar y perdonar, el prometerse mutuamente y el
vivir juntos) son hasta cierto punto signos «naturales», y no pala-
bras convencionales.

Los sacramentos cualifican, a través de la relacién creyenmte
hacia [esucristo, unas realizaciones fundamentales de la vida huma-
na. Estas se incluyen, al menos en parte como una accién, en el
signo exterior del sacramento.

De nuestra constitucién fundamental personal, resulta un as-
pecto més para el signo externo de una realizacién sacramental:
ta personalidad comporta en s dos direcciones de movimiento, y
existe en el fondo sélo en este movimiento doble-y-uno, y mutuo:
la referencia a otro y el salir de si mismo hacia otro y el retorno
hacia si mismo, la experiencia v la realizacién de esta situacién
propia, precisamente en éste hacia alli y hacia aqui,

Estos dos momentos, la experiencia de si mismo y el estar con
otros, desempefian naturalmente, también en los sacramentos, un
papel muy importante, en cuanto que ellos cualifican cristianamen-
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te esta realizacién propia en el espacio de la comunidad creyente:
el bautismo es, por ejemplo, esencialmente incorporacién, acepta-
cién en la comunidad; la eucaristia es esencialmente la realizacién
de esa comunidad o comunién humana fundada en Jesucristo; el
matrimonio es por definicién comunidad de vida; la confirmacién
es la aceptacién de la responsabilidad y del compromiso respecto
al todo, y todavia més este es el caso del orden sacerdotal. El ca-
rdcter comunitario de nuestro ser bhombres y ser-cristianos, el be-
cho de que nosotros, como individuos, sélo vivimos y podemos
creer en el espacio del estar-con-los hombres, se expresa en todo
sacramento, también en el signo, en la realizacién exterior. Pero
esta relacién comunitaria siempre presupone al individuo como
operante e interesado o afectado; en cualquiera de esas realizacio-
nes se da —debe darse— algo decisivo incluso en el mismo indivi-
duo: cambio de vida, conversién y nueva orientacién en el bautis-
mo y en la penitencia; aceptacién de la debilidad y del peligro de
la vida en la uncién de los enfermos; la decisién, la incorporacién
y el compromiso propio en el orden y en la confirmacién. Esto
significa: Los sacramentos entroncan reamente en cada caso en un
determinado «pumto temporals de nuestra vida, pero pretenden
influir en la realizacién vital, es decir, tratan de actuar durante
todo el espacio de la vida.

2) Una terminologia escoldstica generalizada

Antes de reflexionar sobre la importancia constitutiva de la
palabra en la accién sacramental, recordemos brevemente el len-
guaje escoldstico que ha llegado hasta nosotros, y que es usado
frecuentemente todavia en manuales y en articulos teoldgicos.

1. Una expresidn escoldstica muy corriente se refiere a la relacién de lo que
ocurre dentro y fuera del sactamento. Sacramentum significa en primer lugar
el todo. Pero ¢cémo se puede denominar cada uno de sus elementos? Pedro
Lombardo 33 denomina los elementos del sacramento como sigue: El signo
exterior es sacramentum tantum = sélo y simplemente signo. A la operativi-
dad interior, a la comunidad de vida con Cristo, al amor de Dios hacia noso-
tros, la «cosa» de la que se trata la llama res sacramenti. La palabra res

33. Este influyente teSlogo escolastlco (t en 1960, como obispo de
Paris) ordend las proposiciones mds importantes de los padres, es decir,
de los grandes teSlogos hasta él. Estos cuatro Libri sententiarum sirvieron
en la alta escoldstica, durante siglos, como libro teolégico escolar, que co-
mentaban y sobre los que explicaban los maestros de teologfa; por eso
hay tantos comentarios medievales de esas sentencias.
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en aquellos tiempos era «un término para todo, pero posefa también enton-
ces un matiz ligeramente real u objetivo y representa un poco el estricto
cardcter petsonal de esta accién interior. Esta res es ciertamente un hecho
eminentemente personal. Y a la relacién mutua de este signo solamente exte-
rior del sacramentum tantum y del hecho interior de la res sacramenti la
denomina Pedro Lombardo, juntando ambas expresiones sin mds, sacramen-
tum et res. Con ello se signiﬁca la realizacién del sacramento en su totalidad.

2. El momento de la actuacién y la actitud, de la vinculacién en el tiempo
y, por tanto, de la dimensién temporal tratan de destacarlo con toda claridad
los tedlogos escoldsticos. «Debido a la estructura histérica de la existencia
humana... del hombre, participa también el signo sacramental en tres
dimensiones de la conciencia temporal del hombre» 3¢, Un texto de Tomds
de Aquino expresa magistralmente esto en la Swumma theologica:

Sacramento se llama propiamente lo que estd ordenado a designar
nuestra santificacién. En ésta podemos considerar tres aspectos:
causa propia de nuestra santificacién, es decir, la pasién de Cristo;
la esencia de nuestra santificacién, que consiste en la gracia y en las
virtudes; y el dltimo fin de nuestra santificacién: la vida eterna.
Todo esto se sefiala por el sacramento. Por eso, el sacramento es
tanto un sigho recordativo (:zgnum rememorativum) de aquello que
ocurrid, es decir, de la pasién de Cristo; como también un signo
demostrativo (demonstrativam), de lo que en nosotros se realiza por
la pasién de Cristo, es decir, la gracia; como también un signo
pre-significativo (prognosticum), es decir, un signo previo o anticipa-
do de la magnificencia futura (ST III, p.60 a.3 c).

Los sacramentos son signos tecordativos, una teferencia al hecho histdrico,
del que todo parte, son signos indicativos que muestran la aplicacién vital
y personal de Dios que sucede ahora, y son asimismo signos previos que
anuncian la gloria venidera y que tratan de estimular la esperanza de la
misma: signo para lo pasado (signum rememorativum), signo de lo presente
(signum demonstrativam) y signo para lo que ha de venir (signum prog-
nosticum).

3. En la especulacidn de la edad media, la distincién fundamental aristo-
télica entre hyle (materia) y entelecheia (forma) desempefié un papel muy
importante. Incluso no se tardaria en utilizar, para la descripcién de los
sacramentos, esa distincién entre el principio de posibilidad, la «materia»
y el principio de realidad, la «forma». El signo exterior de todo sacramento,
el sacramentum tantum, consta, segiin eso, de materia y forma. La materia
préxima (la materia en el sentido mds préximo y propio) —asi se precisa-
ba— es el hecho, la accién. La materia remota (materia alejada o, en un
sentido alejado y subordinado) es el elemento. Concretando: la materia pré-
xima del bautismo es el derramar el agua o el sumergir a alguien en ese
agua; la materia remota es el agua. La materia préxima de la eucaristia es
el banquete, el acto de comer; la materia remota es el pan y el vino. Es sa-
bido que aqui materia es un término filoséfico, que no coincide con lo que
nosotros denominamos hoy materia. Forma es lo que hace de ese hecho

34. J. Auer - J. Ratzinger, Carso de teologia dogmadtica V1, Barcelona
1977.
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y de ese elemento constituido por cosas u objetos un signo sagrado, lo que
lo hace 31grnﬁcat1vo y lo convierte en sacramento, lo que realiza el sacra-
mento. Pero, ¢qué es exactamente? Es la palabra operante, la férmula de
administracién del sacramento. Sin la palabra no se realiza ninglin sacramen-
to, y solamente la palabra convierte claramente esta situacién fundamental
del hombre en el sentido de la fe en una situacién de gracia.

3) Cualificacién por medio de la palabra

Al sacramento, como realizacién fundamental creyente, perte-
nece esencialmente la palabra, ya que al hombre le corresponde
esencialmente la facultad de hablar, como hemos afirmado y re-
flexionado de entrada. Erich Fried nos ofrece, en su poema «Defi-
nicién», una expresiva aclaracién sobre lo que decimos:

Un perro

que se muere

y sabe

que se muere
COmoO un perro

y que puede decir
que sabe

que se muere
coOmo un perro

es un hombre 39,

El puede expresarse acerca de esto, debe hacetlo y no puede
prescindir de pensar y de expresar con palabras esta miserable
condicién mortal. La posibilidad y la necesidad de exteriorizar
van enlazadas mutuamente. Este privilegio es, a la vez, limitacién
e impulso. Pues sélo cuando uno se expresa sabe qué es lo que
concibe, qué es lo que quiere, cémo debe adoptar una decisién y
cémo pretende dominar esa situacién,

También al sacramento pertenece la palabra cualificadora, que
esclarece, significa y expresa algo. Indluso la misma accién posee
ya un cardcter de palabra, Para un enfermo que sufre, €l contacto
acariciante de la uncién con Sleo es frecuentemente un signo suma-
mente expresivo de una aportacién de ayuda v de compasién. Sin
embargo, aqui no se trata simplemente de un hombre més o me-
nos comprensivo y, con él, de la iglesia que se acerca al enfermo,
sino que se trata de que, en el acercamiento de ese hombre, es el

35. E. Fried, Warngedichte, Miinchen 1964, en F. Kienecker, Der
Mensch in der modernen Lyrik, Essen 1975, 50.
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mismo Cristo el que se acerca, y €l amor mismo de Dios: eso es
lo que se hace patente en las palabras que se pronuncian. Es inte-
resante observar que también el Vaticano IT destaca este aspecto
del signo hablante, de la verbalidad del hecho. La constitucién
acerca de la liturgia dice, entre otras cosas: «Pero en cuanto sig-
nos, también tienen los sacramentos un fin pedagdgico. No sélo
suponen la fe, sino que a la vez la alimentan, la robustecen y la
expresan por medio de palabras y cosas; por eso se llaman sacra-
mentos de fes {n, 59). Y se llaman asi, no sélo porque suponen
y exigen la fe, sino porque pretenden explicatla, afirmarla y robus-
tecetla. La palabra pertenece decididamente al sacramento, y es,
por lo demds, segin la forma de hablar de los escolédsticos, la
forma sacramenti, es decir, su principio de actuacién. Ya Agustin
llegé a formular, en un sermén sobre el lavatorio de los pies:
«Viene la palabra como elemento y se convierte en sacramento».
Y asimismo €l tuvo bien presente el cardcter verbal, el cardcter de
afirmacién de toda accién sacramental, cuando afiadié en seguida
que €l sacramento es asimismo «una palabra visible» (verbum visi-
bile) 38,

El concepto de forma, por otra parte, sigue viviendo en un
término de la moderna filosofia del lenguaje. Cuando alli se habla
de una frase performativa, se menciona exactamente lo que se
tealiza también en las palabras sacramentales: frase performativa
significa una frase que hace algo realidad, es decir, unas palabras
que realizan lo que expresan. Ellas son un hecho o suceso y parte
integrante de una accién. Asi, cuando la reina de Inglaterra pudo
decir y dijo en una Olimpiada: «Quedan abiertos los juegos olim-
picos», ahi tenemos un frase «performativa». En efecto, lo que
expresa, ocurre en la misma expresidn. Dicha frase establece el
hecho, en contraposicién a la frase simplemente «descriptiva» del
reportero cuando habla ante los micréfonos. Ella dice literalmente
lo mismo, pero se limita a afirmar o a comunicar lo que 1a reina
con sus palabras ha establecido. «Yo te absuelvo...», «te acepto
como esposax..., «te bautizo»... Dichas frases realizan lo que ex-
presan, operan lo que dicen. La palabra sacramental es «forma sa-
cramenti», es una frase performativa, es decir, una frase que rea-
liza dlgo.

36. Agustin, In Jo 80, 3; PL 35, 1840.
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b) Fundacién e institucién por Jesucristo
1) Fijacién por el magisterio

Este aspecto desempefié un papel de suma importancia en la
reflexién, intensa y profunda, acerca de la esencia del sacramento
en la edad media, y constituyé un criterio auxiliar para la diferen-
ciacién de ciertas ceremonias rituales como la consagracién de las
abadesas o la uncién de los reyes del catdtogo de los sacramentos
propiamente dichos. Asimismo en la controversia de la Reforma,
este punto de vista desempefia de nuevo €l papel de principio de
seleccién. Por eso precisamente los reformadores negaron la cate-
gorfa sacramenta] a ciertos ritos, porque, segiin su opinién, no se
podia asegurar su institucién por Jesils, a partir del nuevo testa-
mento.

Esta confrontacién se refleja en los decretos de Trento. En la
sesién III® de marzo de 1547, se elaboré el Decretum de sacra-
mentis. Y ya el primero de los 13 cédnones: «Sobre los sacramentos
en general» (De sacramentis in genere), dictamina:

Si alguno dijere que los sacramentos de la nueva ley no fueton
instituidos todos por Jesucristo nuestro Sefior, o que son mis o
menos de siete, a saber, bautismo, confirmacién, eucaristia, penitencia,
extremauncién 37, orden y matrimonio, o también, que alguno de éstos
no es verdadera y propiamente sactamento, sea anatema (DS 844).

Cuando se habla de la institucién (imstitutio) de estos siete
signos, se harfa una referencia especial a Jesucristo.

En los manuales del pasado, los autores tuvieron dificultades para confirmar
estas afirmaciones sobre textos biblicos referentes al Jesils pre-pascual, y esto
ciertamente no sélo aferrdndose a un sentido espiritual amplio. Porque in-
cluso una exégesis tradicional debfa admitir que la denominada «orden de
bautizar» de Mt 28, 19 procede del Sefior exaltado, iluminado, post-pascual,
as{ como la «inspiracién» de los discipulos en el dia de la pascua, cuando
se les dijo: «recibid el Espiritu santo». Y no se podia asegurar si se referia
a la confirmacién, a la penitencia o al orden sacerdotal. Y ¢cudndo instituyd
Jestis el matrimonio como sacramento: en las bodas de Cand o en sus ma-
nifestaciones de critica sobre el divorcio mosaico? Y en este aspecto, lo que
la investigacién histdrico-critica del nuevo testamento aporté a cada uno
de los sacramentos hizo tambalearse mds las cosas. Porque la exégesis de-
muestra, por ejemplo, que muy probablemente el «mandato de la repeti-
cién» en los relatos de la institucién eucaristica, es decir, lo que encontra-

37. La extremauncién que también y mejor puede llamarse uncién de los
enfermos, no es sélo el sacramento de quienes se encuentran en'los Gltimos
momentos de la vida, Vaticano II, Constitucién sobre la liturgia 73.
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mos en Pablo y Lucas con las palabras: «Haced esto en conmemoracién
mia» no pertenece a la tradicién eucaristica originaria, sino que es algo post-
pascual y que se incorpord al formulario, reflefando el rito, aunque cierta-
mente coincidiendo totalmente con el sentido de Jesds y como desarrollo de
las miras escatoldgicas de Jests, lo cual localiza también la exégesis histdérico-
critica en la dltima cena. Asi, pues, ni siquiera el «haced esto en conmemora-
racién mia» puede considerarse sin mds como algo «histdrico», ni puede po-
nerse en boca del Jesds terreno en el jueves santo. Asi, pues, si esto no
puede confirmarse como un hecho histdrico, entonces la afirmacién global de
Trento de que «todos los sacramentos fueron instituidos (instituta) por nues-
tro Seflor Jesucristo» queda muy en el aire y puede cuestionarse, al menos
en el sentido corriente que damos a la palabra «instituirs. ¢Qué decir bre-
vemente sobre esto?

2) La historia de la teologfa dice: no hay institucién en el
sentido histérico estricto

La institutio de los sacramentos por Jesucristo es un viejo to-
pico (o topos) de la teologia, pero no lo es en modo alguno sim-
plemente en el sentido que damos hoy a la palabra «histérico».
As{, pues, debemos tener en cuenta, cuando consideramos la tradi-
cién de la iglesia en este aspecto, que no damos accesc a estas
ideas debido a unos prejuicios © 4 un mal entendimiento de 1a his-
toria de la teologfa mas reciente.

Cuando, por ejemplo, Agustin en su comentario de los salmos (Sal 40 n. 10,
PL 36, 461 cf. 668) se formula la pregunta: «écudndo salieron los sacramen-
tos del costado de Cristo?», contesta: «cuando murid en la cruz, alli se habla
de la institutio, de los sacramentos, de su origen en un sentido totalmente
distinto de como lo hace el historiador cuando se pregunta por la institucién
de los mismos por Cristo.

La institucién de los sacramentos en la cruz se refiere naturalmente a otra
dimensién. Y aun cuando se deba admitir que, en este contexto, ya en la
edad media se preguntd, en el sentido «histdrico», sobre cuindo instituyé
el Jests terreno y predicador (mientras estaba en la tierra y predicaba) los
sacramentos, sin embargo, hay que admitir de qué manera tan distinta o
diferenciada se describe, en la misma edad media, la Institutio de los sacra-
mentos por Cristo.

Tom4s de Aquino se pregunta a este propésito: «Si el bautismo fue institui-
do después de la pasién de Cristo» (ST III, q.66 a.2). El aduce los argu-
mentos en pro y en contra y dice: El sacramentum tantum tiene, natural-
mente, una raiz pre-pascual, a saber, el mismo bautismo de Jesis. El signo
del bautismo de agua, por tanto, segin él se funda en un hecho pre-pascual.
Pero Tomds admite precisamente que el bautismo cobra su condicién de
algo necesario para la salvacién del hecho de la pasién. Y, finalmente, cosa
que merece reflexién para la cuestién de una comprensidén correcta y ade-
cuada de la institucién, tal como lo afirma el Tridentino y como nosotros
debemos establecerla, acaba diciendo: «Un sacramento parece que es insti-
m:ﬁ:)i en aquel momento en el que recibe la fuerza de producir su operati-
vidad».
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Asi, pues, a la institutio del bautismo pertenece, segin Tomds, en todo caso
también el hecho de la pasién y de la pascua.

Buenaventura, su gran colega en la universidad de Paris, que todavia
sstaba mucho mds impregnado que él de la teologia agustiniana, hombre de
cualidades politico-organizadoras y sobre todo un hombre altamente dotado
en lo espiritual —fue unos pocos afios profesor y luego general de la orden
de los franciscanos—, distingue expresamente tres tiempos en la institutio
de los sacramentos. El exige la asistencia, la institucién del signo por el
Jestis (terreno), 1.°) por tanto, un determinado influjo o impulso realizado
por el Jesis pre-pascual, que se da e influye la puesta en vigor por su
muerte; 2.°) asimismo el feologoumenon que también Tomds introdujo;
3.°) el anuncio a través de los apdstoles y por tanto la conformacién o con-
figuracion definitiva por la iglesia post-pascual. Y que esta influencia puede
denominarse con todo derecho una iustifutio, una fundacién, se deduce sobre
todo, para Buenaventura, de su teologia sobre la iglesia y de su teologia del
Espiritu.

Asi, pues, si se estd firmemente convencido de que el Sefior
exaltado sigue operando en su iglesia post-pascual —como se ates-
tigua claramente en €l nuevo testamento—, ¢es diffcil afirmar que
la institucién de los sacramentos por Jesuctisto posee unos com-
ponentes decisivamente pos-pascuales? Lo que vale para la fun-
dacién de la iglesia, vale también para la institutio de sus realiza-
ciones esenciales: los impulsos y fundamentos prepascuales son
el comienzo, pero esta vinculacién prepascual no es suficiente: N7
la iglesia ni los sacramentos son simplemente imitaciones de lo
que Cristo hizo. La muerte, la exaltacién y el envio del Espiritu
1o son una pta decoracion, sino una condicion de posibilidad para
lo dicho, son elementos comstitutivos de la iglesia y de los sa-
cramentos.

3) Valoracién sistemidtica: fundacién y creacién

Karl Rahner, en una conferencia celebrada en Maguncia bajo
el titulo «¢Qué es un sacramento?», escribe:

Sin prejuzgar esa dependencia inmediata histérica de determinados
sacramentos con el Jests pre-pascual y con su palabra, y sin meternos
a discutirla, podemos simplemente afirmar: los sacramentos en gene-
ral fueron instituidos por Cristo, por cuanto y en tanto que la iglesia
como tal procede de él38.

Esta breve afinmacién contiene los puntos siguientes que se
deben mantener:

a) No se zanja la cuestién histérica, pues no ha recibido
todavia contestacién satisfactoria en algunos sacramentos; aparen-

38. E. Jiingel - K. Rahner, Was ist ein Sakrament?, Freiburg 1971, 81.
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temente no se puede responder a la misma desde el punto de vista
histérico.

b) La fundacién o institucién «histérica» y la conexién re-
trospectiva asimismo histérica no es una condicién necesaria (con-
ditio sine qua non). Esto significa que lo mencionado no depende
inmediatamente de la contestacién a la cuestién histérica.

¢) La vinculacién en el contexto de «sacramento originatio-
sacramento rafz-sactamento individual», que se exige por la misma
naturaleza de las cosas, indluye ya la idea de la institucién y de la
creacién de los sacramentos,

d) Esto significa que una institucién simplemente indirecta
o implicita por el Jesds terreno y prepascual no sélo es sufidiente,
sino que incluso es necesaria por la misma naturaleza de las co-
sas. Porque el sacramento, en el sentido pleno, es una dimensién
post-pascual, y esto vale para el sacramento originario que es
Cristo, para la iglesia y para cada uno de los sacramentos.

e) Por eso todos aquellos montajes histdricos, artificiales y
convulsivos de una institucién por el Cristo terreno aparecen co-
mo superfluos e indtiles,

También la conformacién post-pascual de los sacramentos, ope-
rada por el Espiritu y guiada por el mismo, depende en su funda-
cién y creacién de Jesucristo, Y precisamente por eso, segin mi
opinién, para todo esto, en vez de utilizar 1a palabra que se presta
a interpretaciones erréneas de «institucién» (por €l Jesis terreno)
se deberfan utilizar otras palabras m4s amplias como fundacién y
creacién {por el Sefior Jesucristo).

¢) El compromiso garantizado de Dios

Puesto que pretendiamos reflexionar sobre los tres elementos
del sacramento, y ya hemos hablado del signo externo y de la
institucién por Jesuctisto, sélo nos queda fijarnos en el hecho in-
terno, en aquello que el antiguo catecismo denominaba la «gracia
interior».

1) Una afirmacién de fe
Ante todo debemos recordar que la descripcién de los ritos

de la iglesia como modos de operar del Dios vivo es una afirma-
cién de fe. A un incrédulo, los sacramentos le deben parecer como
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un folklore religioso-burgués, y a un escéptico absoluto, signos
que operan como conjuros magicos indtiles. En otras palabras:
Si se pretende elaborar esta concepcién de sacramento, se presupo-
nen y se exigen necesariamente diversas convicciones fundamenta-
ies de fe, Esto implica tres cosas: Se presupone en primer lugar
la fe en el Dios vivo, en el Dios no sélo de los filésofos, sino en
el Dios de Abrahin, de Isaac y de Jacob, en el Padre de Jesucris-
to, es decir, en ¢l Dios de la revelacién. Unicamente si yo creo,
acepto en la fe y estoy convencido de que Dios se vuelve a noso-
tros, se comunica, se indlina hacia nosotros y es dador de gracia,
puedo yo admitir que Dios mismo actda en mi en un hecho huma-
no configutado de una manera ritual. En segundo lugar, se pre-
supone que Jesucristo no desaparecié con la muerte, sino que fue
llevado a plenitud y vive. Porque las realizaciones sacramentales
son un encuentro con €l Jesucristo vivo como el «lugar» de la
presencia de Dios. En tercer lugar, se implica el tomar en serio la
historia, la vida y la existencia humanas en cuanto que €l hecho
divino, histdrico y localizado en el tiempo y en el espacio, comu-
nica de una manera totalmente completa la salvacién de Dios. Se
presupone una decisién fundamental positiva para el desenvolvi-
miento de los acontecimientos en el mundo, si se ha de determimnar
un sentido posible m4s all4 de la experiencia de desenvolvimientos
de hechos en apariencia absurdos. Tampoco esto es simplemente
expetiencia humana, al contrario, hay mucho en nuestra experien-
cia concreta que habla contra un sentido de la vida humana y de
la historia en su conjunto. El perseverar y seguir actuando a pesar
de las experiencias desalentadoras con nosotros mismos y con los
demds, es una «decisién de fe» fundamental, una opcién positiva,
que nosotros encontramos, una «esperanza contra toda esperanzas.
Y ella se supone o estd implicita cuando confesamos con fe: en
esta situacién concreta y en esta accién concreta de mi vida, Dios
se compromete de una manera irtevocable y absolutamente segura,

2) El concepto opus operatum

Estas cuestiones estin tematizadas por la teclogia desde hace
mucho tiempo bajo €l concepto de opus operatum = hecho reali-
zado, obra llevada a cabo. ¢Qué es lo que se pretende decir exac-
tamente, cuando se afirma que los sacramentos actGan ex opere
operato, es decir, cuando €l signo, la accién, se han realizado co-
rrectamente? El concepto responde a una importante cuestién,
que en el transcurso de la historia de los dogmas llevé a convertir-
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se en un problema. El concilio de Constanza {1414-1418), por
ejemplo, elaboré una serie de preguntas que habian de proponerse
a los wyclefitas y hussitas, seguidores de movimientos cismdticos.
La pregunta 22, de un conjunto de 39, suena as{:

Asimismo, si cree que un mal sacerdote, con la debida materia y for-
ma, y con intencién de hacer lo que hace la iglesia, verdaderamente
consagra, verdaderamente absuelve, verdaderamente bautiza, verdade-
ramente confiere los demds sacramentos (DS 672).

El problema consistia en que muchos sacerdotes y obispos eran
todo Io contrario que buenos pastores y curas de almas. Y ese
escindalo suministraba a tales movimientos carisméticos su impul-
so y su poder de convocatoria: «A esos tales no debéis acudir
—afirmaban esos movimientos de renovacién—; lo que ellos ha-
cen es en todo caso superfluo e invélido...», El peligro de tal pos-
tura estaba patente. ¢Quién puede certificar y cémo puede hacerlo,
si un sacerdote o un obispo es un creyente y si es un digno testi-
go del mensaje? ¢bastan las apariencias exteriores? ¢no existe en
la prictica una total inseguridad a este respecto? Y de esa mane-
ra, ¢no se elimina de rafz precisamente lo que es tipico y especi-
fico de tal accién del sacramento y lo que debe serlo al mismo
tiempo, a saber, la conciencia del creyente de que en esa realiza-
cién es el mismo Dios €l que garantiza y asegura de una manera
absoluta tal operatividad? Si 1a integridad personal del que admi-
nistra el sacramento es una condicién decisiva para que se realice
el sacramento, ¢quién sabe, entonces, cuindo se ha realizado efec-
tivamente dicho sacramento? ¢no seria la consecuencia de esto una
total inseguridad y confusién, una continua sospecha? O expre-
sando esto de modo teolégico: lo decisivo del sacramento, ¢proce-
de de parte del hombre que administra o de parte de Dios? ¢se
trata de un absoluto compromiso de Dios en determinados signos
que son realizados por el hombre y realmente cuando estos sig-
nos son puestos cotrectamente (opus operatum), o lleva la parte
mds importante el hombre? Por todo lo dicho hasta ahora sobre
la esencia del sacramento, es claro que la contestacién del magis-
terio de la iglesia sélo podia ser esta:

Los sacramentos operan, en cuanto tales, por la realizacion co-
rrecta de los mismos, «ex opere operato». «Qpuss significa el
acto, la realizacién, el signo sacramental; «operatum» significa el
becho redlizado, el signo verificado realmente en el sentido de la
iglesia.

En otro aspecto, esta misma conviccién es afirmada nuevamen-
te por €l concilio tridentino: «Si alguno dijere que por medio de

5
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los mismos sacramentos de la nueva ley no se confiere la gracia
ex opere operato... sea anatemas (DS 850),

Los sacramentos tienen su operatividad y su eficacia en la
fuerza de Cristo debido al signo sacramental que se pone, o dicho
de otra manera, cuando la accién del signo sacramental se realiza
correctamente en el nombre y en el sentido de la iglesia, entonces
actda alli Jesucristc. Esto significa que €l dnico administrador de
los sacramentos es Cristo y que el hombre que los administra es
sélo un instrumento.

Este término técnico, ex-opere operato se ha prestado a diversas falsas inter-
pretaciones e incluso a veces se ha presentado de una manera falsa y desfi-
gurada 39. El opus operantis, la participacién del hombre que pone el signo,
del ministro y del que recibe el sacramento no debe en modo alguno mini-
mizarse. Opus operatum no significa que los interesados no tengan que apor-
tar nada previamente, como presupuesto. El que administra el sacramento
debe, en todo caso, tener la intencidn de hacer lo que hace la iglesia (facien-
di quod facit ecclesia). El receptor debe, cuando menos, estar dispuesto a no
ofrecer ningiin impedimento. En alglin caso particular, esta comunicacién o
participacidn, el opus operantis, es tan esencial para el signo mismo, incluye
la realizacién humana de tal modo que la diferenciacién no se da ya enton-
ces: Por ejemplo, ¢qué es la voluntad correcta de contraer matrimonio en
una boda?, ¢el opus operantis? Ciertamente, ¢no es también una parte cons-
titutiva de rito que se realiza, en cuanto que la promesa o entrega de si mis-
mo, la inquebrantable afirmacién de fidelidad es un signo esencial para este
sacramento? Asi, pues, en esta expresidn opus operatum no se trata de
presentar como irrelevante o sin importancia la situacién de fe del hombre
afectado, lo cual serfa absurdo, sino que se trata de establecer la inaliena-
bilidad, o la necesidad del amarraje de hecho en la accién de Dios. Natural-
mente, serfa absurdo decir: Bastaria un rito bien realizado, correcto externa-
mente y practicado seglin todas las normas, y que no importaria nada que se
diera en él una disposicién de fe adecuada, puesto que Dios lo haria todo
siempre que el rito se hubiera efectuado bien. Y asimismo es falso, natural-
mente, afirmar que es ‘ndiferente y que no tiene importancia en qué condi-
ciones interiores se encuentre el que administra el sacramento.

Se trata de un establecimiento de limites, de una aclaracién
o explicacién del compromiso adoptado de una manera inquebran-
table por Dios. Su actuacion en la iglesia se encarna de tal mane-
ra en las realizaciones més decisivas de la iglesia, y de tal manera
se compromete en lz situacion bistérica, que entonces y sélo en-
tonces, cuando un sacramento es administrado de forma correcta,
puede estar seguro el receptor del mismo de que Dios, en Jesu-
cristo, se vuelve a él, aun cuando el sacerdote administrador de
dicho sacramento fuera, en esa realizacion, un instrumento total-
mente indigno.

39. Cf., por ejemplo, Melanchton, Apologie der Conf. aug. XII, 145
(48).
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3) Una afirmacién fundamental irrenunciable

En los sacramentos vive la fuerza de Cristo, actda su Espiritu
santo, opera la gracia de Dios. Esta accién de Dios es, en lo de-
cisivo y sustancial, independiente de la condicién de pecador o de
la indignidad del administrador humano e instrumental de los sa-
cramentos. Los sacramentos son el camino de Dios en Jesucristo
hacia nosotros los hombres. La salvacién es gracia, regalo que
nos da Dios, su aplicacién a nosotros, su amor. El amor sélo puede
ser recibido y este recibitlo y aceptarlo en la fe es esencial para
ia realizacién del sacramento, para la consecucién de aquello que
Dios pretende hacer para nosotros en esos sagrados signos. Pero su
aplicacién a nosotros se realiza en unos signos puestos correcta-
mente vy no en la identificacién interna del ministro de los sacra-
mentos con la aplicacién de Dios. La promesa es palabra de Dios
y accién de Dios. La inviolabilidad v la irrevocabilidad de su pro-
mesa y de su dddiva las consigue la realizacién y puesta del signo
en nombre y en el sentido de la iglesia y a ello van asociadas.
Teniendo en cuenta, como fondo, esta problemdtica y los andlisis
realizados durante siglos sobre esta verdad fundamental, se com-
prende mejor la preocupacién de dos obispos, que a veces puede
parecer un poco exagerada (jy a veces incluso meticulosa!), para
que se mantenga exactamente todo lo que exige el signo sacra-
mental, asi como se explica también la repulsa de las arbitrarie-
dades y de las «redacciones personales» de los sacerdotes que
pueden introducirse en el mideo de la administracién sacramen-
tal, En el rito propiamente central, no se trata de dar lugar a la
piedad o a los buenos sentimientos del pastor de almas, sino que
se trata de facere quod facit ecclesia, de administrar los sacra-
mentos de la iglesia, pues €] Espiritu de Jesucrito quiso asociarse
a esas realizaciones 51gmﬁca¢1vas Se trata, pues, no de la afirma-
cién de un «poder mdgico» del hombte sobre Dios —el sacerdote
humano no «obliga» a Dios a que baje sobre el altar o a que in-
tervenga en los elementos— sino que se trata de la fe en el com-
promiso libre de Dios, que él establecié en el «sacramento origi-
narioy» {Ur-Sakrament) que es Jesucristo,



2
EL BAUTISMO

1. Iniciacion
a) Una profesién para un cambio de vida

Sélo algunos de nosotros, que hayan recibido la fe y el bautis-
mo de adultos, pueden recordar su propio bautismo. Para la ma-
yoria, €l bautismo es una dimensién referida, teorética, Si se le
asocia con imdgenes o vivencias concretas, tiene que tratarse del
bautismo de otros, en los que hemos participado como adminis-
tradores del mismo, como padres, padrinos o simples espectadores.
Para nuestra reflexién acerca de este sacramento, primero y fun-
damental, ciertamente este hecho no es ninguna ventaja. Pero, por
otra parte, seguramente hemos vivido alguna vigilia pascual bien
preparada y capaz de impresionar, en la que la renovacién de nues-
tras promesas bautismales después de la bendicién del agua bau-
tismal y de la celebracién de algtin bautismo nos ha hecho refle-
xionar o nos ha conmovido, ya que repentinamente nos dimos
cuenta de que se trataba de una respuesta que nos exige y nos
compromete. Por mi patte, todavfa puedo recordar con todo deta-
lle una celebracién semejante de la vigilia pascual en la que fue
bautizada una joven enfermera coreana. Dos amigas suyas eran
madrinas, y todavia suena en mis ofdos el claro «si», la contesta-
cién a la pregunta, «¢quieres ser bautizada? S, quiero!». Se tra-
ta en el bautismo de un nuevo comienzo, de un ingreso consciente
en la comunidad parroquial, de la profesién de fe en Jesucristo
recientemente descubierto.
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1) La conversién de Mario Victorino

Agustin describe en sus Confesiones (VIII, 2) cémo una es-
cena semejante desempefié un papel muy importante en su propia
decisién de hacerse cristiano *

Mario Victorino, filésofo neoplaténico y profesor de retdrica muy estimado
en Roma en el siglo IV, se sinti$, a partir de su pensamiento filoséfico, muy
préximo al cristianismo. El pensé durante largos afios, debido a esa coinci-
dencia en las ideas, poder ser considerado como cristiano por su concepcién
del mundo, pero sin recibir el bautismo. Consideraba como superflua la ins-
titucionalizacién de su pertenencia a la iglesia, pues se sentfa poco inclinado
a incorporarse al pueblo ordinario de la iglesia romana. Sélo quien no podia
captar las ideas en su origen, como él mismo lo hacia en su condicién de
fildsofo, debia ponerse en contacto con las concepciones cristianas a través
de la organizacién. Asi pensaba él

Pero el hecho de que Mario Victorino hubiera entrado, sin embargo, en la
iglesia y que de platénico se convirtiera en cristiano, muestra que él reco-
nocié que esa opinién era fundamentalmente errénea. El gran platénico com-
prendid finalmente que la iglesia es algo distinto a una institucién para la
organizacién de las ideas, que no era un sistema de conocimientos, sino un
camino, la comunidad de los creyentes, y, por tanto, no una ayuda para
almas sencillas, sino en cierto sentido la cosa misma.

Agustin escribe: «Finalmente, cuando llegé la hora de hacer la profesién de
fe que en Roma es costumbre hacerla en presencia de todos los fieles que
concurren, con ciertas y determinadas palabras aprendidas de memoria y pro-
nunciadas desde un lugar eminente por los mismos que han de recibir en el
bautismo vuestra gracia, le propusieron a Victorino los sacerdotes... que
hiciesen aquella profesién de fe secretamente, como se solia conceder tam-
bién a algunos de quienes se juzgaba que, por vergiienza, se retrajan de
hacerlo en publico; pero él prefirié hacer la profesién de la fe de la doc-
trina de la salud puiblicamente y en presencia de aquella multitud de fieles,
conociendo que su salvacién no estaba en la retérica que ensefiaba, ni en
los errores que hasta entonces habfa profesado en Roma. Y, a la verdad,
jcudnto menos tenia que temer al manso rebafio vuestro, al decir y pronun-
ciar vuestras palabras, el que usando de las suyas propias no habia temido ni
respetado tropas enteras de locos. Asi, luego que subié al sitio determinado
para hacer la profesién de la fe, todos los que alli estaban, a medida que
cada uno le iba reconociendo, mutuamente unos a otros le iban nombrando
con ruidosa aclamacién de enhorabuenas. Pero ¢quién habia alli que no le
conociese? Asi entre todos formaban una voz y murmullo, con que, alegres
y festivos, decian: {Victotino, Victorino! Tan presto como se levanté aquel
murmullo por la alegria que causé a todos el verle, tan presto cesd repenti-
namente con el deseo de ofrle. Pronuncié él con noble y excelente confianza
su protestacién de la fe verdadera, y todos querfan arrebatarle y metetle
dentro de sus corazones» 2,

1. Cf. para lo que sigue también: J. Ratzinger, Introduccién al cristia-
nismo, Salamanca 41979, 71 s.

2. Las Confesiones de Agustin se hallan todas ellas formuladas en
forma de oracién y son un hablar continuo con Dios.
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Agustin, ocupado durante mucho tiempo en estos escritos,
inicié muy pronto, después de haber presenciado este aconteci-
miento, el mismo camino, se hizo cristiano y pidié el bautismo.

Con toda intencién he empezado nuestro estudio sobre el sa-
cramento del bautismo con este impresionante texto de Agustin,
ya que aqui el bautizando es un académico adulto. Nosotros dire-
mos, naturalmente, algo sobre el fenémeno del bautismo de los
nifios 3, pero considero muy importante que expliquemos su cons-
titucién interna, la ley fundamental y el sentido de este sacra-
mento de injiciacidn en su realizacién normal, por consiguiente,
en la cristianizacién de un adulto, en plena posesién de sus facul-
tades espirituales de hombre ya maduro. La afirmacién de que lo
decisivo en cada sacramento ocurre por parte de Jesucristo y de
Dios, no puede hacer perder de vista y olvidar que nuestra pre-
paracién, y nuestra conttibucién a esta accién previa de Dios es
esencial para todos los sacramentos. Aqui se ofrece a nuestra con-
sideracién una estructura fundamental de la existencia cristiana,
de la que debemos hablar con exactitud en lo que sigue.

2} La conversién (metanoia)
como principio de la vida cristiana

«La conversién como principio de la vida cristiana», este epi-
grafe expresa el pensamiento nticleo de la predicacién de Jests,
el centro de su evangelio. Las frases programiticas que se hallan
en el comienzo del evangelio de Marcos expresan esto bien a las
claras: «Después de que Juan fue preso, vino Jests a Galilea pre-
dicando €l evangelio de Dios y diciendo: cumplido es el tiempo,
y €l reino de Dios estd cercano; arrepentfos y creed en el evan-
gelios (Mc 1, 14 s). Asi, pues, Marcos resume, al principio de su
historia, la predicacién del reino de Dios por parte de Jestis en
unas pocas palabras que son como un epigrafe: Dios establece el
kairos, hace del tiempo un tiempo de decisidn, pues su reino
viene a nosotros —viene €l mismo— y mnosotros, que nos apatta-
mos y nos escapamos de él, debemos volvernos, convertirnos, y
ofrecetle, en vez de la espalda, nuestro rostro deformado, escu-
char su voz, creer en su ofrecimiento y entonces su salvacién Ile-
gard a nosotros. ,

Este proceso de conversién interior, de cambio de vida, que se manifiesta
en nuestra transformacién en cristianos por medio del bautismo, la expresé

3. Cf. infra, 101 ss.
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Agustin en palabras muy emotivas, pero también duras. Con ellas expresa
que, en esa conversién, se da también un doloroso conocimiento de si mismo
y un rechazo de la conducta llevada hasta entonces: «Pero td mismo te vol-
viste hacia mi, te pusiste a mis espaldas, donde me habia situado, porque
no quetia verme a mi mismo y te pusiste ante mi rostro, para que viera yo
cuin feo era, cudn lisiado y sucio estaba...» (Confesiones VIII 7, 16).

Esta vuelta o cambio, en el idioma hebreo, no es un cambio
simplemente interior, un trans-pensar (metanoia), como dice la pa-
labra griega. Schub, la palabra correspondiente en hebreo, signifi-
ca originatiamente més bien un cambio del cuerpo, la vuelta o
giro en un camino en el sentido literal de la palabra. Asi, pues,
el retorno, la penitencia, la conversién —un giro interno que se
manifiesta en un movimiento exferior— es, por tanto, algo como
un férmino sacramental. En ese retorno, toma el mismo Dios la
iniciativa y hace lo fundamental: él nos llama y nos abre un espa-
cio libre, en el que nosotros mismos actuamos y nos volvemos ha-
cia éL

La vuelta o aplicacién a la bondad, el perddn, la salvacién, que
de parte de Dios viene a nosotros, apunta hacia una vinculacion,
que sélo puede describirse adecuadamente con palabras de una
vinculacién interior del hombre. Apunta a una comunidad de con-
fianza, de simpatia, de conciencia de que se es aceptado por otros,
a una especie de camaraderfa entre el infinito y nosotros. El des-
tacar esto es aqui particularmente importante, porque al sacra-
mento del bautismo, al hacerse cristiano, a la conversién como
principio de la vida cristiana, corresponde este momento de liber-
tad, hacia la libre aprobacién de aquello que quiere Dios. Aquella
parabola expresiva, para nosotros demasiado conocida y por ello
un tanto manida, del padre misericordioso, del «hijo prédigo»
solemos decir (Lc 15, 11-32), es precisamente muy significativa
en este aspecto. Alli, en efecto, se advierte cémo el padre garanti-
za a su hijo menor la libertad mds absoluta y la bondad de Dios,
sin tener que recurrir a efectos autoritarios o represivos, facilita
al hijo el retorno a la casa paterna.

El retorno (conversion, penitencia) es la respuesta fundamen-
tal al evangelio, es algo constitutivo para el conocimiento de la fe
en Jesds como el Cristo de Dios, y por ello es asimismo algo fun-
damental para el bautismo, el sacramento de la fe.

4. La palabra griega meta-noeite significa literalmente cambiad de ma-
nera de pensar.
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3) La profesién del bautismo como respuesta creyente

Desde los comienzos del cristianismo se realiza el retorno del
viejo «hasta ahora», la vuelta, la aplicacién a lo nuevo, que, a su
vez, es lo mds originario, en el signo del lavatorio y del nuevo
comienzo, a lo que el mismo Jesis se sometié ante el Bautista.
tas y respuestas que se ha conservado hasta el presente, significa
También la profesién bautismal, en su forma originaria de pregun-
claramente que aqui se da una interpelacidn o alocucién, una inter-
pelacién decisiva, la cual exige una respuesta con libre decisién y
compromiso.

Al principio del siglo III (215), escribe el presbitero Hipélito
en Roma su libro Tradicién apostélica®. En €l entre otras cosas,
se puede encontrar un interesantfsimo relato sobre el acto concreto
y la forma de administrar el bautismo, que, sobre todo, pertenece
también a la «herencia apostdlica» que debe transmitirse. El bau-
tizando desnudo, asistido por un didcono, baja a la pila de agua
a cuya orilla se encuentra el obispo o el sacerdote que bautiza.

Asi, pues, cuando el bautizando baja al agua, debe el que le bautiza
colocar su mano sobre él y decit: ¢Crees en Dios Padre todopodero-
so? Y el bautizando debe contestar: Creo. Y luego aquél que le ha
puesto la mano sobre la cabeza le sumetrge por primera vez en el agua.
Y, luego, debe decir: ¢Crees en Jesucristo, el Hijo de Dios, nacido
por el Espiritu santo de la Virgen Maria, crucificado y muerto bajo
Poncio Pilato, que resucité vivo de entre los muertos al tercer dia,
que subié al cielo donde estd sentado a la diestra del Padre, y que
vendrd a juzgar a vivos y muertos? Y cuando é ha dicho «creow,
debe ser sumergido de nuevo en el agua.

Y debe decir de nuevo: ¢Crees en el Espiritu santo, en la santa
iglesia y en la resurreccién de la carne? El bautizando debe decir:

. «Creo». Y asi es sumergido por tercera vez®.

La triple sumersién de todo el hombre va acompafiada de una
triple pregunta y de un triple «sf» de respuesta de aceptacién de
esas preguntas. Las palabras que aqui entran como signo de la
accién y del correr del agua constituyen un didlogo, unas palabras
que pronuncia el que administra y otras que dice el receptor.
El becho del bautismo y la profesién del bautismo son expresion
bien clara de la estructura de la fe.

5. La redaccién originaria griega de esta apostolike paradosis se perdid.
Una traduccién latina, a base de diversos manuscritos, ha sido reconstruida
hasta cierto punto por el benedictino belga Bernard Botte, La tradition apos-
tolique de saint Hippolyte. Essai de reconstruction, Miinster 1963.

6. Ibid., 48-50.
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Hay quienes creen que la fe puede nacer porque nos la imaginamos,
porque podemos encontrarla siguiendo el camino de la biisqueda pri-
vada de la verdad; esta concepcién es expresién de un determinado
ideal, de una actitud del pensamiento que ignora que lo caracteris-
tico de la fe es ser aceptacién de lo que no puedo imaginarme. Pero
ha de ser aceptacién responsable en la que no considero lo recibido
como propiedad mia; no puede aceptarse lo recibido en toda su
grandeza, pero si puedo apropidrmelo mds y mds porque yo mismo
-me he entregado a ello como a lo més grande7.

En el rito externo se hace totalmente claro que la realizacion
de la fe, la salvacién de Dios, es accién de Dios; lo que viene o se
me aplica, lo que ordena previamente mi pensar y mi querer, lo
que no procede de mi mismo y que me descubre algo que no me
puedo dar a mi mismo, eso debo recibirlo con toda la fuerza de
adbesion de la libertad que se me ha dado.

El «creo» —yo creo—, la respuesta personal responsable del
bautizando ha hecho que la profesién de fe, aun cuando en otros
actos religiosos se pronuncie en plural, aqui comienza por credo,
es decir, «creo» en primera persona del singular. En Hipona, en la
época de Agustin, asf como en otras iglesias episcopales, comenzaba
fa misma profesién de fe a veces por «Creemos» (credimus) en
Dios Padre... «Creemoss (credimus) en nuestro sefior Jesucristo...
«Creemosy (credimus) en el Espiritu santo (cf. DS 54). Aqui, por
tanto, se expresaba literalmente y se resumia en cierto modo lo
que se realiza en la pregunta «¢crees?» (credis?) y en la contes-
tacién «creos (credo), a saber: la comunidén en la fe, €l hecho de
que da comunidad creyente comunica sus tesoros cuando recibe
en su seno a otros hombres que estidn preparados con ella a decir
«NOSOLrosy .

b} Incorporacién en la comunidad de los creyentes
1) A propésito del concepto de «iniciacién»

A este proceso o hecho se hace alusién cuando hoy, en el uso teoldgico
corriente, se designa al bautismo (juntamente con la confirmacién que lo
desarrolla) como «sacramento de iniciacién». «Iniciaciény», introduccién, ad-
misién o consagracién, este concepto se aplica desde hace mucho tiempo,
en la etnologia y en la historia de las religiones de la antigiiedad, como
término técnico para los ritos, que significan una transformacién radical del
tipo de vida social o religioso llevado hasta entonces, y, sobre todo, para el
paso del joven al estadio de los aduttos. En la teologia sacramental reciente,

7. J. Ratzinger, o. c., 67.



74 Signos de la cercania de Dios

este término técnico o especializado se ha hecho sobre todo corriente en el
campo evangélico (ptotestante), pero también estd en uso, especialmente
desde el Vaticano II, en la teologia catélica.

Se puede afirmar que la iniciacién, en este sentido teoldgico, es un acto
fundamental y destacado en el conjunto del proceso socializador, en el pro-
ceso de incorporacién al grupo de los creyentes o a la iglesia. Pero a mi
modo de ver, este término comiin de socializacién puede también utilizarse
plenamente al crecer dentro de la comunidad eclesial. «Bajo el término socia-
lizacién se entiende corrientemente el proceso complejo del crecimiento del
individuo en una cultura especifica, en las costumbres de vida o en las valo-
raciones de determinados grupos y con ello en el conjunto de la sociedad.
Este proceso traslada al individuo a una situacién en la que debe compor-
tarse segin las reglas, ideas y opiniones de su ambiente. Y, a la inversa,
faculta al grupo o a la sociedad, a transmitir a la generacién que viene
después sus principales valores y formas de conducta» 8.

Pero conviene que perfilemos un poco mds estas ideas.

2) La estructura dialégica de la fe

Volvamos nuevamente al hecho del bautismo y al didlogo-
profesién del mismo. El presbitero que bautiza y pregunta no estd
alli como un hombre privado, sino como un representante oficial,
como jefe de la comunidad, o como la mano derecha del obispo,
y, por consiguiente, como el que representa a la comunidad. El
hombre se convierte en hombre a través de los hombres. El cris-
tiano se hace cristiano sélo a través de los cristianos. Sobre la
primera frase, ya hicimos al principio algunas reflexiones a propé-
sito del pequefio «Dibs» ®. Otros relatos también impresionantes
recalcan que los hombres como «aves desamparadas que abando-
nan el nido» (A. Portmann), sobre todo en el primer afio de su
vida, necesitan de otros hombres para convertirse en hombres.
Sobre esa base antropoldgica se apoya. la sentencia: para hacerse
cristiano y pata ser cristiano, necesita el crevente de la comuni-

8. G. Biemer - J. Miiller - R. Zerfass, Eingliederung in die Kirche.
Pastordle. Handreichung fiir den pastoralen Dienst. Mainz 1972; of. Con-
cilium 142 (1979): Crisis en las estructuras de iniciacion.

9. Cf. A. Ude, Betty, Protokoll einer Kinderpsychotherapie, Stuttgart
1975; J. A. Singh, Die Wolfskinder von Midnapore, Heidelberg 1964,
nos habla de dos pequefias nifias que fueron encontradas en la India en el
afio 1920 por dos cazadores en una guarida de lobos. Habian sido raptadas
de muy pequefias por esos animales y se habfan criado con ellos. Pues bien,
en toda su conducta se portaban como fieras, aullando, comiendo como
animales y andando a cuatro patas. La nifia mds joven murié al cabo de un
afio; la mayor, en los nueve afios que vivié en una familia misionera, fue
adquiriendo poco a poco la conducta humana. En el afio 1970, hablé la
prensa de un caso semejante de nifios en el Libano.
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dad. Sélo a través de ella nos ha llegado el evangelio. Pero ella es
todavia mds importante como espacio de la realizacién vivida y
concreta de la fe, como lugar de la esperanza vivida, como el
suelo radical de la propia adherencia a la fe. Lo decisivo e impor-
tante de esta sencilla méxima —uno se hace cristiano sélo a través
de los cristianos— apunta naturalmente a la iglesia como «el sa-
cramento de la salvaciény, es decir, al hecho de que Dios mismo
hace, en el Espiritu santo, a esta comunidad el lugar de la sal-
vacién.
La estructura dialégica de la fe disefia una imagen del hombre, Pero
muestra también una imagen de Dios. El hombre logra tratar con
Dios, trata con los demds hombres, sus hermanos. La fe se ordena
por esencia al td y al nosotros; s6lo a base de esta doble condicién
une al hombre con Dios. Demos la vuelta a la frase: la estructura
intima de la fe no separa la relacién con Dios de la co-humanidad.
La relacién con Dios, con el ti y con el nosotros se entrelazan, no

se yuxtaponen... Dios quiere venir a los hombre sélo mediante los
hombres en su co-humanidad 190.

Asi, pues, el proceso del bautismo y la estructura de la pro-
fesién bautismal, dejan bien claro que, en este proceso sacramental
de iniciacion, se da aquel ensamblamiento tipico de la fe cristiana
entre Dios, el yo y el td con el nosotros.

3) La iniciacién cristiana como «un nuevo nacimiento»

Los primitivos cristianos no tenfan ningtin reparo en calificar
el nuevo estado, la nueva forma de vida, en la que entra el bauti-
zado, como una «nueva vida», y la misma iniciacién como un «nue.
vo nacimiento» o un «renacimiento». Este concepto se halla por
primera vez en el nuevo testamento en capas de tradicién relati-
vamente tardias. Con todo, alli aparece ante nuestros ojos en las
diversas corrientes de tradicién, de manera que se puede afirmar:
a partir de la segunda generacidn, ya era familiar el concepto de
renacimiento (palingenesia) a toda la iglesia de habla griega.
Muy pronto, ya en Justino e Ireneo, es incluso la designacién cons-
tante para el bautismo y para su accién, Se carga el acento en que
este nuevo nacimiento es algo que realiza Dios. El es el que re-
gala una nueva vida:

«Mas cuando aparecié la bondad y el amor hacia los hombres de Dios,
nuestro Salvador, no por las obras justas que nosotros hubiéramos hecho,

10. J. Ratzinger, o. c., 69.
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sino por su misericordia, nos salvé mediante el lavatorio de la regeneracién
y renovacién del Espiritu santo» (Tit 3, 5). De una manera parecida dice
la 1.2 Carta de Pedro: «Bendito sea Dios y Padre de nuestro Sefior Jesucris-
to, que por su gran misericordia nos reengendré a una viva esperanza»
(1 Pe 1, 3). Nosotros somos «como quienes han sido engendrados no de
semilla corruptible, sino incorruptible, por la palabra viva y permanente
de Dios» (1 Pe 1, 23). Es asimismo familiar para nosotros la conversacién
de Jestis con Nicodemo (Jn 3, 3) en la que se halla el nacimiento por el
agua y el Espiritu santo», y la importante idea del evangelio de Juan, de
que esta nueva vida, esta nueva manera de existencia sélo se conserva en
unién vital con su fuente de vida: el sarmiento debe permanecer unido a la
cepa: €l que en mi permanece y yo en él, éste dard mucho fruto (cf. Jn
15, 1-8).

4) El nuevo espacio vital: el pueblo de Dios

En la descripcién del nuevo espacio vital, que se experimenta
en la comunidad de fe, desempefié asimismo una gran importancia
el término biblico «pueblo de Dios». Para los pueblos némadas,
el hecho de que fuera del clan uno se veia perdido, era una expe-
riencia muy fuerte, mucho mds fuerte que en nuestros bloques de
viviendas. La familia, 1a gran familia, la estirpe como espacio co-
bijador del individuo, siguié formando parte con toda naturalidad
de la conciencia de Israel incluso después de su ocupacién de la
tierra prometida. En la cambiante historia del pueblo de Israel,
este espacio vital se fue convirtiendo cada vez mds en una dimen-
sién teolégica concreta, en cuanto que la asistencia y la conduc-
cién de Yahvé se experimentaba y significaba como una fuerza
que hace historia, que volcaba hacia el pueblo, como un todo y
en la cual el individuo participaba en la medida en que incorpo-
raba a ese pueblo y se adherfa a las leyes que Yahvé le habfa
otorgado.

Con esa denominacién veterotestamentaria del espacio vital
hecho posible por Dios conecta el Wltimo concilio, cuando incluye
en la nueva eclesiologfa, destacdndola bien, la idea de «pueblo de
Dios»:

«Asf como al pueblo de Israel, segtin la carne, peregrinando por
el desierto, se le designa ya como iglesia (kabal, ecclesia), asi el
nuevo Israel, que caminando en el tiempo presente busca la
ciudad futura y perenne (cf. Heb 13, 14) también es designado
como iglesia de Cristo» (LG 9).

Pero naturalmente el concilio no sélo recuerda la preciosa
imagen antigua del desierto, la tradicional metdfora del peligro,
el abandono y la meditacién, sino que habla directamente de la
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idea que subyace en el fondo de todo eso, cuando, bajo el epigrafe
«pueblo de Dios», dice:

Sin embargo, fue voluntad de Dios santificar y salvar a los hombres
no aisladamente, sin conexién alguna de unos con otros, sino consti-
tuyendo un pueblo, que le confesara en verdad y le siguiera santa-
mente. Por ello eligié al pueblo de Israel como pueblo suyo, pacté
con él una alianza y le instruyé gradualmente... Pero todo esto suce-
dié como preparacién y figura de la alianza nueva y perfecta que habia
de pactarse con Cristo... Dios formé una congregacién de quienes,
creyendo, ven en Jests al autor de la salvacién y el principio de la
unidad y de la paz, y la constituyé iglesia a fin de que fuera para
todos y cada uno el sacramento visible de esta unidad salutifera
(LG 9).

La comunién de los creyentes es sacramento visible de la
unidad salutifera para todos. La incorporacién en esa comunidad
de hermanos y hermanas de Jesucristo y, por tanto el rito de inicia-
cién fundamental y sacramental es el bautismo. A propésito de este
contexto teolégico al que hemos hecho referencia brevemente
sobre €l pueblo de Dios, desearfa afiadir una breve concrecién
respecto a nuestra vida contempordnea:

Asi, pues, si se entiende conscientemente la comunidad de
los hermanos y de las hermanas de Jesucristo y se trata de vivir
y de actuar segiin su espiritu, entonces en todas partes donde se

Debido a la divisién de trabajo y a la especializacién del mundo moderno
laboral, debido asimismo a la trabazén de los bloques sociolégicos y econé-
micos, somos en medida creciente conscientes de nuestra dependencia de los
demds y esto nos acongoja, nos angustia y nos infunde un sentimiento de
impotencia. Pero esto ocurre sobre todo cuando esa trabazén se ve envuelta
masivamente por la corrupcidn, el egoismo, la falta de miramientos, €l po-
der y la rapifia, puesto que ya no queda para muchos individuos o grupos
espacio vital, y se puede comprobar constantemente aquella experiencia de
Sartre: «El infierno son los otros» 11,

Pero la referencia y la concatenacién entre unos y otros ofrece asimismo una
gran oportunidad. Si hacemos intercambios olvidindonos de nosotros mis-
mos, podemos contar con millones de ojos, de manos, de cerebros, de ideas,
de capacidades. Y entonces surgen importantes conocimientos a los cuales
no podria acceder yo nunca, surgen algo asi como un descubrimiento colec-
tivo de la verdad, un intercambio de posibilidades, de conocimientos de pose-
sién, de confianza, de estimulos, de dnimo para vivir. La relacién de unos y
otros es una gran chance y el embrujo de la palabra «solidaridad» muestra
cémo nosotros en €l fondo somos conscientes de todo eso.

11. J. P. Sartre, Huis clos, en la obra del mismo: Théitre, Paris 1947,
167.
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logre, aunque sea de una manera inicial y provisoria, conllevar
el peso de los demds, comunicar los medios y fuerzas propios,
donde asimismo no se paga el mal, donde se perdonan las injurias,
donde incluso los golpes de la fortuna y la muerte se arrostran
con los ojos de Jests en la esperanza de su aparicién ejemplar en
una nueva manera de vivir... entonces, en el seguimiento de Cristo
se abre aquel nuevo espacio vital en el que se puede respirar y
refr, en el que no hay que espiar a nadie, en el que no tenemos por
qué ocultar y disimular nuestras debilidades y nuestras necesida-
des, donde no tenemos que preocuparnos constantemente de apa-
rentar y pensar en nuestro prestigio, donde nosotros simplemente
podremos ser nosotros mismos, amparados en el amor de los
hombres y en el amor de Dios que se manifiesta precisamente ahi.
Ya sé que este cuadro impresionista de una «auténtica iglesia de
Jesucristo» tiene los rasgos de una utopia. ¢Pero no cotresponde
esta utopfa readl a la visién del reino de Dios, cuya aparicién
anuncia Jests?

Resumamos una vez més la idea teoldgica fundamental: Se tra-
ta de la relacién entre Dios, la comunidad bumana y cada uno de
los individuos. Ser hombre significa estar-con. Un ser hombre lo-
grado es una comunidad lograda. La alianza de Dios, su aproxima-
ci6n a los bombres, tiende a la plenitud del hombre. Jesucristo
es el catalizador de una comunidad bumana, que rebasa incluso las
barreras de la muerte con la ayuda de Dios. El tener parte en esa
comunidad significa lograr la salvacién para cada uno de los hom-
bres. La primera carta de Juan expresa esto con toda sencillez,
ya al principio: Lo que hemos visto con nuestros ojos y bhemos
pdpado con nuestras manos de la palabre de vida, esto os lo anun-
ciamos también a vosotros para que tengdis comunién con noso-
tros. Y «el tener comunion con nosotros» significa tenerla con el
Padre y con su Hijo Jesucristo (Cf. 1 Jn 1, 1-4).
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¢) Participacién en el destino de [esucristo
1) El bautismo «en nombre de Jests» 2

¢Qué es lo que debemos hacer?, preguntaron muy conmovidos
los que oyeron a Pedro su sermén de pentecostés, segiin se nos
narra en los Hechos de los apéstoles. «Pedro les contesté: arre-
pentios y bautizaos en el nombre de Jesucristo para remisién de
vuestros pecados v rectbiréis ¢l don del Espiritu santo» (Hech
2, 37).

Excepto en el final del evangelio de san Mateo, donde aparece
la conocida f6rmuta trinitaria (Mt 28, 19), siempre se habla en el
nuevo testamento del bautismo en nombre de Jesucristo o en nom-
bre de nuestro Sefior Jestis. Con esta frase se distingue, sobre
todo en los Hechos, el bautismo cristiano del de Juan Bautista.
La férmula «en €l nombre» puede significar: «por encargo», «con
el poder de», pero también «por el nombre», «debido al nom-
bre». Es decisiva y esencial la referencia fundamental y esencial
a la persona de Jesucristo y a su importancia salvadora.

Con la fé6rmula «en nombre de Jesucristo» se hace alusién a
la vinculacién con el Sefior crucificado y resucitado. El bautismo
en su nombre arrebata al creyente del imperio del pecado y de la
muerte y lo conduce al reino del Dios viviente, que es inaugurado
por el Mesfas, Jests.

El benedictino Rabano Mauro, el mds conspicuo tedlogo de su época, el si-
glo IX, abad de Fulda, y del 847 al 856 arzobispo de Maguncia, cuya prin-
cipal preocupacién era la formacién de teSlogos, describe el bautismo como
el paso a un nuevo reino: «El primer sacramento es el bautismo, ya que,
antes de que uno sea ungido por el santo ctisma y se convierta en parti-
cipe del cuerpo de Cristo, debe hacerse puro por medio del nuevo nacimien-
to... Después de que el bautizando, por la confesidn de la verdadera fe, se
coloca bajo el dominio de otro Sefior, abandonando el servicio del duefio
al que ha servido hasta ahora, rompe toda la dependencia mala respecto a él,
de manera que... el mal espiritu huye ante el Espiritu santo... Y tan pronto
como ha subido de la fuente bautismal, le unge enseguida el sacerdote con
el santo crisma y sigue la oracién en la que se pide que el nedfito pueda
convertirse en participe del reino de Cristo...» 13,

12. Cf. R. Schulte, Sobre la teologia del bautismo cristiano segin el NT,
en J. Feiner - M. Lohrer, (eds.), Mysterium salutis V, Madrid 1975.

13. Hrabanus Maurus, De institutione clericorum 1, 25-28, PL 107,
309-313.
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2) Con-morir, con-resucitar (Rom 6)

¢Cémo se hace uno en el bautismo participe del reino de
Cristo? Una répida mirada al capitulo 6 de la Carta a los romanos,
muestra cémo responde Pablo a esta pregunta. Se trata de aquello
que se ha denominado el «aspecto soteriolégico» o el «aspecto
mistico-cristolégico» de la teologia bautismal de Pablo. Se men-
ciona la relacién que surge a través del bautismo en el nombre de
Jesucristo, entre el bautizando y Cristo. No se trata solamente de
una vinculacién con el Resucitado, ni tampoco sélo de la unién con
él, que ahora estd vivo y se halla presente, sino que se trata de
una participacién en los hechos histéricos de salvacién: de la muer.-
te v la exaltacion, que se hacen sacramentalmente «presentesy.

Central en este aspecto es Rom 6, 3-11: «¢O ignordis que cuantos hemos
sido bautizados en Cristo Jesis fuimos bautizados para participar en su
muerte? Con él hemos sido sepuh:ados por el bautismo para participar en su
muerte, para que como él resucité de entre los muertos por la gloria del
Padre, asi también nosotros vivamos una vida nueva. Porque, si hemos sido
mlertados en él por la semejanza de su muerte, también lo seremos por
la de su resurreccién. Pues sabemos que nuestro hombre viejo ha sido cru-
cificado para que fuera destruido el cuerpo del pecado y ya no sitvamos al
pecado. Si hemos muerto con Cristo, también viviremos con €él; pues sabe-
mos que Cristo, resucitado de entre los muertos, ya no muere, la muerte
no tiene ya dominio sobre él. Porque muriendo murié al pecado una vez
para siempre, pero viviendo, vive para Dios. Asi, pues, haced cuenta de que
estdis muertos al pecado, pero vivos para Dios en Cristo Jesds».

Aqui, naturalmente, no podemos desarrollar este rico texto
en una exégesis demasiado precisa '*. En nuestro contexto, desea-
ria sefialar tinicamente dos cosas. Primera: estas afirmaciones sote-
riolSgico-ctistolégicas acerca del bautismo como iniciacién, incor-
poracién al destino de Jesucristo, son y seguirdn siendo el correc-
tivo necesario para la afirmacién de la iniciacién en €l nuevo pueblo
de Dios como el espacio vital abierto por Dios. La iglesia es nece-
sariamente instrumento de salvacién, pero ella es instrumento y
no fin en si misma. La iglesia es sacramento fundamental, pero
lo es como una dimensién derivada, derivada del sacramento ori-
ginario Jesucristo. La aceptacién en la iglesia significa unién con
Jesucristo. La cristologia y la edlesiologia se corresponden mutua-
mente, pero la mirada al destino de Jesucristo nos salvaguarda de

14. Cf. H. Schlier, Der Romerbrief, Freiburg 1977, 190-201; E. Kise
mann, An die Rimer, Tibingen 41980, 150-161; R. Schnackenburg, Das
Heilsgescheben bei der Taufe nach dem Apostel Paulus, Miinchen 1950.
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un «triunfalismo» eclesiolégico. «Esta particularidad estd subordi-
nada a la realizacién sacramental del bautismo. Ella est4 en contac-
to con Cristo dentro de la tradicién vital histérica de la iglesia.
Pero ahi se vincula de nuevo inmediatamente con el Sefior Cru-
cificado, el cual propone de nuevo a todo creyente el tema de la
fe y no fuera de la comunidad de los creyentes, sino dentro de
ella» . La segunda idea, a la que deseo aludir brevemente, se re-
fiere a la dimensién ética del bautismo, a su exigencia de una vida
cristiana.

E! bautismo no sdlo sefiala el paso a una vida cristiana y la entrada
en la comunidad. No sélo es el comienzo del ser cristiano, sino que
es también la llamada continua a bacerse cristiano, la exigencia per-
manente a un convivir activo con la comunidad, el incesante estimulo
o impulso a la realizacién de la existencia cristiana en el mundo...
Por eso el bautismo debe entenderse como rito de iniciacién dnica-
mente con la limitacién de que la iniciacién representa el comienzo
de un camino, que el bautizando debe emprender en y con la comu-
nidad en este mundo... Pablo desarrolla su doctrina acerca del bautis-
mo en Rom 6, cuando rechaza una falsa consecuencia derivada de su
doctrina acerca de la gracia. El exige un cambio moral en conformi-
dad con la novedad de la vida donada por Dios, un consecuente y
radical servicio de Dios, apartindose de la esclavitud y del poder del
pecado que dominaron hasta entonces... El bautismo lleva al «servicio
divino en lo cotidiano del mundo», a un servicio que se exige cada dia
de nuevo y que siempre hay que renovar entre los hermanos y entre
todos los hombres... Asi se posibilita al creyente por el bautismo el
seguimiento de Cristo, y al mismo tiempo el seguimiento diario y
que ha de durar toda la vida 18.

Las ideas de este primer apartado las podemos resumir asi:
El bautismo es la decisién para la fe en un cambio de vida, entron-
ca con & pueblo de Dios, injerta en el destino de Jesucristo y su-
pone el sumergir, abogar, dar muerte al bhombre viejo, y bacer
emerger, resucitar al bhombre nuevo. Es la vida en el Espiritu
santo.

15. W. Breuning, Die Bedeutung der Taufe fiir die Eintibung im Chris-
tentum, en H. J. Auf der Maur - B. Kleinheyer (eds.), Zeichen des Glaubens,
Ziirich, Freiburg 1972, 155-172, aqui 170.

16. R. Schnackenburg, Die Taufe in biblischer Sicht, en W. Molinski
(ed.), Diskussion um die Taufe, Miinchen 1971, 15-36, aqui 25s.
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2. Base bistérica
a) Raices del bautismo cristiano 17
1) Un punto de partida desconcertante

Si preguntamos sobre las rafces histdricas del bautismo cristia-
no, nos vemos ante una situacién inicial totalmente desconcertante,
ante un hallazgo exegético que nos plantea algunos enigmas: el
mismo Jests no bautizé y, sin embargo, la iglesia primitiva prac-
ticS, describié e interpreté teolégicamente el bautismo con tanta
naturalidad, que en ningtin lugar puede reconocerse la mds minima
indicacién de que este sacramento fuera discutido, que se hubiera
Llaturalizad‘o o impuesto lentamente. Fijémonos un ‘poco en ambos

echos.

Primero: Jesds nunca bautizé

En los sindpticos, en ninguna parte se habla de que Jests bautizara. El evan-
gelio de Juan sefiala en 3, 22 y 4, 1 que Jests rivalizé durante mucho tiempo
con Juan, mientras él bautizaba y hacia discipulos. Y, sin embargo, se afiade
en seguida —como entre paréntesis—: «Aunque JesGs mismo no bautizaba,
sino sus discipulos» (4, 2). Aqui parece que se recoge en el evangelio de
Juan lo que era sabido desde antiguo, saber que los discipulos de Jesds
empezaron al principto a administrar el bautismo. Las otras dos observacio-
nes: «Después de esto vino Jesds... y permanecid alli con ellos y bautizaba.
Pero Juan bautizaba también en Aindn...» (Jn 3, 22s), y «Habian oido los
fariseos cémo Jestis hacia mds discipulos y bautizaba mds que Juan...» (4, 1),
se explican sin dificultad por la tendencia general teoldgica del evangelio
de Juan, a separar a Jestis de Juan y a destacar la superioridad del segui-
miento de Jests sobre el movimiento del Bautista.

En contra de una actuacién bautizadora de Jesiis habla sobre
todo la siguiente observacién de G. Lohfink: «En la antiquisima
composicién de la misién prepascual de los discipulos, que se nos
ha transmitido tanto en Marcos como también en la fuente de los
logia (Mc 6, 7-13; Mt 10, 1.5-25; Lc 10, 1-16), reciben los dis-
cipulos el encargo de sanar a los enfermos y de proclamar la pro-
ximidad del reino de Dios. Pero no reciben precisamente el encango
de anunciar un bautismo o indluso de bautizar, Puesto que en el
complejo de la tradicién de la misién de los discipulos se enco-

17. Cf. G. Lohfink, Der Ursprung der christlichen Taufe, en: ThQ 156
(1976) 35-54.

’
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mienda exactamente aquello que Jestis hacia y que constituia el
centro de su actividad, podemos concluir: Jestis en este punto no
siguié exactamente al Bautista» '®. Si se reflexiona cudn estre-
chamente estaba vinculado el signo del bautismo de penitencia, en
el Bautista, con su enérgico sermén del juicio, con la amenaza del
castigo de Dios del final de los tiempos que se aproxima, parece
que queda claro el motivo de esta conducta de Jests: Para Jesus,
el tema no es la amenaza del juicio, sino el anuncio del reino de
Dios como salvacién y como amor inmerecido y perdén de Dios.
Todo esto se habria visto oscurecido al tomar o continuar el bau-
tismo de Juan.

Segundo: la comunidad post-pascual de los discipulos bautiza
desde el principio con la mayor naturdlidad

Todas las tentativas de los expertos en historia de las religio-
nes o de los exegetas por derivar el bautismo de las religiones de
misterios griegos v de atribuirlo en primer lugar a las comunidades
de habla griega, estin pasadas de moda. Porque es indiscutible que
ya en las comunidades primitivas arameas, el bautismo en el nom-
bre de Jests era una practica corriente. ¢Cémo se explica esto?
Los tiempos anteriores, que en lo exegético —en lo que se refiere
a la «historicidad» de las afirmaciones neotestamentarias— no eran
tan sensibles, prepararon una respuesta al parecer bien sencilla:
Los discipulos empezaron a bautizar en seguida después de pascua,
porque este era el encargo que les habia dado el mismo Resucita-
do, como se desprende de Mt 28, 19 y de Mc 16, 16.

Pero ambas afirmaciones —aunque teoldgicamente importantes— no sirven
de nada para una toma de postura histérica. Porque la frase que se pone
en boca del Resucitado: «El que creyere y fuere bautizado se salvard» (Mc
16, 16) habria sido afiadida con su contexto al evangelio de Marcos en el
siglo II. E incluso la terminacién del evangelio de Mateo, con su forma
bautismal trinitaria (Mt 28, 19), formulada, segiin la historia de la tradicién,
relativamente tarde, dice con bastante claridad que Mateo atribuye teols-
gicamente el bautismo al Resucitado. Pero nos agradaria saber qué es lo
que histéricamente dio motivoe a que los discipulos, pocos dias después de la
muerte y exaltacién de Jesis, al referirse al «bautismo en nombre de Jests».
Es interesante, en este contexto, sobre todo la postura de Lucas, a la que
se refiere G. Lohfink: «Aunque Lucas se halla interesado enormemente por
la institucién del bautismo y aunque dedica un espacio relativamente amplio
a las palabras del mandato del Resucitado, él no tiene un mandato propia-
mente dicho. Especialmente aclaratorio es en este aspecto Lc 24, 47», All

18. Ibid., 36.
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dice el Resucitado que se debe predicar en su nombre a todos los pueblos
la conversién para el perdén de los pecados. Aqui tenemos también en Lucas
un texto, en el que se ponen en boca del Resucitado motivos para el bau-
tismo, pero precisamente ese texto lo formulé Lucas refiriéndose a la con-
cepcién de Marcos del bautismo de Juan —como se ve claro compardndolo
con Mc 1, 4. En Marcos se menciona el bautismo de Juan. Lucas toma el
texto completo, pero deja a un lado precisamente la mencién del bautismo
{en boca de Jestis}—. Con ello queda bien claro que Lucas no encontrd,
en el amplio espectro de la tradicién del cristianismo primitivo, ningdin
mandato del bautismo por parte de Jesis, al cual podria haberse referido 19.

El mismo Jests no bautiza, pero los discipulos bautizan des-
pués de la pascua. ¢Cémo llegan a eso? Ya he sefialado anterior-
mente que las tentativas de otros tiempos de buscar el origen del
bautismo en las pricticas consecratorias de los misterios helénicos
hoy dia no puede sostenerse en serio.

Asimismo los muiltiples lavatorios rituales que hubo siempre
desde antiguo en el judaismo, desde el lavatorio de las manos hasta
los bafios, aportan muy poco para nuestra cuestién, ya que como
parte de la praxis religiosa eran algo que se repetia constantemen-
te, Ahora bien, el bautismo es un hecho que sélo tiene lugar una
sola vez. Ciertamente hubo en el judaismo, y probablemente tam-
bién ya en tiempos de Jesis, lo que se llamaba el bautismo de los
prosélitos como un hecho que s6lo se daba una vez, Pero el bau-
tismo de los prosélitos era un bautismo ‘que uno se administraba
a si mismo y se aplicaba Unicamente a los paganos. El bautismo
cristiano se recibe de otros, y €l llamamiento al bautismo en el
nombre de Jests se dirige de una manera especial, en los primeros
tiempos, a los judios (cf. por ejemplo, Hech 2, 38).

2) El bautismo de Juan

No podemos menos de dirigir nuestra mirada al bautismo de
Juan. Porque en él no se trata de un rito que la gente realiza
sobre si misma. No era ningin bautismo que uno se administrara
a si mismo. «Y se hacfan bautizar por é» (Mc 1, 5), dice Marcos.
También Juan se dirige, como los primeros predicadores cristianos,
a los judios. Pero sobre todo es constitutivo de su rito de peniten-
cia, de su bautismo para el perdén de los pecados, el hecho de
que se recibiera una sola vez. El bautismo de penitencia es, hasta
cierto punto, la dltima oferta de arrepentimiento y de conversién
antes del terrible juicio de Dios que alborea ya. Los componentes

19. 1bid., 38.
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fuertemente escatolégicos de la predicacién penitencial y asimismo
de este signo de penitencia con los que el Bautista quiere que se
hable de si, merecen consideracién. Tres caracteristicas, a saber,
la diferenciacién entre el receptor y el administrador del bautismo,
la unicidad de la recepcién del mismo, y todo el pueblo Israel
como destinatario de la predicacién sobre el bautismo, asocian de
una manera sorprendente el bautismo de Juan con el bautismo
primitivo cristiano, de manera que podemos deducir: al principio
ambos se ballaban muy cercanos.

Segtin Lohfink, «todo eso habla en favor de la vinculacién o
unién entre €l bautismo de Juan y el primitivo bautismo cristiano,
ya que desde el principio existe una estrecha interdependencia his-
térica entre ¢l movimiento del Bautista y la comunidad de Jests.
El mismo Jests y una parte de sus discipulos posteriores se hicie-
ron bautizar por Juan, y la figura del Bautista ocupa en la tradi-
cién del cristianismo primitivo un lugar sorprendente y extra-
ordinario» 2°.

Debemos dejar a un lado muchos detalles interesantes en esta
presentacién apenas esbozada, Pero debemos detenernos un poco
en la Gltima idea. Segin ella, a nosotros no sélo se nos transmitie-
ron las palabras de Jests, con las que él reconoce sin reparos la
actuacién de Juan y por las que considera su bautismo como legi-
timado por el cielo (por ejemplo, Mt 11, 7-19 y los paralelos de
Lc 7, 24-25 y también Mc 11, 27-3 y par.), sino que se nos trans-
mite también el hecho de que €l mismo tomd sobre si este signo
penitencial escatolégico de Juan, lo cual incluso llegé a dar algu-
nos quebraderos de cabeza a la tradicién cristiana. Esto se ve con
toda claridad cuando se compara la presentacién del bautismo de
Jestis que hace cada uno de los evangelistas.

3) El bautismo de Jesds en el Jorddn, su significado
e importancia !

En la tradicién cristiana del bautismo de Jestis se va arrinco-
nando cada vez mds el cardcter penitencial al bautismo de Juan
y se va haciendo referencia al hecho salvador de Dios por Jests
y en Jests. Por eso se ha hablado en la literatura teolégica de una
«modificacién kerigmdtica» en la pericopa del bautismo (H. W.

20. O.c., 43,
21. Cf. Ch. Schiitz, El bautismo de Jesis, en J. Feiner - M. Lohrer
(eds.), Mysterium salutis 111, 2.
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Bartsch). Por otra parte, esta observacién coincide con la particula-
ridad de flos textos biblicos. Ellos relatan lo pasado siempre con
miras a la significacién e importancia permanentes y actuales de
lo relatado. El relato y el testimonio se convierten en predicacién.
Respecto a la perfcopa sobre el bautismo de Jests, esto significa:
La comprensién del bautismo practicado entre los cristianos se
inscribe de una manera creciente en la descripcién del bautismo
del mismo Jesis, y de esa manera se interpreta nuevamente en la
persona de Jesds el bautismo de Juan, y dicho bautismo es cristo-
logizado o cristianizado. El mismo es, en cierto modo, el punto
de cristalizacién y su propio bautismo es el lugar, a partir del cual
se echan los cimientos a la praxis bautismal de la iglesia.

Ya Marcos se comporta de una manera totalmente programitica en su rela-
to sobre el bautismo de Jestis. Y como no tenia ninguna <historia previa»
en la forma de un evangelio de la infancia, coloca el bautismo de Jesiis como
principio de su evangelio. Las apremiantes esperanzas y ansias escatoldgicas
del Bautista son aceptadas por Jests. Pero él es sefialado por el Padre como
el Hijo predilecto, que ha hallado el beneplicito de Dios y en el que él se
ha complacido. Cuando sale del rio, desciende sobre él el Espiritu, lo im-
pulsa a retirarse al desierto y luego a lanzarse a la vida publica. Aqui, a fin
de cuentas, se muestra el proyecto: fundamental del evangelio: Jesis se
mete entre la multitud, baja con ella a recibir aquel signo de penitencia y
experimenta con ello la distincién por el Padre y la fuerza del Padre, el
Espiritu. Este es el impulso que mueve su vida, primero hacia la reflexién
en el desierto y, luego, hacia los hombres. Este comienzo del evangelio con
ocasién del bautismo de Jesds debid it adquiriendo para los que escuchaban
el evangelio, para los seguidores de Jesucristo, una importancia creciente.
En el evangelio de Juan, se acentiia mds todavia la reflexién acerca de la
importancia del bautismo de Jests. El primer capitulo no relata simplemen-
te el desarrollo del bautismo de Jesis sino que convierte al Bautista, en
diversas afirmaciones suyas, en el testigo de la mesianidad de Jesis (Jn 1.
24-36). En otras palabras: el Bautista y su obra se ordenan al hecho salva-
dor en Jesucristo y a ese hecho salvador se subordinan y a él sirven. Concre-
tando: la afirmacién del Bautista: «Y yo vi y doy testimonio de que éste es
el Hijo de Dios» (Jn 1, 34) estd enmarcada en otra curiosa designacién de
Jests. Tanto antes {v. 29), como después (v. 36) se dice: «Este es el Corde-
ro de Dios que quita los pecados del mundo» 22.

El evangelista Juan se refiere aqui —como también en otros pasajes (3, 16
y 8, 56)— a Abrahdn y a la oscura y enigmitica historia del Moria, en el
cual Abraham, a la fatal pregunta de Isaac: aqui hay lefia y fuego, ¢pero
dénde estd la victima para el sacrificio?, responde que Dios proveerd un
cordero para el sacrificio (cf. Gén 22, 8). El evangelista hace decir al Bautis-
ta: aqui estd el Cordero de Dios, el Cordero determinado por Dios para el
sacrificio. En otras palabras: el evangelista Juan convierte al Bautista en el
testigo de la pasién de Jesds. Mathis Gothart Nithart, llamado también
Matthias Griinewald, trasladé esta idea al retablo de la crucifixién de su

22. Cf. Ch. Schiitz, o. c¢.; R. Schnackenburg, E! evangelio de Juan,
Barcelona 1980.
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altar de Isenheim en una brillante talla. O, dicho en una forma mds clara
teolégicamente: Segiin la manera de entender del evangelio de Juan, el acon-
tecimrento salvador, su muerte y su resurreccién se introducen ya en la des-
cripcién teoldgica del bautismo de Jesis.

A grandes rasgos hemos expuesto, en un momento, el signifi-
cado del bautismo de Jests, asi como nos themos referido también
a su importancia. Pero nuestro interés especial, en este primer
apartado, se orienta a la raiz histérica, a los hechos y a las reflexio-
nes que condujeron a la praxis bautismal cristiana. Para la res-
puesta a esta cuestién, sin embargo, hemos llegado a algunos pun-
tos histéricos muy importantes.

4) La frase originaria: «agua y Espiritu»

Realmente, el hecho de que el mismo Jesds recibiera de Juan
el bautismo ofrecié la posibilidad de adoptar, después de la pas-
cua, precisamente este signo para el reino de Dios que se acerca-
ba. Por entonces ya se habfa hecho més clara la conviccién de los
discipullos de la situacién escatolégica. La caracterizacién escato-
l6gica del tiempo se habfa intensificado por la cruz y la exaltacién.
La conversién y la dedicacién a la salvacién, que irrumpia en la
exaltacién de Jests, era todavia mds apremiante, es decir, el ansia
escatoldgica del bautismo de Juan fue intensificada y robustecida
por los discipulos de Jestis. Pero lo nuevo, la nueva forma como
Dios se aplica a todos, se experimenta o se describe como Espiritu.
En este signo exterior, que habia establecido el Bautista y que
¢l mismo Jestis habfa recibido, se resumen los puntos de vista
decisivos, concretamente entonces cuando fue vinculado con Cristo
Jests, cuando se convirtié en un bautismo «en el nombre del Me-
sfas Jests». O, dicho de otra manera: el signo exterior del bautis-
mo de Juan se completa con la nueva operatividad de [esds: el
«agua» y el «Espiritus actdian juntamente. En la tensa esperanza
postpascual dirigida a la cercana venida de Jesis, y haciendo
referencia a la impresién todavia viva que habfa dejado la predi-
cacién penitencial de Juan, y con referencia al hecho —que se
refleja asimismo en diversos pasajes del nuevo testamento— de
que el bautismo de Juan contintia después de su muerte y de que
se atribuye una especie de movimiento de bautizantes, los pri-
meros discipulos de Jesds, por una parte, en su predicacién a los
judios, se adhieren a este impresionante signo y, por otra, lo
desvinculan de Juan, lo llenan de nuevo contenido, y hacen de él
un bautismo en el nombre del Mesias Jesds.
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Con la aceptacién y la administracion de este signo constituido
por el agua y el Espiritu, los primeros discipulos expresaron asi-
mismo lo siguiente: 1) aqui se da la conversion, la aplicacién al
reino de Dios que asoma; 2) aqui se da la aplicacion a Jesds, a sus
palabras v a su accidn, y, por tanto, la esperanza de salvacion vy la
ausencia de toda angustia ante el juicio, y 3) aqui se da la salva-
cién ya abora, la nueva vida es donada. El, y en el Espiritu, estd
cercana y presente a nosotros. El reino de Dios ha alboreado ya en
Jesis y es aplicado a aquél que se aplica a él en este signo del
agua, y es comunicado ya en el Espiritu santo.

En estas reflexiones no hemos mencionado a ningin apdstol
ni hemos aportado ningiin dato histérico en lo que se refiere a
una institucién postpascual del bautismo en el nombre de Jesiis,
pero, sin embargo, podemos mostrar los motivos para un bautismo
postpascual, asi como las raices externas e internas del bautismo
cristiano.

b) Teologia v prictica bautismal de la primitiva iglesia
1) Resumen teoldgico-biblico

Con la visién mas bien «histérica» que hemos presentado has-
ta ahora del bautismo en la sagrada Escritura, no nos hemos fijado
demasiado en todo lo esencial del mismo. Pero existe ciertamente
una teologia bautismal neotestamentaria ampliamente desarrollada,
la cual, como testimonio apostdlico, es norma permanente de un
desarrollo histérico mas amplio. Si nos fijamos brevemente en el
conjunto de las manifestaciones biblicas respecto a la realizacién
y comprensién del bautismo, hay que afirmar primeramente con
toda claridad que esas afirmaciones son muiltiples, muy frecuen-
tes, muy matizadas, y que se presentan a lo largo de todos flos
libros del nuevo testamento, Unas veces son més eclesioldgicas, y
otras van mezdladas con afirmaciones mds ético-antropolégicas.
Pero precisamente ahi se expresa naturalmente la importancia fun-
damental de esta primera y bésica realizacién sacramental y el he-
cho de que este rito lo sentfan los primeros cristianos como algo
muy vital. En todo caso, no deja de extrafiar que el bautismo en
el nuevo testamento es algo sobre lo que se reflexiona mucho més
que sobre la eucaristia, el otro «sactamentum maius».

Para comenzar este resumen teolégico-biblico, desearfa men-
cionar por de pronto tres textos paulinos, que son adecuados pa-
ra presentar la doctrina primitiva cristiana sobre el bautismo, pues-
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to que ellos mismos son un reflejo de las ensefianzas originarias
sobre el bautismo. A continuacién recogeremos en cuatro tesis lo
que es comin a todas esas afirmaciones bifblicas.

En el capitulo 3 de la Carta a los gilatas (G4l 3, 26-28), Pablo se esfuerza
intensamente por explicar con toda claridad a los gilatas el papel de la fe
para la consecucién de la salvacién. La fe es el paso de la esclavitud de la
ley a la libertad de los hijos de Dios. Y justamente alli a donde se dirige,
a aquellos que por la fe se han convertido en hijos de Dios, es a donde
apunta el bautismo: «Todos, pues, sois hijos de Dios por la fe en Cristo
Jesiis. Porque cuantos en Cristo habéis sido bautizados, os habéis vestido
de Cristo. No hay ya judio o griego, no hay siervo o libre, no hay varén
o hembra, porque todos sois uno en Cristo Jestis». Salvacién por la fe, sal-
vacién por el bautismo, éste es uno y el mismo hecho, la fe y el bautismo
estdan unidos indisolublemente. Y creer en Jesucristo significa recibir el
bautismo. El bautismo asocia a Jesucristo y asocia a todos los bautizados
en una unidad, hace de muchos diversos una unidad, y transmite la rela-
cién fundamental hacia Cristo. Ser cristiano significa estar bautizado.

El segundo texto, 1 Cor 6, 11, sigue inmediatamente a una dura reprimen-
da por la repulsa de los corintios. Su conducta no corresponde a su estado
como bautizados: «Y algunos esto érais, pero habéis sido lavados, habéis
sido santificados, habéis sido justificados en el nombre del Sefior Jesucristo
y por el Espiritu de nuestro Dios». Con gran brevedad queda dicho todo
lo esencial sobre el bautismo: En el signo del lavatorio, de la sumersién,
han sido justificados, santificados, esto es, se les ha comunicado concreta-
mente el perdén de los pecados, la asistencia de Dios, y a todo eso deben
corresponder ellos en su vida. Esto sucedié en el nombre de Jesucristo y en
el Espiritu de nuestro Dios y precisamente esto es lo decididamente nuevo:
En el mismo Jesis se hace patente y experimentable que Dios nos ha toma-
do de una manera enteramente nueva en el agua y en el Espiritu. No hay
duda ninguna de que Pablo se refiere a la imagen del agua cuando dice:
«Y la esperanza no quedard confundida, pues el amor de Dios se ha derra-
mado en nuestros corazones por virtud del Espiritu santo, que nos ha sido
dado» (Rom 35, 5).

El tercer texto, que puede presentar de una manera tesumida la primitiva
doctrina acerca del bautismo, es el de 1 Cor 12, 13: «Porque también todos
nosotros hemos sido bautizados en un solo Espiritu, para constituir un solo
cuerpo, y todos, ya judios, ya gentiles, ya siervos, ya libres, hemos bebido
del mismo Espiritu». El bautismo incorpora al cuerpo unico de Cristo, que
es la iglesia, la comunidad de los creyentes. Ahi, ni el origen ni el rango
representan nada. La comunidad fundamental de todos los cristianos es este
sacramento del bautismo. El estd por encima de cualquier diferencia.

Voy a resumir en cuatro tesis, lo que afirma la fe del primitivo
cristianismo acerca del bautismo:

1) El bautismo corresponde al ser de cristiano. El bautismo
de adultos se administra en las comunidades primitivas como un
signo de salvacién que se recibe una sola vez y es irrepetible. Es
como un rito de recepcién en la comunidad de los discipulos de
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Jests. A través del bautismo, uno se hace cristiano y miembro de
la comunidad, de la iglesia.

2) El bautismo en nombre de Jests asocia a su persona y a
su destino, a su muerte y a su nueva vida, El signo externo se
entronca a todas luces con el propio bautismo de Jesis en el Jor-
dén. La invocacién y la advocacién de su nombre sobre €l bautiza-
do significa, por una patte, la apropiacién y, por otra, la salvacién
y el nuevo comienzo. Aqui se da el comienzo concreto del segui-
miento y se abandona el viejo camino de los pecados.

3) El bautismo inicia la existencia en el Espiritu santo, Esto
no es un aspecto adicional, sino que atticula y desarrolla lo que se
ha dicho acerca de la relacién con Cristo. La fuerza de Yahvé y la
fuerza de Jesucristo han sellado al bautizado, le han suministrado
un signo de propiedad. La nueva vida es a la vez regalo y compro-
miso. De ahf que el bautismo nunca sea sélo algo pretérito. Lo que
se denomina de una forma indicativa como un don de Dios es,
como tarea, ocasién para constantes imperativos éticos.

4) El bacer de Dios comprende el hacer del hombre. La sal-
vacién de Dios es regalada y su actividad va delante. Nuestra toma
de posesién por parte de Dios es su actuacién en el Espiritu santo.
Por eso no encontramos aqui nada que sea una magia automdtica:
la profesién de la fe es parte constitutiva del bautismo. La fe y el
signo van necesariamente unidos.

2) La realizacién externa o el rito exterior

El rito concreto del bautismo de la antigua iglesia esclarecia
al bautizado el contenido interior de esta accidén. La realizacién
exterior tenfa en la antigiledad una importancia mucho mayor
que hoy, y se desarrollaba en un espacio propio, el baptisterio,
con una gran pila bautismal en medio, hacia el cual se bajaba para
introducirse en el agua corriente.

Un primer testimonio de esto nos lo ofrece la Ensefianza de los doce apés-
toles (la Didajé). Se trata de un escrito redactado hacia el afio 100 en Siria/
Palestina; por tanto, de un documento mds o menos contemporineo del
evangelio de Juan, redactado antes todavia que la Carta de Santiago y que
la 2.2 Carta de Pedro incluso en algunas regiones incorporado al canon del
nuevo testamento antes de la delimitacién exacta del mismo. En el capitu-
lo VII, leemos: «Por lo que se refiere al bautismo, debéis bautizar asi:
Después de habetle comunicado antes todo esto —se refiere al “camino de
la muerte y al camino de la vida”, que ha presentado ampliamente con
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anterioridad-—, bautizadlo en el nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu
santo y, naturalmente, en agua viva (se refiere al agua corriente, al agua de
una fuente, en contraposicién al agua muerta o al agua hedionda de las
cisternas). Pero si no tienes agua viva, bautiza con cualquier otra agua.
Si no puedes con agua fria, con agua caliente. Si no tienes nada de eso,
entonces derrama tres veces agua sobre la cabeza en el nombre del Padre,
del Hijo y del Espiritu santo. Pero antes de! bautismo deben realizar un
ayuno preparatorio tanto el que administra el bautismo como el que lo re-
cibe e incluso, si es posible, también otros. Pero pide al bautizando que
ayune uno o dos dias antes» 23

Asi, pues, aqui se nos muestra una primera forma de una de-
terminada realizacién del acto de bautizar. Es especialmente nuevo
frente al nuevo testamento, donde se comunican las particularida-
des del rito, que luego se acabé de estructurar en los siglos
siguientes.

En su interesante libro acerca de Agustin como pastor de al-
mas, F. van der Meer reconstruye asi, con pequefios y precisos
detalles histéricos, lo que se hacta:

Luego, todos los bautizandos se despojan de sus vestidos y probablemente
los depositan en los huecos del corredor circular o en espacios préximos.
Se sueltan el cabello y se desabrochan sus cintos. Ninguna aguja queda en
la cabeza, mngun pendiente en las orejas, ningin amuleto en el cuello.
Entran en el mistico regazo materno, tal como dejaron el regazo materno
de la tierra. Todos se han ido acostumbrando, desde nifios, durante su vida
en las termas, a presentarse as{ despreocupadamente. Igualmente en casa
se duerme asi{ bajo las mantas. Los hombres se hallan a un lado, y al otro
las mujeres, a quienes asisten las diaconisas o mujetes de edad. Uno en pos
de otro bajan, al resplandor de ldmparas, las escaleras, a través de unas
cortinas que se han retirado un poco, hacia el agua corriente. Alli los sub-
didconos y los padrinos del bautismo prestan sus servicios. Primero llegan
los nifios, luego los hombres y finalmente las mujeres. El bautizando, como
dice el obispo, debe «descender, ya que la participacién en la pasién del
Sefior exige humildad». La pila no es profunda. El agua llega a un nifio
que permanece de pie en el pavimento de mosaico de la piscina hasta el
pecho, y a un adulto, apenas al ombligo. En seguida, se escuchan las anti-
quisimas preguntas: ¢Crees en el Padre? ¢crees en el Hijo? dcrees en el
Espiritu santo? écrees en la santa iglesia, en el perdén de los pecados,
en la resurreccidn de la carne?, y la ferviente respuesta: jCreo! Ttres veces
es sumergido el bautizando en el agua, la primera vez en el nombre del
Padre, luego en nombre del Hijo, y, por fin, en nombre del Espiritu santo.
No sabemos c6mo se realizaba este triple «sumergirse, zambullirse, e inmer-
girses que también a veces se denominaba #ingere, es decir, «mojarsex.
Ignoramos si el bautizando, tomado por los hombros por el didcono asistente
y sostenido «con el cuello encorvado» bajo el chotro del cafio de agua,
era sumergido completamente en la piscina, acurrucado de cabeza y espal-
das, o bien era bautizado en la cabeza y en el pecho con una fuerte rociada
de agua, mientras estaba de pie en el agua bendecida, sumergido hasta las

23. Adqui en versién de L. A. Winterswyl, Die Zwélfapostellebre. Eine
urchristliche Gemeindeordnung, Freiburg 1954, 24.

.
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rodillas o hasta las caderas. Sabemos tnicamente que el rito propiamente
dicho del bautismo se realizaba tres veces, nombrando cada vez al Padre,
al Hijo y al Espiritu santo. Parece que, por lo regular, era el obispo el que
administraba el bautismo.

Todo esto ha podido sacarse y reconstruirse de las cartas y sermones y de
las inscripciones del norte de Africa acerca del bautismo en la iglesia
episcopal de Agustin 24,

3) Aclaraciones teoldgicas: bautismo de los herejes,
el cardcter

Ya en los tiempos de san Agustin se hicieron necesarias dos
aclaraciones que deben dilucidarse a continuacién. En la denomi-
nada disputa acerca del bautismo de los herejes, no se trataba so-
bre qué es lo que habfa que hacer con cada uno de los cristianos
que habfan apostatado durante la persecucién —debian hacer pe-
nitencia, puesto que el bautismo s6lo se recibe una vez—, sino
acerca del problema de cémo habia que habérselas frente a los
miembros de las comunidades cristianas heréticas, que habian de
ser recibidos en la gran iglesia o iglesia universal. En esta disputa,
frente a los puntos de vista de Cipriano y sus seguidores, se sittia
la praxis romana del papa Esteban, que afirma lo siguiente:

El que administra el bautismo comunica el Espiritu. No da na-
da que parta de si mismo. Fl que bautiza propiamente es Cristo.

El uso del bautismo entre los «herejes» ha sido tomado de la
gran iglesia, en cuanto que aqui es donde se ha realizado 1a praxis
eclesial del bautismo. Si el bautismo es administrado correctamen-
te, es vilido, aunque se vea menoscabado en su eficacia. En un
bautismo vilido que haya sido administrado por herejes, y, conse-
cuentemente, que, debido a las circunstancias externas, no ha po-
dido desarrollar toda su plena operatividad, se da por tanto un
resquebrajamiento parcial entre el sigho externo vy lo que acontece
interiormente, ¢Qué es lo que ocurre en un bautismo que se admi-
nistra fuera de la legitima gran iglesia?

A este dltimo aspecto tuvo que enfrentarse Agustin de una
forma nueva e intensiva en la denominada «lucha contra los dona-
tistas». También él se veia frenado a la hora de atribuirles la ope-
ratividad plena, ya que la «comunién del Espiritu santo» era de-
ficiente. Pero en cualquier caso, era el mismo Cristo quien habfa
colocado su mano sobre los bautizados. Haciendo referencia al tér-

24, F. van der Meer, Augustinus als Seelsorger. Leben und Wirken
eines Kirchenvaters, Kdln 1953, 430.
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mino biblico del sello (spbragis), habla él de una comsecratio, de
una toma de posesién y de una sefial del bautizado y, para ello,
utiliza la palabra «caricter» (character dominicus). Asi, pues, é
distingue, en la accién del bautismo, €l sello cristolégico y la «im-
presién» del «cardcter sacramental» de la animacién plena por el
Espiritu santo. Cualquiera puede perder al Espiritu santo, pero la
marca, «la sefial a fuego» y el signo de propiedad que ha sido
impreso de una manera indeleble por Cristo en el bautismo, per-
manece.

La historia de los dogmas mds remota atribuyé también este
«caricter sacramental», es decir, esta conformacién permanente de
Cristo, a la confirmacién y al orden. Para Agustin significaba en
concreto: ‘Cuando un donatista llegaba a él y deseaba ser recibido
en su comunidad, no segufa ningin «nuevo bautismo», sino sélo
la imposicién de las manos por el obispo como signo de la re-
conciliacién y de la donacién del Espiritu.

c) La estructura obligatoria del bautismo
1) La consetvacién y la clarificacién de la tradicién apostdlica

Lo que la iglesia primitiva fue elaborando a base del testimo-
nio neotestamentario sirvié de objeto a la reflexién teoldgica v,
finalmente, fue formulado de manera obligatoria en manifestaciones
del magisterio. Un punto crucial en la teologia sacramental de la
edad media es el tratado sobre el bautismo de Tomés de Aquino
(ST 11T q.99, aa.66-71). Su teologia sobre €l bautismo fue recibida
en el siglo XV generalmente como ensefianza del magisterio: un
importante documento del esfuerzo por lograr, en el concilio de
Ferrara/Florencia, una unién con la iglesia oriental separada, fue
el decreto suscrito en 1439, titulado Decreto para los armenios
(DS 695-703). Contiene declaraciones sobre todos los sacramentos
y realmente no es un texto oficial del concilio, pero, debido a su
funcién, es un documento doctrinal de enorme importancia. El tex-
to acerca del bautismo es relativamente amplio (DS 696). Natural-
mente se mencionan las verdades fundamentales a que hemos alu-
dido en conexién con el patrimonio apostélico:

Por él (por el bautismo) nos hacemos miembros de Cristo y del cuer-
po de la iglesia... y si no renhacemos por el agua y el Espiritu... no
emos entrar en el reino de los cielos.
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Es nueva, mientras tanto, la diferenciacién introducida por la
escoldstica entre causa principal (principalis causa), es decir, el
Dios trinitanio y la causa instrumental (énstrumentalis causa), a sa-
ber, el hombre que administra el sacramento:

El ministro de este sacramento es el sacerdote, a quien de oficio com-
pete bautizar. Pero, en caso de necesidad, no sélo puede bautizar el
sacerdote o €l didcono, sino también un laico y una mujer y hasta un
pagano y hereje, con tal que guarde la forma de la iglesia y tenga
intencién de hacer lo que hace la iglesia.

No sdlo se exige el signo correcto exterior, sino también la
intencién del que administra el sacramento para que se dé un
sacramento vilido. El juego de nifios, la burla o la parodia o cual-
quier otra cosa similar —incluso con una forma exterior cornecta—
no pueden considerarse como administracién del sacramento.

El concilio de Trento tenia que expresarse con amplitud en
respuesta a las ‘concepciones de los reformadores. El influjo del
Tridentino en la teclogia de los siglos siguientes fue extraordina-
riamente intenso. Los catorce cdnones sobre el bautismo (DS 857-
870) no son una presentacién sistemdtica de la doctrina acerca de
este sacramento, sino una defensa, acomodada a la época, de cada
una de las afirmaciones atacadas o puestas en peligro. Algunas
formulaciones dnicamente se pueden entender a partir del debate
histérico de la época.

Hay que aludir, sobre todo, a cuatro puntos de vista:

a) Las afirmaciones fundamentales relativas a la legitimidad
y a la vdlidez, y, por tanto, relativas a la forma y a la intencién
de la realizacién del bautismo, de las que hablé ya el decreto a los
armenios, adquieren mayor vigor por las decisiones oficiales del
concilio.

b) La estrecha interdependencia entre fe vy bautismo queda
destacada y con ello la denominada «necesidad para la salvacién»
del bautismo. Si Gnicamente salva la fe en Jesucristo, entonces para
el que ha conocido esta interdependencia, el bautismo no es de
libre eleccién.

<) La unién indisoluble entre Cristo y la iglesia se recuerda
de una manera especial. La articulacién en Jesucristo es la articula-
cién en la iglesia y viceversa. Asi deberfa ser en cualquier caso.
En las desfiguraciones y en las falsificaciones, la separacién de
ambos es la peor tentativa de una salvacién. La consecuencia no
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serfa una individualizacién del bautismo o una repulsa del bautis-
mo sino una reforma de la iglesia.

d) La posibilidad del bautismo de los nifios se establece fun-
damentalmente. No se mencionan los fundamentos teoldgicos para
ellos. Pronto ocupardn nuestra atencidn.

2) La Escritura y la tradicién. Siete tesis fundamentales

En siete tesis trataré de resumir la estructura permanente de
la iniciacién cristiana en el bautismo segin la Escritura y la tra-
dicién.

a) La accién salvifica de Dios: Como sacramento (particular)
fundamental del cristianismo, el bautismo es 1a aplicacién concre-
ta de la accién salvifica de Dios (liberacién, justificacién, grati-
ficacién).

b) La fe del receptor: Realizado en el espacio de la comuni-
dad creyente, el bautismo debe ser aceptado en la fe por €l re-
ceptor, o ratificado, en €l bautismo de los nifios, por hombres

adultos.

c) La necesidad para la salvacién: En cuanto que la salvacién,
el amor de Dios, se comunican cristolégicamente, el bautismo es,
como incorporacién o articulacién en Cristo v en su iglesia, «nece-
sario para la salvacién». Naturalmente, no se cierra el paso a la
cuestién acerca de la salvacién de los que mueren sin haberse bau-
tizado sin culpa suya ni tampoco se tesponde nada a la misma.

d) L nueva vida: Debido a la conversién hecha posible por
Dios y al cambio de vida (perdén de los pecados), comienza, a tra-
vés del nuevo nacimiento, una nueva vida en el Espiritu santo,
que merece ese nombre puesto que ella debe superar los limites
de la muerte y llevar a la plenitud.

e) Una ocupacion permanente: A través de esta toma de Dios
irrepetible y que sélo tiene lugar una vez, se opera una asignatura
fundamental del hombre y una ocupacién permanente de Jesuctisto
(el denominado character o cardcter). Aunque haya renunciado a
la fe, el bautizado sigue siendo un bautizado,

f) El comienzo de un camino: A pesar de su unicidad e irre-
petibilidad, el bautismo no es terminacién, pasado o posesién fija,
sino que es comienzo de una nueva vida y compromiso hacia una
nueva tealizacién de la vida en la communio de los creyentes.
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g) Un sacramento irrenunciable: El bautismo es para la igle-
sia de Jesucristo, que trata de permanecer en el seguimiento de los
apdstoles, un signo sacramental irrenunciable, que no puede ser
sustituido por ningin otro nuevo rito #*, El bautismo es la actua-
lizacién del centro de la existencia cristiana como punto de unién
entre la intervencién y la realizacién de fe del hombre.

3. Sacramento de la fe
a) Fe y bautismo
1) Su interdependencia segin Pablo

En la investigacién neotestamentaria, se ha sefialado frecuen-
temente €l hecho notable de que, en la teologia paulina, las afirma-
ciones acerca de la fe y acerca del bautismo se hallan en un para-
lelismo directo. Pablo pudo presentar el dnico y mismo hecho, la
donacién tnica de la salvacién tanto bajo el epigrafe de la fe co-
mo en el tema del bautismo.

Unos pocos ejemplos confirmardn esto. Pablo expresa asi en la Carta a los
gilatas la comunién personal con Cristo: «Todos, pues, sois hijos de Dios
por la fe en Cristo Jesis» (G4l 3, 26). Por la fe, dice Pablo. «Por la fe
habita Cristo en vuestros corazones», se afirma asimismo en la Carta a los
efesios (Ef 3, 17). En la Carta a los gilatas, sitla también Pablo en este
contexto, la relacién con Abtahdn, el padre de la fe: «Y si todos sois de
Cristo, luego sois descendencia de Abrahdn» (G4l 3, 29). Y ahi mismo puede
decir: «Porque cuantos en Cristo habéis sido bautizados, os habéis vestido
de Cristo» (G4l 3, 27). La comunién con Cristo se da a través de la fe y del

25. G. Otto, en Vernunfr. Aspekte zeitgemissen Glaubens, Stuttgart-
Berlin 1970, escribe en el capitulo Cambio en el servicio divino: «El que se
decide como adulto a aceptar la concepcién de la vida que el bautismo expre-
sa de una manera apremiante, ése puede hacerlo conocer a una comunidad;
asimismo se puede pensar si debe hacetse esto publico. Para esto se pueden
buscar diversas formas. Pero serfa discusion mds importante esforzarse
para que se retina —si esto no ha ocurrido— con hombres de la misma
opinién. Pero con relacién a una comprensién completa y abierta de la
iglesia —que es de lo que se debe tratar—, cabe preguntarse si puede tra-
tarse para cada uno de tal comunicacién y publicidad casi oficiales. puesto
que se asemeja a una declaracién de ingreso. Existe también otra forma
que es el renunciar a esto. Aqui se tomarfa el sentido de lo que se significa
en el bautismo y se trataria de vivir en el mundo, nada mds. ¢Es esto
demasiado poco?» (153).

Si se tiene en cuenta la sagrada Escritura y la tradicién viva se puede
contestar a la ltima pregunta o cuestiébn —sin pretender negar la seriedad
que se da en las ideas presentadas— como sigue: Si, es demasiado poco.
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bautismo. Y de una manera semejante, con la donacién del Espiritu. El Es-
piritu se nos ha dado por el bautismo: «Porque también todos nosotros
hemos sido bautizados en un solo Espiritu» (1 Cor 12, 13). Y a los géla-
tas les dice Pablo en plan de reprensién: «¢Habéis recibido el Espiritu por
virtud de las obras de la ley o por virtud de la predicacién de la fe?»
(G4l 3, 2). Y él mismo responde: «Dios nos redimid... para que la bendi-
cién de Abrahdn se extendiese sobre las gentes en Jesucristo y por la fe
recibamos la promesa del Espiritu» (G4l 3, 14). En la fe recibimos el Espi-
ritu, en el bautismo recibimos el Espiritu. En los capitulos del 3 al 5 de
la Carta a los romanos, presenta Pablo la justificacién, la nueva vida, la
nueva creacién como recibidas en la fe. «Justificados, pues, por la fe tene-
mos paz con Dios por mediacidén de nuestro Sefior Jesucristo, por quien en
virtud de la fe hemos obtenido también el acceso a esta gracia en que nos
mantenemos y nos gloriamos en la esperanza y la gloria de Dios» (Rom 5,
1 y 2). Cuando situamos estas afirmaciones frente al ya mencionado capitulo
6 en el que todo esto aparece como efecto del bautismo ——«con él hemos
sido sepultados por el bautismo... para que como él resucité de entre los
muertos por la gloria del Padre, asi también nosotros vivamos una vida
nueva» (Rom 6, 4)— queda bien manifiesta la teologia bautismal de Pablo.

La fe y el bautismo son hasta cierto punto intercambiables,
va que para Pablo, el bautismo es profesién de fe en Jesucristo,
la fe en el Mesias se expresa y se anuncia en este signo, porque
el bautismo es el sacramentum fidei. Ciertamente en la exégesis
puede destacarse ocasionalmente un rasgo frente al otro, pero
queda totalmente claro que, para Pablo, ambos rasgos se comple-
mentan y dependen entre si uno del otro.

Asi puede Pablo, segiin el punto de vista dominante, mencio-
nar la fe o el bautismo. No se trata de dos caminos, sino de dos
aspectos de la tinica e indivisible totalidad del camino cristiano de
la salvacién. Y puesto que, en la vida concreta, todo esto: el ser
creyente, el aspirar al bautismo, €l prepararse para él, el recibitlo,
el realizarlo en la vida, el tratar de conseguir la perfeccién en la fe,
no ocurre simplemente en un solo momento o punto; por eso,
cuando se habla del bautismo y de la fe, se tiene ante la vista una
estructura de relacién polifacética, multidimensional y dindmica.

2) La cuestién de la «necesidad para la salvacién»

Antes de introducirnos en esta cuestién, hagamos algunas indi-
caciones acerca de la «necesidad para la salvacién» del bautismo.

a) Se trata de la importancia universal de Jesucristo. La afir-
macién de Jests, en el evangelio de Juan, en su conversacién con
Nicodemo: «En verdad te digo que quien no naciere de arriba
no podrd entrar en el reino de los cielos» (Jn 3, 5; cf. 3, 3), siem-

7
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pre fue tomada muy en serio en la tradicién de la fe y fue consi-
derada como una importantisima obligacién. En el fondo se halla
el convencimiento fundamental del caricter escatoldgico, es decir,
del cardcter definitivo y universal de la misién salvadora de Jesu-
ctisto, lo cual, a partir del idealismo alemén, fue tematizado y ca-
lificado por lo general como «la pretensién absolutista del cristia-
nismo». La afirmacién de los evangelios: «Nadie conoce al Padre
sino el Hijo...» (Mt 11, 27; Lc 10, 22), «Nadie va al Padre si no
es por mi» (Jn 14, 6) es la expresién concreta de la idea de que
sélo se llega a la salvacién a través de Jesus. El bautismo vincula
a Jests y une a él. Asi, pues, la necesidad para la salvacién del
bautismo es la expresién concreta de la vinculacién bistérica de
Dios en Jesucristo: Dios en [esds-salvacién para todo el mundo.

b) Se presupone la posibilidad de decidir por la fe. La in-
terdependencia indisoluble entre el bautismo y la fe que es, por
otra parte, un acetcamiento consciente y una decisién responsable,
preservé a los cristianos ya desde el principio de afitmar una ri-
gida v absoluta necesidad del bautismo de agua, en la que no
hubiera excepciones. Ya muy pronto, por ejemplo, el martirio de
un catecimeno fue considerado como equivalente al bautismo,
ya que en él ocurria realmente lo que hacia presente el bautismo
sacramental: la bajada a la muerte de Jestis (por la fe) y la resu-
rreccién a una nueva vida. Y ya en Ambrosio (T 397) encontramos
la reflexién de que puede haber algo como una anticipacién del
bautismo: una justificacién «subjetivas por medio de una especie
de votum sacramenti. Para nosotros, son corrientes estas ideas ba-
jo el término del «bautismo de deseo», Con ello se trata de decir:
Un hombre, que vive segin su conciencia y que evidentemente
habria deseado el bautismo, si hubiera sido consciente de su signi-
ficado —y que, por desconocimientc o por error, permanece sin
el bautismo— puede salvarse por el votum sacramenti.

Ciertamente sospechamos la insuficiencia de esta construccién
auxiliar. Sin embargo, es importante la idea, puesto que libera
al bautismo de una falsa concepcidn magico-mecénica y deja abier-
to el espacio para la decisién humana. Algo que se formula de
una manera destacada: El bautismo es necesario para la salvacién
para aquel que tiene la posibilidad de conocer esta necesidad.

¢) La voluntad de salvacién de todos por parte de Dios sigue
siendo una conviccién fundamental de fe. No sdlo a partir de la
valoracién de la fe como una decisién libre del hombre, sino
también partiendo de una base directamente teolégica, se debe
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hablar de una manera diferenciada cuando se describe la necesidad
para la salvacién del bautismo (y de la fe): Porque el nuevo testa-
mento habla con toda dlaridad de la voluntad salvifica universal
de Dios: «Aparecié la gracia de Dios para salvar a todos los
hombres» (Tit 2, 11) vy de un modo similar en 1 Tim 4, 10,
pero, sobre todo, en 1 Tim 2, 4-6: «El cual quiere que todos
los hombres sean salvados y vengan al conocimiento de la verdad.
Porque uno es Dios, uno también el mediador entre Dios y los
hombres, el hombre Cristo Jesds, que se entregd a si mismo para
redencién de todos». Por lo que se refiere al hecho de que la ma-
yor parte de los hombres que han vivido hasta ahora, y la mayor
parte de los que viven en la actualidad no reciben el bautismo,
muchos aunque no los méds dejan de recibirlo no por culpa suya
sino més bien por nuestra culpa. Entonces surge un problema, que
afecta inmediatamente a la imagen de Dios y a la cuestién del
poder, de la bondad y de la justicia de Dios. Este hecho, de que
sélo una parte de los hombres recibe el bautismo, ofrece una
seria dificultad a la afirmacién del significado salvador universal
de Jestis 2. Es claro que también partiendo de este punto de vista,
queda relativizada la idea de la necesidad para la salvacién del
bautismo: Las posibilidades de Dios son ciertamente mayores
que las de su iglesia.

d) Sin embargo, sigue en pie el fenémeno de la escandalosa
concrecion de la revelacion: No dejamos a un lado la verdad de
que Dios asocia su aplicacién a este Jestis y a los que le siguen.
Por eso la misién, la predicacién del camino de Jestis se sitda en
el centro de la idea de seguimiento de Cristo. No se es cristiano
para si mismo, sino para los demds. La iglesia sin misién no es ya
la iglesia de Jesucristo.

Tengamos bien presente esto: La expresién «necesidad para
la salvacién del bautismo» es la expresion concreta del convenci-
miento de la importancia universal de Jesucristo. Esta necesidad
para la salvacion del bautismo debe exponerse de tal manera que
se garanticen tanto la libertad del hombre (decisién de la fe) como
la soberania de Dios (voluntad salvifica universal).

26. Precisamente en este pasaje ha tratado de intervenir Karl Rahner
con su concepto, que no discutimos, de los «cristianos anénimos». Cf. Los
cristianos andnimos, ET VI, Madrid 1969, 535-544; Anonymes Christentum
und Missionsauftrag der Kirche, en Schriften 1X, Einsiedeln 1970, 498-515;
Bemer-Kungen zum. Problem des anonymen Christen, en Schriften X, Ein-
siedeln 1972, 531-546.
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3) La estructura dindmica de relacién

La relacién entre la fe y el bautismo es una estructura dind-
mica de relacién, una «relacién extendida». Pretendemos advertir,
cémo ya en el nuevo testamento —regla permanente para nuestra
fe y para la reflexién acerca de la fe— se pueden reconocer tres
diversos modelos de la relacién entre la fe y el bautismo %7,

Primer modelo: La fe conduce al bautismo y experimenta en
él la forma miés intensa de su concrecién. Aqui la fe precede y
acompafia a la administracién del bautismo (cf. Hech 8, 12s;
18, 8). «¢Podrd acaso alguien negar el agua del bautismo a estos
que han recibido el Espiritu santo igual que nosotros?» (Hech
10, 47). Es que habfan recibido la fe por la predicacién de Pedro.
En la fe se da, a través de la aceptacién personal de la palabra,
la primera anexién a Cristo. Esta fe conduce al bautismo.

El segundo modelo se orienta exactamente en la direccién con-
traria. Se menciona especialmente el famoso texto de Rom 66, 3 s.
Alli Pablo reflexiona a propésito del bautismo que ha tenido ya
lugar; él se sirve de la administracién més expresiva del bautismo,
la de la sumersién en el agua, pata fundamentar la necesidad de
un nuevo cambio en la fe. Asi, pues, €l anuncio de la fe no debe
conducir al futuro bautismo, sino que debe introducir de una ma-
nera mds profunda en el bautismo ya recibido. Un trasfondo seme-
jante tienen las afirmaciones de 1 Cor 10, 1-13;. 1 Cor 6, 1-11;
1 Pe 3, 13-22. También en ellas se presupone el bautismo y se en-
tiende como la expresién que resume «el proceso complejo de ha-
cerse cristiano, que en rigor nunca se acaba. Estos textos son re-
cuerdos del bautismo... Siempre se entiende el bautismo como co-
mienzo de algo nuevo, como un camino que hay que recotrer en
la fe. No sélo lleva la fe al bautismo, sino que también el bautis-
mo fundamenta cualquier nuevo comienzo en la fex 28

Hay que mencionar finalmente un tercer modelo. Las palabras
de la Escritura, que hablan del bautismo como de una fluminacidn
(Heb 6, 4; 2 Cor 4, 6; Ef 1, 18; 3, 9; 2 Tim 1, 10) han de en-
tenderse ante todo como expresién de la conviccidn de que el
bautismo regala, comunica y suscita la fe. «El bautismo no sélo
debe ser deseado en la fe, sino que hay que esperar asimismo del
bautismo €l robustecimiento de la fe... A través del bautismo €l

27. En lo que sigue, me apoyo sobre todo en el articulo de W. Kasper,
Glaube uInbd Taufe, en Christsein obne Entscheidung?, Mainz 1970, 129-159.
28. id., 149.
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hombre se hace vidente, a él se le abre la vista para la luz que pro-
cede de Cristo» 2, Aquf no necesitamos en modo alguno exduir
fa impresién emocional a través del proceso bautismal externo y
del impacto psicolégico de las palabras y los hechos. En el tercer
modelo de representacién se entrecruzan mutuamente de alguna
manera el bautismo y la experiencia de fe, €l conocimiento de la
misma fe. La necesaria interdependencia de la fe vy el bautismo
no significa una fijacion unilateral o de un solo sentido. La fe
puede y debe seguir al bautismo. La fe es un camino, el camino
de la vida del creyente. Pero el dinico camino de la iniciacién cris-
tiana puede ampliarse y extenderse. Incluso esto debe ser la regla
general, Ni la fe ni el bautismo permanecen jamis cerrados tras
de nosotros.

b) El problema del bautismo de los nifios

Al referitnos a la relacién abierta e intensa entre la fe y el
bautismo, debemos fijarnos ahora en el problema del bautismo de
los nifios.

1) Ojeada histérica retrospectiva

«Porque se llega a la iglesia a través de bautismos somnolientos,
por eso precisamente tenemos una ctistiandad tibia y aletargada y
unos cristianos poco inclinados a confesar valientemente su fe».
Karl Barth, en su articulo Lz ensefianza eclesidstica sobre el bautis-
mo (1943) suscitd, con esas declaraciones provocativas, una dura
discusién acerca del bautismo de los nifios 3. Una ojeada acerca
de todo este debate pone bien a las dlaras que, en lo que se re-
fiere a la idea concreta del bautismo y a la posibilidad del bautismo
de los nifios, ha habido concepciones previas esenciales sobre la
idea de la iglesia y sobte el concepto de sacramento, de las que
parten los distintos teblogos.

En €l nuevo testamento no se habla ni directa ni indirectamen-
te del bautismo de los nifios. Ni las frases acerca del bautismo de

29. E. Schlink, Dée Lebre von der Taufe, Kassel 1969, 105.

30. Una buena visién general ofrece: H. Hubert, Der Streit um die
Kindertaufe. Eine Darstellung der von Karl Barth 1943 ausgelosten Dis-
kussion un die Kindertaufe und ibrer Bedeutung fiir die heutige Tauffrage,
Bern, Frankfurt 1972.
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toda una familia (la denominada férmula oikos) 3!, ni 1 Cor 7, 14
(la santificacién de los nifios en el matrimonio en €l que hay al
menos un cényuge creyente), ni la pericopa sobre la bendicién de
los nifios {asi Mc 10, 15 en combinacién con Jn 3, 5) permiten
afirmar nada en pro o en contra del bautismo de los nifios. Se debe
tener siempre ante los ojos la situacién de misién que ha influido
en esas afirmaciones. El bautismo de los nifios no es, en esos pa-
sajes, en modo alguno lo principal, Si en ocasiones se decidié bau-
tizar a los nifios debido a la fe de sus familias, esta cuestién no
puede zanjarse a partir del nuevo testamento. Por otra parte, es
importante aqui recordar el «segundo modelo» de la telacién entre
la fe y el bautismo. Solamente sobre esa base: la fe introduce en
el bautismo ya tecibido, podria establecerse a fin de cuentas este
uso. Segin eso, no es correcto afirmar de una manera simple e
indiferenciada que el bautismo de los nifios vaya dirigido funda-
mentdmente contra las afirmaciones del nuevo testamento, Por
otra parte, se ha dado en él una importante matizacion no exenta
de problemas.

Los comienzos del bautismo de los nifios en la iglesia primi-
tiva permanecen en la oscuridad, en el silencio de la historia.
No existe ninguna controversia literaria acerca de su introduccién,
aunque, por otra parte, hay testimonios relativamente antiguos
acerca de la préictica de bautismo de los nifios: Ya a comienzos
del siglo III, hablan Origenes y Tertuliano del hecho del bautismo
de los nifios. A principios del siglo V, la prictica se halla ya tan
extendida, que precisamente de esa prictica se saca un argumento
en la lucha contra la repulsa del «pecado original» por parte de
Pelagio v de sus seguidores. No se discute el hecho del bautismo
de los nifios sino su significado, «Agustin ve en la prictica del
bautismo de los nifios una prueba a favor de su teoria de que hay
un pecado que gravita como una culpa en todo hombre que entra
en este mundo, antes de que haya pecado personalmente» 32

El estrecho acoplamiento que de ahi resulta entre el bautismo
y la doctrina del pecado hereditario condujo a diversas posturas
unilaterales y, en conjunto, fue bien poco positivo. En efecto,
como peligros mds destacados apuntaron la inclinacién a considerar
el hecho del bautismo, incluso en €l caso del bautismo de los ni-
fios, como un hecho ya totalmente cerrado y el hacer. de ese bautis-

31. Cf. L. Schenke, Zur sogenannten Qikosformel im Neuen Testament:
Kairos (1971), 226-243.

32. W. Breuning, Die Kzndertaufe im Licht der Dogmengescbzcbte, en
W. Kasper (ed.), Christsein obene Entscheidung?, Mainz 1970, 72-95, aqui 80.
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mo de los nifios, debido a su frecuencia, la regla general, es decir,
a hacer del bautismo de los nifios un modelo de la administracién
de este sacramento.

Por primera vez en el siglo XVI, en la Reforma, se discute cla-
ramente la validez y la eficacia del bautismo de los nifios por los
anabaptistas. Lutero, Calvino y Zwinglio, por el contrario, defien-
den la praxis del bautismo de los nifios partiendo de motivos ecle-
sioldgicos. Calvino y Zwinglio son, en este caso, mds bien incon-
secuentes, si se tiene en cuenta que ellos acentdan fuertemente
la aceptacion personal de la fe en su doctrina sacramentaria. Segiin
eso, no es casualidad que Karl Barth, reflexionando a partir de
esa rafz protestante suiza, sacard las consecuencias y argumentard
en contra del bautismo de los nifios.

2) Argumento en pro y en contra

¢Cémo podriamos resumir los argumentos principales en pro
y en contra del bautismo de los nifios?

En primer lugar, hay que destacar, una vez mds, que la base
de todas las reflexiones a este respecto es la siguiente: el bautismo
y la fe van estrechamente unidos. Ahora bien, la descripcién exacta
de esta estrecha relacién puede ser diversa. Porque aqui operan
principalisimamente presupuestos teolégicos, que se refieren sobre
todo al papel de la iglesia, a su funcién en la interdependencia e
interaccién de Dios, de Jesucristo y de cada uno de los creyentes.

En la medida en que se ponga, en la recepcién del sacramento, todo el peso
en la parte humana, el bautismo de los nifios se convierte naturalmente en
algo imposible. Dietrich Bonhoeffer puso en guardia contra el peligro de
pretender establecer una iglesia-ideal en lugar de establecer una iglesia real
de hombres. De esa manera se entenderia ficilmente la comunidad y la
existencia de los creyentes como una institucién realizada puramente por
hombres. «La eliminacién del bautismo de los nifios no es ningtin medio
eficaz para salir al paso a la secularizacién de la iglesia, ya que tampoco el
bautismo de fe (de los adultos) asegura contra graves recaidas» 33.

Aqui queda patente el meollo de la argumentacién contra el
bautismo de los nifios: A partir de la afirmacién bésica de que la
fe v el bautismo se corresponden inseparablemente, surge una
objecién importante, si es que se entiende la fe en su sentido es-
tricto bien determinado, puesto que la fe significa: a) un acto
estrictamente individual de profesién y de adhesién; b) una pre-

33. D. Bonhoeffer, Gutachten zur Tauffrage: Gesammelte Schriften 111,
Miinchen 1960, 452.
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dicacién que precede en el tiempo al bautismo (anuncio del evan-
gelio al bautizando) y una aceptacién previa, en el tiempo, de esa
predicacién por el bautizando, y c¢) una medida en intensidad del
compromiso propio, reflexionada y completa, adecuada a la causa
de Jesucristo.

Estos tres presupuestos, que a primera vista parecen totalmente
convincentes, no son, sin embargo, evidentes, y han de someterse, .
por el contrario, a una importante reflexién teolégica.

Por lo que respecta a la adhesién estricta por parte del indi-
viduo a la fe (a), hay que decir: La fe como realizacién personal,
partiendo de la base antropolégica, es decir, de la estructura de
la persona humana, est4 ensamblada en el estar-con, en la comuni-
cabilidad de la realizacién vital, La fe es dialogal o dialégica, la
realizacién de fe se orienta a la comunidad y a ella se aplica.

Respecto a la aceptacién de la predicacién (b) que se presupo-
ne en ¢l tiempo por parte del creyente, hay que decir: La fe y la
escucha de la palabra no es siempre algo cerrado, no es una simple
posesién. ¢Cudndo es la decisién, de hecho, tan madura que puede
manifestarse la fe de una manera decisiva en el signo sacramental?
¢No se pierde de vista el segundo e importantisimo modelo del
que hemos hablado —a saber, la relacién entre la fe y el bautismo,
la fe sigue creciendo en €l bautismo ya recibido—, que desempefia
un papel tan importante en €l nuevo testamento?

Finalmente, por lo que se refiere a la intensidad del compro-
miso propio (c) hay que preguntar: ¢Hasta qué punto se presupone
aqui lo que debe alcanzarse en un penoso esfuerzo que ha de du-
rar toda la vida y que, en ltimo extremo, no depende de nuestras
fuerzas, sino que debe lograrse con la ayuda de la gracia de Dios?
¢no apunta aqui, al pretender rechazar una defectuosa idea del
bautismo como algo magico-mecénico, €l peligro de caer en el otro
extremo, a saber, €l considerar la fe como una obra y una accién
propias, como una realizacién que hay que poner previamente?
Esto tltimo era lo que més preocupaba a Bonhoeffer en el debate
sobre €l bautismo de los nifios.

En los dltimos tiempos, se nos ha advertido por parte de la psicologia y de
la pedagogia contra una falsa valoracién de la libertad humana y de la pro-
p-a realizacién. Estas indicaciones corroboran la postura contra una con-
cepcién individualista de la fe y apuntan a un caricter comunitario de
nuestra propia realizacién: Toda nuestra propia realizacién depende amplia-
mente de las decisiones previas de los demds, las cuales ella rechaza o rati-
fica. Esto radica en la naturaleza misma de las cosas. Y precisamente es
tatea de nuestra libertad el contar con esos presupuestos. Toda crianza de
los nifios e incluso toda educacién «libre» en la concepcién profana del mun-
do es una plasmacién previa de los nifios; si se educa sin religién, entonces,
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se realiza esto por la pre-plasmacién: la religidn no tiene importancia. Asf,
pues, la cuestién medular con miras a los nifios ya crecidos no es si Ios
padres o los educadores plasman a los nifios o influyen en ellos —esto lo
hacen siempre—, sino que la cuestién es cémo y con qué los configuran
y si ellos pueden responder de ello. Hay argumentos en favor de un apla-
zamiento del bautismo, que ignoran totalmente estos presupuestos funda-
mentales y que, por ello, estin muy alejados de la praxis y son inservibles.

3) Elementos teolégicos fundamentales

Del debate teolégico afloran ante todo tres puntos de vista,
que pueden destacarse en lo que se refiere a la defensa de la
praxis del bautismo de los nifios. Ellos valen para el bautismo en
general, pero pueden aducirse de una manera especial para el
bautismo de los nifios,

a) La salvacién es gracia. La aplicacién de Dios, su perdén,
fa promesa de nuestra salvacién, el amor de Dios es su libre,
incondicionada y simplemente reglada inclinacién a nosotros. La
gracia es acogida por parte de Dios, y el hombre no tiene nada
que hacer. Nuestra fe es recibir, aceptar, y a veces incluso algo
mds modesto que todo eso: dejarse tomar, dejarse amar, admitir
que nosotros somos aceptados v amados, es, por tanto, una forma
de apertura y de disponibilidad, lo contrario a la cerrazén y al her-
metismo, Hsta afirmacién, fundamental para todos los sactamentos
vy para toda dlase de bautismos, es aplicable de una manera especial
para €l bautismo de los nifios.

b) La fe significa creer unos junto con otros. La fe fundamen-
talmente tiende a la comunidad de los creyentes y a ella se orien-
ta: la fe, en su forma completa, es el amor, la responsabilizacién
confiada de s{ mismo, como lo manifiesta a las claras el nuevo
testamento. La fe, por consiguiente, no se entiende correctamente
en plan individualista. Precisamente como realizacién personal en-
tra en juego €l estarconlos-demds-hombres v esto se exige radi-
calmente. E] bautismo de los nifios articula de una manera espe-
cialmente clara esta referencia y orientacién a la comunidad fun-
damental, sin la cual el nifio ni siquiera es capaz de vivir. Sin esta
relacién directa de la comunidad hacia los padres creyentes y a los
padrinos, un bautismo de menores de edad es irresponsable, ya que
faltarfan, para la fase decisiva de incorporacién, las personas cre-
yentes hacia las que relacionarse.
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¢) La fe como realizacién vital creyente no es un becho pun-
tual, sino un proceso de crecimiento. Es dificil decir qué medida de
fe se exige para un hacerse cristiano de manera consciente. Natu-
ralmente, no se trata simplemente de la afirmacién intelectual de
unas férmulas de fe, sino de un compromiso de creyente, Pero la
Biblia habla también de una forma muy destacada de la «fe como
un grano de mostaza». Unos principios insigniﬁcantes pueden irse
desarrollando. El bautismo es €l comienzo de un camino, y el cre-
cimiento en la fe es un proceso que dura toda la vida. El creci-
miento en la fe se exige asimismo en el bautismo de los jévenes
y de los adultos. Y precisamente en el bautismo de los nifios, se
muestra especialmente la responsabilidad, que nosotros los cristia-
nos tenemos de una manera muy concreta respecto a los demds,
para que los demds deseen la fe y puedan acceder a la misma.

Si bhemos de fijarnos en la situacion tal como se desarrollé
bistdricamente, a partir de la estructura de la que nos hemos ocu-
pado, se ha de justificar teolégicamente un bautismo de los no
adultos. Pero esto no significa que el bautismo de los nifios sea
en cudlquier caso el ideal. Con todo, el simple aplazamiento del
bautismo es cuando menos una solucién todavia peor. En nuestra
situacion actudl, se puede defender teoldgicamente el bautismo de
los nifios, es algo que tiene sentido entre los padres creyentes y
de lo que debe responder la comunidad, siempre que se halle en-
samblada en una efectividad pastoral del bautismo y en una vida
comunitaria. Por dltimo, aqui se ensamblan la teologia sacramen-
tal y la venovacion prictica de la iglesia.

c) Un bautismo, una fe. Aspectos del ecumenismo

En esta dltima seccién, debemos tratar, siquiera someramente,
de algunos aspectos del ecumenismo, presentindolos en forma de
tesis.

1) Praxis y teologia bautismales entre los evangélicos

Se puede partir sin dificultad de un hecho, a saber, que, en
el campo de la gran iglesia ewmgelzca el bautismo que se adminis-
tra corresponde al nuestro en la intencién que pretende realizar,
quod facit ecclesia y que, por tanto, es valido. Por eso, el bautismo
sub conditione, en otros tiempos usual, es superfluo.

Peto ¢cudl es la praxis de las iglesias libres? Los baptistas bau-
tizan védlidamente, y sélo a los adultos. Fl bautismo de los meto-
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distas, de los menonitas, de las comunidades de hermanos mora-
vos, asi como de los adventistas del séptimo dia, se administra
de una manera cotrecta y es, por consiguiente, vilido. Se discute
la validez del bautismo en la iglesia neoapostélica y entre los mor-
mones, El bautismo de los testigos de Jehovd no es ciertamente
sacramento cristiano en el sentido del nuevo testamento. El ejérci-
to de salvacién, los cudqueros, y los seguidores de la ciencia cris-
tiana no poseen bautismo 34,

La teologia bautismal de Lutero y de los luteranos correspon-
de, en sus afirmaciones esenciales, a la tradicién comain.

Zwinglio y Calvino presentan una fuerte tendencia a consi-
derar el bautismo de agua como un signo, que sigue a un proceso
interior ya pasado, de haberse convertido en creyente. Se debe
haber experimentado antes €l nuevo nacimiento por el Espiritu
santo, y luego, seguiria el signo, el bautismo de agua, La conse-
cuencia de esta mdxima separa la accién salvifica de Dios de la
accién exterior del bautismo y, con ello, destruye el concepto de
bautismo de la antigua cristiandad. M4s tarde Karl Barth sacé
efectivamente esta consecuencia con su clara distincién entre el
bautismo del Espiritu como actuacién de Dios y el bautismo de
agua como la pura v cognoscible accién del hombre.

2) La concepcién del Vaticano II

El Vaticano II formuld, acerca del bautismo en las iglesias
separadas, unas conclusiones que llaman Jla atencién:

Tales manifestaciones y otras semejantes, no sdlo han robus-
tecido en la conciencia comiin de los cristianos, sino que también,

La iglesia se reconoce unida por muchas razones con quienes, estando
bautizados, se honran con el hombre de cristianos, pero no profesan
la fe en su totalidad o no guardan la unidad de comunién bajo el
sucesor de Pedro... 35.

El bautismo, por tanto, constituye un vinculo sacramental de unidad,
vigente entre todos los que por él se han regenerado. Sin embargo,
el bautismo, por si mismo es sdlo un principic y comienzo, porque
todo él tiende a conseguir la plenitud de la vida en Cristo. Asi, pues,
el bautismo se ordena a la profesién integra de la fe, a la plena in-
corporacién a la economia de la salvacién tal como Cristo en persona
la establecié y, finalmente, a la integra incorporacién en la comunidad
eucaristica 36.

34. Cf. W. Bartz, Orientierung tiber die Giiltigkeit der in Freikirchen
und christlichen Sondergemeinschaften gespendeten Taufe, Trier 1971,

35. LG 15.

36. Decreto sobre el ecumenismo, 22.
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en la teologia, han hecho advertir fuertemente que las cosas co-
munes entre las diversas confesiones son mucho mds notables que
las diferencias, v que, desde ese enfoque, se da un punto de par-
tida en los esfuerzos para aspirar a una coincidencia en todas las
cuestiones esenciales relativas a la fe, 2 la oracién y a la accién,
partiendo del Espiritu de Cristo.

3) La cristianizacién (el hacerse cristianos) como camino
para la unién

Utilicemos excepcionalmente, al menos una vez, un axioma
de las matemdticas para gue nos sirva de ayuda para explicar esto:
Dos cosas iguales a una tercera son iguales entre si: Nuestra igual-
dad entre unos y otros se opera a través de nuestra asimilacién
cada vez mds fuerte a Jesucristo. Cuanto més efectivamente viva-
mos todos nosotros del Espiritu de Jesuctristo, y nos dejemos arras-
trar por su destino, tanto mds se ir4 solucionando la cuestién de las
confesiones separadas. Pero precisamente ahi radica la gran dificul-
tad de la empresa. La adaptacién a Jesids no es simplemente nues-
tro plan y nuestra obra. Alli donde eso se logra tras gran esfuetzo,
es siempre a lla vez un regalo de Dios.

Asi, pues, €l bautismo suministra el impulso de hacer siempre
exactamente lo que conduce a la unidad, Cuanto més corresponda-
mos al bautismo, cuanto mds seamos cristianos efectivos y auténti-
cos, tanto més fuerte se hard la comunidad, tanto mds nos hare-
mos la dnica iglesia de Jesuctisto. Este objetivo comitn de nuestra
fe siempte lo tendremos delante,



3
LA CONFIRMACION

1. Desarrollo del bautismo.
La confirmacién de la existencia cristiana

a) Teologia biblica sobre el Espiritu

Segtin lo que se entiende corrientemente y en general, Ja con-
firmacién se considera por la mayorfa como €l sacramento de la
recepcién del Espiritu. El signo de interrogacién, que J. Amougou-
Atangana coloca detrds del titulo de su disertacién en Tubinga ?,
no trata de poner en cuestién la afirmacién «recepcién del Espiri-
tuw, sino que trata de hacer notar que ya el bautismo y primaria-
mente él, debe ser considerado como el sacramento de la recep-
cién del Espititu. Esto quedé bien claro en la presentacién que
hraciamos del bautismo. Pero si €l bautismo y la confirmacién se
hallan estrechamente unidos en su origen, debemos rastrear desde
el principio las fuentes originarias biblicas, para conocer las bases
y fundamentos del sacramento de la confirmacién. Comenzamos,
por tanto, con una ojeada a la teologia biblica acerca del Espiritu,
que toma cuerpo y se concreta sacramentalmente en el ungido
por el Espiritu, en Jesucristo, El hecho de Cristo tiene su prehis-
toria y su base fundamental en la historia del Espiritu del antiguo
testamento, y no sélo ciertamente en la accién y en la promesa del
Espiritu en el antiguo testamento.

1. J. Amougou-Atangana, Ein Sakrament des Geistempfangs? Zum
Verbiltnis von Taufe und Firmung (¢Un sacramento de recepcién del Espi-
ritu? Acerca de la relacién entre el bautismo y la confirmacién), Freiburg
1974,
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1)} El Espiritu de Dios en el antiguo testamento

«Un presupuesto fundamental para una comprensién objetiva
y adecuada de la concepcién veterotestamentaria del espiritu de
Yahvé”, es que se libera de las opiniones corrientes de la con-
cepcidn personal, intelectual o de la que procede de la tradicién
griega de espiritu como un principio superior y eterno... El espiri-
tu de Yahvé es primariamente una fuerza que procede de Dios,
sin que se pueda determinar de antemano qué es lo que opera
o produce esa fuerza... La representacién veterotestamentaria del
Espiritu se expresa, segin eso, de una manera dindmica, y allf
se trata no simplemente de una fuerza “psiquica”, sino también de
una fuerza “fisica”, si hemos de utilizar conceptos modernos, v,
por tanto, de una fuerza que comprende a la vez la operatividad
de las criaturas» 2.

Unos pocos textos del antiguo testamento pueden servir de ejemplo para
confirmar brevemente esto: Asi el primer libro de Job 33, 4-6. Se refiere
evidentemente al texto formulado en tiempos anteriores en Gén 2, 7. El
aliento de Dios hace viviente la materia de la tierra y la convierta en un
ser vivo ante Dios. Elihd dice a Job: «El Espititu de Dios me hizo, y el
soplo del Todopoderoso me da vida... También yo soy lo que td ante Dios;
también yo fui formado del barro»». Asi, pues, en el siglo tercero antes de
Cristo se formula de nuevo el pensamiento de Gén 2, 7: el hecho de que
nosotros existamos y vivamos, se lo debemos al aliento y al hilito vital de
Dios. Como signo mds expresivo de la dependencia de la potencia vital
que es el Espiritu de Dios, se considera en el Oriente naturalmente al agua.
Ella es la imagen del gran poder de Dios, que destruye y anega a los malos
y apaga la sed de los que temen a Dios. Veamos algunos ejemplos de esto.
Is 30, 28: «Su aliento es como torrente desbordado, que sube hasta el cue-
llos. Is 41, 17s: «Los pobres, los menesterosos, buscan el agua y no la
hallan; su lengua estd seca por la sed, pero yo, Yahvé, los oiré; yo, Dios
de Israel, no los abandonaré. Yo haré brotar manantiales en las alturas
peladas, y fuentes en medio de los valles. Tornaré el desierto en estanque
y la tierra seca en corrientes de agua».

En la conocida promesa del final de los tiempos de Joel 3. 1s se habla asi-
mismo de la infusién del espiritu sobre toda catne y es el ruaj de Dios
(palabra esta [ruaj] que podemos traducir por espiritu, tormenta, hilito,
aliento) a la vez el poder de juzgar y de salvar. Pero también la imagen del
fuego puede expresar este pensamiento ambivalente. En Is 4, 4 se habla
entre otras cosas del ruaj del juicio y del ruaj del fuego, de un fuego que
no sélo reduce a cenizas la paja, sino que purifica y acrisola lo que queda.
Estas imdgenes del agua y del fuego emergen de nuevo en el nuevo testa-
mento en la referencia al agua en la fiesta de los taberniculos (Jn 7, 37 s),
del fuego en la predicacién sobre el juicio del Bautista, y, sobre todo, en el

2. F. Hahn, La idea biblica del Espiritu santo, en C. Heitmann - H.
Miihlen, Experiencia y teologia del Espiritu santo, Salamanca 1978.
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relato de pentecostés de Lucas (Hech 2, 3). En el mismo antiguo testamen-
to se mira ya al tiempo de la nueva alianza de Dios y se describe esa nove-
dad expresamente por el espiritu y de él se denomina: «Y les daré otro
corazén y pondré en ellos un espiritu nuevo. quitaré de su cuerpo su cora-
z6n de piedra y les daré un corazén de carne» (Ez 11, 19, y de una manera
semejante en Jer 31, 31-34).

¢Qué es lo que importa, desde un punto de vista teoldgico, en estas expresi-
vas imdgenes, en las que se utiliza de una forma paralela «espiritu de Dios»
y «corazén de carne» y que aluden a lo mismo? Aqui no se considera la
accién de Dios como algo ocasional o que actia de pasada;.como una fuerza
que actiia sélo en ocasiones, sino como algo que opera 'en el interior del
hombre, que puede penetrar en él, que se le ha dado en cierto modo como
algo propio, de forma que el espiritu se convierte en una donacién divina
para la nueva vida del hombre, al cual le proporciona como un nuevo Srga-
no: una nueva manera de pensar, de sentir y de actuar.

El espiritu de Dios es, en los escritos del antiguo testamento,
el poder al que se atribuye toda la vida, la fuerza de Dios, de la
que depende nuestra existencia extevior e interior, la donacién
carismética de guerreros, reyes y profetas, la mano de Dios, que
sostiene tanto al pueblo como a cada uno de los individuos.

2) Puntos claves del nuevo testamento

El espiritu de Yahvé se convierte en el Espiritu de Jesds: Toda
su existencia se halla bajo el signo del Espiritu de Dios: su resu-
rreccién (of, Rom 1, 3s; 8, 11), su muerte (cf. Heb 9, 14), su
vida publica (¢f. Mc 1, 9-11; Lc 4, 16-21), el comienzo de su
vida (Mt 1y 2; Lc 1 y 2). Para Pablo, a quien Jesis sale al en-
cuentro de antemano en la existencia pneumdtica del Resucitado
—vy por ello estd muy préximo a nuestra situacidn—, el espiritu
de Yahvé se convierte en el Espiritu santo de Jesucristo porque se
asocia permanentemente con la existencia y el destino de Jesu-
cristo. El Espiritu, que resucité a Jests de los muertos (Rom 8,
11) es la fuerza, en la que Jesiis estd cerca de nosotros
(2 Cor 3, 17).

Este nuevo Espiritu se manifiesta en la comunidad en muchos
dones y carismas. Uno de los grandes méritos de Pablo es €l que
describe esta donacién del Espiritu no ya como una excepcién
extraordinaria, sino en resumidas cuentas como el distintivo de
la existencia creyente. Tengamos presente, sobre todo, esto: para
Pablo la donacién del Espiritu no es algo que ocurre extraordina-
riamente una sola vez, sino en Gltimo término algo fundamental
para la condicién de cristiano. Todo cristiano es tomado por el
Espiritu para un servicio y capacitado para €l mismo para cola-
borar responsablemente en la vida de la iglesia,
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Este aspecto se amplia, destacindolo de una manera especial,
en la narracién de pentecostés de Lucas. A los apéstoles que estin
reunidos en Jerusalén, se da el Espiritu santo para el servicio del
anuncio del evangelio a todos, y de esta manera, en su predicacién,
se anuncia la voz del Sefior exaltado. En esa manifestacién, la igle-
sia queda convertida, por el descenso del Espiritu santo, en instru-
mento de Jesucristo, son destruidas las barreras de Israel y el tes-
timonio de Jesucristo se convierte en una misién concreta.

Las afirma¢iones de Juan sobre el Espiritu santo deben con-
templarse en el contexto de la situacién eclesioteoldgica al final
del siglo I, de la amenaza a la que se ven sometidas las comu-
nidades sirias y del Asia menor por la gnosis. Se acepta €l deseo
legitimo aunque absolutizado —la iglesia vive por el Espiritu—
de la gnosis, pero al mismo tiempo se acentia la necesaria relacién
con €l Jests terreno y esto con todo el vigor posible. En la doc-
trina de Juan sobre el Espiritu, se trata sobre todo del problema
del «conocimiento de Jesucristo» comunicado y profundizado por
el Espiritu en la predicacién de la iglesia. Como el otro Pardclito
(ayudador, asistente), no trae el Espiritu ninguna nueva revelacion,
sino que la obra realizada por Jests se nos abre y se nos comunica
a nosotros. La formulacién resumida de este hecho es ésta: «El os
recordard todo lo que os he dicho» (Jn 14, 26). Este recordar es
un hacer presente, un exhibir y hacer experimentar. El Espiritu
comunica la realidad del Jesuctisto terreno y del exaltado. De ahi
se ve clara también la relacién entre las afirmaciones de la venida
de Jests y de la venida del Espiritu. Aunque la palabra iglesia
no aparece en el evangelio de Juan ni una sola vez, en ese proceso
ideolégico, se presupone siempre 1a eclesiologia: En la comunidad
de los discipulos, estd viva la tradicién de Jests; a través de la
comunidad de los discipulos se da de nuevo la verdad de Jesds en
la fuerza del Espiritu. Estas indicaciones deben ser suficientes por
ahora.

Tanto en Pablo y en Lucas como en Juan, que se ocupan
prolijamente del Pneuma de Dios, la vida creyente en el segui-
miento de Jesis, el testimonio consciente del mismo Jesds, y el
esfuerzo comin para seguir la berencia de Jesds, son fruto de la
comunicacion del Espiritu. Tanto la existencia cristiona de cada
individuo como la realizacién vital de la comunidad y de la iglesia
en su conjunto, y expresamente el envio o misién de la igleslia
particular y universal a los pueblos, se nos presentan como la con-
secuencia de la donacién del Espiritu y de la posesién del Espiritu.
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esenciales para la comunicacién sacramental del Espiritu en el bau-
Con todo lo dicho, hemos mencionado las afirmaciones bdsicas
tismo y en la confirmacién.

3) El bautismo y la imposicién de las manos como comuni-
cacién del Espiritu en el nuevo testamento

FEl bautismo es comunicacién del Espiritu, el bautismo vincula
con la comunidad del Espiritu santo: esto deberfa ser corriente
para todo cristiano.

Como ejemplo tipico de la miltiple y estrecha vinculacién del
Espiritu santo y del bautismo he de mencionar nuevamente 1 Cor
12, 13: «Porque también todos nosotros hemos sido bautizados en
un solo Espiritu, para constituir un solo cuerpo, y todos, ya ju-
dios, ya griegos, ya siervos, ya libres, hemos bebido del mismo
Espiritu». Este texto es asimismo «tipico» en cuanto que aquf
Pablo ha tomado una frase de la predicacién de la fe prepaulina.
Pero esta formulacién no es la tinica elaboracién de un predicador
particular o de un misionero dotado de gracia especial, sino que
es patrimonio comin de una determinada época primitiva. Tam-
bién la conocida férmula posterior de la Carta a los efesios sittia
al Espiritu y al bautismo en la misma linea: «Sélo hay un cuerpo
y un espiritu... S6lo un Sefior, una fe, un bautismo, un Dios y
padre de todos...» (Ef 4, 4). El Espiritu articula en el bautismo
con el cuerpo de Cristo, con su iglesia y une asi con el Padre,

Con miras a una diferenciacién de la recepcién del Espiritu en
el bautismo y en la confirmacién, se mencionan desde hace mucho
tiempo algunos pasajes, que aluden a la imposicién de las manos
como donacién del Espiritu frente al bautismo.

En los Hechos de los apéstoles, informa Lucas que Pablo, en las montafias
de Efeso bautiza en el nombre de Jesiis a algunos hombres que habfan
recibido el bautismo de Juan: «E imponiéndoles Pablo las manos, descen-
di6 sobre ellos el Espiritu santo y hablaban lenguas y profetizaban» (Hech
19, 6). Todo el nuevo testamento se esfuerza de un modo creciente por
referir y reducir al Bautista y a sus discipulos al cristianismo como ya lo
hemos dicho hace poco. Esto se expresa aqui sobre todo en la imposicién
de las manos, que apatrece a todas luces en el sentido teolégico como un rito
de iniciacién. A partir de su concepcién de la iglesia y del Espiritu, pretende
aqui presentar Lucas la incorporacién de los discipulos de Juan a la iglesia.

Deberiamos tener bien presente que ya aqui la imposicién de
las manos y la comunicacién del Espiritu va dirigida a la incor-
poracién a la iglesia. Y realmente no se separa del bautismo, del

8
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cual es parte fundamental, pero aqui se menciona intencionada-
mente la imposicién de manos.

Casi mds conocido es el otro pasaje de los Hechos: Pedro y Juan van a
Samaria, para que los discipulos de alli reciban el Espiritu santo: «Pues
atin no habia venido sobre ninguno de ellos (el Espiritu santo); sélo habian
sido bautizados en el nombre del Sefior Jests. Entonces les impusieron las
manos y recibieron el Espiritu santo» (Hech 8, 16-17).

Dos cosas me parecen dignas de tenerse en cuenta en este
contexto: Primero: naturalmente los Hechos de los apdstoles no
tratan de discutir la dependencia entre el bautismo y la comuni-
cacién del Espiritu; al contrario, la articulan expresamente con él.
«Arrepentios y bautizaos en el nombtre de Jesucristo para remisién
de vuestros pecados y recibiréis el don del Espiritu santo» (Hech
2, 38). Aqui, por consiguiente, slo se puede decir esto: los dones
carismaticos no se habian hedho todavia piblicos, y su operativi-
dad no era conocida. Asi, tras esa frase, se halla la idea siguiente:
Algo fundamental debe ser suscitado, abierto y sobre una base ya
puesta debe salir algo especifico en la donacién carismdtica para
la comunidad, para la iglesia. Y #na segunda cosa se expresa asi-
mismo: la comunidad de Samarfa, misionada por Felipe y que era
relativamente independiente, debia ser aceptada, por medio de la
visita de los apéstoles, en la comunién con la iglesia apostélica y
con Jerusalén como el centro de la unidad. Asi, pues, la idea de
la iglesia es el pumto central de ambos textos: la incorporacion a
la iglesia v la aceptacién en la misma a través de la imposicidn de
manos que da el Espiritu,

De una forma mucho més clara, apunta la Carta a los hebreos
a una imposicién de las manos ligada al bautismo. Alli se habla
de los elementos sustanciales y fundamentales de la cristianiza-
cién. «Por lo cual, dejando a un lado las doctrinas elmentales sobre
Cristo, tendamos a lo mds perfecto, no echando de nuevo los fun-
damentos de la penitencia, de las obras muertas y de la fe en Dios,
la doctrina sobre los bautismos, la imposicién de las manos, la
resurreccién de los muertos y €l juicio eterno» (Heb 6, 1-6). Aun-
que en el versiculo siguiente se habla expresamente de la ilumina-
cién v de la recepcién del Espiritu, no se puede afirmar con dlari-
dad y de una manera definitiva qué es lo que quiere decir con esa
imposicién de manos.

Los exegetas se cuidan muy bien —con razén, por otra parte— de ver sin
mds aqui una referencia al sacramento de la confirmacién. La palabra impo-
sicién de las manos por si sola no puede considerarse todavia como una
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designacién especifica de la confirmacién. Por otra parte, podemos con rela-
tiva facilidad comprobar que en los siglos posteriores se sacé de estos pasa-
jes una diferenciacién de ambos sacramentos que estdn vinculados entre si,
el bautismo y la confirmacién.

La imposicién de las manos aporta de hecho la pertenencia
a la iglesia y expresa asimismo a las claras la obligacién de vincu-
larse con ella. Asi, pues, lo que con €l bautismo se otorgé bdsi-
camente, es articulado ya intencionadamente en este texto del
nuevo testamento. Y con ello tenemos incluso la base biblica para
lo que luego se desarrollé hasta un proceso sacramental indepen-
diente: la confirmacién desarrolla y corrobora el hecho de inicia-
cién del bautismo.

El Espiritu, la fuerza de Dios, es el bien mesidnico de la nueva
época de salvacion, la comunicacién del Sesior exaltado. Por eso
el Espiritu es el signo propio de la existencia cristiana, la incor-
poracién a Cristo v a su iglesia. Ya en el nuevo testamento se halla
atestiguada una incorporacién que se realiza en dos escalones o en
dos etapas: el bautismo y la imposicién de las manos. La comu-
nicacién del Espiritu a cada uno de los individuos, que se opera
en ambas realizaciones, incorpora a la iglesia de Jesucristo, y ca-
pacita y comisiona para dar testimonio de él. En el nuevo testa-
mento no se babla de una uncién en relacién con la iniciacién. Pero
sin duda se designa al Espiritu como el sello (sphragis) y la uncién
(chrisma) de los cristianos. Tampoco el nuevo testamento mencio-
na ningin sacramento de la confirmacién como algo independiente,
pero hay elementos y puntos de arranque para un desarrollo
posterior.

b) Ampliacién bistérvica de la tradicién neotestamentaria

1) Tendencia fundamental

a) Motivos exteriores para la separacién de hecho entre el
bautismo y la imposicién de las manos fueron sobre todo el bau-
tismo en caso de necesidad vy el bautismo de los herejes. Cuando
los ya bautizados acudian al obispo, él les imponifa las manos en
sefial de la plena y legal aceptacién en la iglesia. Ya antiguamente
se separaron esos dos ritos en el bautismo de necesidad y en el
de los nifios, queremos decir, se separaron en el tiempo. A partir
del siglo I1, en el occidente —puesto que sélo aqui se separaron
de esta manera los dos sacramentos— hay entre ambos ritos una
edad minima de siete afios,
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b) Otro motivo esencial para la independizacién de la con-
firmacién fue la diferenciacién del oficio de direccién en la iglesia.
Los presbiteros fueron asumiendo cada vez mis, en las iglesias fo-
rédneas, las funciones del obispo, y, por supuesto, 1a de bautizar.
Pero al obispo, como al representante de una iglesia parcial y co-
mo el hombre que vinculaba con Ia iglesia universal, se le reservé
la imposicién de las manos. Ella significaba de una manera espe-
cial la incorporacién a la iglesia universal,

c) El desarrollo de un sacramento de la confirmacién propio
puede entenderse fundamentalmente asi: No va la teologia antes
de la realizacién practica, sino que ocurre al revés: el desarrollo de
hecho es interpretado retrospectivamente y sobre él se reflexiona.
Y, luego, esta teorfa que acompafia y sigue influye de nuevo sobre
aquella realizaciéon. Primero es, por tanto, la realizacién o el rito;
luego, la reflexién sobre el mismo.

d) La reflexién teolégica que acompafiaba o seguia traté, me-
diante afirmaciones comparativas, de acentuar en lo esencial la
diferenciacién: el bautismo proporciona el principio de la gracia
y de la posesién del Espiritu, mientras que la confirmacién signifi-
ca el crecimiento, la ampliacién, la complecién de lo que se ha-
bia comenzado en el bautismo.

2) Etapas de la reflexién teoldgica

Los testimonios que hemos recibido del siglo IT no dicen nada acerca de
una imposicién litdrgica de las manos. Tertuliano (+ 223) y el sinodo de
Elvira (306) mencionan, basdndose en el nuevo testamento, la diferenciacién
entre el bautismo y la imposicién de las manos. Cipriano (T 258) y Ambro-
sio (T 397) destacan ya bastante esta diferenciacién.

Un vacilante comienzo de una teologia de la confirmacién se manifiesta ya
al final del siglo IV en los escritos de Fausto de Riez, un monje de Lerin,
en la Francia meridional. Fausto utiliza la imagen del soldado, que entonces
estaba muy a mano: El soldado no sdlo es sefialado por el jefe (bautismo),
sino que recibe de él su armamento (confirmacién).

El Decretum Gratiani, una coleccién de derecho que aparecié hacia el 1140,
y que influyé decisivamente en el derecho eclesidstico de la edad media,
contiene una serie de cdnones sobre la confirmacién. Aqu{ aparece un nuevo
elemento. La administracién por el obispo de la confirmacién se convierte en
un argumento teoldgico al determinar la relacién entre el bautismo y la
confirmacién. La confirmacién goza ahora de un rango destacado, puesto que
es administrada por el obispo, que estd constituido en mayor autoridad.
Este aspecto del rango preferente de la confirmacién se mantiene en la teo-
logia posterior.

En la baja edad media, el signo exterior de la confirmacién se convirtié
en un problema especial, sin que de esto se tuviera conciencia clara. En re-
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lacibn a una determinada forma de uncién posbautismal (realizada des-
pués del bautismo), como era usual en Roma, se fue formando en el siglo XI
un rito de confirmacién, que consistia esencialmente en la uncién en forma
de cruz en la frente y que sélo en parte se hallaba vinculada con la impo-
sicién de las manos. En la alta edad media, aparece la uncién como la ma-
teria propia de la confirmacién. En el pontifical de Inocencio VII del 1485,
el signo exterior consiste (solamente) en la uncién con el crisma y en la
férmula de la administracién. Sélo a partir de 1752 se hizo de nuevo obli-
gatoria la antigua tradicién de la imposicién de las manos. Hoy ambos ges-
tos se hallan unidos entre si.

En la teologia de la confirmacién de la edad media desempefié un papel
muy importante una sentencia de Pedro Lombardo: «La fuerza del sacra-
mento es la donacién del Espiritu para el fortalecimiento, Espiritu que se
nos dio en el bautismo para el perdén de los pecados» (Sens. IV, dist. VII,
1). Este fortalecimiento para la mayoria de edad, para una lucha adecuada
contra el mal ha influido en la visién que se tiene de la confirmacién hasta
hoy y asi en parte ha introducido en ella un rasgo demasiado individualista.

3) Afirmaciones del magisterio

El ya mencionado Decreto para los armenios (Florencia 1539)
ofrece también para la confirmacién una especie de visién de con-
junto de la teologia y de la praxis de la confirmacién en la edad
media.

«Materia» de este sacramento es el aceite o crisma bendecido por el obispo.
Del signo de la imposicién de las manos no se habla aqui. La férmula de
administracién: «Te signo con el sigho de la cruz y confirmo con el crisma
de la salud, en el nombre del Padre, y del Hijo, y del Espiritu santo», estu-
vo vigente hasta el nuevo ordenamiento de Pablo VI.

El obispo es designado el ministro ordinario: es el efecto tardio de un re-
cuetdo histérico. Porque, en efecto, la administracién por el obispo influyé
esencialmente en el desarrollo de este sacramento hasta quedar constituido
como algo propio. Pero precisamente porque en la iglesia oriental la con-
firmacién era administrada por lo regular por el sacerdote como final del
bautismo, se decidié en este documento mencionar aunque muy timidamente
esta praxis: «Sin embargo, se lee que alguna vez, por dispensa de la sede
apostélica, con causa razonable y muy urgente, un simple sacerdote ha admi-
nistrado este sacramento de la confirmacién con crisma consagrado por el
obispo» (DS 697). Se advierte cudn intensamente influye el Decretum Gra-
tiani con su argumentacién. Pero en este punto la praxis actual es mds
abierta. El Vaticano II dice que el obispo es administrador preferente de la
confirmacién minister originarius (cf. LG 26), aunque también el sacerdote
puede ser el ministro ordinario (minister ordinarius)3.

3. Este convencimiento de que la confirmacién puede ser administrada
tamb.én por el sacerdote, al que el obispo, con autorizacién del papa, encar-
ga de ello, se expresa en muchas apelaciones correspondientes (los parrocos
y capellanes de enfermos necesitan sélo, para la confirmacién en caso de
necesidad, el permiso del obispo).
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El concilio de Trento (1545-1563) no aporta, en sus breves declaraciones
sobre la confirmacién, nuevos puntos de vista. Se subraya ciertamente la
independencia de la confirmacién, la cual ciertamente sigue vigente en las
iglesias reformadas como confirmatio (este es el nombre que se daba en la
edad media a este sacramento). Se defiende la sacramentalidad de este rito,
la cual negaban los reformadores debido a su concepcién estrecha del sa-
cramento. Asimismo se rechaza la idea de que «antiguamente no fue otra
cosa que una especie de catequesis por la que los que estaban préximos
a la adolescencia exponian ante la iglesia la razén de su fe» (DS 871).

Un interesante e importante documento del magisterio es la
Constitucién sobre la confirmacién, que elaboré en el afio 1971
el papa Pablo VI. El texto de la misma es, por de pronto, suma-
mente interesante porque ofrece un brevisimo resumen de la histo.
ria de la tradicién y de la teologfa sobre la confirmacién que ha
dominado hasta ahora. La Constitucién se presenta expresamente
como la realizacién del encargo que habfa formulado el concilio
Vaticano I1. Después de largos afios de estudios cuidadosos y am-
plios —dice el papa— podria presentar él €l Novus ordo, €l cual
estd presidido por la idea conductora de que «aparezca a plena
luz la dependencia interior de este sacramento del conjunto de la
iniclacién cristiana» (CL 71).

Para que se entienda de una manera efectiva el sacramento y
para que designe lo que realiza u opera, se introducen expresa-
mente, en la reelaboracién, los elementos esenciales del rito de la
confirmacién. «Esta comunicacién del Espiritu santo se dio ya en
la iglesia desde la antigiiedad en diversos ritos. Ellos experimen-
taron, tanto en el oriente como en el occidente, numerosos cam-
bios, en los cuales, sin embargo, permanecia invariable el signifi-
cado de una comunicacién del Espiritu santo». Y he aquf un resul-
tado sorprendente de estos estudios e investigaciones: «En las
palabras de la uncién con €l crisma, hemos pensado sobre todo en
el valor de la fé6rmula de administracién, que se usaba en la igle-
sia latina. Sin embargo, creemos que es preferible a ésta, la antigua
férmula del rito bizantino... y esta férmula la adoptamos casi li-
teralmente» (CL 206), En este cambio importante (o sustitucién)
de la férmula latina utilizada durante siglos, por la vieja férmula
bizantina, se advierte de una manera concreta Jo que hemos dicho
ya acerca de la relacién entre el sacramento-raiz y cada uno de los
sacramentos: A saber, la iglesia actual determina de qué manera
y en qué formas desea que se administre un determinado rito
o realizacién.

Segtin eso, ¢cémo se administra hoy el sacramento de la con-
firmacién?
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Decidimos y determinamos, en virtud de nuestra suprema autoridad
apostélica, que en la iglesia latina en el futuro tenga vigencia lo
siguiente: El sacramento de la confirmacién se administra mediante la
uncién con crisma sobre la frente, imponiendo la mano y diciendo
las palabras: Recibe por esta sefial el don del Espiritu santo (Accipe
signaculum doni Spiritus sancti).

2. Espiritualizacién y decision
a) La teologia de la confirmacién hoy
1) La existencia espiritual como existencia decisiva

La existencia espiritual es una existencia decisiva o, mejor,
decisoria. Esta idea podia explicatla con un texto de las Confesio-
nes de Agustin. Agustin describe su propia situacién de conver-
sién, La decisién, ante la que se vio situado, no influyé tanto en
el contenido de la fe, que desde hacfa tiempo habfa afirmado,
cuanto en el camino concreto, en la mutacién prictica de la vida
llevada por €l hasta entonces.

Sin embargo, durante mucho tiempo se sintié torturado con esta decisién
préctica. El escribe: «¢Por qué es asi? Manda el espiritu al cuerpo, y en
seguida es obedecido; se manda el espiritu a si mismo, y surge la oposicién...
Manda el espiritu que se mueva la mano, y eso ocurre con una agilidad
que el mandato y la realizacién apenas se pueden distinguir: y, sin embargo,
el espiritu es espiritu y la mano es cuerpo. Manda el espiritu, el espiritu
debe querer; él es uno y el mismo, y, sin embargo, no lo hace. ¢De dénde
procede algo tan incomprensible? ¢por qué ocurre asi?... Entonces, cuando
reflexioné esto en mi, quise entregarme al Sefior y a Dios en su servicio,
como me habia propuesto desde hacia tiempo. Entonces yo era el que queria
y también el que no queria; yo mismo era eso. Pero al mismo tiempo queria
y l§10 queria. Por eso mantenia yo una lucha conmigo mismo y me tortu-
raba...» 4.

Cuando Agustin escribe esto, estd firmemente convencido de
que no fue su propia fuerza sino Dios quien le llevs, después de
toda esa ruptura interior, a la decisién de hacerse bautizar y a
vivir como cristiano. Esta experiencia de Agustin quisiera expre-
satla en cuatro ideas escandalosas:

a) El espiritu humano no conoce una determinacién plena,
no discutre segin un automatismo nervioso o instintivo. El espi-
ritu humano, que conoce, tiene aspiraciones y quiere, se caracteriza
por cierto espacio de libertad.

4. Agustin, Confesiones, Buenos Aires 1954.
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b) La libertad no se realiza en la indecisién y en la neutra-
lidad, sino en una actuacién, en una comprobacién que sale por en-
cima de lo que se ha dado hasta ahora, que realiza lo nuevo, que
cambia y lleva a término la propia realizacién. Esta libertad quiere
asirse a algo. Su meta es la decisién, una actuacién consciente
hacia el futuro. Una vinculacién consciente por la decision hacia
lo verdadero, lo bueno v lo justo es expresién de nuestra libertad.

¢) Pero ahi nuestro espiritu no queda al margen de toda
influencia. Por eso, en el complejo de la libertad humana y de
la decisién moral, hay que exiponerse a los influjos mds impor-
tantes y que mds ayuden, en cuanto podamos, para movernos en
un espacio vital que proteja nuestra orientacién vital,

d) Uno que ama y que deja amar, se halla vinculado al mds
alto estado de libertad. Porque el amor es lo que menos coacciona
y lo que es menos coaccionable, es un don o regalo y, precisa-
mente por €llo, vinculacién con llos otros. En la existencia de fe se
trata de dejarse coger por la donacién de Dios, por la afirmacién
de Dios, de dejarse atrapar por su amor, Este ser atrapado por el
amor de Dios es una forma de espiritualizacién interior que pro-
porciona fuerzas a la esperanza y al amor, las cuales convierten
a nuestra existencia de fe en una existencia decisiva. Por la con-
firmacidn, la relacién fundamental establecida en el bautismo en
la estructura de la salvacién debe ser fortificada (confirmada),
desarrollada y hecha consciente y asimismo ha de iniciarse con
decisién y empuje al camino del seguimiento. ¢Pero qué aspectos
teolSgicos mds importantes entran ahi en juego?

2) Las dimensiones del sacramento ®

a) El fundamento antropolégico. Recordemos: ciertas realiza.
ciones fundamentales, o modos de relacién o de conducta elemen-
tales se hacen transparentes y se convierten en signos exteriores
de un hecho que subyace en lo profundo y que se verifica asimismo
en lo profundo. El signo exterior de la unién con éleo no es una
fijacién arbitraria. Se da desde la antigiiedad no sdélo la uncién
extraordinaria de sacerdotes y de reyes, sino que se da asimismo
la uncién normal, que completa el bafio, la tonificacién después
del lavado, la flexibilizacién o suavizacién después del reglamento.

5 Cf. G. Biemer, Die Firmung, Wiirzburg 1973, 35-44.
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La uncién posbautismal de la ptimitiva iglesia se independiza y se
convierte en una parte del rito de la confirmacién, y asi quedé
en la edad media incluso como el signo preferente de esa misma
confirmacién.

La imposicién de las manos que también pertenece a la con-
firmacién cotresponde asimismo a un gesto humano muy antiguo.
Junto con el rostro, la mano es la parte mds expresiva del cuerpo
humano, de la personalidad humana. La imposicién de las manos
es simbolo de posesién, de afirmacién y de ratificacién o aproba-
cién, vy a la vez gesto de la transmisién de la bendicién, de la fuer-
za y del poder, y de la autorizacién. La uncién y la imposicién de
las manos se hallan ya atestiguadas de una manera muy expresiva
en los textos del antiguo testamento. Ambos gestos se refieren
aqui @ la situacion humana en la que se da una toma de posesién
0 una ocupacion, y en la que se confta una responsabilidad o una
mision. La cuestién del sentido propio de la vida entra en juego en
cuanto que aqui se expresa la cortesponsabilidad del joven en el
conjunto de la iglesia y de la humanidad. Por eso es muy normal
y natural —si se realizan separadamente el bautismo y la confir-
macién— el comunicar el robustecimiento y la fortificacién del
bautismo, es decir, la confirmacién, en una etapa de la vida en la
que al joven se le abre 1a cuestién del significado de su existencia
y de la propia responsabilidad en la vida o en la que se le puede
presentar ante su consideracién todo eso.

b) El aspecto eclesiolégico-sacramental. La nueva reflexién
acerca de la estructura fundamental de la iglesia (como «sacramen-
to-rafz» o «sacramento fundamental») nos hace advertir que tam-
bién aqui, en la confirmacién, no sélo se da el robustecimiento del
individuo para la lucha contra el mal, sino una realizacién eclesio-
légica, en cuanto que aqui €l joven se incorpora de una manera
més fuerte y mds consciente en la estructura de la iglesia, y se
robustece su iniciacién. Si la comunidad de los creyentes tiene que
ser el instrumento pata la unificacién y la salvacién de la huma-
nidad, entonces nosotros, como entes sociales, como seres de la co-
munidad, estamos abocados a la plenitud de nuestra existencia, al
crecimiento de nuestra fe a esa comunidad. Esto vale, como es
elemental, para el bautismo. Pero aqui, en la confirmacién, se afia-
de un nuevo momento: 7o sélo el individuo necesita de la comu-
nidad, sino que también la comunidad vive de la corresponsabili-
dad y del compromiso del individuo. La confirmacién trata de des-
tacar y de realizar de una manera especial que el joven cristiano,
donado el Espiritu, se pone en el futuro a disposicién de la tarea
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misionera de la iglesia. A partir de ahi, parece totalmente com-
prensible que este acto se realice en un marco festivo y que la
confirmacién sea administrada por lo regular por el detentor de la
autoridad en la iglesia local, el obispo.

c) Los componentes individuales. ;Hasta qué punto es la con-
firmacién una continuacién, desarrollo y robustecimiento del bau-
tismo en el pensamiento y en la accién del que la recibe? Ya he-
mos tratado de dejar claro cudn estrechamente se relacionan entre
si el bautismo v la fe. Asimismo hemos expresado, como base im-
portantfsima del mismo, el cardcter dialégico, v la relacién a la
comunidad de la fe como la base importante, sobre la que tdnica-
mente puede moverse €l bautismo de los nifios, en cuanto que el
espacio de la fe estd representado por los padres, los padrinos y la
comunidad, todavia antes de que el mismo bautizado consiga 1a fe.
Pero esto es s6lo un principio, el comienzo de un camino, que
debe conducir a la creencia personal y conscientemente afirmada
del bautizado. Por lo que se refiere al bautismo de los nifios, que
se halla tan extendido, y a la divisién de la iniciacién en dos reali-
zaciones sacramentales, el bautismo, por tanto, hace ver sobre todo
la aplicacién de Dios y la gracia de Dios en la relacién fundamental
con la comunidad. La confirmacién posibilita, segin eso, el «si»
totadmente personal del cristiano a la aplicacion de Dios en Jesis,
su «st» a la comunidad edesial, al compromiso respecto a los
hombres y los grupos, respecto a la comunidad, vy al servicio a los
demis partiendo del Espiritu de Jesucristo.

Segiin eso, se plantea naturalmente la cuestién acerca de la
edad de la recepcién de este sacramento: ¢cudndo se halla el hom-
bre en condicién de pronunciar de una manera adecuada ese «sf»?

d)Y El ambiente cristolégico. El Espiritu santo de Dios, que se
apodera de nosotros, es el Espititu de Jesucristo, en el cual él vive
y estd cerca de nosotros. Juan y Lucas describen cémo nosotros nos
hacemos semejantes a él por este Espiritu de Jests; nosotros so-
mos enviados por €], como €l por el Padre, para asumir su fun-
cién, para set sus portavoces v los comunicadores de las promesas
de Dios. Esta vinculacién permanente con Cristo y esa asimilacién
permanente con Cristo la expresara el término character sacramen-
talis. El bautismo, que se completa en la uncién y en la imposi-
cién de las manos, hace de los creyentes el tinico pueblo sacerdo-
tal, que desempefia, en favor del mundo, una uncién sacerdotal y
sagrada, La confirmacién nos proporciona a todos un «cardcter sa-
cerdotal», el oficio, y el mandato para la salvacién del mundo.
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La Constitucién sobre la iglesia del dltimo concilio contiene, en su
capitulo segundo, palabras muy expresivas sobre este sacerdocio
comiin como patticipacién de todos los cristianos en el oficio triple
de Cristo, a saber, en su funcién docente, santificante y gobernan-
te. La confirmacién es el sactamento que asocia a todos los cre-
yentes a {la sucesién apostélica, y, por tanto, que equipa con el
«sentido de la fe», que constituye la base fundamental de aquello
que trata de expresar la palabra «infalibilidad»: «El pueblo santo
de Dios participa también de la funcién profética de Cristo, difun-
diendo su testimonio vivo, sobre todo con la vida de fe y caridad...
La totalidad de los fieles, que tienen la uncién del Santo (cf. 1 Jn
2, 20 y 27), no puede equivocarse cuando cree, y esta pretrrogati-
va peculiar suya la manifiesta mediante el sentido sobrenatural de
la fe de todo el pueblo cuando, desde los obispos hasta los dltimos
fieles laicos, presta su consentimiento universal en las cosas de
fe y costumbres» ©.

La confirmacién nos incorpora a la multitud de aquellos a
los que compromete el hecho de Cristo y transmiten de una ma-
nerq responsable el mantenerlo vivo y operante en la historia de

la bumanidad.

3) Resumen de las afirmaciones teoldgicas fundamentales

¢Cémo se presenta, sobre la base de las afirmaciones biblicas y
sobre €l fundamento del desarrollo de la teologia, la confirmacién
en la actualidad?

La confirmacién apunta a la redlizacion de la fe partiendo de
la fuerza del Espiritu de Jesucristo. la fe personal es realmente
siempre don, regalo de Dios, ya que nuestra facultad de creer y de
desear la fe es posibilitada siempre antes por Dios. Pero es siem-
pre a] mismo tiempo una decisién. En su figura desarrollada y
completa, es la decisién fundamental sobre s{ mismo, sobre la pro-
pia realizacién de fe, sobre la propia vida. Esta decisién propia
de fe en uno que ha sido bautizado cuando era nifio, naturalmente
sélo se da en los afios antes de la confirmacién, Por la confirma-
cién se expresa claramente ante Dios y ante la iglesia oficial. Hasta
ahora, el joven cristiano era un co-creyente, un participante. Y eso
seguird siendo durante su vida, pero ahora es de una manera mu-
dho mds expresa co-rresponsable, co-participe.

6. 1G 12
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La confirmacién es la confesién del Espiritu como el principio
vital de la iglesia. La iglesia no se entiende suficientemente, si se
ia explica solamente desde fuera, bajo puntos de vista meramente
sociolégicos. Lo especifico propiamente dicho que caracteriza a es-
ta comunidad en el Espiritu santo es dado, regalado, no es obra
nuestra, sino efecto de Dios. El mismo estd en nosotros en el nuevo
Espititu. El mismo es el lazo de la unidad, que nos convierte en
iglesia. La iglesia, en el sentido propio y en tltimo extremo, no
se halla determinada por la inteligencia o la habilidad de los que
se hallan incluidos en ella y los que son miembros actuantes en
ella, La iglesia no vive por el empuje o fuerza de penetracién de
su estructura organizativa. Por mucho que todo esto pueda con-
tribuir al éxito de la iglesia en nuestra época, y por mucho que
necesite en casos particulares de un notable esfuerzo para hacer
aqui lo necesario, todo esto no debe hacer que se olvide la «es-
tructura carismética» de la iglesia, es decir, el hecho de que es
el Espiritu del Sefior exaltado, el Espiritu santo, el que hace, de
esa conformacién social, la iglesia, y que nosotros no nos estruc-
turamos sobre ella sino que debemos estar a disposicién de ella.
La iglesia viviente estd alli, y solamente alli, y sobte todo alli
donde los hombres se abren a la accién del Espiritu santo, y se
dejan influir y determinar por el Espiritu de Cristo.

La confirmacion hace que se compruebe que la iglesia no es
un fin para si misma, sino una iglesia para el mundo. El «salva
tu almay, la perspectiva de la salvacién individual no es la perspec-
tiva de Jesds y de su Espiritu; en todo caso, serd un momento
en el todo. No se es cristiano sélo para si. Esta frase bien sencilla
es una descripcién totalmente exacta del sentido interno de 1a con-
firmacién. La concrecién de este convencimiento se da de una
manera totalmente diferenciada. La tentativa de comunicar la ver-
dad de Jests v la vida de Jestds, puede setr una lucha concreta con-
tra la injusticia v contra la mentira en torno a nosotros y en noso-
tros mismos, Tal vez se pide hoy mucho mds, en nuestro espacio
vital y en el marco de nuestra vida: el testimonio de la esperanza
de una seguridad que transforma la fe en la plenitud de nuestra
vida v de 1a humanidad en una alegria altruista, humilde, suficien-
te, v dispuesta a compartir con otros.

Precisamente hoy es esa alegria un destacado testimonio para la es-
peranza que hay en nosotros. En una época en la que la fe y su es-
peranza se hallan cada vez més expuestas a la sospecha de la ilusién
y de la proyeccidn, opera sobre todo esta alegria de una manetra con-
vincente: en efecto, ella es la que menos se puede fingir de una mane-
ra duradera para si o para los otros. As{ finalmente toda la renovacién
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de nuestra vida eclesial tiende a que esa alegria se refleje en innume-
rables refracciones en el rostro de la iglesia y que asi el testimonio
de la esperanza se convierta en nuestra sociedad en una invitacién a
la alegria 7.

b) Cuestiones de la praxis de la confirmacion

¢Cémo se puede lograr que esta visién del sacramento de la
confirmacién influya, impregne y acompafie en la catequesis, en
la administracién y en la recepcién del mismo?

1) Doctrina que nos ensefia la historia

Las experiencias de la historia deben orientar la reestructura-
cién concreta del sacramento de la confirmacién y de la catequesis
de este sacramento, a lo cual ya aludié expresamente Pablo VI
en su Constitucién. Cerciorémonos una vez mds con brevedad de
lo que nos dice esa historia:

La confirmacién, como una realizacién sacramental propia, surgié por la
divisién del proceso de iniciacién sacramental y catequético que, en su ori-
gen, formaba una unidad. El bautismo y la confirmacién, en su funcién y en
su operatividad, estdn intimamente unidos. Son dos pasos de la dnica incor-
poracién en el campo vital de Cristo, en el pueblo de Dios, en la comunidad
del Espiritu santo. La confirmacién es como la renovacién y la profundiza-
cién del bautismo.

La confirmacién en masa de los nifios que hacen la comunién a los ocho o
nueve afios, como era usual en un pasado muy reciente, provocd un pro-
fundo malestar ante la consideracién de este proceso de iniciacién que cons-
tituia como un todo. ¢Pero en qué direccién debe darse una renovacién?
¢hay que volver al estado primitivo, es decir, a restablecer el orden del
bautismo-confirmacién-eucaristia? Aludiendo a esta ordenacién propone, por
ejemplo, Hans Kiing la confirmacién para antes de la primera comunién,
como el final de la iniciacién, mds o menos, a la edad de siete afios 8. Si nos
fijamos en el bautismo de los adultos, se recomienda ciertamente el resta-
blecimiento de ese tdnico proceso de recepclon es decir, el bautismo y la
inmediata confirmacidn antes de la participacién en la eucaristia.

Si se presta atencién a la praxis del bautismo de los nifios, esta yuxtaposicién
del bautismo y de la confirmacién, es decir, una confirmacién del nifio recién
bautizado, tal como se hace tradicionalmente en la iglesia oriental, seria cierta-
mente un retroceso en la pastoral. El distanciamiento temporal entre el
bautismo de los nifios y la confirmacién, prescindiendo de una primera fase

7. Unsere Hoffnung. Ein Bekenntnis zum Glauben in dieser Zeit, en
Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Besch-
liisse der Vollversammlung, Freiburg 1976, 107.

8. Cf. H. Kiing, Was ist Firmung?, Einsiedeln 1976, 45 s.
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irreflexiva, se ha considerado fundado en una determinada motivacién antro-
poldgica y teoldgica. Partiendo del reconocimiento de que la iglesia ha tra-
tado siempre de configurar la forma de sus realizaciones sacramentales fun-
damentales prescindiendo del tiempo y acomoddndolas a las necesidades pas-
torales de la época, conviene a nuestra época y precisamente en lo que se
refiere a la praxis bautismal de los nifios, aceptar la oportunidad de una
renovacién efectiva y de una profundizacién del bautismo, asi como de un
compromiso de fe articulado.

Una teologfa y una praxis de la confirmacién como «articula-
cién, ratificacién y complecién del bautismo», parece estar justifi-
cada biblica e histéricamente, y hoy parece posible y razonable.

2) La cuestién sobre la edad de la confirmacién

La cuestién prictica que surge en este contexto es sin duda la
cuestién sobre la edad adecuada para recibir la confirmacién, La
declaracién del sinodo de Wiirzburg: «Puntos importantes sobre
la teologia sacramental actual», hace sugestivas e instructivas ma-
nifestaciones acerca de la teologia vy de la praxis de la confirma-
cién, las cuales reflejan las diversas posturas que se adoptaron
en €l debate:

La confirmacién, por ejemplo, a los 7 anos facilitaria el que se ob-
servara la sucesién de los sacramentos como si se tratara de la in-
corporacién de los adultos a la iglesia (bautismo, confirmacién, eucaristia).
En ]a primera entrada en el campo de la vida pudblica, el nifio tendria la ayu-
da de estos sacramentos. Pero, por otra parte, esa acumulacién de tan im-
portantes acontecimientos religiosos no serfa de desear en la tierna edad
de la infancia... Hay buenos motivos para la confirmacién mds o menos a
los 12 afios de edad. En dicha edad el nifio puede conocer ya algo de la
importancia y del significado de la confirmacién y, por ello, pedir razonable-
mente este sacramento. En efecto, comienza ya a liberarse del mundo de los
nifios y de las creencias infantiles y a dar los primeros pasos de una fe
independiente. A su manera, puede y debe ser ya testigo de Jesucristo.
El mandamiento principal del amor a Dios y al préjimo lo puede aceptar
y seguir ya en su mundo, como una obligacién y un compromiso. En esta
edad se da asimismo la posibilidad del contacto con los pastores en la
escuela. Pero, por otra parte, hay también importantes aspectos de la con-
firmacién, que puede verificar y comprobar sélo el joven adulto. En una edad
en la que ha salido del mundo infantil y en la que se ha hallado a si mismo,
él puede reconocer y afirmar su propia responsabilidad. La peticién de la
confirmacidn equivaldria aqui a una profesién propia de la fe. El sacramento
constituye un final de la incorporacién a la iglesia muy adecuado al proceso
natural de crecimiento. El don del sacramento puede reconocerse como la
capacitacion y el lanzamiento a la vida cristiana en el mundo de los adultos.
Con ello surge también un nuevo punto de entronque hacia una pastoral
intensiva dirigida a los jévenes adultos, que, a su vez, deben llevar la vida
de conjunto de la comunidad.
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De estas reflexiones se deduce que es una cuestion discrecional al decidir
cudndo debe ser administrada de la manera mds razonable la confirmacién,
pero en ningin caso se puede llegar al error de que, con una administracién
prematura de la confirmacidn, se habria resuelto la cuestién o la tarea de
conducir al joven a una decisién madura de fe. Y tan equivocada es asimis-
mo la opinién de que, en una confirmacién mds tardia, se reservaria al
adulto la ayuda espiritual necesaria para él. La confirmacién no puede con-
siderarse ni como principio ni como final de la comunicacién del Espiritu...
Con miras a una praxis pastoral unitaria y en consideracién al contenido es-
pecialmente importante para nuestro tiempo de la confirmacion, este sinodo
desea, sin embargo, fijar un marco obligatorio para la edad de la confirma-
cién. La edad minima para la confirmacion debe ser, por lo regular, de unos
12 afios, pero pueden darse excepciones fundadas pastoralmente. Mas debe
quedar asimismo la posibilidad, de acuerdo entre los confirmados, los pa-
dres y los pastores, para aplazar la confirmacion, tanto individualmente co-
mo en grupos, a una edad posterior, incluso la de los jovenes adultos.
Los obispos deben estimular las tentativas sefialadas de manera que las ex-
periencias y los resultados de cada una de las comunidades puedan ayudar
a formar una opinién en las dicesis y en las parroquias 9.

3) Preparacién para la confirmacién

La preparacién de la confirmacién es decisiva para la buena
recepcién del sacramento, mds importante ain que el rito renova-
do y que una edad méds madura para recibirla. Ella debe, en lo
posible, ser intercalada en una catequesis de conjunto sobre la
importancia, el significado y la funcién del Espiritu en la iglesia
y en la vida de los cristianos. También acerca de este tema la de-
claracién del sinodo mencionada hace afirmaciones muy im-
portantes:

La encargada de la preparacién para la confirmacién es la comunidad parro-
quial. También entre los confirmandos que estdn en edad escolar, debe tener
lugar fueta de las clases y de la escuela. Este curso sobre la confirmacién
debe ser completado, en lo posible, por una catequesis religiosa en la es-
cuela. Son especialmente importantes algunas vivencias y acciones comunes,
por ejemplo, viajes de fin de semana, tareas sociales, etc. Es imprescindible
la colaboracién de seglares adecuados, para que los grupos de preparacién
no sean demasiado grandes. Para ello el parroco debe procurar que esos
colaboradores estén bien preparados para su tarea. Asimismo hay que tener
en cuenta que todo aspirante a la confirmacién debe expresar libremente
su deseo de recibirla y debe tener la posibilidad de aplazar dicha confirma-
cién, si considera que esto es para él lo mejor. También, para los jévenes
adultos, la preparacién para la confirmacién es mds conveniente que se haga
en grupos, los cuales, a través de un prolongado espacio de tiempo, pueden

9. Schwerpunkte beutiger Sakramentenpastoral, en Gemeinsame Synode
der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland. Beschliisse der Vollver-
sammlung, Freiburg 1976, 255 s.
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realizar vivencias y experiencias comunes. La participacién de los padrinos
de confirmacién en estos grupos de preparacién es muy de alabar, Los dias
de retiro o los ejetcicios pueden constituir un valioso enriquecimiento para
esta preparacién. Si en la preparacién para la confirmacién se ha tenido en
cuenta que el confirmando se decida de una manera consciente y libre a la
recepcién de este sacramento, sin duda que no todos accederdn a la confir-
macién. Pero es de desear que, en tal decisién consciente, quede bien
claro de qué se trata en el sacramento del Espiritu 10,

¢) La situacion ecuménica
1) La iniciacién «tdnica» en la iglesia oriental 1!

Las iglesias orientales y no sélo ciertamente las ortodoxas, sino
también las catélicas, y, por tanto, las iglesias unidas a la de Roma
de rito oriental, administran por lo regular los tres sacramentos,
que representan la incorporacién de un nifio a la iglesia, juntos;
es decir, administran el bautismo, la confirmacién y la eucaristia
(por lo general, sélo bajo la especie de vino) todos seguidos o a
continuacién unos de otros. La uncién con el santo myron, consa-
grado por el obispo, se considera como algo que completa al
bautismo, como el testimonio piblico de que la alianza sellada
en €l bautismo es definitiva e irrepetible. Pero, debido a la fuerte
latinizacién que se dperd en los siglos XVIII y XIX, en diversas
iglesias catélicas orientales, se prescindié de este uso, El Decreto
del Vaticano II sobre las iglesias orientales (n. 6) desea, sin em-
bargo, que se vuelva a la antigua praxis. Pero hay que aplicar
aqui a la confirmacién todas aquellas dificultades que van vincula-
das a nuestra manera de actuar y de pensar en el bautismo de los
nifios.

2) La confirmacién en las iglesias reformadas 2

¢Dénde se sittian las raices de la confirmacién evangélica (pro-
testante)? Martin Lutero estd, lo mismo que Calvino y Melanch-
thon, en contra de una idea de uncién o imposicién de las manos
después del bautismo.

10. O.c, 256s.

11. Cf. para lo siguiente J. Madey, Die Einbeit der christlichen Mysta-
gogie in den Kirchen des Ostens, en P. Nordhues-H. Petri, Die Gabe
Gottes, Paderborn 1974, 133-149.

12. Cf. para lo signiente A. Klein, Die evangelische Konfirmation, en
P. Nordhues-H. Petri, 0. c., 150-159.
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En su escrito La cautividad babilénica de la iglesia (1520), Lutero utiliza
palabras muy duras contra la «obra ciega y juego de monos» de la confir-
macién, como dice él. Y en una carta de dos afios después rechaza total-
mente «esta obra de granujas del sacramento de la confirmacién». La causa
de esto es la siguiente: la donacién del Espiritu, considerada en la teologia
medieval como lo especifico de la confirmacién, es entendida como una de-
valuacién del bautismo. En lugar de eso, Lutero pretende, sobre la base del
bautismo, una instruccién més prolongada sobre la fe y con un examen
més variado al mismo tiempo como preparacién para la cena. Después de
este proceso de instruccién, debe concluirse con el gesto de bendicién de
una imposicién de las manos.

«De una manera mds intensa que los grandes reformadores, influyé en el
desarrollo de la confirmacién el reformador mds moderado, de Estrasburgo,
Martin Bucero, de forma que él puede llamarse con razén el padre de la con-
firmacién evangélica» 13, Su idea de la confirmacién, aunque ciertamente el
mismo Bucero no traté naturalmente de aminorar el significado y la impor-
tancia centrales del bautismo, introdujo una praxis cuasi-sacramental. En la
edad del pietismo, cuando la confirmacién superé notablemente por algin
tiempo en la conciencia de la gente al bautismo, pasé el momento de la
conversién personal de una manera muy destacada a primer plano. A través
del periodo de la Ilustracién, la confirmacién se fue convirtiendo en un rito
eclesidstico de madurez o de paso a la edad adulta, y adquirié el cardcter
de una «iniciacién cristiana de la juventuds. Todo esto juntamente hizo que,
en parte hasta hoy, se relegara a un segundo término el aspecto cristolégico
del hecho mediante una renovacién de la alianza bautismal con un matiz
fuertemente personal.

La praxis actual es algo diferente, pero tiene en lo esencial,
los siguientes elementos fundamentales: el joven cristiano es confir-
mado después de una instruccién de dos afios y al cumplir los ca-
torce, en una celebracién comunitaria solemne. Después de 1a pre-
dicacién, sigue un recuerdo del bautismo y la profesién de fe.
Luego, sigue una amonestacién a seguir a Cristo y a incorporatse
en la comunidad. Después de una oracién de stiplica por el con-
firmando, tiene lugar la bendicién o confirmacién propiamente di-
cha, es decir, la extensién o imposicién de las manos por el parro-
co con una oracién de bendicién en una férmula trinitaria. En lo
sucesivo, el joven cristiano es considerado como un miembro pleno
de 1a iglesia y se le otorga el derecho de participar en la recepcién
de la cena del Sefior, Esta cena cierra sélo en raras ocasiones in-
mediatamente la celebracién de la confirmacién.

Esta praxis de la confirmacién se discute vivamente en el campo evangélico
desde hace afios, y entonces se aplican diversas fentativas de reforma. Ya en
1959, la comisién establecida por €l EKD (Comité de iglesias evangélicas
de Alemania) publicé una detallada informacién para el nuevo orden de la
confirmacién. Entre las reflexiones fundamentales de este informe, se dice:

13. O.c, 152,
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«La instruccién eclesial de los nifios es, por tanto, una instruccién bautismal
que se tepasa de nuevo o se recupera... Esta accién que se funda en el bau-
tismo de los nifios y que debe conducir a la cena del Sefior, se denomina
en la iglesia evangélica, confirmacién. El acceso a la cena es su objetivo
propio, La confirmacién no es de derecho dlvmo, no es ni un sacramento
ni es algo necesarlo para la salvacién, sino que mas bien tiene el significado
de una accién eclesial en el caminar de los cristianos desde el bautismo de
los nifios hasta la cena del Sefior. No es tampoco un petfeccionamiento
o una complecién, ni una confirmacién activa o pasiva del bautismo. Por eso
no es necesaria la confirmacién en el bautismo de los adultos» 14.

Este informe provocd ciertamente una discusién y una critica muy intensas,
pero en la praxis no pueden provocar una renovacién decisiva o radical
Klein escribe, en su informe acerca de la confirmacién evangélica, para ter-
minar: «Queda bien claro que, aunque la confirmacién desde sus principios
insinta esto y disfruta de gran popularidad en la conciencia eclesial de la
gente, ésta sélo muy de lejos puede ponerse en linea paralela con la confir-
macién romano-catblica o aproximarse a ella... Pero, en cualquier caso, para
los catdlicos hay una comprobacién de gran interés e importancia, a saber,
que la confirmacién, tal como la conciben los evangélicos, se ve en estrecha
conexién con el bautismo y con la celebracién de la cena» 15.

Asi, pues, como condlusién, hay que afirmar tajantemente: Si
la catequesis de la confirmacién se edifica sobre el bautismo y pre-
tende confirmar, profundizar y robustecer en esta fe que se halla
ya fundamentada, y si su meta esencial es hacer al joven cristiano
un miembro completo de la iglesia y prepararle para la cena del
Sefior, entonces también en el campo evangélico se ha mantenido
el contexto originario de la iniciacién. Y por el camino de una
enfatizacién més fuerte de la imposicién de las manos, en el mar-
co de una concepcién renovada del sacramento, no se excluye una
aproximacién mdés fuerte. Pero también nosotros los catélicos de-
cimos que la confirmacién no es necesaria para la salvacién, vy, se-
glin esto, indudablemente habrd problemas mucho mds apremian-
tes para la comprensién ecuménica que la teologia v la praxis de
la confirmacién.

14. O.c., 156s.
15. O. c., 159.



4
LA EUCARISTIA

1.  La autorrealizacion de la iglesia sobre el terreno
a) La iglesia como comunidad eucaristica

1) Punto de cristalizacién:
El servicio divino dominical

No hay que pasar por alto que la conciencia de fe y de iglesia
del catélico medio sigue estando influida de una manera decisiva
por la celebracién eucaristica dominical. El encuentro inmediato
con «la iglesia», la realizacién concreta del culto a Dios, la con-
frontacién directa con el mensaje y con los requerimientos del
evangelio de Jesucristo, se verifican sobre todo y fundamentalmen-
te en esta celebracién.

Ciertamente, va en aumento el nimero de bautizados que no pueden com-
paginar o poner en consonancia su praxis de vida con el servicio divino
dominical. Pero esta comprobacién no es mnitil. Porque uno de los resultados
de la encuesta realizada para el sinodo de Whirzburg, es el que muestra
la interdependencia de hecho entre la asistencia a los oficios dominicales
y la restante articulacién del creyente: El que acude raras veces o no acude
al servicio religioso dominical, segin el computadorl, no posee ninguna o
muy poca vinculacién con la comunidad; ése tal no se identifica con las
tareas de la iglesia, que, seglin la opinién de los cristianos, son esenciales
y centrales; asimismo se sitda de una manera muy critica frente al pensa-

1. Cf. G. Schmidtschen, Zwischen Kirche und Gesellschaft. Forschung-
bericht iiber die Umfragen zur gemeinsamen Synode der Bistiimer in der
Bundesrepublik Deutschland, Freiburg 1972 (especialmente 94-125); K. Fors-
ter, Befragte Katholiken zur Zukunft von Glaube und Kirche. Auswertungen
und Kommentara zu den Umfragen fiir die gemeinsame Synode der Bistiimer
in der BRD, Freiburg 1973.
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miento y la actuacién de la iglesia; piensa poco o nada acerca del sentido
de la vida o sobre la problemdtica de la muerte; y apenas reza o no lo hace
nunca. Ciertamente, hay que estudiar esta sorprendente correlacién de una
manera mds exacta y, por supuesto, puede interpretarse de diversas maneras.
Sin embargo, también los socidlogos de la religién, se han mostrado siempre
sorprendidos acetca de esta estrecha interdependencia entre la asistencia
a los servicios religiosos y el resto de la actitud cristiana 2.

La teologia de la eucaristia explica y fundamenta de una mane-
ra muy exptresiva esta interdependencia entre la existencia creyen-
te, la practica religiosa (jo weclesialidad!) y la celebracién eucarfs-
tica, En efecto, aqui se encuentran la disposicién interior previa
y la figura concreta del ser cristiano de una manera muy particular.
La eucaristia es un foco de la existencia cristiano-eclesial. ¢Pero
existe, a fin de cuentas, algin hecho teolégico importante que no
se halle en conexién inmediata con esta celebracién sacramental?

— Que Dios se nos comunica en la historia, en unos determinados hechos
y en palabras humanas llenas de significado,

— que él mismo se nos ha acercado en Jestis de Nazaret, crucificado y
exaltado,

— que €l sigue permanentemente presente en la historia posterior y que
actia en el Espiritu santo, y que, por consiguiente, el amor de Dios mismo
estd en medio de nosotros como lazo de unidad, que nos asocia con él y con
los demds,

— que la comunidad asi constituida del Espiritu santo, la comunidad de
los creyentes se manifiestan en su congregacién y se realiza en la escucha
de su palabra y en la fraccién del pan,

— que incluso la realizacién de fe del individuo experimenta su actualiza-
cién, en cuanto que él es confrontado por el anunciador autorizado del evan-
gelio con la palabra de Jesucristo y en cuanto que sabe dar a Dios y a la
comunidad de hermanos y hermanas, una respuesta, naturalmente, que rebasa
el marco temporal y espacial de una reunién comunitaria, puesto que debe
ser una respuesta de la vida diaria...

Estas y semejantes afirmaciones fundamentales de nuestra fe cristiana son
al mismo tiempo afirmaciones acerca del sentido y del contenido de la cele-
bracién eucaristica dominical.

Segiin esto, este hecho ocupa, entre los sagrados signos de la
proximidad de Dios, que nosotros denominamos sacramentos, un
lugar central y tnico: la eucaristia es el sacramentum ecclesiae,
la visibilidad y la operatividad de la iglesia en forma de signo.
Si debido a esta estrecha interdependencia, la asamblea eucaristi-
ca se ha llamado «el punto de construccién de la eclesiologia», se

2 Cf., por ejemplo, F. X. Kaufmann, Zwischen Kirche und Meinungs-
forschung. Zum Forchungsbericht iiber die Synodenumfrage, en Herder Ko-
rrespondenz 26 (1972) 505-509.
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ve claramente que de tales reflexiones surgen consecuencias, no
sélo para la realizacién de la celebracién eucaristica individual, sino
también para la concepcién y la comprensién de la iglesia en su
conjunto 3.

2) Un importante texto del concilio: la comunidad local
como iglesia de Jesucristo

Para esta interdependencia entre la iglesia de Jesucristo y la
celebracién concreta de la eucaristia es de importancia bédsica un
texto de la Constitucién sobre la iglesia del dltimo concilio (LG
26)* Se habla alli de la presidencia del obispo en la eucaristia
«de la cual vive y crece la iglesia»:

Esta iglesia de Cristo estd verdaderamente presente en todas las le-
gitimas reuniones locales de los fieles, que, unidas a sus pastores,
reciben también en el nuevo testamento el nombre de iglesias. Ellas
son, en su lugar, el pueblo nuevo, llamado por Dios en el Espiritu
santo vy en gran plenitud (cf. 1 Tes 1, 5).

En este pdrrafo se nos da ya el tema: Se trata de la iglesia
local, de las comunidades eucarfsticas, en las cuales existe 1a iglesia
de Jesucristo de una manera concreta, En el segundo grupo de
ideas, sobrepasa el texto este marco y, realmente, con tres elemen-
tos de reflexién, que son como las tres funciones fundamentales
de la iglesia (martyria, leiturgia, diakonia).

En ellas se congregan los fieles por la predicacion del evangelio de
Cristo v se celebra el misterio de la cena del Sefior «para que por
medio del cuerpo y de la sangre del Sefior quede unida toda frater-
nidad». En toda comunidad de altar, bajo el sagtado ministerio del
obispo, se manifiesta el simbolo de aquella carided v unidad del
cuerpo mistico, sin la cual no puede haber salvacién.

El anuncio del evangelio retine a la comunidad. Se da, por
tanto no sélo en medio de la comunidad congregada, sino que ese
mismo anuncio es el fundamento y motivo de la reunién, pues la
ecclesia es la convocada, la que responde al evangelio y que por

3. Cf. asimismo Gottesdienst, en Gemeinsame Synode der Bistiimer in
der Bundesrepublik Deutschland. Beschliisse der Vollversammlung, Freiburg
1976, 196-223.

4. Cf., sobre esto, K. Rahner, Uber die Gegenwart Christi in der Dias-
poragemeinde nach der Lebre des Zweiten Vaticanischen Konzils, en Schrif-
ten zur Theologie VIII, Einsiedeln 1967, 409-425.



134 Signos de la cercania de Dios

eso se congrega. Bl mysterium de la cena del Sefior es designado,
citando una oracién mozdrabe de la Espafia antigua, expresamente
como la causa de la comunidad, como formadora de la comunidad.
En el texto latino de la misma —«ut per escam et sanguinem Do-
mini cotporis fraternitas cuncta copuletur»—, la palabra «cuerpo»
(corpus) ocupa exactamente €l centro de la frase entre el banquete
eucaristico y la comunicacién fraternal. Por tanto, el concepto de
cuerpo media —en conexién de pensamiento con 1 Cor 10, 16—
con la eucaristia y la comunidad.

El amor y la unidad que procede de él, que determina la con-
juncién de los creyentes como la tnica iglesia de Jesucristo, apa-
rece de una manera simbdlica {(simbolo) en toda comunidad junto
al altar.

Una dltima linea de pensamiento resume lo dicho hasta ahora
y termina con unas palabras del papa Ledn Magno:

En estas comunidades, aunque sean frecuentemente pequefias y pobres
o vivan en la dispersién, estd presente Cristo, por cuya virtud se con-
grega la iglesia una, santa, catdlica y apostélica. Pues la participacién
del cuerpo y sangre de Cristo hace que pasemos a ser aquello que
recibimos 4.

El evangelio, la cena de} Sefior y el amor fraterno, hacen que,
en esta pobre comunidad del altar, exista (adest) la iglesia de Je-
sucristo. Jesucristo estd presente de una manera que se designa
de la mejor forma posible por medio del término «sactamental».
Pues su presencia hace de la comunidad eucaristica el «misterio»
(mysterium, sacramentum) de su cuerpo, y hace que la comunidad
del banquete eucarfstico se convierta en aquello que recibe, en el
«cuerpo de Cristo», en €l instante en que ella recibe el «cuerpo de
Cristo».

Cuando el concilio Vaticano II hizo que se adquiriera concien-
cia de esta perspectiva mds ampliamente y con mds vigor que antes,
pudo apoyarse en los vastos trabajos y esfuerzos de las 1ltimas
décadas, a los cuales no es preciso hacer alusién aqui de una ma-
nera detallada. M4s importante es sin duda recordar la nueva or-
denacién litdrgica que de todo eso resultd, asi como la importan-
cia y profundidad de la misma, Pero antes que nada, hay que re-
conocer, ya desde el principio, que, a través de la historia, también
las celebraciones eucaristicas, la piedad eucaristica y la teologia
sobre la eucaristia sufrieron notables variaciones. Si se cierran los
ojos a este hecho del cambio histérico, si uno se fija tnicamente en
una concrecién histdrica totalmente determinada, y se considera
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ésta como la tnica forma posible de celebracién sacramental, en-
tonces uno se ve obstruido para realizar un acceso a la renovacién
litGrgica actual y, ademds, entiende mal aquella interdependencia
ya mencionada entre la eucaristia y la iglesia: el pueblo de Dios
que intenta caminar por el tiempo, entre condiciones cambiantes
y en parte enormemente dificiles, en el seguimiento de Jesis. Aqui
se da el testamento o legado del Sefior, con lo cual nos encontra-
mos, aqui y ahora, con la comida para el camino, como Elfas cuan-
do se cobijé acobardado bajo la mata de retama (cf. 1 Re 19, 1-8)
y que nos comunica y proporciona la proximidad de Jestds, lo
mismo que a los discipulos de Emads (cf. Lc 24, 13, 13-35).

Convocada la comunidad por el evangelio, vinculada por el
banquete, que es el sacramentum cotporis, y obligada a vivir aguel
amor, que se hace visible en forma de signo en la comunion del
dltar, celebra vy recibe la eucaristia como el «santisimo sacramemntos»
de la iglesia.

3) El portador del servicio divino: todo el pueblo de Dios
(unido como los miembros de un cuerpo)

La diferencia entre la concepcién preconciliar y post-conciliar
del servicio divino —y con ello de la autocomprensién de la igle-
sia local como comunidad eucaristica— dificilmente se ve de ma-
nera mds clara que en la respuesta a la pregunta: ¢quién es el
portador del servicio divino?

Hace veinte afios, la mayoria de los que asisten a los servicios
religiosos probablemente se habrian extrafiado ante tal pregunta,
que en apariencia busca una respuesta que es mis que evidente.

La experiencia constante apenas permite dar otra respuesta:
El sacerdote es el actor que verifica la liturgia de la misa, el que
la realiza y la preside.

Durante mi periodo escolar, a través de muchos afios, he tenido la vivencia
de cémo se desarrollaba una misa «rezada» (o silenciosa, como se dice en
alemén). El sacerdote hablaba intercambiando frases con los acdlitos, pronun-
ciando algunos textos latinos, que desde los bancos se percibian como un
murmullo, aunque nada «se entendia»; los fieles asistentes apenas necesitaban
abrir ni una vez la boca, ni tampoco podian hacetlo, porque apenas habia
ocasién para ello. No habfa ninguna salutacién, porque el Dominus vobis-
cum lo contestaban solamente los monaguillos. La lectura y el evangelio
se «anunciaban» en voz baja, en latin, vueltos los sacerdotes hacia el reta-
blo del altar. Las palabras de la consagracién del canon se pronunciaban de
una manera inaudible, y no habfa una aclamacién como «Anunciamos tu
muerte, proclamamos tu resurreccién...». El padrenuestro era rezado tnica-
mente por el sacerdote, e incluso la bendicién final era pronunciada en voz
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baja, de modo que tnicamente los acdlitos podian contestar con un amén.
Los fieles asistentes eran abandonados a si mismos (y a sus misales). A ellos
nunca se les dirigia la palabra de una forma directa y audible, a no ser
mediante la sefial de una campanilla en la consagracién o en la distribucién
de la comunién. Con todo, se administraba a los fieles la eucaristia de una
forma regular, aunque no en la misa mayor de los domingos. En el servicio
religioso de los domingos, no se estilaba la comunién de la comunidad,
y ni siquiera era posible. Todo esto pertenece a un recentisimo pasado y
siempre me causa extrafieza el advertir cémo en algunas partes se quejan
algunos de las deficiencias de la nueva liturgia y cdmo alaban como ideal
los tiempos preconciliares, a los que deseatian volver.

Tal «liturgia sacerdotal» era en el fondo un retorno a la idea,
superada ya, del oficio sacerdotal y del servicio religioso propios
del antiguo testamento, La comunidad eucaristica debfa compor-
tarse como la comunidad del templo, de la que se dice en el evan-
gelio de Lucas, cuando se describe la actividad sacerdotal de Za-
carfas: «Y toda la muchedumbre del pueblo estaba orando fuera...»
(Lc 1, 10). Esta falsa concepcién de la misa, como algo privado
de los sacerdotes, se robustecié ante el pueblo debido a la actitud
del sacerdote, aunque también aqui se pensaba originariamente en
una comunidad: el sacerdote en la cispide de la comunidad se
vuelve hacia Dios... La nueva (aunque propiamente mantenida
durante siglos en los servicios religiosos que presidia el obispo y
por tanto era muy antigua) situacién detrds de la mesa del altar,
vuelto de cara a la comunidad, hace que se advierta que toda Ia
comunidad reunida se refiere a aquello que, en forma de un ban-
quete festivo, se realiza en el altar.

dQuién es, por tanto, el portador del servicio eucarfstico?
En la Constitucién sobre la liturgia, dice el concilio Vaticano II:

Con razén, pues, se considera la liturgia como el ejercicio del sacer-
docio de Jesucristo. En ella los sighos sensibles significan y cada uno
a su manera realizan la santificacién del hombre, y asi el cuerpo
mistico de Jesucristo, es decit, la cabeza y sus miembros, ejerce el
culto publico integro.

En consecuencia, toda celebracién litirgica, por ser obra de Cristo
sacerdote y de su cuerpo, que es la iglesia, es accién sagrada por
excelencia, cuya eficacia, con el mismo titulo y en el mismo grado,
no la iguala ninguna otra accién de 1a iglesia (n. 7).

El sujeto de la liturgia, el portador o ministro del servicio
religioso es el sacerdote Jesucristo, pero el Cristo «total», formado
por la cabeza y los miembros, esto es, toda la comunidad (iglesia)
unida con Cristo, Dos veces se habla aqui de oficio o ministerio
sacerdotal o de «sacerdote», pero no se menciona ninguna de esas
dos veces al hombre que preside la comunidad, al cual con toda
idea se menciona en este pasaje fundamental, sino que las dos
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veces se menciona al mismo Jesucristo, el cual actda de un modo
sacerdotal en su iglesia. En conformidad con la manera de pensar
y de hablar de la Biblia, como ministro y portador de la liturgia
cristiana se menciona al sumo sacerdote Cristo y a su nuevo pue-
blo sacerdotal (la comunidad/la iglesia como un todo). Esta afir-
macién teolégica fundamental se toma de nuevo y se concreta mds
adelante. En el nimero 14 de la Constitucién sobre 1a liturgia, los
obispos expresan el deseo de:

que se lleve a todos los fieles a aquella participacién plena, consciente
y activa en las celebraciones litirgicas que exige la naturaleza de la
liturgia misma, v a la cual tiene derecho y obligacién, en virtud del
bautismo, el pueblo cristiano, linaje escogido, sacerdocio real, nacién
santa, pueblo adquirido (1 Pe 2, 9; cf. 2, 4-5).

Al reformar y fomentar la sagrada hturgla hay que tener muy en
cuenta esta plena y activa participacién de todo el pueblo, porque
es la fuente primaria y necesaria en la que han de beber los fieles
el espiritu verdaderamente cristiano, y, por lo mismo, los pastores
de almas deben aspirar a ella con diligencia en toda su actuacién pas-
toral por medic de una educacién adecuada.

Y... no se puede esperar que esto ocutra si antes los mismos pasto-
res de almas no se impregnan totalmente del espiritu y de la fuerza
de la liturgia y llegan a ser maestros de la misma...

Este texto significa una especie de «restablecimiento» de la
comunidad en su originario «detecho y oficio». La traduccién di-
fumina un poco la precisién de la afirmacién, cuando dice que
por la esencia o el ser de la liturgia todo el pueblo «por el bautis-
mo tiene el derecho y la obligacién» a la participacién activa (la
actuosa participatio de la que ya hablé Pio X al principio de nues-
tro siglo). El texto original latino dice que el pueblo tiene para
ello derecho y oficio o deber (vi baptismatis ius baber et officium).
Cottespondiendo a la conviccién de los primitivos cristianos sobre
la comunidad entre Cristo y los cristianos, como se concreta sobre
todo en el concepto paulino del «cuerpo de Cristo», aqui toda la
comunidad (;jarticulada!), el conjunto de los que se encuentran en
torno al altar, son los «portadores de la celebracién de la eucatis-
tias. Es superfluo destacar que con esta afirmacién fundamental
no se olvidan ni se niegan las especiales funciones litirgicas, sobre
todo la funcién irrenunciable del presidente de la comunidad, con-
sagrado en el signo sacramental de la imposicién de las manos por
parte del obispo. La participacion activa de todos no significa en
modo alguno, que cada uno pueda hacerlo todo y que de bhecho lo
baga. Ni uno lo bace todo, ni todos lo hacen todo, sino que cada
uno bace lo suyo. Con palabras del concilio todo lo que pretende-
mos decir se reduce a lo siguiente:
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Las acciones litdrgicas no son acciones privadas, sino celebraciones
de la iglesia, que es sacramento de unidad, es decir, pueblo santo
congregado y ordenado bajo la direccién de los obispos. Por eso per-
tenecen a todo el cuerpo de la iglesia, lo manifiestan y lo implican;
pero cada uno de los miembros de este cuerpo recibe un influjo di-
verso segin la diversidad de 6rdenes, funciones y participacién ac-
tual... En las celebraciones littirgicas, cada cual, ministro o simple
fiel, al desempefiar su oficio, hard todo y sélo aquello que le cotres-
ponde por la naturaleza de la accién y las normas litiirgicas. Los acé-
litos, lectores, comentadores y cuantos pertenecen a la schola canto-
rum desempefian un auténtico ministerio litdrgico. Ejerzan por tanto,
su oficio con la sincera piedad y el orden que convienen a tan gran
ministerio y les exige con razén el pueblo de Dios (n. 26-29).

b) La celebracién de la eucaristia renovada
1} Pablo VI. Introduccién al nuevo misal

La nueva forma de la eucaristia, como celebracién central de la
fe cristiana, encuentra su exptresién mas clara en el misal romano
renovado, que el papa Pablo VI hizo piblico el jueves santo de
1969. Los motivos, las normas fundamentales v los criterios que
sirvieron de base a la nueva estructuracién de la celebracién de la

eucaristfa se resumen en la introduccién al nuevo misal del papa
Pablo VI:

El misal romano, promulgado en 1570 por nuestro predecesor san Pio V,
por decisién del concilio de Trento, ha sido siempre considerado como uno
de los numetosos y admirables beneficios que se derivaron de aquel sacro-
santo concilio para toda la iglesia de Cristo. En efecto, durante cuatro siglos
constituyé la norma de la celebracién del sacrificio eucaristico para los
sacerdotes de rito latino... Pero desde que comenzé a afirmarse y extenderse
en el pueblo cristiano el movimiento litirgico que, como afirmaba nuestro
predecesor Pio XI, de venerada memoria, debe ser considerado como un
signo de las disposiciones providenciales de Dios sobre nuestra época y como
un paso saludable del Espiritu santo por la iglesia, se percibié claramente
que los textos del misal romano necesitaban ser revisados y enriquecidos.
El mismo predecesor nuestro Pio XII, inicié esta obra de revisién con la
restauracién de la vigilia pascual y de la semana santa, que constituyeron
el primer paso de la adaptacién del misal romano a las exigencias de la
mentalidad contempordnea.

El reciente concilio ecuménico Vaticano 11, con la Constitucién Sacrosanctum
concilium, ha puesto los fundamentos para la revisién general del misal
romano; en efecto, ha establecido, en primer lugar, que los textos y los
ritos se han de ordenar de manera que expresen con mayor claridad las cosas
que significan.

Luego, que se revise el ordinario de la misa, de modo que se manifieste
con mayor claridad el sentido propio de cada una de las partes y su mutua
conexién, y se haga mds facil la piadosa y activa participacién de los fieles...
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No se debe pensar, sin embargo, que esta revisién del misal romano sea algo
improvisado, ya que los progtesos tealizados por la ciencia litirgica en los
dltimos cuatro siglos le han preparado el camino. Después del concilio de
Trento, €l estudio de los «antiguos cbdices de la biblioteca vaticana y de
otros, reunidos de distintas procedencias» —como asegura la Constitucién
apostdlica Quo primum de nuestro predecesor san Pio V-— sirvié no poco
para la revisién del misal romano. Pero, desde entonces, han sido descu-
biertas y publicadas antiquisimas fuentes litdrgicas; y, ademds, los textos
litdrgicos de la iglesia oriental han sido conocidos e investigados més pro-
fundamente. Todo esto ha determinado que aumentara cada dia el ndmero
de los que deseaban que estas riquezas doctrinales y espirituales no perma-
necieran en la oscuridad de las bibliotecas, sino que, por el contrario, se
sacaran a la luz para iluminar y nutrir la inteligencia y el dnimo de los
cristianos.

Presentamos ahora en lineas genetales la nueva estructura del misal
romano... Para terminar, nos queremos dar fuerza de ley a cuanto hemos
expuesto hasta ahora acerca del nuevo misal romano.

De modo anslogo, nos, acogiendo en el nuevo misal, segiin las prescripcio-
nes del concilio Vaticano II, las variaciones y adaptaciones legitimas, confia-
mos que los fieles lo recibirdn como un instrumento para testimoniar y con-
firmar la mutua unidad: asi, a pesar de la gran variedad de lenguas, una
idéntica oracién, més fragante que el incienso subird al Padre de los cielos
por mediacién del sumo sacerdote, nuestro Sefior Jesuctisto, y en la unidad
del Espiritu santo.

La «Introduccién u ordenacién general», extensa y muy deta-
llada y distribuida en 341 ndmeros, que en modo alguno ofrece
s6lo indicaciones rubricistas, sino que pretende comunicar en cada
uno de los ritos una idea teolégica de conjunto de la celebracién
eucaristica, destaca nuevamente, en el prélogo, con toda claridad,
que aqui se pretende mantener la continuidad precisamente para
que la riqueza de la tradicién cristiana aparezca més clara que
hasta ahora, lo cual quedé de manifiesto a través de los intensos
estudios litdrgicos y patristicos de los tltimos tiempos. La heren-
cia de la tradicién cristiana es a todas luces mucho mds rica y pro-
funda ahora en el campo del misterio eucaristico de lo que permite
reconocer la praxis littirgica que hemos tenido hasta ahora.

Bajo el epigrafe «La tradicién no queda interrumpida», dice el prélogo:
«Hoy, por tanto, la norma de los santos padres pide algo mds que la con-
setvacion del legado transmitido por los que préximamente nos precedieron:
exige abarcar y estudiar a fondo todo el pasado de la iglesia y todas las
formas de expresién que la fe Unica ha tenido en contextos humanos y
culturales tan diferentes entre si, como pueden ser los correspondientes a
las regiones semiticas, griegas y latinas. Con esta perspectiva mds amplia,
hoy podemos ver cdmo el Espiritu santo suscita en el pueblo de Dios una
fidelidad admirable en conservar inmutable el depésito de la fe en medio
de tanta variedad de ritos y oraciones (n. 9). .

Con el convencimiento de que la nueva ordenacién del mistetio eucaris-
tico no corta realmente con la tradicién, sino que la pretende hacer més viva
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que hasta ahora, se afiade en el epigrafe sobte la necesidad de una acomo-
dacién al nuevo estado de cosas: «El nuevo misal que testifica la lex orandi
de la iglesia romana y consetva el depdsito de la fe transmitido en los lti-
mos concilios, supone al mismo tiempo un paso importantisimo en la tradi-
cién litdrgica. Es verdad que los padres del concilio Vaticano II reiteraron
las definiciones dogmdticas del concilio de Trento; pero les correspondié
hablar en un momento histérico muy distinto, y por ello hubieron de apor-
ta;1 planes y orientaciones pastorales totalmente imprevisibles hace cuatro
siglos.

La iglesia que ha conservado lo antiguo, es decir, el depdsito de la tradi-
cién, permanece fiel a su misién de ser maestra de la verdad, cumple tam-
bién con su deber de examinar y emplear prudentemente lo nuevo (Mt 13,
52). Asi, cierta parte del misal presenta unas oraciones de la iglesia mds
abjertamente otientadas a las necemdades actuales... Mientras que algunas
expresiones provenientes de la mds antigua tradicién de la iglesia han per-
manecido intactas... Otras muchas han sido acomodadas a las actuales nece-
sidades y circunstancias, y otras, en cambio..., han sido elaboradas integra-
mente... a fin de acomodarlas al lenguaje teolégico actual y a la presente
disciplina de la iglesia... (n. 10-15).

He presentado con cierta extensién estas aclaraciones bésicas
que se hallan en la introduccién al nuevo misal, porque en ellas se
advierte con toda claridad lo siguiente: la nueva estructuracion
concreta de la liturgia, en la que desde principios de 1964 trabaja-
ron muchos obispos y personas especializadas de distintos paises
en doce grupos de estudio, #o fue en modo alguno el resultado de
un «ciego» celo o de un impulso precipitado e ingenuo, sino que
se realizé con plena conciencia del becho de que, por una parte,
el cambio vital en la realizacién de la fe y en la conciencia de st
misma de la iglesia vive de la fidelidad a sus propias raices vy, por
otra parte, de que la berencia que se nos ha transmitido de los
padres dnicamente puede permanecer viva, si es atestiguada, vivida
y celebrada por nosotros, los cristianos hoy, de tal manera que
impregne y determine a la iglesia de la actualidad.

Naturalmente que los libros litirgicos renovados no son en si
una garantia de la actualizacién vital de la herencia recibida que
todos deseamos. Ciertamente, la celebracién de la eucaristfa no
consiste solamente en «decir la misa», esto es, en el uso correcto
de los textos littirgicos, sino en una comprometida realizacién de
la fe de toda la comunidad congregada. Pero sin duda que €l misal
renovado ofrece unas condiciones previas mejores, es decir, el con-
vencimiento amplio y casi universal de la iglesia postconciliar.

Emil Lengeling, el especialista en liturgia de Miinster, describe la nueva
ordenacién de la celebracién eucarfstica, resumiendo, de esta manera: «La fi-
gura que ha pasado ya a la historia de la celebracién eucaristica romana
adolecfa de una monotonia intensa en su estructura de conjunto, al menos
en lo que se refiere a la palabra. Lo monotonia se daba mucho menos en el
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oficio pontifical, aunque alli el acto central, el canon, tampoco era audible.
Mas fuerte era la monotonia en el canon simple en la misa con monaguillos,
puesto que alli el servicio de la palabra, prescindiendo de las lecturas, se lle-
vaba a cabo en un lugar que no era adecuado, a saber, en el altar, y todavia
era mayor en la simple misa solemne y en la forma derivada de ella, a saber,
la ’misa de la comunidad”, la cual oscurecia ademds la funcién de presiden-
cia del sacerdote por el recitador. Sin embargo, la misa rezada que nosotros,
por lo demds, en paises de habla alemana, incluso seglin las antiguas ribri-
cas, denomindbamos falsamente 7stille = silenciosa”, podia producir fdcil-
mente la impresién, de que consistia en una serie de textos, gestos y accio-
nes del sacerdote y de sus acdlitos, que se sucedian sin acentos claros, de la
misma manera, con el mismo énfasis. Alli apenas podia reconocerse la dife-
rencia entre lo que cortespondia a la comunidad y lo que correspondia al
celebrante como expresién de su piedad personal. El sentido del conjunto
podia... (en la época mds reciente) captarse en cierta manera a través del
penoso, y frecuentemente provocado, orar y leer comtn de una dnica parti-
tura (el misal). Esto que sdlo era ritual, un conglomerado apenas articulado
lingiiisticamente de textos de diversa procedencia y origen, se veia interrum-
pido en todos los casos por la predicacién. Esta se consideraba mds bien co-
mo un cuerpo extrafio, para la cual era costumbte que el sacerdote se quitara
los ornamentos de la misa, abandonara el presbiterio e incluso —en algunas
partes— el sacristdn apagara las velas del altar.

En la nueva ordenacién se ha realizado un esfuerzo por lograr, de esta
especie de celebracién, una celebracién comun, articulada y estructurada de
toda la comunidad. Esto se ha conseguido mediante ”la distribucién de pape-
les entre los actuantes...”. Los elementos de la celebracién se presentaron
en una multiple posibilidad de eleccién reformada, més rica y mds acomo-
dada a la pastoral... En ningin caso podia una desaprobacién mds o menos
justificada de alguna parte individual perjudicar la alegria de los indiscutibles
progresos en el conjunto o prosperar el afin de critica contra la obra de
reforma» 5.

2} Oposicién y critica

Ya se sabe que a partir del concilio. surgid y se organizé tam-
bién una oposicién contra la liturgia renovada ¢, sobre todo en los
altimos afios en conexién con las actividades obstinadas del antiguo
arzobispo francés monsefior Lefebvre 7. Si se escucha y se ven las
cosas con exactitud, se advierte con claridad que, en tales recha-
7Os mds O menos agresivos, raramente se trata de una «discusién

5. E. J. Lengeling, Die neue Ordnung der Eucharistiefeier. Allgemeine
Einfiibrung in das romische Messbuch. Endgiiltiger lateinischer und deutscher
Text. Einleitung und Kommentar, Miinster 1972, 105s.

6. Cf., por ejemplo, G. May, Die alte und die Neue Messe, Diisseldotf
1975.

7. Cf. Y.-M. Congar, Crisis de la iglesia y monsefior Lefébvre, Bilbao
1976; (ed.), Konflikt in der Kirche, Diisseldorf 1977; A. Ebneter, Muss der
Streit um die Messe die Kirche spalten?, Orientierung 40 (1976) 40-44; Weg
im Zwielicht: Der Fels 7 (1976) 67-70.
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sobre ritos», es decir, sobre formas o textos litirgicos diferentes,
sino que, en el fondo, casi siempre entra en juego una determinada
concepcién previa de la «inmutabilidad» de las realizaciones vita-
les de la iglesia y, por consiguiente, que la exigencia de la conser-
vacién de la «antigua misa» casi siempre va asociada a una deva-
luacién o incluso a un rechazo del dltimo concilio y, a fin de cuen-
tas, de sus planes reformistas &,

Por ejemplo, el especialista en derecho eclesidstico, G. May, que trata de
investigar la situacion juridica con relacién al nuevo ordo missae, escribe como
sigue: «En el ordo missae de Pablo VI existen notables defectos. No expresa
la fe de la iglesia con la necesaria amplitud y con la claridad que habria
que exigirle, puesto que su revisién {como, en fin de cuentas, gran parte de
la llamada reforma littirgica) sigue por lo general tendencias protestantes.
El ordo missae de Pablo VI no representa tampoco, visto en su aspecto
pastoral, ninglin medio satisfactorio para la celebracién del servicio religioso
de la iglesia y perjudica a la pastoral y a la formacién de los fieles en una
medida notable...

Y puesto que el nuevo ordo missae es insuficiente dogméticamente hablando
y nada satisfactorio en el aspecto pastoral y, por ello, acarrea peligros y
dafios tan notables que no garantiza el minimum indispensable en exigencia
del bien comiin para una ley correcta, no puede pretender exigir la obli-
gatoriedad» 9.

En los circulos «tradicionalistas» incluso se ha llegado con toda seriedad
a la opinién siguiente: «A la cuestién de si la celebracién de la nueva
liturgia sigue siendo todavia con seguridad una misa vélida, después de toda
lo expuesto aqui, se ha de responder asi: No. No se da ya una seguridad
para la realizacién vilida del santo sacrificio de la misa, para la preparacién

8. Cf. sobre esto especialmente Y.-M. Congar, 0. ¢., as{ como L. Kauf-
mann, Lefébvres widerspriichlicher Widerspruch: Orientierung 40 (1976),
191-195; H. Rossi, Ecéne durchleuchtet. Lefébvre und sein Werk, Miinchen
1977. He aqui, a mi modo de ver, una cita tipica en esta presentacién fun-
damental: «Ciertamente antes del concilio no todo estaba bien en la iglesia.
Sin embargo, las cosas estaban mejor que hoy. Para el conjunto del catolicis-
mo postconciliar, ha servido el concilio para bien poco. Los catélicos de la
época preconciliar eran mds creyentes, mds piadosos, mds morales, mds dis-
puestos al sacrificio que a partir del concilio. Prescindiendo de los pocos
catélicos ortodoxos, que son tildados de «conservadores» y que son menos-
preciados por los obispos, la masa de los denominados catdlicos hoy se halla
desvirtuada religiosamente, es vacilante en la fe, no tiene decisién en el
campo de la moralidad, en una palabra, acerca de un cristianismo del
bienestar que se halla malparado y al que unos tedlogos y obispos malo-
grados disculpan o justifican por su transgresién de los mandamientos divi-
nos... se puede decir resumiendo: El concilio ha sido un fracaso tdnico;
el movimiento postconciliar, francamente una fatalidad. La tnica salvacién
se encuentra en un retorno a las actitudes pre-conciliares». G. May, Reli-
gioses Leben in vorkonzliarer Zeit: Der Fels 7 (1976) 267.

9. G. May, Die Alte und die Neue Messe, Diisseldorf 1975, 101 s.
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efect.va del sacramento y, por consiguiente, para la administracién del sa-
grado cuerpo de Cristo en la comunién» 10,

Uno se restrega los ojos y se pregunta sorprendido si aqui se trata de la
misma reforma y del mismo misal.

Me parece que de las objeciones més corrientes sobre que el
nuevo orden de la misa presenta tendencias «protestantizantes»
y «democratizantes», son sobre todo dos afirmaciones de los circu-
los «tradicionalistas» las que contienen un sentido «teolégico»
especial, a saber, que el cardcter sacrificial de la misa se veria
obnubilado, quedaria velado, eliminando o incluso seria negado
(segin los conocimientos y la emocién del que escribe, se encuen-
tran toda clase de afirmaciones de este tipo), y que la validez de la
eucaristia se pondria en tela de juicio debido a la traduccién del
latin pro multis (por muchos) por la expresién «por todos» en el
nuevo texto del canon.

La cuestién del cardcter sacrificial de la eucaristia nos ocupard
ampliamente mds adelante. Ahora nos interesa detenernos en la
segunda objecién global en la que se afirma que se trata de una
«falsificacién caprichosa y peligrosa» de las frases eucarfsticas
centrales 1,

Se trata de las palabras sobre €l cdliz que aparecen en la redaccién de Marcos
y de Mateo (Lucas y Pablo dicen «por vosotros»). Marcos escribe: «Esta es
mi sangre de la alianza, que es derramada por muchos (byper pollon)» (Mc
14, 24). «Que serd derramada por muchos (per: pollon), para el perdén de
los pecados», escribe Mateo. ¢Qué significa la afirmacién de que Jests
muere «por muchos»? Para responder a esta pregunta, es importante tener
en cuenta un modismo de la lengua semitica y es fundamental reflexionar
sobre ello: el hebreo y el arameo no poseen ninguna palabra para decir
«todos». Por eso se utiliza «los muchos» también en un sentido inclusivo
para significar «la gran multitud, todos». La lengua griega conoce la dife-
rencia entre «muchos» y «todos», y puede, por tanto, usar la palabra
muchos» en oposicién a una minoria en sentido exclusivo. Pero los escri-
tos greco-judaicos utilizan, siguiendo el modismo semitico, a veces «los
muchosy» (polloi) en el sentido inclusivo. Un ejemplo cldsico: «Pues si por la
transgresion de uno solo mueren muchos, mucho mds la gracia de Dios
y el don gratuito consistente en la gracia de un solo hombre, Jesucristo, se
difundird copiosamente sobre muchos» (Rom 5, 15). El sentido y el contexto
de la argumentacién paulina dejan bien claro: Todos (=los muchos) los

10. Redaction des Fels, Weg im Zwielicht: Der Fels 7 (1976) 68;
cf. asimismo G. Hermes, Die Aussage der Theologie. Zur Frage der Giil-
tigkeit der Komsekration: Der Fels 7 (1976) 133-139; L. Scheffczyk, Die
Frage nach der Giiltigkeit. Zur Konsekrationsformel in der neuen Liturgie:
Der Fels 8 (1977) 179-183.

11. Cf. J. Jeremias, polloi, en G. Kittel - G. Friedrich, Theologisches
Worterbuch zum NT VI, Stuttgart 1959, 536-545.



144 Signos de la cercania de Dios

hombres que proceden de Addn estin condenados a muerte. Y como para
excluir cualquier duda, Pablo escribe unos versiculos més adelante: «Pues
como, por la desobediencia de uno, muchos fueron pecadores, asi también,
por la obediencia de uno, muchos seran hechos justos» (Rom 5, 18). Y en
seguida se formula el mismo pensamiento, nuevamente con «los muchos»:
«Por consiguiente, como por la transgresién de uno solo llegd la condena-
cién a todos, asi también por la justicia de uno solo llega a fodos la justifi-
cacién de la vida» (Rom 5, 18). Y en seguida se formula nuevamente el
mismo pensamiento, pero ahora con «los muchos»: «Pues como, por la des-
obediencia de uno, #uchos fueron pecadores, asi también, por la obediencia
de uno, muchos serdn hechos justos» (Rom 5.18; v de una manera semejante
Rom 5, 12; 1 Cor 15, 22). Pablo, por consiguiente, utiliza linguisticamente
en estos pasajes «los muchos» (polloi) en el sentido de «todos» (pantes).
El expresari bien claro, en cuanto al contenido, que el dnico Cristo «murié
por todos» (2 Cot 5, 14s) y que Dios «a través de él reconcilia al mundo
consigo mismo» (2 Cor 5, 19). De una manera similar encontramos en Juan:
«Y el pan que yo le daré es mi carne, vida del mundo» (6, 51). Un estudio
cuidadoso sobre las formas lingiiisticas y sobre el contenido de todos los
pasajes correspondientes lleva al resultado de que «el nuevo testamento
entendié el polloi de las afirmaciones sobre la obra de reconciliacién de
Jests, siguiendo el modo lingiifstico semitico, en el sentido totalmente com-
prensivo. «Cristo muere por todos, por la reconciliacién del mundo» 12.

El motivo especial por el que Marcos y en conexién con él Mateo utilizan,
en el relato de la institucidn, el hebtaismo «por muchos» en el sentido de
«por la colectividad o por todos», hay que verlo en el hecho de que se
apoyan de una manera muy cefiida al texto hebreo de Isajas 53 donde se
dice del siervo doliente: «El justo, mi siervo, justificard a muchos y cargard
con las iniquidades de ellos» (Is 53, 12).

Asi, pues, se podria analizar en todo caso acerca de este punto si se deberfa
conservar, debido a la piedad litiirgica, el uso antiguo de la expresién (por
muchos) o, para mayor calidad del contenido, traducir de una manera nueva:
«por todos». Pero es absurdo, afirmar que se da aqui un falseamiento del
sentido, lo cual, incluso, como se ha dicho, destruiria la integridad de la
forma sacramenti'y, por consiguiente, también la férmula de la consagracién
y su validez. Por el contrario, serfa discutir la clarisima afirmacién bfblica
de la universalidad del ofrecimiento salvador de Dios en Jesucristo, el pre-
tender entender aqui el «los muchos» en un sentido restringido y exclusivo.
El que se entienda el «los muchos» en el sentido de «todos» es realmente
aqui no sélo posible desde el punto de vista lingiiistico, sino que es algo
que se exige desde el punto de vista teoldgico.

3) Intento de una valoracién

Pero tratemos con toda brevedad de establecer una valoracién
resumida de la renovacién introducida por el dltimo concilio. Tra-
taremos de hacenlo en siete puntos '3

12. J. Jeremias, o. c., 544.

13. Cf. R. Kaczynski, Kritische Einwinde gegen die Liturgiereform-
Berechtigt oder nicht?, en P. Stockmeier (ed.), Konflikt in der Kirche,
Diisseldorf 1977, 47-76; Zwischen Wildwuchs und Uniformitit: Gottes-
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a) Las innovaciones no significan autométicamente una re-
novacién. Los cambios exteriores no garantizan de suyo una pro-
fundizacién o intensivizacién de la celebracién sacramental. Por
eso, en una critica, hay que distinguir, entre otras cosas, entre
la nueva reflexién teoldgica y sus argumentos, entre la labor de
reforma litdrgico-técnica en los textos oficiales y la manera
como se ha realizado pricticamente esto en cada una de las co-
munidades. Por desgracia, hay muchos ejemplos de una insufi-
clente manera de transformacién o adaptacién, de cambios mal
preparados pastoralmente de tipo meramente ritual o arquitectd-
nico, que se refieren, por ejemplo, inicamente a la nueva disposi-
cién del altar mayor. Sin un esfuerzo constante e intensivo de
todos los afectados, de los nuevos textos y ritos, no surgird sin
més una liturgia «edificante» y que construya eficazmente la comu-
nidad. Sin embargo, se podria aplicar a este campo de la liturgia
preconciliar aquel aforismo de G. Ch. Lichtenberg (T 1799):
«No es en modo alguno cierto que es mejor lo que se hace de
otra manera, pero es cierto que se ha de obrar de otra manera,
para que las cosas vayan mejors,

b) Estoy firmemente convencido de que la reforma del ser-
vicio divino, apoyado en una rica tradicién redescubierta, se halla
en €| recto camino y de que, en la mayor parte de las comunidades,
serd asimismo considerado como una ayuda eficaz para la reali-
zacién vital de la fe. No se puede negar, si se piensa razonable-
mente, que, por ejemplo, la utilizacién de la lengua vernicula,
el manejo variado y rico de la sagrada Escritura, las maltiples po-
sibilidades de amoldarse a la situacién particular de las comuni-
dades que celebran el servicio religioso, la variabilidad de los c4-
nones y de los prefacios, pueden sin duda profundizar y revitalizar
la compresién y la realizacién de esta celebracién.

c) A través de las exposiciones y an4lisis acerca de la reforma
litdrgica, se ha adquirido nueva conciencia de la estrecha interde-
pendencia entre la concepcién de la iglesia, el convencimiento de
fe v la celebracién litdrgica concreta. Esta interdependencia radica
en la misma naturaleza de las cosas. En efecto, la asamblea domi-
nical de la comunidad es de hecho el punto de cristalizacién de la

dienst 10 (1976) 185-188; K. Richter, Gottesdienst zwischen Tridition und
Erneuerung: Sein und Sendung 9 (1977) 242-253; E. J. Lengeling, Tradition
und Fortschrift in der Liturgie: Liturgisches Jahrbuch 25 (1975) 201-223;
F. Henrich (ed.), Liturgiereform im Streit der Meinungen, Wiitzburg 1968.
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autoconciencia eclesial y de la auto-realizacién comunitaria. Y
ya es un hecho positivo de esta desagradable controversia el que
este hecho aparezca de nuevo claramente ante los ojos.

d) Es decisivo para la valoracién de la renovacién actual de
la celebracion eucaristica el modo de entender la tradicién que
subyace en toda esta cuestién. Los circulos «tradicionalistas» apun-
tan, en este contexto, Unicamente al Tridentino, al cual leen con
los anteojos de una determinada teologia escolar neoescoldstica o
también con los ojos del concilio Vaticano I, y, por tanto, desde
un punto de vista que se remonta a hace més de cien afios y al cual
sin embargo ellos consideran como algo que todavia permanece.
No es una casualidad que Lefébvre, en este contexto, haga refe-
rencia constantemente a sus propios manuales teoldgicos de es-
cuela. En cambio, los esfuerzos del concilio Vaticano II procuran
tener en cuenta y tomar en serio la tradicién global en plura.
lidad de puntos de vista y en su movilidad —también la alta edad
media y la época primitiva de los padres y la iglesia desde los co-
mienzos— tratando, a partir de ahi, de prestar atencién a petrspec-
tivas olvidadas y de utilizar textos y practicas de los primeros si-
glos para aplicarlos a la liturgia de nuestra época y aprovechar su
valor. Frente a un tradicionalismo «que ignora los desarrollos en
Ia historia de la iglesia y que se afetra, hasta en los més minimos
detalles, a un determinado estadio del proceso de la tradicién al
que considera como sacrosanta» 14, Yves de Congar, especialista
en este campo teolGgico, formula asi la concepcién ortodoxa caté-
lica de la tradicién: «La tradicién es transmisién y adaptacién, Lo
que debe ser transmitido, debe asimismo ser recibido. Y para ser
recibido, debe ser entendido. En la tradicién hay algo absoluto y
relativo, histérico. Es un error tratar de absolutizar lo histérico,
por digno de respeto que sea» (cf. La Croix, del 20-8-1976) .

e) Algo constitutivo de autoconcepcidn cristiana es la convic-
cién de que la tradicién se da en la comunion de la iglesia con los
que detentan el oficio, de forma que nunca un individuo o un
pequefio grupo puede decir autoritatiamente: la tradicién soy yo.
Portadores de la ciencia de fe de la iglesia, no son simplemente los
textos, las formulaciones, las férmulas, sino los hombres creyen-
tes. Pero, sobre todo, el insertarse unilateralmente, en el plano
de escuella teoldgica, en la «infalibilidad de proposiciones doctrina-

14. H. G. Koch, Entspannung im Fall Lefébvre?: Herderkorrespondenz
30 (1976) 496499 (aqui, 499).
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les» lleva necesariamente a un callején sin salida, Dicho mds sen-
cillamente: La inerrancia en la verdad, que el Espiritu santo ga-
rantiza indefectiblemente, se promete a la iglesia viviente y no a
férmulas teoldgicas. El carisma de la infalibilidad supone el proce-
so de transmisién vivo y conducido por hombres concretos, pero
no es la encuadernacién valiosa de los libros escolares del si-
glo XIX.

Por supuesto, especialmente en las situaciones de crisis, la con-
viccién de fe y la conciencia de fe (también respecto al misterio
eucatistico) se concretan en determinadas palabras del magisterio.
Pero para estos testimonios concretizados ex s o incluso y mucho
menos contra el magisterio viviente #o son «la tradicién», sino que
estos testimonios de fe son parte del proceso viviente de la tradi-
cién en la exposicién y en la aplicacién actual a través de la iglesia
presente. La primitiva iglesia del primer siglo traté de resolver el
problema de la continuidad en todo el cambio histérico de tal ma-
nera que asoci, en el concepto de lo «apostdlicos, por una parte
la recta ensefianza (la sagrada Escritura) y, por otra, la transmisién
de autoridad (ordenacién).

Por eso, si la comunidad de los obispos de todo el mundo,
reunidos en torno al papa, como su centro o punto de unidad y su
portavoz, bajo la relacién directa a la sagrada Escritura y a las
multiples manifestaciones de la tradicién acerca del servicio divino,
trata de infundir nueva vitalidad a la celebracién eucaristica, como
ocurrié en el concilio Vaticano II, entonces nos hallamos sobre
un firme fundamento apostélico, y se dan todos los presupuestos
para la fidelidad dentro del cambio vital.

f) Los efectos de esta controversia en el interior de la iglesia
los considero yo, vistas las cosas en su conjunto, como especial-
mente negativos. De una manera semejante 4 como una determina-
da teologia controvetsista de la antigiiedad, que siempre destacaba
lo que era objeto de disputas, sin advertir ni poner de relieve la
amplia coincidencia de puntos de vista, asi también esta disputa
debe dar fuerza a todos aquellos que no atribuyen ya desde hace
tiempo 4l cristianismo ningin tipo de poder inmutable, los cuales
consideran a la iglesia como una mezcolanza de buena voluntad
con ciertos ribetes ideolégicos ¥ con ciertos intereses inconfesables
de grupos. Si teniendo en cuenta €l atefsmo de los tiempos recien-
tes, los limites propiamente religiosos no pasan ya por las confe-
siones cristianas (y mucho menos por los diversos grupos de una
iglesia), sino por la fe y la incredulidad, en ese caso se pierde toda
la fuerza, que se disipa en la «lucha de la retaguardia», para el
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1mpulso misionero que se deberia exigir. Con esto, no niego yo a
ninguno de los interesados la buena intencidn, si bien la emocién,
la mordacidad, el odio y la arrogancia de algunas manifestaciones
dificultan enormemente tal buena voluntad. Nos serviria mucho
a todos, precisamente en este campo, no perder de vista nuestra
propia limitacién y nuestra condicién pecadora,

g) Las dificultades fundamentales con respecto a la eucaris-
tia, en lo que se refiere a la manera correcta de entendetla y a una
celebracién de la misma que sea realmente atractiva y edificante,
radican hoy sin duda en un campo completamente distinto al de
la conservacién de unas determinadas palabras y unos determina-
dos ritos, por muy respetables que sean. Sobre todo, las impugna-
ciones realizadas por la conciencia moderna en boga tienen reper-
cusiones inmediatas sobre el acceso y la participacién en esta
celebracién central de la iglesia.

¢) Una eucaristia combatida
1) Discrepancia entre el servicio religioso y la praxis

Una curiosa observacién en este contexto es el retroceso que
se ha observado desde hace afios en el mimero de los asistentes a
los servicios religiosos dominicales, que —dejando a un lado las
excepciones— se ha podido advertir en todas nuestras comunida-
des. Y es curioso, porque la mayor parte de ellos admiten y con-
ceden al mismo tiempo (excepto los grupos de los denominados
«tradicionalistas» ) que, desde la reforma litrgica del Vaticano II,
el servicio religioso dominical, considerado en su conjunto, se ha
hecho més transparente, més inteligible, mds interesante y expre-
sivo y més adecuado para llegar a cada individuo. Pero aquf se
presenta una dificultad fundamental e incluso una paradoja: Mu-
chos cristianos que no entienden su ausencia ocasional o frecuente
de la celebracién eucaristica dominical como algo que hagan inten-
cionadamente en «contray», tienen, al parecer, dificultad en rela-
cionar de una manera razonable tal manera de actuar con el resto
de su realizacién vital o con el ritmo de su vida. Tal vez se puede
afirmar esto: La relacién entre el rito y la realidad se halla rota u
obstruida. La relacién entre la celebracién dominical y la realidad
diaria es dnicamente artificial, determinada por fuera o desde fue-
ra, y a ella se puede renunciar sin que se advierta el perjuicio o
dafio de esa renuncia. Sin duda que todos sentimos con mayor o
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menor intensidad cudn poco influye inmediatamente €l hecho de
la eucaristfa en todo el resto de nuestra actuacién de cada dfa o,
también a la inversa, cudn poco influenciada se ve nuestra celebra-
cién eucaristica por las circunstancias normales de la vida. ¢Cémo
podemos impedir nosotros que nuesttos servicios religiosos se vean
arrumbados y se vean calificados como reliquias de un estadio cul-
tural pasado, como preciosos adornos o flotituras de tres tiempos,
pero que se han convertido en algo anacrénico, como encajes que
ya no tienen sentido en una edad mds sobria, técnico-racional, y
que, por tanto, no son ya posibles en nuestra época? Si prescin-
dimos de la fidelidad a la tradicién, que en modo alguno tratamos
de infravalorar, ¢se puede hacer todavia un lugar, en nuestra exis-
tencia diaria, para el sacramento de la eucaristfa?

Si pretendiéramos acometer esta cuestién en toda su amplitud, deberiamos
adentrarnos en el debate mds amplio acerca de la concepcién de lo «sagra-
do», acerca de la relacién mutua entre lo «sagrado y lo profano», y acerca
del proceso de la denominada «secularizacién» 15, que no se entiende sufi-
clentemente si se concibe unilateralmente de una forma evolutiva, como un
paso consiguiente de una sacralidad mistica a un dominio mundano miés
sobrio y técnico 16,

dQué papel no desempefia, por ejemplo, precisamente también en la vida
del hombre actual, el fendmeno de la fascinacién que se articula y se desa-
rrolla en detetminadas manifestaciones deportivas o musicales (olimpfadas,
conciertos de famosas estrellas o de determinados grupos) precisamente en
formas culturales? Tales referencias muestran inmediatamente que serfa de-
masiado precipitado y sin duda romper un corto-circuito si se pretendiera
supetar la discrepancia sentida entre la celebracién ciltico-sacramental y la
existencia creyente de cada dia, reduciendo un polo de tensién o simplemen-
te desconectdndolo. Ciertamente, no basta definir a los «cristianos practican-
tes» a partir de la asistencia dominical a los oficios y, por ofra parte, para
los cristianos, la celebracién del servicio divino no es solamente una satis-
faccién de la profunda afioranza humana, sino que es la actualizacién de la
accién salvadora central de Dios en el dia de la resurreccion de Jesucristo.
Los cristianos «no celebran sus fiestas \inicamente para huir de la monotonfa
diaria, sino para establecer esa vida diaria en la fuerza de Dios en el servicio
al préjimo», como dice el sfnodo 17,

15. Cf, por ejmplo: A. Hahn - P. Hiinermann y otros, Anthropologie
des Kults. Die Bedeutung fiir des Kults das Uberleben des Menschen, Freiburg
1977; K. Lehmann, Prolegomena zur theologischen Bewiltigung der Sikula-
risierungsproblematik, en Gegenwart des Glaubens, Mainz 1974, 94-108;
F. Schupp, Glaube-Kultur-Symbol. Versuch einer kritischen Theorie sakra-
mentaler Praxis, Diisseldorf 1974; J. Splett, Die Rede vom Heiligen, Frei-
burg-Miinchen 1971; H. Miihlen, Entsakralisierung, Paderborn 1970.

16. Cf. B. van lersel, Tendencias secularizantes y sacralizantes en la
Escritura: Concilium 9 (1973) 86-95.

17. Gottesdienst (cf. n. 3).
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Desde hace afios se mencionan y se discuten las dificultades
que surgen para la renovacién littirgica, y para la «capacidad de
liturgia» en general, por el hecho de que la compresién humana
del simbolo se halla recubierta y casi en parte sepultada, porque
se ha obstruido la revelacién de transcendencia y va desapareciendo
cada vez més una conciencia cristiana de fe '®. Aqui cabe recordar
de una manera especial todo lo que dijimos y reflexionamos en el
primer capitulo sobre la «base antropolégica» del hecho sacra-
mental.

2) «Contrapartidas» sociolégicas

«El mundo en €l que vivimos no es ya una sociedad influida
naturalmente por o religioso. Por el contrario, las evidencias que
en ella dominan, actdan frecuentemente como contrapartidas co-
lectivas contra nuestra esperanza. Por eso ellas hacen especial-
mente diffcil el ofrecer o presentar a este mundo vital nuestro el
mensaje de esta esperanza y de estas experiencias y en muchos
refuerzan la impresién como si ellos, en este mensaje, en medio
de su situacién de vida, no se vieran afectados, aludidos, conso-
lados y espoleados». Asi dice la declaracién del sinodo TJnsere
Hoffnung *°.

A mi modo de ver, algunos de los «impedimentos» sociales
que se mencionan en este importante documento son de importan-
cia inmediata para la posibilidad de celebrar hoy la eucaristia:

a) En el apartado que dedicdbamos a la fe en Dios, hicimos
notar que nuestra sociedad se concibe y se entiende cada vez mds
como una putra sociedad de necesidades, como una red de nece-
sidades y de satisfaccién de las mismas. Ahora bien, donde los
intereses sociales y publicos, y también los privados, se hallan
influidos dnica y exclusivamente por esta estructura de necesida-
des, ahi se halla asfixiada cualquier posible relacién de transcen-
dencia. Donde 1a profunda afioranza del hombre se adecua y amol-
da por completo a su mundo de necesidades, donde se proyecta y
se elabora una imagen racionalizada y totalmente vacfa de miste-
rio del hombre, alli desaparece el 6rgano para cualquier forma de

18. Cf. por ejemplo, M. Einig, Der heutige Mensch und die Liturgie,
Augsburg 1968, 122-130.

19. Unsere Hoffnung, en Gemeinsame Synode der Bistiimer in der
?unédeggepublik Deutschland. Beschliisse der Vollversammlung, Freiburg
976, 86s.
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servicio divino eficaz. Donde ni siquiera queda espacio para la
cuestion de Dios, ;como va a quedar lugar para su servicio reli-
gioso? Si se arrancan las raices subterrdneas, ¢cabe admirarse de
que 1a planta que estd en la superficie se agoste y se seque?

b) En el apartado central sobre la vida y muerte de Jesu-
cristo, se sefitala cémo, en nuestra época y nuestra sociedad de
bienestar, cada vez se cae mds bajo el campo de una falta general
de comprension y de una creciente falta de sensibilidad frente al
dolor. Las imdgenes que se renuevan constantemente y las noti-
cias sobre muertes, catdstrofes, brutalidad y crueldad, nos han
inmunizado en cierto sentido contra el sufrimiento ajeno. Pero
también la utopia de una sociedad futura libre de dolor, hacia la
cual la miseria momentinea de muchos millones de seres humanos
serfa un paso previo inevitable, al que hay que dejar tras de si, es
una forma de endurecimiento animico y de inmunizacién de la sen.
sibilidad. Cuando se estd impregnado por tal forma de «sujecién
al presente», ¢puede uno dedicarse con seriedad a una celebracién,
que se ve dominada por lz imagen del Crucificado, del siervo do-
liente de Yahvé, que se identifica con los que sufren, con los pe-
quetios v los desheredados?

¢) Todavia incapacita mucho mds para la liturgia, a mi pare-
cer, la angustia de ponerse en contacto ante la muerte y ante los
muerfos, angustia que se halla cada vez mds extendida, Aqui ha
surgido casi como un nuevo tabd: «Sin embargo, el olvidar o
arrumbar esta cuestién acerca de la vida de los muertos es profun-
damente inhumana. Porque eso significa olvidar y arrumbar los
sufrimientos pasados y entregarnos sin resistencia a lo obsurdo de
este sufrimiento, €l cual careceria de sentido. Finalmente, ninguna
felicidad de los nietos elimina o repara el sufrimiento de los ante-
pasados, y ningln progreso social justifica o repara la injusticia,
que se hizo a los muertos. Si nosotros nos sometemos durante mu-
dho tiempo a la falta de sentido de la muerte y a la indiferencia
frente a los muertos, a la postre observaremos una conducta vana
respecto a los vivos... En esta situacién, nosotros los cristianos
expresamos nuestra esperanza en la resurreccién de los muertos.
Ella no es una hermosa utopia que uno se imagine; més bien tiene
sus rafces en el festimonio de la resurreccién de Cristo, que desde
el principio ocupa el centro de nuestra comunién cristiana» 2°.

20. Ibid., 91.
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Y naturalmente, el centro de nuestra celebracién eucaristica.
Sobte esa base, es alarmante observar que las encuestas de opinién
habidas entre cristianos en la reptblica federal, revelan que sola-
mente un 40 por ciento, mds o menos, creen en una vida definitiva
después de la muerte, en una plenitud en la otra vida. Segin esto,
¢cémo se puede celebrar la eucaristfa, cémo se puede realizar inte-
rior y exteriormente un acontecimiento que se halla determinado
esencialmente por el hecho de que el Resucitado vive y se halla
glorificado, «Anunciamos tu muerte, oh Sefior, proclamamos tu re-
surreccién, ven Sefior Jestis»?

Naturalmente, no se puede negar que, sin fe en la resurreccién
de Jesucristo y sin esperar en nuestra propia resurreccién, también
es posible que se dé€ una auténtica vida de comunidad, y ella serfa
una ocasién para reflexionar sobre si mismo, un impulso para una
conducta y una accién concreta ajustada a la convivencia con los
demds hombres, Tampoco esto se debe ridiculizar o caricaturizar.
Sin embargo, la experiencia que tengo hasta la fecha es que esto
representa una excepcién mientras que el caso normal es que,
en una reunién humana poco lograda, la predisposicién creyente
tiene bastantes dificultades a abrirse al misterio de Dios en Jesu-
cristo, y a realizar su proximidad en un insignificante banquete.
Por ello, no puedo imaginarme cémo sé puede lograr esto, si se
halla embotada la esperanza en la resurteccién y en la plenitud
final. No se trata con esto de juzgar a nadie que tenga verdaderos
problemas a este respecto. Se trata de las dificultades especificas,
que surgen de la conciencia dominante contra la comprensién y la
praxis de la eucaristia y que debemos tener en cuenta. Aqui entra
en juego realmente el centro de nuestra fe en la capacidad funda-
mental de celebrar la eucaristia. No es algo que hayamos descu-
bierto ahora. Esto es lo que ya Pablo escribe, hablando a los co-
rintios: «Si la resurreccién de los muertos no se da, tampoco Cris-
to resucité. Y si Cristo no resucité, vana es nuestra predicacién,
vana es nuestra fe» (1 Cor 15, 13s),

No podemos prescindir, en un esfuerzo radical espiritual, de
ahondar, a través de los rechazos de la conciencia moderna, en
el estrato originario del testimonio cristiano, si es que pretende-
mos colocar el fundamento de nuestra celebracién eucaristica en
una base «bien cimentada», es decir, «apostélica».
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2. Fundamento bistorico

El sacramentum ecclesiae propiamente dicho, el signo sagrado,
en ¢l cual se realiza fundamentalmente y se hace visible 1a misma
iglesia, €l que, por tanto, no sélo representa una realizacién fun-
damental de 1a iglesia sino la realizacién fundamental de la commu-
nio, de la comunidad de los creyentes con Jesucristo y entre sf,
es la eucaristia, Precisamente en esta realizacién sacramental funda-
mental, el hallarse situados sobre el fundamento apostdlico y la
conciencia con la tradicién son de un valor vital para la autocom-
prensién de 1a iglesia.

a) El Jesds terreno y los origenes de la eucaristia

En nuestras reflexiones introductorias a la teologia de los sacra-
mentos 2, dijimos ya que la cuestién de la institucién de los sa-
cramentos pot Jesucristo no puede establecerse en un sentido his-
térico estricto: la iglesia v los sacramentos son esencialmente di-
mensiones postpascuales, y, por tanto, su fundacién e institucién
por Jesucristo es un hecho que comprende la pascua y pentecostés.
Sin embargo, sigue siendo una cuestién muy interesante e impor-
tante para nuestra fe la referencia histérica al Cristo prepascual y
terreno. Precisamente en este sacramento central de la eucaristfa,
la cuestidén de la vinculacién al hecho prepascual no es sélo algo
que satisface €l ansia histérica de saber, sino que es el intento
serio de afianzar nuestra realizacién creyente y de hacerla res-
ponsable.

1) Las raices triples de la eucaristia

Serfa una simplificacién el pensar exclusivamente en la deno-
minada ltima cena, al hablar de los orfgenes histéricos. Los ban-
quetes de comunidad de Jesiis antes de su pasién desempefian en
cualquier caso un papel muy importante para la institucién de la eu-
caristia y para su comprensién. Se trata de banquetes festivos para
expresar la comunidad, que se entendian por lo general como pre-
ludios del banquete del fin de los tiempos. Todos podian participar
en ellos: eran signo de la recepcién de los que estaban perdidos

21. Cf. supra, 54 s.
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en la comunidad salvadora. Por tanto, ambos motivos —el perdén
de los pecados vy €l nuevo pueblo de Dios— desempefian ya un
papel en esos banquetes. La tetcera raiz son los denominados
«banquetes de apariciones». En varios textos neotestamentarios se
describen banquetes con el Resucitado, de una manera mds desta-
cada en el relato de Emads (Lc 24, 13-35). En conjunto, estos
textos permiten advertir que en los banquetes comunes de los
discipulos se llegé a la experiencia del Resucitado, a la experien-
cia de la comunidad de mesa con el Exaltado. La celebracién eu-
caristica de la comunidad primitiva se balla enraizada en los fre-
cuentes banquetes del Jesds terreno con los invitados mis diver-
sos, en la dltima cena con sus discipulos antes de su pasién y en los
denominados «banquetes de apariciones» ante los testigos de la
resurreccion.

2) La cuestién sobre la tradicién més antigua

Ya la misma tradicién neotestamentaria entronca la fiesta euca-
ristica postpascual ante todo con el hecho de la dltima cena.
¢Pero qué hay que pensar —desde ¢l punto de vista histdrico—
de esta Gltima cena? ¢dénde hay que encontrar la tradicién mds
antigua de la misma? Ya se sabe que, de los cuatro denominados
relatos de la institucién, que nos cuentan el hecho de la dltima
cena (Mc 14, 22-25; Mt 26, 26-29; Lc 22, 17-20 y 1 Cor 11, 23-
26), ninguno de ellos coincide literalmente con los otros. Marcos/
Mateo por una parte, v Pablo/Lucas por otra, se hallan, sin em-
bargo, muy cercanos entre si, por lo cual se habla de dos tipos de
relatos acerca de la institucién de la eucaristia, uno de Marcos
y otro de Pablo. Sobre todo, lo que diferencia a ambos textos
son las jpalabras que se refieren al cdliz: Marcos y, entroncando
con él, Mateo escriben: «FEsta es mi sangre de la dlianza, que serd
derramada por muchos» (Mc 14, 24; Mt 26, 28), mientras que
Pablo y Lucas formulan: «Este cdliz es el de la nueva alianza en
mi sangre» (Lc 22, 20; 1 Cor 11, 25). Pero causa extrafieza que
el denominado mandato de la repeticién, es decir, las palabras
«haced esto en memoria mia» (Lc 22, 19; 1 Cor 11, 24 5) faltan en
Marcos y Mateo v s6lo aparecen en la tradicién de Pablo-Lucas.

Tratemos de fijarnos en la cronologia de la redaccién del texto
biblico: el evangelio de Lucas fue redactado definitivamente hacia
el afio 80. Por tanto, el relato de la institucién de Lucas es sin
duda el texto que se escribié mds tarde de todos. La primera Car-
ta a los corintios, por el contrario, fue escrita hacia el afio 55;
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Pablo recuerda, por otra parte, que este relato ya se transmitia
oralmente en Corinto en los afios 49-50. Un estudio muy esme-
rado da como resultado que el relato de Lucas no repite o copia
simplemente la redaccién paulina, sino que ambas férmulas se re-
fieren a una redaccién del texto que podtia proceder de la ciudad
de Antioquia, que hablaba griego, y que fue formulada mds o me-
nos hacia el afio 40,

Distinta es la situacién de la dependencia de Mateo de Marcos.
Aqui se redacta efectivamente el texto de Marcos, de manera
que Mateo, escrito después del afio 70, es mds reciente y
depende del evangelio de Marcos que es més antiguo y pudo ser
redactado hacia el afio 68. Sobre todo, una nueva traduccién de
las palabras al arameo hacen pensar que Mateo, aunque su relato
de la institucién, después de 25 afios, hubiera sido naturalmente
influido por la liturgia, conserva una tradicién semitica muy an-
tigua, Asi, pues, desde hace mucho tiempo, los exegetas disputan
sobre cudl de las dos, o la forma primitiva de Pablo o la tradicién
semitica de Marcos, refleja mejor la tradicién m4s antigua, Las opi-
niones hasta la fecha discrepan. No podemos detenernos aqui en
exponer las razones en pro o en contra de ambas tesis 2.

A mi me parece que los argumentos que tratan de ver en el
relato de Marcos la tradicién mds antigua sobre la tltima cena son
los que mds peso tienen:

Ahotra bien... Lucas, en cada uno de esos pasajes, es lingiifsticamente... y
realmente... mds antiguo que Pablo; él, por consiguiente, se remonta a un
estadio prepaulino de la forma de tradicién paulina. Mis lejos nos lleva toda-
via Marcos, puesto que él, en cualquier caso, en el aspecto lingiifstico, ha
conservado una redaccién de la tradicién notablemente mds antigua que Pa-
blo e incluso que Lucas; sin embargo, Marcos, con sus numerosos semitismos,
estd muy cerca de los relatos de la cena que nos suministra la tradicién pri-
miutiva. Estas comprobaciones son de gran importancia para la datacién de
la tradicién. Hemos visto que la formulacién paulina es el resultado de una
formacién y de una transformacién de la tradicién de la cena que surgié
en los afios anteriores al 45 después de Cristo, en una regién helenistica.
De este proceso de transformacién que se desarrollé a principios del afio
cuarenta, surgié el texto de Lucas. Detrds de €l se encuentra la tradicién
semitica, que Marcos refleja lingiifsticamente de la manera més fiel. Seglin
eso, ésta cotresponde al primer decenio después de la muerte de Jesis 28,

22. Cf. la instructiva presentacién de conjunto de cada uno de los
autores y de sus argumentos, en: H. Feld, Das Verstindnis des Abendmabls,
Darmstadt 1976, 31-39 y R. Pesch, Wie Jesus das Abendmabl hielt, Freiburg
1977.

23. . Jeremias, La d#ltima cena. Palabras de Jesds, Madrid 1980.
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Tradicién semitica
antes del 40

forma de
tradicién prepaulina
antes del 45 m—

Relato en Corintios

Evangelio de Marcos l

hacia el 68 Pablo, 1 Cor
I hacia el 55

Evangelio de Mateo
hacia el 75

Evangelio de Lucas
hacia el 80

3) El estado actual de las investigaciones: diez tesis

Ahora nos interesa sobre todo saber qué es lo que dice sustan-
cialmente esta antiquisima tradicién. Trataré de resumir el estado
de la investigacién en lo que se refiere a la tradicién mds antigua
sobre la eucaristfa.

a) La fundacién o institucién de la eucaristia por Jesucristo
debe describirse de tal manera que se reconozca tanto su enraiza-
miento pre-pascual, v se tenga asimismo en cuenta lo nuevo, a
saber, que a través de la muerte, la resurreccién y la experiencia
del Espiritu determina esencialmente a la eucaristia, Ahora bien,
en esta ojeada retrospectiva histdrica, no se deben dar ni un escep-
ticismo demasiado grande ni unas esperanzas o expectativas exa-
geradas. Los textos primitivos permiten evidentemente lograr unos
conocimientos histricos importantes, pero, por otra parte, la afir-
macién decisiva es un convencimiento de fe (o cuestién de fe) y
no puede fundamentarse en una investigacién histérica.
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b) La dltima cena de Jesis tiene sus raices sin duda en las
formas de los banquetes festivos de los judios y en el mundo
ideolégico de las expectaciones religiosas inspiradas en el antiguo
testamento, que se daban en tiempos de Jesis. La opinién que, en
otros tiempos, se defendia de que los cultos griegos de misterios
habifan influido decisivamente en la configuracién de la eucaristia,
es rechazada claramente en la actualidad.

¢) La cuestién de si la #ltima cena de Jesds fue una comida
pascual en el sentido de la fiesta conmemorativa anual del éxodo
de Egipto, que estaba prescrita y determinada en todos sus ritos,
no se ha resuelto definitivamente y probablemente quedard sin
solucién siempre. Pero es claro que el término de ese banquete
se hallaba en una proximidad inmediata. La idea de la pascua
presta en todo caso un fondo para la tltima cena de Jests, de
manera que la alusién posterior al cordero de pascua referida
a Jests tenfa un punto de partida histérico v puede valer como
una explicacién.

d) El gesto del pan y del cdliz se presentan como gestos en
su sentido sobre todo a partir del banquete judio en relacién con
aquella situacién especial. Se trata de un establecimiento de co-
munidad como participacién en el cuerpo y en el destino propios.
Los gestos del pan y del cdliz tratan de expresar la vinculacién
mutua de los que toman parte en €l banquete, y designan la
communio como el compendio de ese banquete 2%,

e) Se estd de acuerdo en admitir que una reconstruccién
absolutamente cierta del relato arameo de las palabras que salieron
de la boca de Jesis, aparece como imposible, basindonos en el
estado de las fuentes. Sin embargo, parece que la forma mds an-
tigua se remonta hasta la segunda mitad de los afios 30, en Mar-
cos y en Pablo, y, en Lucas, hasta méds o menos el afio 40. Hay que
advertir con extrafieza que, en ambas formas primitivas, se en-
cuentran tanto la idea de la alianza como la de la reconciliacién
o expiacién; asi, pues, se habla de 1a alianza, que se ha sellado en
esa sangre y la afirmacién «entregado por vosotros» (o «por mu-
chos») y «derramado por vosotros o por muchos» corresponden
a la tradicién eucaristica més antigua a que podemos llegar.

24. Cf. H. ]J. Weber, Eucharistie-Sakrament der Christusgemeinschaft.
Exegetisch-dogmatische Uberlegungen: Theol. und Philos. 48 (1973) 194-217.
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f) La comprobacién de que el mismo Jestis marché a la muer-
te con la idea de sustituir una expiacion, y, por consiguiente, en la
actitud que describen los cénticos del siervo de Yahvé de Isaias
(42 y 53) tienen una verosimilitud 2°, Esta sospecha aclara y expli-
ca cuando menos un thallazgo histérico muy curioso. La idea de
la expiacién, relativamente poco desarrollada en la mds primitiva
tradicién eucarfstica, aflora en una época en la que, si nos fijamos
en el resto de la predicacién primitiva de la iglesia que ha llegado
hasta nosotros, la idea de la redencién se halla asociada con la re-
surreccién y con el envio del Espiritu, y precisamente todavia no
con la muerte de Jesis. Este descubrimiento de la tradicién se
explica principalmente si se acepta que aqui la explicacién propia
de Jests, es decir, su disposicién a morir en sustitucién de otros,
se halla relativamente poco desarrollada y se transmite de una
manera impenetrable, la cual sélo después, en una fase de refle-
xién mdés tardia de la predicacién cristiana, es asumida y ex-
plicada %6,

g) Un elemento constitutivo mds importante de la tradicién
originaria de la cena es el denominado enfoque escatolégico, que
probablemente aparece en Marcos en su redaccién mds antigua.
Se puede localizar indiscutiblemente en la situacién de la Gltima
cena: «En verdad os digo que ya no beberé del fruto de la vid
hasta aquel dfa en que lo beba de nuevo en el reino de Dios»
(Mc 14, 25). Dicho elemento constitutivo es, sobre todo, impor-
tante histdrica y teoldgicamente debido al «entretiempo» que se
supone entre la muerte de Jests y la aparicién definitiva del reino
de Dios, por donde, ya a los ojos de Jesds, se abre aquel espacio,
que Lucas describe después como el tiempo de la iglesia. Aqui se
abre la posibilidad, de que ya el Jesiis terreno tuviera ante la
vista la repeticién de ese banquete o de esa cena para la época
entre su muerte y la plena aparicién del reino de Dios.

h) Que el Jesis terreno hubiera entendido su muerte como
suficiente para la salvacién, no puede demostratlo la investigacién
exegética, pero ella aporta una serie de motivos y de reflexiones,
que hacen probable tal posibilidad. «La problemdtica propia de

25. Acerca de la discusién exegética diferenciada y contradictoria, cf.
por ejemplo: H. Schiirmann, Cémo entendié y vivié Jesis su muerte, Sala-
manca 1982; R. Pesch, Das Abendmabl und Jesu Todesverstindnis, Freiburg
1978.

26. Sin embargo, esta reflexién de R. Pesch encontré un gran escepti-
cismo entre sus colegas especialistas en el nuevo testamento.
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una concepcidn de la muerte como explicitamente salvadora radi-
ca en el hecho no ya de la fundamentacién de su posibilidad, sino
mds bien en la prueba convincente de su realidad» 7.

La alta probabilidad de que Jestis hubiera mantenido, también
en la muerte, su actitud de la proexistencia por los hombres y
sobre todo por los pecadores, en unién con la situacién particular
de las fuentes a la que hemos aludido en (f) —a saber, que en toda
la tradicién primitiva de la eucaristia la muerte «por muchos» se
expresa con palabras tomadas del cdntico del siervo de Yahvé—
estos dos puntos de vista, tomados juntamente, me hacen llegar
a la conviccién de que, histéricamente, hablan mds en favor de
una idea salvadora de la muerte del Jestis terreno que en contra
de la misma.

1) El becho de una concepcién «sacramentals de este ban-
quete por el Jesis terreno no puede darse, sin embargo, como algo
seguro. Por algo la idea del sacramento en el sentido estricto es
algo mds bien helenistico que semitico. Asi, pues, una manera
determinada de comunicacién personal a través de un modo de-
terminado de banquete no se puede deducir simplemente del pen-
samiento semitico, Pero al mismo tiempo no se puede pasar por
alto, en este contexto, que en tiempos de Jests, el helenismo y el
semitismo no se hallaban en modo alguno confrontados radical-
mente, y que habia muchos puntos de contacto y muchos influjos
mutuos 28, Pero es mds importante lo siguiente: Si se absolutizara
el principio de la derivacién del contexto contempordneo, es decir,
si sélo se pretendiera dar como auténticamente histdrico lo que se
puede atestiguar que se daba o que ocurria en €l ambiente inme-
diato, entonces la figura de Jesds y su destino en su conjunto se
convertirian en incomprensibles. La propia vivencia de novedad
que los contempordneos experimentaban en Jesds, lo méds diferen-
cial, debe también ser declarado como histérico. Sélo presuponien-
do esto, a saber, que Jesus, en su accién y en su pensamiento, se
remonta sobre lo usual y lo conocido, se puede adquirir una com-
prensién sacramental del banquete eucaristico en el mismo. Yo no
veo ninguna objecién que hable de una manera convincente contra
tal postura.

27. A. Vogtle, Jesus von Nazareth, en R. Kottje-B. Moeller (eds.),
Okumenische Kirchengeschichte 1, Mainz-Miinchen 1970, 3-24, aqui 22.

28. Cf. M. Hengel, Juden, Griechen und Barbaren. Aspekte der Helle-
nisierung des Judentums in vorchristlicher Zeit, Stuttgart 1976.
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i) La iglesia desde el principio comsiderd y describié la ce-
lebracion eucaristica, es decir, la fraccién del pan, como el centro
de su vida: «Perseveraban en ofr la ensefianza de los apdstoles
y en la unién, en la fraccién del pan y en la oracién...» (Hech 2,
46). «Todos acordes acudian con asiduidad al templo, partian el
pan en las casas y tomaban su alimento con alegria y sencillez de
corazén» (Hech 2, 46). En estos breves pdrrafos de los Hechos
de los apdstoles se destaca de una manera especial, mediante la
repeticién la celebracién de la cena del Sefior. Esto no puede
causar extrafieza ante el hecho de que, ya toda una generacién
antes, en la tradicién paulina de la cena del Sefior, a la que se
atiene también Lucas, el mandato de la repeticién de dicha cena
«Haced esto en conmemoracién mia», se introduce en el mismo
texto, Esto significa ciertamente que Pablo, en los afios de su
estancia en Antioquia, hacia el afio 40, encontrd no sélo la praxis
de una celebracién eucaristica regular, sino incluso la vinculacién
de esta praxis regular con el relato de la institucién. La fundamen-
tacién, por tanto, para esta repeticién regular —que falta en el
hilo de la tradicién de Marcos— habfa entrado ya en esta época en
Antioquia en el texto litirgico.

Nosotros hemos planteado la cuestion, en este primer pérrafo,
bajo el aspecto bistérico, esto es, aqui se trata de estipular lo que
se puede afirmar acerca de la vinculacién de la eucaristia sobre
todo con la dltima cena. La significacion teolégica de las afirma-
ciones biblicas sobre la eucaristia no se ven afectadas por este plan.
teamiento de la cuestién en €l sentido de una valoracién. O dicho
de un modo mds concreto: Un texto posterior de Juan, pot ejem-
plo, puede ser de més peso y, en su afitmacién, mds sustancioso
y valioso que otro en su conjunto mds antiguo en el aspecto histé-
rico-ctitico que una frase parcial o un pequefio logion que corres-
ponde o se refiere a la vida terrena de Jesds. Naturalmente, que
para la descripcién teoldgica y para la explicacién del contenido
del misterio de ta Fucaristia, hay que introducirse en toda la am-
plitad de las manifestaciones neotestamentarias, desde las primi-
tivas cartas de Pablo hasta la relativamente tardia carta a los
hebreos, o hasta el mds tardio Apocalipsis 2°.

29. Cf. infra, 167.
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b) Figuras de la celebracién eucaristica en la iglesia primitiva

1) Vatiabilidad y multiplicidad de significados en el nuevo

testamento

Es importante contemplar y tomar en serio el hecho al que
se apunta es este epigrafe. La concepcién diferenciada de los re-
latos de la institucién de la eucaristia, a los que ya he aludido, es
expresién del hecho de que, en las diversas regiones de la primi-
tiva iglesia, Ja celebracién central dominical tenia diversos acentos,
Dirijamos aqui una ojeada a los que podiamos llamar los diver-
sos «misales» regionales. De una serie de otros muchos textos neo-
testamentarios destacan aspectos muy ricos para la compresién de
€ste sacramento.

En la primera Carta a los corintios aparece el tema de la pascua
{1 Cor 5, 7). Con ello se establece un eslabén histdrico-salvador
con la hitoria y la esperanza de la antigua alianza, pero asimismo
se introduce la espera escatoldgica en la que se vivia intensamente,
la cual estaba ligada inmediatamente, en la época inmediata al
principio del cristianismo, con el recuerdo anual del éxodo. La
tipologia del mani hace posible describir la eucaristfa como el
banquete o el alimento del nuevo pueblo de Dios en camino. Pa-
blo entiende asi el nuevo mand (1 Cor 10, 3 s). Juan, que en su dis-
curso sobre el pan de vida se refiere también a estos #ipos, asocia
a él el motivo de la fe (Jn 6, 27 s). El mismo Jesucristo es el pan
vivo del cielo, y el mismo Jests, el Sefior, es, en la celebracién de
la eucaristia, el punto de referencia de la fe. Cudn fuertemente se
vivia la temdtica del mand lo muestra también el Apocalipsis
(22, 15.17 y asimismo 3, 2).

Naturalmente que muy pronto se expresa y desarrolla la fun-
cién de la eucaristia para la iglesia y para la comunidad concreta.
La relacién entre el banquete del Sedior y la iglesia es clasica de
Pablo en ida primera Carta a los corintios y se formula asi (1 Cor
10, 17): «Porque €] pan es uno, somos muchos un solo cuerpo,
pues todos participamos de ese dnico pan». El apédstol se pone
ahi en guardia contra una falsa concepcion sacramentalistica y hace
de la corresponsabilidad hacia los otros €l tema central de la euca-
ristia. Un acento totalmente distinto pone mds tarde el evangelio de
Juan, sobre todo en la afiadidura deuterojoanea de 6, 51-58 &, Con-

30. Acerca de la historia del origen del texto cf. R. Schnackenburg,
Evangelio segin san Juan 1-111, Barcelona 1980 (con bibliografia).

1
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tra la sublimacidn o esfumacion de la presencia del Sefior exaltado
en este signo de la comida, se habla, en una formulacién 4spera y
nueva, de «comer o masticar la carne». En las tradiciones de la
cena que tenfamos hasta ahora se hablaba de la pareja de términos
opuestos 0 bien de «cuerpo-sangre» (Mc-Mt), o bien de «cuer-
po-cdliz» (Pablo-Lucas). Ahora, en Juan, se dice de hecho: «carne
{sarxysangre» (Jn 6, 51 ¢-59). Con esto, en este texto neotestamen-
tario tardio, se expresa la presencia de Jesucristo en la cena en una
terminologia («carne y sangre»), que en la tradicién posterior
desempefié un papel preponderante y a veces casi exclusivo. Pero
conviene tenet presente la multiplicidad de los aspectos y elemen-
tos significativos, para no reducir la riqueza de este signo de fe.

2) Colocaciones del acento en el desarrollo
post-neotestamentario

En el siglo IT contintia desarrolldndose esta multiplicidad de
figuras. El gesto del pan, que originariamente tenia lugar como
rito introductorio independiente antes de la comida propiamente
dicha, y el rito del cédliz, que daba fin al banquete —como era
usual en los banquetes festivos judios— fueron reunidos en un
todo y fueron celebrados como la «eucaristia» propiamente dicha
antes del dgape (simple comida) o al final de ese mismo 4gape.
La fectura regular de textos veterotestamentarios y de cartas de
los apéstoles forman parte, mientras tanto, de esas asambleas, y
las verba testamenti, las palabras de Jesds, se introducen en una
amplia y festiva oracién de accién de gracias (prex ewucharistica,
«canony, diriamos hoy), la cual muestra sin duda ciertas caracte-
risticas estructurales, pero que a través de los siglos eran formu-
ladas por el presidente de la celebracién de una manera relativa-
mente libre,

La Doctrina de los doce apéstoles (Didaché), que procede de
la primera mitad del siglo II, nos permite conocer cudn fuerte-
mente se cargaba el acento, en la cena del Sefior, en la accién de
gracias, la cual por ello se denoming con el nombre de excharistia.
Es digno de notar asimismo hasta qué punto en este escrito Jesis,
el sietvo de Dios, se halla situado en el centro como el propio
Sefior del banquete y el que lo dispone o administra. Finalmente,
es digho de mencionar, si nos fijamos en la eucaristia de la Doctri-
na de los doce apédstoles, el matiz claramente escatolégico que se
advierte al final del texto correspondiente:
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Pero ti nos has dado comida espiritual
y bebida

y la vida eterna por Jesucristo, tu siervo.
Ante todo te damos gracias a ti,
porque eres todopoderoso.

;A ti el honor por los siglos!
Recuerda, Sefior, a tu iglesia

para librarla de todo mal

y para llenarla y completarla con tu amor.
Y congrega de los cuatro vientos

a la santificada

en tu reino,

que td le has preparado.

Pues tuyo es el poder y la gloria

por siempre.

iVenga la gracia

y pase este mundo!

iHosanna al Dios de David!

Si uno es santo, jentre!

El que no lo es, jhaga penitencia!
Maranatha (;Ven, Jesiis!).

Amén 31,

Cien afios mds tarde, en la oracién de presentacién o de ofren-
da (anaphora) de la obra La tradicién apostélica del presbitero
romano Hip6lito (1 235), se puede advertir ya con claridad la
estructura fundamental de lo que luego fue el canon romano de
la misa, El texto es bastante corriente para nosotros, ya que el
segundo de los cdnones de la misa que estdn hoy en uso, y por
tanto el primero que entré en uso recientemente, es una elabora-
cién de este texto de Hipdlito: un retorno consciente a la oracién
eucaristica de la iglesia de los mértires. Asi, pues, se puede sacar la
conclusién de que el uso de diversos cdnones, después de la fija-
cién que duré siglos hasta terminar en un solo texto, a saber,
el «canon romano», trata de recuperar cuidadosamente la movili-
dad de la primitiva iglesia.

3) Consecuencias

Con esta Gltima indicacién, hemos llegado ya a una breve va-
loracién del hallazgo histérico. Mas deben destacarse tres puntos
de vista fundamentales:

a) También en el servicio divino central de la iglesia se pue-
de hacer evidentemente lo mismo de distintas maneras. La ampli-

31. Die Zwdlfapostellebre, editada y traducida por L. A. Winterswyl,
Freiburg 21954, 27 s.
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tud o el gran margen de variacién destaca en la primitiva fase
fundamental de la iglesia, Esto radica en el hecho de que siempre
se trata de una comunidad eucaristica concreta, la cual debe reali-
zar su asamblea dominical de una manera propia. La apropiacién
y la participacién activa, asi como la concepcién personal de la
fe, tiene sus efectos y su repercusién en la conformacién concreta
del servicio religioso. Eso es algo muy natural.

b) Naturalmente, es importante que se mantienen las mismas
afirmaciones fundamentales comunes. Tanto en las generaciones de
antes y después de nosotros, como también en las otras comunida-
des contemporineas a nosotros, se trata de la dnica eucaristia de
Jesucristo. La variabilidad encuentra sus limites en la estructura
fundamental comiin que es obligatoria, que nos transmite {a Escri-
tura como norma apostélica, La regulacién eventual del orden por
los que dirigen oficialmente la iglesia permite reconocer y admitir
una vez més un notable espacio de juego.

c) La base teoldgica de esta unidad en la pluralidad, de esta
mutabilidad de lo que es lo mismo, es el hecho de la aplicacién de
Dios a nosottros, su revelacién, la comunicacién de si mismo, la
aceptacién de una relacién personal de €l hacia nosotros y la res-
puesta personal de nuestra fe, de nosotros hacia él. En otras pala-
bras: Si la revelacién como comunicacién propia de si mismo por
parte de Dios ba de llegar efectivamente a nosotros, y si pretende
introducirse plenamente en nuestra propia existencia, entonces en-
tra plenamente en juego, partiendo de la esencia de la actuacion
salvadora de Dios, la historicidad del hombre con todas sus con-
creciones buenas y malas, felices e infelices. El hacerse hombre
por parte de Dios se muestra también en que no hay nunca euca-
ristfa en si, sino siempre Unicamente de una manera totalmente
concreta, en una determinada forma de celebracién. Esto se mues-
tra de una manera a veces apremiante en la historia de la cele-
bracién eucaristica y en la teologia sobre la eucaristia.

c) Aspectos auxiliares de la bistoria de los dogmas *

La historia de la tradicién de la fe, en todo su colorido y con
sus tensas polémicas, puede ejercer una curiosa fascinacién en
aquel que la contempla vy percibe como la prehistoria de su

propia fe,

32. Cf. la parte histérico-dogmitica de extraordinario interés en A. Ger-
ken, Theologie der Eucharistie, Miinchen 1973, 61-156.
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1) La antigitedad: la «imagen» del banquete de bodas

Una primera transposicién del modo de hablar y de pensar
biblico al mundo del helenismo se podia remontar al pensamiento
platénico, en cuanto que la visién platénica de la relacién entre la
realidad experimentada y la idea tal como se articula, por ejemplo,
en la «comparacién de la cueva», y su concepcién de la realidad
graduada del cosmos y de la realizacién propia del hombre, ex-
presaban lo siguiente: lo visible y lo perceptible es imagen, copia
y reproduccién y, en cuanto tal, participacién en la realidad que
es la primera imagen de lo verdadero, lo bueno y lo bello, La euca-
ristfa es copia o reproduccién de una realidad primitiva, la cual
(todavia no) aparece a la luz. Esta relacién entre modelo e imagen,
que significa la participacién en la realidad de la imagen primitiva,
se piensa que se transmite de una manera pneumatolégica, partien-
do de ahf, Ia doctrina griega primitiva de la eucaristia habla siem-
pre ampliamente del Espiritu santo, v la invocacién del Espiritu
sobre los dones eucaristicos (epiclesis) ocupa un lugar central.

2) La primitiva edad media: ¢signo o realidad?

En la transicién al mundo de los germanos con otra concep-
cién de la realidad, efectiva y sélida, y con el concepto de imagen
que le sirve de fondo, resulté de esta manera de hablar casi una
catdstrofe: La primitiva terminologia podia expresar tanto la ca-
pacidad de signo (imagen) como también la realidad (la participa-
cién en la realidad primitiva). Las controversias medievales acerca
de la cena —la primera disputa sobre 1a cena en el siglo IX entre
el monje Ratramno de Corbie y su abad Pascasio Radberto, pero
también la controversia en el siglo XTI acerca de la concepcién de
la eucaristia de Berengario de Tours—, repitamos, este debate teo-
l6gico, que durd siglos, se halla impregnado por una fatal alterna-
tiva que intentaba abritse paso: ¢estd €l Sefior presente en signo
(in figura) o en la realidad (#n realitate)? Ahora bien, si se pre-
gunta incorrecta y falsamente, no se puede contestar correctamen-
te. Por eso se ha hablado con razén de la crisis de la idea sacra-
mental en la edad media 33. Pero precisamente sacramento se llama
a la asociacién de ambos, no signo o realidad, sino realidad en el
signo, accién significativa, que alberga en sf 1a realidad de 1a pre-

33. Cf. F. Pratzner, Messe und Kreuzeopfer. Die Krise der sakramen-
talen Idee bei Luther und in der mittelalterlichen Scholastik, Wien 1970.
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sencia del Sefior de la cena. «La iglesia de la primitiva edad me-
dia... celebré... durante mds de doscientos afios, desde el siglo
IX hasta el XI, la realidad de la eucaristia sin haber logrado, para
su tiempo, la posibilidad de una correcta expresién teolégica» 3.
Asi, pues, existe una tradicién esencial de la fe eucaristica en la
accién, en la realizacién vital, y no sélo en la manera teoldgica de

hablar.

3) La «transustanciacion»

Este término filoséfico que entronca con la filosofia natural
aristotélica en su distincién de «sustancia y accidentes», fue, en
este dilema, una ayuda conceptual para expresar la relacién del
fuera y dentro, del signo exterior y de la realidad interior, y la
interdependencia de ambas cosas, y, por consiguiente, para salvar
la idea sacramental. «La sustancia es el objeto propio de la inteli-
gencia espiritual» (substantia est proprium objectum... intellectus,
ST III q.75 a.5 ad 2), dice Tomds, Efectivamente, la sustancia era,
en el uso linglifstico filoséfico de entonces —opuesto al nuestro
actual— aquello que se ofrece al entendimiento humano, a la vi-
sidn espiritual como el objeto propio. Aqui, por tanto, se ofrecié
la posibilidad de decir: La sustancia se cambia, esto es: la esencia
interior de un banquete y de la comida del mismo es cambiado
por Jestis: esto lo conoce 1a fe, pero los accidentes permanecen, es-
to es, todo lo que corresponde al campo de la percepcién senso-
rial exterior permanece invariable, permanece €l alimento, perma-
nece €l pan y el vino. Esto es lo que ven nuestros ojos vy lo que
gusta nuestra lengua. La condicién de signo de este hecho sagrado,
es decir, la inevidencia y la condicién espiritual de la realidad inte-
rior podia afirmarse y, con todo, podia al mismo tiempo destacar-
se 1a realidad y captarse el concepto en una determinada filosofia.
La concepcién actual se aviene mal con esa terminologia, vdlida en
otros tiempos, sobre todo porque nuestro uso lingiiistico ha cam-
biado completamente, y precisamente en sentido opuesto. Hoy la
sustancia significa generalmente una masa fisico-quimica que estd
ahf y se puede estudiar, y por tanto, precisamente lo que antigua-
mente se designaba con la palabra accidentes, Segin eso, hablar de
cambio sustancial, provoca casi necesariamente una comprensién
totalmente erténea. «El cambio eucaristico no se refiere per defi-

34. A. Gerken, Dogmengeschichtliche Reflexion diber die heutige Wen-
de in der Eucharistielebre: ZKTh 94 (1967) 199-226, aqui 210,
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nitionem a lo que aparece, sino a lo que nunca puede aparecer...
Esto significa, dicho mds claramente: vistas bajo un prisma quimico
o fisico, en las ofrendas no ocurre absolutamente nada —ni tam-
poco en un campo microscdpico, Después de la consagracion, vis-
tas fisica y quimicamente, son exactamente Io mismo que antes de
ella» 35. Precisamente este término de transustanciacién que pa-
rece tan central para la conciencia catdlica, es decir, este cambio de
ser o de sustancia del que prescindi6 el primer milenio del cristia-
nismo deja a su manera bien claro esto: Una determinada palabra
no garantiza una determinada concepcion. Pues bien, esta concep-
cién permanente es lo propiamente importante y lo que ba de
transmitirse por tradicion, lo que fue transmitido con palabras
distintas y cambiables y lo que puede ser asimismo transmitido
de la misma manera en adelante. Sin duda que, en ocasiones, la
iglesia se ve en el aprieto de redlizar la celebracion del sacramen-
to sin unos conceptos satisfactorios y suficientes teoldgicamente.

3. Cémo se entiende la eucaristiz hoy

Cada uno de nosotros lleva consigo un determinado conoci-
miento previo o una concepcién previa, que se ha ido formando
continuamente por la educacién y por la praxis eucaristica concreta
de la propia comunidad.

La sistemdtica teolégica solia reflexionar, debido a las afirma-
ciones centrales de la tradicién biblica e histérico-dogmadtica, sobre
todo en tres puntos fundamentales: la cuestién de la presencia del
Sefior, €l tema central de su entrega (su sacerdocio) y la idea nu-
clear de toda la celebracién, la communio.

a) Presencia persondl en el «signo realizadors

1) Indicaciones biblicas

Es una conviccién del cristianismo primitivo mantenida a tra-
vés de todos los siglos, que, en este banquete y en el cometlo, en
el pan y en el vino eucaristico, el cuerpo y la sangre de Cristo
estdn realmente presentes, Me refiero ahora a la expresién tan
s6lida del evangelio de Juan: «El que come mi carne y bebe mi

35. J. Ratzinger, Das Problem der Transsubstantiation und die Frage
nach dem Sinn der Eucharistie: ThQ 147 (1967) 129-176, aqui 150.



168 Signos de la cercania de Dios

sangre est4d en mi y yo en él» (Jn 6, 56). Se debe masticar efectiva-
mente su carne y beber su sangre, si se quiere recibir su vida.
Pero con esto el gue come no recibe algo, una medicina, un ali-
mento, sino que recibe al donante, pues é] mismo —esto es lo
que expresé con toda amplitud Juan— es el pan de la vida. El
mismo es aquél que apaga el hambre y la sed del que cree en él.

Aqui, y sobre todo en las palabras del relato de la institucién,
no se trata, por tanto, de la presencia de las «partes constitutivas»
de Jesucristo, del Dios-hombre sino que se trata de una descrip-
cién del mismo Jesucristo, de su amor personal, que adquirié para
nosotros una concrecién y una corporeidad histdricas, se trata de
él y del hecho de su entrega. La carne y la sangre, o el cuerpo y la
sangre son expresiones, que en este caso designan a todo el hom-
bre. Porque se puede mostrar sin dificultad que, en este modo de
expresar tomado de la simbologia humana, «entregar su cuerpo»
equivale a «entregar la vida» y «derramar la sangre» vale tanto
como «sufrir una muerte cruentas. Las palabras que se pronuncian
sobre el pan y el cdliz no son, por tanto, «férmulas consecratorias»
separadas, sobre objetos sagrados diferentes, sino la afirmacién do-
ble de una sola y misma idea: Jesus, el Hijo de Dios, nos muestra
su amor, al entregarse a nosotros por completo. Por consiguiente,
dos veces, con el pan y con el céliz, se expresa el mismo hecho.
En este signo, que aceptamos en nhosotros, se realiza su aplicacién
personal de amor a nosotros, su entrega a nosotros. El mismo se
hace presente, €l viene en el hecho de su entrega.

En la investigacién de los dltimos afios, ha sido sobre todo
Juan Betz el que ha captado estos dos aspectos de la presencia de
Cristo en la eucaristia en los dos conceptos de «presencia personal»
y «presencia actuals: El primero trata de expresar con toda clari-
dad que aqui no se trata de la participacidn de cosas, sino de la
aplicacién de una persona; el segundo trata de mantener la con-
viccién biblica de que su «accién sacramentaly hace presente el
becho de su entrega amorosa, de su actuacion, de su vida vy de
su muerte.

La conviccién biblica de la presencia del Sefior en el banquete eucaristico
es expresada también en palabras, cuyo sentido, a causa de nuestra manera
distinta de expresarnos, no advertimos a primera vista.

Es muy instructiva, por ejemplo, la expresién «anunciar» (karaggellein) que
utiliza Pablo: «Pues cuantas veces toméis de este pan y bebdis este ciliz,
anuncidis la muerte del Sefior hasta que €l venga» (1 Cor 11, 26). «Katagge-
llein», en el uso lingiiistico del nuevo testamento y sobre todo de Pablo,
una proclamacién, una invocacién constitutiva de la realidad en el sentido
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de una «expresién preformativa» 36, la cual, por consiguiente, hace lo que
dice o expresa. El anunciar la muerte del Sefior significaria mds o menos
en nuestro lenguaje: El expresar la venida actual del Sefior en su entrega
de la vida. Algo semejante cabe decit del concepto «conmemoracién o me-
motia» (anamnesis, memoria) en la denominada «orden de repeticién» en
Lucas (Lc 22, 19) y en Pablo (1 Cor 11, 24.25). El concepto procede del
ritual judio de la pascua. Anamnesis es la traduccién de la palabra hebrea
zikkaron, recuerdo, memoria, que es un concepto nuclear de la teologia
cultual del antiguo testamento: la repeticién oral que guarda el hecho his-
térico (del éxodo) acontece en una solemnidad, en una celebracién, que rea-
liza la efectividad actual de aquel hecho (cf. Ex 12, 14-20; Dt 6, 20-25).
El hecho festivo es articulado como una realidad histérica permanente.
Memoria o recuerdo, segiin esto, significan: percibir, descubrir que lo que
ocutrié en el pasado una sola vez, tiene vigencia hoy dia, que es presente
y actual, que es una relacién o contexto en donde queremos y debemos
entrar: «Haced esto en memoria mia» (1 Cor 11, 24): «Haced esto en con-
memoracién mia» (Lc 22, 19) es, por consiguiente, expresién del hacer
presente al Sefior y su actuacién.

2) ¢Cémo se describe o se explica la presencia personal?

Ya hace afios que Joseph Ratzinger escribié un artfculo sobre el
tema de la transustanciacién: «El Sefior no estd presente como una
cosa neutral, sino de una manera personal y ordenado a las pet-
sonas... Que ese estar alli no tiene un cardcter natural cotriente,
significa de una manera positiva que ha de entenderse de una for-
ma en la que sélo el amor puede estar presente como un otorgarse
y darse de un yo a un ti» *7.

También Tomds de Aquino subraya que el Sefior no estaria
espacialmente ([ocaliter), sino de una manera personal (personali-
fer) presente, es decir, presente como las personas estdn préximas
unas a otras. No se trata de un simple estar presente natural, ni
de la presencia espacial de un cuerpo humano, sino que se trata
de una aplicacién personal expresada en un signo 8. Tal relacién
personal debe exteriorizarse en determinados signos y realizaciones,
para que, en definitiva, sea percibida: en un regalo, en un apretén
de manos, en un gesto de carifio, en un abrazo intimo. Mas, sobre
todo, se expresa en un signo del cuerpo y asf es como se experi-
menta; sin embargo, como relacién humana, es esencialmente algo
intencional, espiritual y sélo accesible al modo interior de conocer,

36. Cf. supra,

37. J. Ratzinger, Das Problem der Transsubstantiation und die Frage
nach dem Sinn der Eucharistie: ThQ 147 (1967) 129-176, aqui 154.

38. Cf. ST III q.76 a 5.
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¢Pero qué palabras son las que pueden expresar la presencia
personal? La edad media tuvo dificultades en describir la eucaris-
tfa mediante conceptos adecuados, ya que se servia por lo general
de los conceptos de 1a filosoffa natural aristotélica, El describir con
«sustancia y accidentes» una relacién personal, una comunién amo-
rosa, es casi imposible. Bernhard Welte, por ello, ya en 1959,
en un breve peto profundo tema de discusién sobre la manera
de entender la eucaristfa, se vio impulsado a decir, en vez de
«Cristo se hace comida». La muerte del Sesior se hace presente
en el sacramento como comida®. Se trata con ello de mirar la
petsona v el hecho en su vinculacién necesaria («sustancial»), de
tomar en serio el ser persona de Jesucristo como un ser histérico
y de resumir el conjunto de su realizacién vital en esta expresién
de «muerte del Sefior». Segin eso, pretende también él que se
valore la comida eucaristica no de una manera aislada «en si», sino
en dependencia de la persona y esencialmente en relacién a la fe.
Asi, pues, persona y comida se insertan en el proceso o fenémeno,
el hecho de 1a entrega a la muerte o de 1a comida. Para este modo
de pensar, la persona y la realizacién como hecho —esto lo esta-
blece Welte expresamente— 1a relacién adquiere una significacién
constitutiva: El ser del hombre, el ser de la cosa, el ser de la
comida y el banguete se halla esencialmente determinado por la
relacién, que se establece respecto a Jesds vy respecto a nosotros.
Y, puesto que se trata de un bhecho personal, v en dltimo extremo
de una comunién amorosa, una terminologia personal, relacional,
es mis dtil que el uso de conceptos de la filosofta natural y de
categorias cosificadas que pueden conducir a un malentendido co-
mo si se tratara de la presencia espacial de un cuerpo.

3) «Transignificacién»

El tedlogo holandés Piet Schoonenberg ha intentado reducir
a concepto la presencia personal en un signo realizador. Su con-
cepcién se conoce sobre todo con el nombre llamativo de «transig-

39, B. Welte, Aktuelle Fragen zur Eucharistie (Diskussionsbeittige), en
M. Schmaus (ed.), Aktuelle Fragen zur Eucharistie, Miinchen 1960, 184-195;
ahora también, en B. Welte, Auf der Spur des Ewigen, Freiburg 1965, 459-
467, aqui 460.

40. Cf. P. Shoonenberg, De tegenwoordigheid van Christus: Verbum 26
(1959) 148-157; Eucharistie in tegenwoordigheid: Heraut van het Heilig
Hart 89 (1959) 106-111; Een terugblik-Ruimleijke, persoonlijke en eucharis-
tische tegemwoordigheid: Verbum 31 (1964) 395-415.
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nificacién». La establece mediante el andlisis de los conceptos
«presencia» y «signo».

Es importante y fundamental, para su concepcién, la diferencia entre un
signo simplemente informativo, que se apoya en un modo de hablar arbi-
trario y que alude a algo completamente distinto de si mismo y un signo
realizador, que da cuerpo a algo que refleja a la vez que lo realiza y Io
ejecuta. Con esta diferenciacién asocia él la diferencia entre presencia espa-
ctal y personal: Entre los hombres, la presencia espacial no es de suyo pre-
sencia personal en el sentido de comunicacién, y viceversa. Debido a la
voluntad de comunicacién, puede alguien que esti ausente espacialmente
estar «mis préximo» y mds vinculado a m{ que uno que es completamente
desconocido para mi y con el que me encuentro junto codo con codo en un
tranvia lleno hasta rebosar. Asi, pues, en el fondo de una presencia perso-
nal, es decir, de la voluntad de comunicacién, se halla siempre un signo
realizador, en el cual se dan grados y diversos niveles. Una imagen, una cat-
ta, un regalo, un llamada telefénica comunican la presencia personal; pero
¢l signo realizador mé4s fuerte es nuestro cuerpo como el plano de nuestra
expresién y de nuestra comunicacién, de nuestra comunicacién socio-personal.
El signo realizador de la proximidad personal es algo de este tipo pero nunca
es algo automitico, sino sélo se da en la medida en que la comunicacién
se expresa en él.

Una fenomenologia (aqui bosquejada solamente de una manera
muy breve v ripida) de la presencia personal en el signo realiza-
dor abre un nuevo e interesante acceso a la comprensién de la
communio con el Sefior exaltado en el banquete eucaristico. As,
pues, transignificacion quiere decir lo siguiente: Los signos pan y
vino se sitdan por Jesucristo y en la fuerza de su santo Espiritu
en una funcién significativa distinta, son por él transignificados
y reconocidos y aceptados ast por nosotros en la fe. Su relacién
respecto a estos dones se halla completamente cambiada. Por me-
dio del cambio operado por él de la capacidad de significacién del
pan y del vino, esta comida no es ya en adelante un alimento
corporal ni es s6lo expresién de la comunidad humana, sino una
concrecién de su presencia.

Si se toman en serio los origenes filoséficos de estas reflexiones, entonces
la transignificacién no es un modo de completar la transustanciacién, sino
otro modo distinto de expresar el mismo hecho.

El eco teolégico de estas ideas ha sido en gran escala positivo. Segtin esto,
una interpretacién de la eucaristia en el sentido de la transignificacién la
explicaria de la mejor manera posible a nuestro tiempo 41. Con esta expre-
sién, se verificaria la transmisién, en un contexto antropoldgico, de lo que

41. Cf. H. J. Weber, Eucharistie-Sakrament der Christusgemeinschaft
Ex;geti:cb-dogmati:cbe Uberlegungen: Theologie und Philosophie 48 (1973)
215.
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significa la transustanciacién en un contexto de filosofia natural, y la inte-
ligencia de la fe expresada en ella seria suficiente para establecer de una
manera segura la fe catSlica en la eucaristia 42. Asimismo se garantizaria ple-
namente la intencién del Tridentino al afirmar el dogma 43, puesto que las
formulaciones que alli se dan dejarian un espacio suficiente para esta nueva
concepcién 44, y ella seria la mejor teoria a la que podemos atenernos hoy
sobre la presencia real 45. Apenas cabe discutir, sin embargo, que, en esta
manera de pensar tan desacostumbrada para muchos catélicos, puede apun-
tar el peligro de que se volatilice lo que se quiere expresar. Pero apenas
seria ese peligro mayor que el de un falso entendiminto cosificado y burda-
mente sensitivo, al cual da pie la manera de pensar y de hablar tradicional.
A la cuesti6n de si el concepto de transignificacién es suficiente para
describir de una manera adecuada la presencia de Cristo, parece que la
enciclica Mysterium fidei de Pablo VI responde con un #no. Pero, si se
miran las cosas con exactitud, es claro que la Mysterium fidei habla sola-
mente del signo en el sentido de un sigho informativo y, por tanto, ataca
a un «puro» simbolismo. En el edificio conceptual escoldstico, conservador
o tradicionalista, es indudable que apenas encaja otro concepto de signo y
de relacién, es decir, dentro de la manera tradicional de concebir no cabe
efectivamente hablar de transignificacién.

Pero si se mira al plano o nivel del signo, a la relacién como el plano deci-
sivo en lo que existe, puesto que la «realidad» del Espiritu, del conoci-
miento, de la personalidad, de la relacién, de la interpersonalidad es mis
densa y concreta que la «realidad» del simple estar ahi y de la presencia
cosificada, entonces se puede hablar en la eucaristia de una transignificacién
y con ello expresar una transformacién real existencial del hecho de la comi-
da y del alimento que en ella se toma, el cual, por una parte, se halla
constituido por esa comida y, por otra, cualifica esa misma comida.

Pero el logro principal de tales reflexiones no es el simple concepto de
«transignificacién». La palabra es, para la mayor parte de los fieles, tan
inteligible como la medieval de «transustanciacién».” Se trata mds bien de
la perspectiva que se expresa con ella, de un concepto del sacramento mds
amplio y que abarca més, y de una concepcién personal de la presencia.

Transignificacién, por consiguiente, significa cambio del ser,
no sélo de la comida, sino de todo el becho significativo-creyente
de la comunidad eucaristica. La comida no es ya un simple ban-
quete para satisfacer las necesidades corporales, tampoco es sola-
mente la expresién de una comunién y hermandad humanas, sino
que se halla transignificada, es decir, es ahora signo para la co-
munidad amorosa de Jesucristo con nosotros, debido a su sacrificio
y entrega por nosotros. Todo el hecho externo es ahora signo,

42. Cf. G. B. Sala, Transsubstantiation oder Transsignifikation? Ge-
danken zu einem Dilemma: ZKth 92 (1970) 1-34, aqui 27.

43. Cf. W. Beinert, Neue Deutungsversuche der Eucharistie und das
Konzil von Trient: Theologie und Philosophie 46 (1971) 359s.

44, A. Gerken, Theologie der Eucharistie, Miinchen 1973, 199,

45. Cf. W. Pannenberg, Die Problematik der Abendmablslebre aus
evangelischer Sicht, en J. Hofer - K. Lehmann y otros, Evangelisch-katholis-
che Abendamablsgemeinschaft, Regensburg 1971, 37.
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signo eficaz de otra realidad. El hombre que preside la celebracion
no es ahora tnicamente el jefe que organiza la asamblea, sino que
actia in persoma Christi. Las palabras del canon, sobre todo las
palabras de la institucién, son ahora palabras eficaces y operativas
del propio y tinico sumo sacerdote Jesucristo. La distribucion del
alimento —«tomad y comed»— es ahora la realizacién de su sacri-
ficio y de su entrega por nosotros. El mismo pan, que nosotros
recibimos y comemos, es él, su cuerpo, su vida, su persona. El he-
cho de comer no es simplemente recepcién de una comida, sino
alimentacién para una vida imperecedera, el alimento de nuestra
fe, el robustecimiento de nuestra esperanza, el fortalecimiento de
nuestro amor. Y toda la comunidad que comulga no es ya un gru-
po de pecadores individuales, sino la comunidad de hermanos y
hermanas, miembros de su cuerpo, cuerpo del Sefior, un cuerpo en
un Espiritu. Y el impulso interior y ético es: corresponded a
esta realidad recibida y que se os ha dado, dejad que se haga
en vosotros lo que este signo significa,

b) La participacion en el sacrificio propio de Jesucristo
(«cardcter sacrificialy)

Ya hemos topado unas cuantas veces con la expresién «sacrificio
o entrega de Jestis», Ahora vamos a tratar de responder con mayor
exactitud a la cuestién: ¢hasta qué punto nos encontramos en la
eucaristia con un «sactificio»?

1) El «sacrificio de la misa», objeto de discusién

La disputa sobre el «sacrificio de la misa» fue, en la época de la Reforma,
especialmente 4spera. Lutero polemiza con palabras mordaces e incluso gro-
seras y asimismo cargadas de odio contra «el maldito servicio idolétrico 46
del sacrificio de la misa. Su preocupacién consistia —y realmente no estaba
mfundada, debido a ciertas deformaciones en la praxis hturgxca, en la pre-
d'cacién y en los escritos destinados al pueblo— su preocupamon, decimos,
consistia en que el hecho salvador de la cruz que ocurrié una sola vez se
veia desvalotizado y vaciado por medio de acciones puramente humanas,
en cuanto que aqui una realizacién humana se situaba en el mismo rango
que el sacrificio de Jesds sobre la cruz. Tal concepcién irfa —y en eso
Lutero ciertamente tenfa razén— diametralmente en contra de la descrip-
cién neotestamentaria de la unicidad e irrepetibilidad del sacrificio de la
cruz, en el cual, una vez por todas, se anulé el pecado de los hombres

46. Cf., por ejemplo: Die Schmalkaldischen Artikel, 1537, 2* parte,
art. 2.
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y se hace superfluo cualquier otro sactificio por los pecados (cf. Heb 9 y 10).
Debido al estudio teoldgico insuficiente de esta temdtica en los tratados de
la edad media tardia, los obispos y los tedlogos que acudieron al concilio
de Trento, que hubieron de oponerse a estos ataques masivos, tuvieron que
esforzarse por idear y formulat un pensamiento central. La relacién entre la
eucaristia y la cruz la expresan asi: «Pues una sola y la misma es, en
efecto, la victima y el que ahora se ofrece por el ministerio de los sacer-
dotes, es el mismo que entonces se ofrecié a si mismo en la cruz, siendo
sélo distinta la manera de ofrecerse» (DS 940).

Y esta diferenciacién dentro de la unidad la interpretan con relativo acierto
con los tres conceptos: repraesentatio, memoria, applicatio: «...En la dltima
cena, la noche que era entregado, para dejar a su esposa amada, la iglesia,
un sacrificio, visible... por el que se representa aquel suyo sangriento que
habia una sola vez de consumarse en la cruz, y su memoria permaneciera
hasta el fin de los siglos, y su eficacia saludable se aplicara para la remisién
de los pecados...» (DS 938).

La eucaristia «representa» o bace presente (repraesentatio), re-
cuerda (memoria) en el sentido de concepto pleno de memoria
biblica, y aplica (applicatio), « la comunidad que celebra aqui y
abora, el becho de la cruz.

2) El concepto neotestamentario de sacrificio:
la entrega de si mismo

¢Por qué hubo y hay precisamente en este campo tantas opi-
niones controvertidas y por qué se dieron entre catdlicos y pro-
testantes las incomprensiones mds abstrusas en este terreno?

A mi parecer, los problemas propiamente dichos se dieron y
se dan por una falsa apreciacién de la transformacién fundamental
del concepto de sacrificio y, en fin de cuentas, de la manera de
pensar acetca del culto, tal como la presenta el nuevo testamento.
El que parte de un concepto de sacrificio comin y cortiente, ad-
quirido a través de comparaciones de la historia de las religiones
y lo aplica luego a la muerte de Jests y sobre todo a la eucaristia,
incurrird necesariamente en un error.

¢Hasta qué punto es Jestis (segtin la Carta a los hebreos)*’
sacerdote, y su accién un sacrificio? Segiin la ordenacién vetero-
testamentaria, Jests era un «laico», no pertenecia a la tribu sacer-
dotal de Levi. La Carta a los hebreos explica ampliamente cémo
Jestis lleva a término una idea que va apunta en el exilio de Babi-
lonia, cuando los judios se hallaban alejados de todo culto en el

47. La Carta a los hebreos, por otra parte, es el tnico escrito neotes-
tamentario que defiende esta teologia sacerdotal.
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templo, y la idea del martirio, del sacrificio propio —sustitutorio
del siervo de Dios adquiere forma—. En este «ofrecimiento», uno
no presenta ninguna cosa, ninguna victima de sacrificio en susti-
tucién de nadie, ninguna sangre de animales, sino que aqui él ofre-
ce su propia sangre, y a si mismo como «oblacién y sacrificio»
(Ef 5, 2). En otras palabras: su sacrificio, su sacrificio cruento,
es la ofrenda amorosa de su vida, y su sacerdocio tiene su funda-
mento y su figura precisamente en esa oferta,

Aqui la idea de culto se personaliza de una manera decisiva:
la vida es el culto, la muerte se convierte en servicio divino, el
actuar sacerdotalmente significa arriesgar totalmente la propia vi-
da. La diferencia tradicional entre sacerdote y ofrenda, entre el
oferente y el sacrificio queda eliminada. El es al mismo tiempo el
sacerdote y la ofrenda, sacerdote porque y en cuanto que es vic-
tima. Lo que caracteriza decisivamente toda su vida culmina en €l
becho de la cruz: él se hace ofrenda o victima.

Pero debemos aclarar y explicar mds la frase: «él se hace a si
mismo ofrenda»: ¢Ofrenda a quién y de qué? Ciertamente hasta
ahora todavia no hemos mencionado un punto de vista totalmente
importante de esta teologia del sacrificio, de la transformacién neo-
testamentaria de la idea de sacrificio. Me refiero a la inversién del
punto de mira que ahora aflora repentinamente. Cuando nosotros
hablamos de sacrificio en el sentido religioso, pensamos por lo ge-
neral, como es légico, partiendo de nosotros para llegar a Dios.
Pero la afitmacién neotestamentaria de sacrificio, en su aspecto
fundamental, precede precisamente a la inversa: como ejemplo ti-
pico citemos a Pablo: «El (Dios) que no perdoné a su propio Hijo,
antes lo entregé por todos nosotros, ¢cédmo no nos ha de dar con
él todas las cosas?» (Rom 8, 32). La donacién de Jesiis es expre-
sién del afecto de Dios,

La primera y fundamental afirmacion es: Dios mismo actiia,
él da, él regala, él es el iniciador de este sacrificio, en el gue se
otorga la reconciliacion. El expresa su amor bacia nosotros partien.
do de la aplicacién incansable de Jesis hasta su entrega plena de
st mismo. Asi, pues, cuando se habla del sacrificio en la cruz o en
la eycaristia, se trata fundamentalmente en primer lugar de perci-
bir el movimiento de donacién de Dios, de aceptarlo y de darle
gracias por ello.

Naturalmente se da asimismo la aplicacién u orientacién de
Jestis hacia el Padre, y sobre todo su ilimitada confianza respecto
a la lastimosa caida; por tanto, también la direccién del hombre
Jests hacia Dios, del Hijo del hombre hacia su Padre entra en
juego y hay que articularla. Pero eso es, en cierto modo, la res-
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puesta, la aceptacién y la afirmacién de la «aplicacién-a» de Dios.
Esta mutua correlacién se halla fundada en la personalizacién de
la idea del sacrificio. El sacrificio ahora significa la entrega de si
mismo, y, por tanto, se trata de la realizacién del amor, de la aso-
ciacién amorosa entre Dios y el hombre. De todos estos hechos
nos debe hacer participes la eucaristia,

3) La cruz y la eucaristia

Este tema apenas esbozado debe resumirse una vez més siste-
méticamente en siete tesis,

a) Hay que tomar en serio la unicidad y singularidad del sa-
crificio propio de Jests en su vida y en su muerte, a través de lo
cual, él, sacerdote y victima al mismo tiempo, se convierte sin
mds en el sumo sacerdote, como se afirma en la Carta a los he-
breos. Su pascua es el paso a través de su pasién hacia la gloria
definitiva y hace de la entrega de si mismo un duradero «ser-
para-nosotros».

b) En la realizacién de lg cena y en las palabras que la acom-
pafian se interpreta y se proclama esta voluntaria entrega, y, en
el ofrecimiento de los dones eucaristicos para el banquete, se re-
presenta y se aplica esa entrega a Ja comunidad actual.

¢) La celebracién eucarfstica representa, por tanto, la reali-
dad del ofrecimiento o sacrificio de la cruz en la forma de una
memoria sacramental. Ella no es en si sacrificio junto o de una
manera adicional a la cruz, sino la manifestacién del dnico sacri-
ficio propiciatorio de Jesucristo a la comunidad concreta.

d) Sacrificio de la iglesia puede, segin esto, llamarse la euca-
ristia en cuanto que también los cristianos participan en el desti-
no de Jesucristo, en el becho de la pascua, se hallan plantados en
él, bautizados en su muerte, como dice Pablo y viven de Cristo.
La comunidad con Cristo de los bautizados puede, precisamente
por eso, ser descrita en términos cultuales (Rom 15, 16). En la
medida en que la iglesia (nosotros los cristianos) se convierte en
cuerpo de Cristo, se hace ella misma sacrificio (Rom 12, 1) y se
convierte en pueblo de Dios sacerdotal.

e) La celebracién eucaristica no es la presentacién o el ofre-
cimiento de un don sagrado que estd frente a nosotros en el altar,
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sino que el banquete tiene como objetivo la presentacion del Cris-
to total como cabeza y miembros y, por ello, la presentacién y
oferta de nosotros mismos con €él, la participacién en la donacién
de Cristo, 1a entrega de s{ misma de la comunidad, la de Iglesia
como hostia viva en el altar del mundo,

£) El signo visible del ofrecimiento de Jesucristo en la euca-
ristia y nuestra participacién o nuestro ingreso en ese ofrecimiento
de si mismo, no es un tito pensado o construido de presentacién
o de oferta, sino el banquete y, por tanto, por una parte, el aso-
ciarse y participar en él mismo como comida y, por otra, nuestro
agradecido participar en ese compartir de él con nosotros,

g) La idea del sactificio de 1a vida, de la entrega de si mismo,
abarca, por tanto, primeramente la direccién del Padre hacia no-
sotros: E! Padre nos da su Hijo —pero también la direccién del
Hijo del hombre hacia el Padre: su respuesta llena de confianza
en la incomprensibilidad o en el misterio del Padre, Nosotros de-
bemos entrar en ambas direcciones de movimiento: en la direc-
cién de la dedicacién amorosa de Dios a todos los hombres, pues
la celebracién de la eucaristfa nos conduce a la entrega de nuestra
vida por nuestros hermanos y hermanas, y también en la direccién
del movimiento con el Hijo hacia el Padre, pues nuestra esperanza
en él y nuestra confianza incondicional hacia él son la expresién
més alta de nuestra adoracién a Dios.

¢) La comunién de su cuerpo

A pesar de la brevedad de la exposicién, deberia ser muy
claro que la temidtica del sacrificio, si se la articula biblicamente,
no es en modo alguno una alienacién cultual o una falsificacién de
la eucaristia, sino que es expresién de su meollo, una importante
tematizacién de la communio viviente, que debe ser mostrada y
realizada aqui. Se trata en el sacrificio eucaristico de la communio
del cuerpo de Jesucristo en el sentido mds pleno de la palabra.

1) La formulacién cldsica de 1 Cor 10, 16

En una afirmacién cldsica de Pablo, tratamos de explicar nue-
vamente lo que acabamos de decir. La venida del Sefior exaltado
a la reunién del setvicio religioso tiende a la comunidad con é
y de unos con otros. Su acercamiento amoroso es presencia dini-

12
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mica. A través de su venida, trata él de tomarnos y de ponernos
en movimiento. Su hacetse presente se convierte en un movimien-
to de los muchos bhacia él y de los unos hacia los otros. Su pre-
sencia tiene como objetivo la comunidad unida a él. Pablo des-
cribe este hecho expresamente con el término de koinonia, que
significa el dar parte y participar de los que ofrecen, y la partici-
pacién de los que reciben, estar-con y participar en su aconteci-
miento, el ser comin y el tener en comin, la participacién y la
comunién. El cdliz de bendicién de la eucaristia es la comunién
(koinonia, en latin communio) con la sangre de Cristo y, por tan-
to, en su muerte sangrienta. El pan partido es la comunién (koi-
nonia, communio} con €l cuerpo que se ha entregado, y por tanto,
con su existencia personal y corporal que ama. «Porque el pan
es uno —dice Pablo— somos muchos en un solo cuerpo, pues todos
participamos de ese tnico pan». A través del banquete eucaristico,
Cristo y los cristianos se comunican mutuamente de una manera
inseparable, la cabexa y los miembros se convierten en el dnico
cuerpo de Cristo. «Nosotros nos convertimos en aquello que re-
cibimos», dice el papa Leén Magno *8. El cuerpo misterioso bajo
las especies de pan alimenta y nutre el cuerpo misterioso de los
hombres vivientes, Y as{ Pablo llega, en su relato de la institucidn, a
resumir la unidad entre Cristo y los cristianos en el concepto de
«cuerpo» (soma), Su presencia tiende a la communio. El banquete
fraternal es la aceptacién de su venida. La fe en su presencia efec-
tiva y la forma de nuestra koinonia, de nuestra comunién, tienen
que actuar inmediatamente entre unos y otros. Lo uno no se pue-
de separar de lo otro.

2) Concrecién: ser unos para otros

Con amargas palabras recrimina Pablo los abusos en la fiesta
eucaristica que se celebra en Corinto: «Porque cada uno se ade-
lanta a tomar su propia cena, y mientras uno pasa hambre, otro
estd ebrio... ¢Pero es que no tenéis casas para comer y beber?
¢0 en tan poco tenéis la iglesia de Dios y asf avergonziis a los que
no tienen? ¢qué voy a deciros? ¢os alabaré? En esto no puedo
alabaros. Porque yo he recibido lo que os he transmitido... Asf,
pues, quien come €l pan y bebe el cdliz del Sefior indignamen-
te, serd reo del cuerpo y de la sangre del Sefior» (1 Cor 11, 21).
Asi suena el pasaje en la traduccién parafraseada de Jérg Zink.

48. Sermo 63, 7: PL 54. 357 C.
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Los corintios no vibraban ciertamente ante la presencia sacramen-
tal del Sefior, ellos no sostenfan, hablando en términos modernos
ninguna falsa «teologia de la presencia real» vy, sin embargo, te-
nian una concepcién totalmente falsa de la presencia del Sefior
y de su sentido. Ellos dividian la asamblea y falseaban la commu-
nio. Estaban en peligro de comer su presencia como un juicio,
porque no diferenciaban o distinguian el cuerpo del Sefior, como
dice Pablo, porque no lo reconocian en su particularidad, es decir,
en su exptresa direccién hacia el existencial ser-para: en su ser-
para-él-y-para-los-otros. El que defrauda la inmediata direccién u
orientacién del banquete eucarfstico hacia la comunién, el que
quiere €l cuerpo sacramental del Sefor sin querer el cuerpo real 49
del Sefior, la comunidad concreta, la iglesia de los hombres, ése
desvincula la presencia del Sefior de lo concreto de la koinonia,
y acaba en un sacramentalismo egoista. Cualquier tendencia a la
separacién o a la divisidén, a la privatizacién y a la individualiza-
cién contradice a su presencia efectiva. Asi, pues, se cree y se
acepta plenamente su presencia solamente cuando ella, en el ban-
quete fraternal, nos induce a su modo de existencia, nos constitu-
ye en un solo cuerpo, que estd animado por un solo espiritu y una
sola esperanza.

Para terminar, deseamos describir una vez més, de una forma
apelativa, la estructura fundamental del santisimo sacramento, del
sacramentum ecclesiae:

Es equivocado e induce a un error el afirmar que el punto
central 0 més importante de la fiesta eucaristica es la «consagra-
cibn». Aqui deberiamos nosotros seguir mis bien a Pablo: él afir-
m0 con energia que el punto culminante, el punto-término de la
venida de Jesucristo, el sentido de la comunion es la unién de la
cabeza con los miembros, la koinonia en él, la unidad de Cristo
en los cristianos y que aquella transformacion, es decir, la trans-
formacion de los hombres pecadores y egoistas en hijos del Padre
poseidos del Espiritu, la transformacion de los muchos individuali-
zados en la comunidad de hermanos y bermanas que se aman,
debe designarse con todo derecho como el punto-término y punto
culminante del envio de Cristo y de su venida en la eucaristia.

49. Hasta la edad media, en el uso lingiifstico creyente, el cuerpo real
(corpus redle) significaba la iglesia (1) y el cuerpo mistico (corpus mrysticum,
sacramentale), la eucaristia. El cambio curioso de esta terminologia lo estu-
dia minuciosamente: H. de Lubac, Corpus mysticum. Eucharistie und Kirche
imt Mittelalter, Einsiedeln 1969.
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4, La cuestion ecuménica:
ccomunién en la cena del Sefior?

a) El escinddlo de la division
1) ¢Estancamiento ecuménico?

La situacién sobre el mar de los esfuerzos ecuménicos se con-
sidera actualmente como una «calma chicha» general. Por eso la
desilusién de los cristianos comprometidos en el ecumenismo es
tanto mds profunda, y tanto mayor (¢e irreal?) cuanto mayores
eran las esperanzas que se cifraron en un principio. Ciertamente,
se dieron en los dltimos tiempos algunas tomas de posicién ofi-
ciales que ponfan en guardia, amonestaban y retardaban algunos
intentos. Sin embargo, en dltimo extremo no hay ninglin motivo
para ¢l desaliento. Porque en los dltimos afios se ha incrementado
la comunién de una manera notable, y realmente es sorprendente
cudn ripidamente nos hemos acostumbrado a hechos que hace
veinticinco afios hubieran sido totalmente inverosimiles 5°, De una
terca oposicién mutua, se pasé casi a un clima totalmente natural
de disposicién a la mutua inteligencia. Mientras tanto, rezamos
las mismas oraciones fundamentales en una expresién elaborada
de comin acuerdo, cantamos muchos cinticos de iglesia en una
redaccién unitaria, tenemos una traduccién de 1a Biblia comtn,
existen acciones comunes de las diversas confesiones en muchos
campos de la vida social, se dan frecuentes servicios religiosos
{de la palabra) ecaménicos, existe un vivo intercambio de ideas
en los distintos planos de la direccién de las iglesias, v se celebran
asimismo coloquios teoldgicos v se redactan documentos acordes
con afirmaciones que, teniendo en cuenta la controversia teolégica
que durd siglos, causarian asombro.

Pero tal vez es precisamente la multiplicidad y complejidad,
digna de alabanza, de todos estos fenémenos, lo que nhos permite
a los cristianos corrientes poseer una visién de conjunto de un
movimiento de avance bien claro.

2) Los deseos de una comunién en la celebracién eucarfstica

Por otra parte, la conciencia ecuménica del simple cristiano
se halla ampliamente determinada por el hecho de que, en el ser-

50. Cf. H. Doring, Grundkurs okumenischer Information, Meitingen,
Freising 1978.
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vicio divino dominical, los cristianos catdlicos y evangélicos siguen
estando divididos. Pero, precisamente en los tltimos afios, ha pe-
netrado cada vez mds en la conciencia comiin la idea de que eso
constituye una situacién anormal. «Mds que las generaciones pre-
cedentes, consideramos nosotros la divisién de la iglesia de Cristo
como una actitud contraria al testamento del Sefior, Este escdn-
dalo se siente como especialmente doloroso cuando se trata de la
separacién en la cena del Sefior... La ruptura mutua en la comu-
nién eucatistica significa que la comunién de la iglesia estd rota,
y las divisiones dentro de la iglesia nos hacen incapaces de cele-
brar en comin la cena del Sefior. Hoy, menos que nunca, los
cristianos no pueden resignarse a esta separacién y divisién en el
“sacramento de la unidad y de la paz”. Por eso cada vez se aspira
con mayor empefio a que se logre la celebracién eucaristica comin
de las iglesias hasta ahora separadas» 5.

¢Dénde se hallan todavia los elementos que separan efectiva-
mente a las iglesias entre las diversas confesiones cristianas? ¢por
qué camino se podtian superar? ¢cémo aparece la meta lejana, y
qué pequefios pasos podemos dar hacia esa meta? ¢cudl es en
esto la parte que corresponde a los tedlogos, a los conductores
de la iglesia y a las comunidades locales? ¢dénde se encuentran
las causas propias de las dilaciones aparentes o reales en este
campo? ¢qué es lo que podemos vy debemos hacer nosotros?

b) El criterio oficial de la iglesia

1) Elementos constitutivos del concepto auxiliar
«inter-comuniénx»

Mientras los problemas que aquf se suscitan se traten de una
manera global e indiferenciada bajo el titulo de inter-comunién,
corren el riesgo de fracasar con un criterio de «todo o nada».
Es necesario establecer diferencias y distinguir lo que es ahora
posible de lo que es deseable, pero que ahora no se puede con-
seguir todavia. La expresién usual «inter<omunién» no es sélo
vaga e indefinida, sino que incluso es propiamente algo monsttuo-
so y, en todo caso, un concepto auxiliar. Comunién es comunidad

51. Gottesdienst, en Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundes-
republik Deutschland. Beschliisse der Vollversammlung, Freiburg 1976, 213;
of. Interkommunion. Hoffnungen zu bedenken. Okumenische Beibefte, V,
Freiburg-Schweiz 1971 (con biografia internacional hasta el afio de la apari-
cién); M. Thurian, Le eucaristia, Salamanca 1967.
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y unidad en la cena. Este prefijo de «inter», que se afiade (a la
comunién que se pretende), muestra al mismo tiempo la inutilidad
real. Lo que debe ser conseguido a través de formas de una comu-
nién inicial en los servicios religiosos, no es en todo caso la «inter-
comunidény, sino la comunién efectiva y total.

Es ragonable y til, en esta direccién, conocer y utilizar las
distinciones que propuso en 1969 1a Comisién de fe y orden del
Consejo mundial de las iglesias 52:

a) El acceso ocasional o excepcional que se permite a los
miembros de otras iglesias a la propia eucaristia se llama, segin
esa opinién, admisién o permiso limitado.

b) Donde a los miembros plenamente autorizados para parti-
cipar en la cena de otras iglesias, se les permite acceder a la pro-
pia eucaristia, se habla de una admisién comiin o de una comu-
nién abierta.

¢) Donde dos iglesias o comunidades, después de conversacio-
nes mutuas, permiten a los miembros de las otras comunidades
confesionales el acceso a la propia eucaristia, tenemos entonces
la mutua aceptacion o permisién (= la intercomunién en el sen-
tido propio).

d) Una ampliacién cercana a esta permisiéon mutua es la
denominada inter-celebracién, que se da en una especie de conce-
lebracién de ministros de ambas confesiones o que ministros de
una confesién presidan la celebracién eucaristica en la comunidad
de la otra confesién.

En todos esos casos, se trata de cierta participacién de los
cristianos en la celebracién de la cena de otra iglesia confesional,
pero las diferencias entre cada una de las maneras de realizar
esto son tan grandes, que se llegard sin duda a notables errores
si se denomina todo esto con un mismo nombre y si se pretende
juzgarlo todo por el mismo rasero.

52. Interkommunion oder Gemeinschaft?, en K. Raiser (ed.), Lowen
1971, Studienberichte und Dokumente der Kommision fir Glauben und
sz'rcbenverfassung, Stuttgart 1971, 53-70. Beibeft zur Okumenischen Runds-
chay 18-19.
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2} La situacidén juridica actual

La conclusién del V' Sinodo general de las Iglesias Unidas
Evangélico-luteranas de Alemania (VELKD): «Ayuda o asis-
tencia pastoral-teolégica a la cuestién de una participacién de los
cristianos evangélico-luteranos y catdlicos-romanos en la eucaristia
o en las celebraciones de la cena de otras confesiones» (1975), ex-
presa la conviccién de que Cristo mismo invita por su iglesia a la
cena y de ah{ saca la conclusién siguiente:

Si, en casos especiales, los miembros de la iglesia catdlico-romana, con-
fiando en las palabras de Cristo, siguen esta invitacién y quieren
participar en la cena, no nos sentimos autorizados a impedirselo sélo
porque ellos no son miembros de la iglesia evangélico-luterana. Sin
embargo, esperamos de todos los que acuden a la mesa del Sefior que
reconozcan la sagrada cena en nuestros servicios religiosos como corn-
formes a la fundacién o institucién de Cristo... De ahi deducimos
que tal comunicante no por ello se aleja de su propia iglesia.

El sinodo general espera, por consiguiente (y desde su punto
de vista, con razén), también por parte de los asistentes catélicos,
una valoracién de la cena que ha de hacerse coincidir no sin repa-
ros con la valoracién hecha por el Vaticano II: «...ellas, por la
carencia del sacramento del orden, no han conservado la genuina
e integra sustancia del mistetio eucaristico...» (Decreto sobre €l
ecumenismo, 22).

¢Tiene también vigencia para la VELKD —teniendo en cuen-
ta los ataques masivos del pasado a la «idolatria» del sacrificio
de la misa catélico y de ciertas reservas frente a algunos elementos
de la concepcién catélica de la iglesia v de la eucaristia— tal aper-
tura en la direccién contraria? ¢podrian, por tanto, los cristianos
evangélicos, segtin la opinién del Sinodo general de la VELKD,
participar en una eucaristia catdlica?

Si los cristianos evangélico-luteranos... en casos especiales, desean
comulgar en una celebracién eucarfstica en una comunidad de la igle-
sia catdlico-romana, pueden confiar en que Jesucristo crucificado y
resucitado se les da, en virtud de la promesa de su palabra en la
institucién de la cena del Sefior, y de una manera corporal. El que
con tal fe se acerca a la mesa del Sefior, confiesa a Cristo, se arre-
piente de sus culpas y alaba la misericordia de Dios en su Hijo por
el Espiritu santo. Otra cosa distinta que esta condicidn previa para
la recepcién de la cena del Sefior, #o puede obligar, segin nuestra
conviccion, a los cristianos. Si los cristianos luterano-evangélicos son
conscientes de esto, no nos sentimos autorizados para prohibitles, en
casos particulares, la participacién en la celebracién eucaristica ro-
mano-catdlica.
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Con esto se declara (de una manera indirecta) como no obli-
gatoria también la exigencia del Directorio ecuménico romano del
1967, de que tal cristiano-evangélico (junto a las otras condicio-
nes) debe también expresar su coincidencia con la fe eucaristica
de la iglesia catélica (n. 55).

También €l Sinodo general de las didcesis catélicas en la Re-
ptiblica Federal Alemana dedica al tema «Servicios religiosos ecu-
ménicos», en su declaracién sobre el Servicio religioso», todo un
capitulo bastante extenso, el 5. En estrecha conexién con las afir-
maciones del dltimo concilio, se sefiala, entre otras cosas, la reci-
procidad de la concepcién de la iglesia y de la eucaristia:

La plena comunién eucaristica sélo es posible en la plena comunidad
eclesial... A pesar de la fe commin en Jesucristo y a pesar asimismo
del dnico bautismo, se dan, especialmente con relacién a la esencia
de la iglesia y de su pleno poder, y también en parte con relacién
a la misma eucaristia, diferencias que separan entre las confesiones,
que no establecen una comunidad de eucaristia 53,

Segtn el Directorio ecuménico (1967), se prohibe por lo re-
gular a los miembros de las iglesias reformadas la participacién en
los sacramentos de la iglesia catélica. Pero ya alli se dice:

Pero puesto que los sacramentos son tanto signo de la unidad como
también fuentes de gracia, puede la iglesia, por motivos suficientes,
establecer el acceso a estos sacramentos de un hermano separado...
en caso de peligro de muerte o en una necesidad grave (persecucién,
cautiverio o circel)... En otros casos dificiles o apremiantes, debe de-
cidir el pastor local o la conferencia episcopal.

Ya en 1972, explicé una Instruccidén del Secretariado romano
para la unidad que «casos de este tipo no se circunscriben a situa-
ciones de opresién o de peligro». El sinodo cita ampliamente estas
afirmaciones que interesan a la iglesia universal y asocia a las mis-
mas un llamamiento a los obispos a quienes corresponda en dere-
cho: «El sinodo ruega a los obispos que den todas las posibilidades
legitimas para permitir el acceso, a los cristianos separados, si lo
desean, a la eucaristia» (5, 4).

¢Qué es lo que ocurre con la posibilidad de participacién de
los catélicos en la cena evangélica? El Directorio ecuménico deter-
miné de una forma lapidaria: «Un catélico puede pedir los sacra-
mentos Unicamente de un ministro que haya recibido vélidamente
la ordenacién sacerdotal». Luego, el sinodo explica en sus rasgos

53. Gottesdienst, o. c., 214.
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esenciales este criterio. También las iglesias reformadas confiesan
ciertamente que:

En la celebracién del memorial de la muerte y de la resurreccién del
Sefior en la sagrada cena, se designa y significa la comunidad viviente
con Cristo, y ellos asimismo esperan su glorioso retorno. Sin embargo,
debido a su discordante comprensién de la fe, preferentemente en
relacién con el ministerio y el sacramento del orden, no ha conser-
vado la realidad originaria y completa del misterio eucaristico. Ade-
mds, las concepciones sobre el significado de la cena en las iglesias
reformadas son todavia mds diversas. Por eso el sinodo por ahora
no puede autorizar la participacién de un cristiano catdlico en la
cena evangélica.

Pero luego trata de ofrecer una prudente (!) apertura:

Sin embargo, no se puede excluir que un catdlico cristiano —sz-
gutendo los dictémenes.de su conciencia— crea reconocer motivos en
su situacién particular que le hagan parecer necesaria en su interior
la participacién en la cena evangélica. Pero ah{ ha de tener en cuen-
ta que tal participacién no corresponde a la dependencia interna
de la eucaristia y la comunién eclesial, especialmente en lo que se re-
fiere a la concepcién del ministerio. En la decisién, ante la que se ha
situado, €l no puede poner en peligro su enralzazmento en la propia
iglesia, ni su decisién puede insinuar la negacién de la propia fe
y equiparar la otra iglesia a la propia o insinuar cualquier otra signi-
ficacién semejante (5, 5).

A estos pasajes hay que reconocerles el empefio en hacer unas
afirmaciones responsables comunes. Pero también se puede ras-
trear en ellos un esfuerzo por no dejar la situacién en su status
guo. Debe mantenerse un proceso en marcha en el que «los es-
fuerzos necesarios en pro de una inteligencia comin de la eucaris-
tia no sufran dafio debido a un proceso demasiado acelerado».
A través de este proceso debe llegarse a «aquella plena unidad. ..
que encuentra su expresién en la eucaristfa comin» (5, 6).

¢) Tareas que se presentan ante nosotros
1) La recepcién de la labor teolégica por parte de la iglesia

El entendimiento mutuo entre los tedlogos de las diversas
confesiones ha realizado sorprendentes progresos en comparacién
con los tiempos pasados. Y, precisamente por ello, deben conside-
rarse con sobriedad y sin demasiado entusiasmo. Porque una unién
en el campo de la teologia, de la doctrina e incluso de una profe-
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sién redactada en férmulas, no significa en modo alguno la unién
de las iglesias. Una discrepancia entre el estado de los conocimien-
tos formulados ya en comin en la teologia y entre la conciencia
de fe de los fieles se muestra hoy precisamente en el campo de la
eucaristia. Y sin duda no sélo en el sentido de una desalifiada y
descuidada «generosidad» —supondria, para la direccién de las
iglesias y para los tedlogos un problema todavia, que hace tiempo
se habria solucionado en la «base»— sino precisamente y de un
modo més claro, contrario. En efecto, la comunién tolégica inter-
confesional en la concepcién de la eucaristia ha progresado e ido
mucho mis alld que la conciencia de conjunto en las comunidades
vy en las confesiones de las «cristiandades» orginicas. Los diversos
documentos denominados de «consenso», que —a base de un in-
tenso estudio de la historia de los dogmas v de una referencia
cuidadosa al testimonio primitivo de la Biblia— se han elaborado
sobre esta temdtica en comin en los tltimos afios 5, reflejan una
aproximacién sorprendente: «Con relacién a las controversias cl4-
sicas entre las confesiones, el proceso de la discusién teoldgica
muestra que no deben perjudicar ya la coincidencia fundamental
en los modos de concebir y que, por tanto, no se puede justificar
ya una separacién entre las iglesias» 5. Esta conviccién parece
que va apoderdndose cada vez més de los tedlogos. Incluso en la
temdtica tan dificil sobre el «ministerio y la eucaristia», la dis-
cusién sustancial entre las confesiones ha progresado tanto que se
han podido establecer mociones o propuestas concretas para un
primer paso en un reconocimiento mutuo de los ministerios» %6,

Pero todos estos resultados estdn todavia muy lejos de influir
en el pensamiento y la actuacién concreta de los fieles y de las

54. W. Pannenberg - J. Hofer y otros, Evangelisch-katholische Abend-
mablsgemeinschaft?, Regensburg-Gottingen 1971; H. Meyer, Luthertum und
Katholizismus im Gesprich. Ergebnisse und Stand der katholisch-luberischen
Didloge in den USA und Weltebene, Frankfurt 1973; G. Gassmann y otros
(eds.), Um Amt und Herrenmahl. Dokumente zum ecangelisch, romisch-
katholischen Gesprich, Frankfurt 1974; R. Boeckler (ed.), Interkommunion-
Konziliaritit Zwei Studien im Aufrag des Deutschen Okumenischen Studie-
nausschusses, Korntal 1974. Beibeft zur Okumenischen Rundschau 25;
R. Mumm (ed.), Eucharistische Gastfreundschaft. Okumenische Dokumente,
Kassel 1974; Gemeinsame romisch-katholische, evangelisch-lutherische Kom-
mission. Das Herrenmahbl. Paderborn-Frankfurt 1978.

55. H. Fries-W. Pannenberg, Abendmabl und Abendmablsgemeinschaft:
Una Sancta 26 (1971) 68-88, aqui 86.

56. Cf., por ejemplo, B. H. Fries, Was beisst Anerkennung kirchlicher
Amter?: Stimmen der Zeit 98 (1973) 507-515; A. Ebneter, Die gegenseitige
Anerkennung kirchlicher Amter: Orientierung 39 (1975) 154-159.
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comunidades, de los pdrrocos v de los obispos. Por eso debemos
apoyar con todo interés el ruego que hicieron la comisién comin
catlico-romana y evangélico-luterana del Secretariado para la
unién de los cristianos, por una parte, y de la Alianza mundial
luterana, por otra y que dice asi:

Una doctrina teolégica sigue siendo una simple teoria de unos pocos
individuos, mientras no sea afirmada y aceptada por todo el pueblo
de Dios. Incluso las afirmaciones conciliares sélo se hacen efectivas
si toman forma en la vida y en el pensamiento de los creyentes.
Segtin eso, es imprescindible que nuestro testimonio comtin acerca de
la cena del Sefior encuentre una respuesta entre los demds cristianos.
Por eso nos dirigimos a ellos con el ruego de que examinen nuestras
reflexiones, las sopesen y las mejoren en cuanto sea necesario y se
apropien de ellas en cuanto sea posible 57.

2) La necesidad de estudios teoldgicos méds amplios

Con este balance provisional no se debe sacar la impresién de
que se hayan tocado y tratado todos los problemas en la teologfa
acerca de la eucaristia.

En lo que sigue, vamos a referirnos —sin pretender ser com-
pletos— a un sector de problemas, que, a mi parecer, necesitan de
un esfuerzo teoldgico mds intenso,

a) El concepto «unidad de la iglesia» es mucho menos claro de
lo que frecuentemente parece y de la impresién que ha podido sus-
citar en el debate sobre la comunién en la cena del Sefior. Se ha
mencionado ya muchas veces la relacién que existe entre la concep-
cién de la eucaristia v de la iglesia, Si en la celebracién de la euca-
ristia se presenta de una manera concreta el ser de la iglesia, se
sigue de ahf que las afirmaciones acerca de la iglesia son también
de importancia especial para la eucaristia, y por eso asimismo tiene
una importancia fundamental para la comprensién de la eucaristia
la frase introductoria de la Constitucién sobre la iglesia del concilio
Vaticano I1: «La iglesia es en Cristo como un sacramento, o sea,
signo e instrumento de la unién intima con Dios y de la unidad de
todo el género humano» (LG 1).

Signum e instrumentum de la unidad. Con estas dos palabras,
que explican el concepto de sacramento, se sefialan posturas co-
nocidas del debate actual, las cuales eventualmente articulan y

57. Paderborn-Frankfurt 1978, 47.
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expresan algo importante, pero que si se absolutizan, se convierten
en falsas y bloquean cualquier avance.

La opinién, que se puede ofr cada vez més en el campo caté-
lico y que se formula frecuentemente por la teologia ortodoxa,
destaca la cena del Sefior sobre todo como signo de la unidad que
va existe, Ella apunta claramente a la estrecha dependencia entre
la comunidad de la cena y la comunidad de la iglesia y al hecho
de que una notable medida de comunién en la fe y en la adhesién
a la iglesia es el presupuesto necesario para celebrar en comitin
ia eucaristfa. Pero dicha opinién se halla en constante peligro de
exigir como presupuesto algo que se dard tnicamente en la pleni-
tud de la historia. Y, sobre todo, se corre el riesgo de exigir coin-
cidencia también alli donde la diferenciacién afecta més a una fi-
gura extetior, formada a lo largo de la historia, en la que se
expresa una conviccién fundamental (eventualmente comtn).

La otra postura que ve en la eucaristia sobre todo el medio y
el instrumento de la unidad que debe comseguirse, destaca con
razén que la unién con Cristo vy la unidad de los unos con los
otros nunca se conseguiti suficientemente sino que es una tarea
que siempre se tiene que estar realizando. Tampoco la unidad
de la comunidad eucaristica dentro de cada una de las confesiones
es algo perfecta, pues se ve perjudicada seriamente de muchas
maneras. La unidad mencionada estd constantemente «ante noso-
tros», v de ahi que se vea «super-representada» en toda celebra-
cién eucaristica, Este momento escatolgico de la unidad de la
iglesia qued$ frecuentemente en el olvido e incluso hoy dia se
silencia a menudo. Pero el peligro de poner el énfasis unilateral-
mente en este aspecto salta también a la vista: Conduce ficilmen-
te a un nuevo «sacramentalismo» que espera de la realizacién
litGrgica lo que debe producirse y elaborarse de muchas otras
maneras,

No debemos dejar de decir que la eucaristia es ambas cosas:
es signo de una unidad que existe ya, pero es asimismo siempre un
medio para lograr una unidad que no se ha conseguido todavia.
Con ello se plantea con mayor agudeza la cuestién sobre lo que
hav que entender aqui por unidad, sobre el minimum que bay que
exigir en la comunidn de pensamiento v actuacién cristianos, vy
que debe presuponerse para poder celebrar efectivamente comto
una comunidad de Jesucristo la eucaristta. La unidad en la plura-
lidad, v por tanto el pluralismo teolégico v eclesial no pueden ser
una justificacién de la comodidad v la impotencia para no estable-
cer ]a necesaria unidad o para admitir que no existe todavia. Por
otra parte, es asimismo claro que unidad no puede significar sim-
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plemente la uniformidad del rito o del lenguaje de las escuelas
reolégicas. El tema teolégico «Unidad de la iglesia» contiene toda-
via muchas cuestiones que no estdn claras» %8,

Es importante, en la discusién de estas cuestiones, no volver atrds de nuevo
en una conciencia del problema ya conseguida y en un estadio de conoci-
miento ya logrado. Se ha aludido con buenos motivos a los progresos efec-
tivos en el conocimiento, que han resultado de la descripcién de la perte-
nencia a la iglesia del concilio Vaticano II (LG 14-16). Por eso no es ttil
volver sin mds a la manera de hablar de Pio XII sobre la articulacién y la
unidad con la iglesia; la manera que, en este debate, se ha reconocido como
insuficiente.

A mi me parece que tampoco basta que el Directorio ecuménico de 1967
pretenda, bajo determinadas condiciones, permitir a los no catélicos el acceso
a la eucaristia «porque... los sacramentos son tanto signos de unidad como
también fuentes de gracia...». Esta contraposicién entre «tanto... como» es
una asociacién insuficiente de dos planos diversos:

Porque ambas ideas —la del signo de la unidad asi como la del instrumen-
to— se pueden considerar tanto bajo el aspecto comunitario como bajo el
aspecto individual. Y asimismo ambos elementos —signo e instrumento—
contienen una afirmacién tanto acerca del cardcter de donacién, sobre la
actuacién graciosa de Dios, como también sobre los presupuestos humanos
y sobre la realizacién humana. Aqui —a mi parecer— hay que descubrir o
poner en claro algunos despropdsitos mds.

La aclaracién del Secretariado romano para la unidad, del 17-10-1974, abarca
ciertamente ambos aspectos: signo e instrumento. Esto hay que destacarlo,
porque no es algo natural y corriente en las declaraciones catdlicas. Pero
¢es concluyente la orientacién de las ideas cuando alli sélo se reconoce el
caricter instrumental en el campo inter-catdlico?: «Dentro de la comu-
nidad completa en la fe, la comunién eucaristica es expresién asimismo de
esa comunidad y, por ello, expresién de la unidad de los creyentes, asi
como a la vez el medio que constituye y robustece esa unidad. Pero si, por
el contrario, la comunién eucaristica se realiza comunitariamente por perso-
nas que no se hallan mutuamente en plena comunién eclesial, ella no puede
ser expresién de la unidad plena, que se significa esencialmente por la euca-
ristia, pero que en ese caso no existe realmente; de ahi que una praxis se-
mejante no puede considerarse como medio que lleve a la comunidad
plenax 59,

¢Qué es lo que se expresa aqui cuando se dice «comunidad plena», y cudn-
do ésta puede y debe «robustecerse»? Naturalmente, la eucaristia en el
segundo caso no puede significar «una unidad plena» (= ¢comunidad ple-
na?). ¢Y cdmo a ese «de ahi» se le puede atribuir un cardcter instrumental
para la adquisicién de la unidad? ¢cudndo y a través de qué se hace ineficaz
el cardcter realizador de la unidad que exige la unidad y que la fortalece,
en una palabra, el caricter instrumental de la eucaristia?

58. Cf.]. Pruisken, Interkommunion im Prozess. Abendmablsgemeinschaft
als Zeichen und Mittel kirchlicher Einigung, Essen 1974.

59. Instruktion iiber die Zulassung zur bl. Kommunion in besonderen
Féillen. Komment. v.A. Brandenburg. Nachkonziliare Dokumentation 14,
Tréveris 1974, 53.
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b) Un segundo circulo de problemas entronca inmediatamen-
te con el tema anterior: La permisién del acceso de los cristianos
no catélicos a la celebracion eucaristica catdlica me parece que
exige una aclaracién més amplia. Ciertamente, que ahi se trata so-
bre todo de medidas del magisterio de la iglesia v eclesio-politicas.
Pero éstas se apoyan siempre, de una manera directa o indirecta,
en determinados theologrimena.

Asi argumenta, por ejemplo, la toma de posicién del Secretariado para la
unidad del 1 de junio de 1972: «Si se trata... de cristianos, que pertenecen
a comunidades, cuya fe en la eucaristia se diferencia de la de la iglesia y que
no tienen sacramento del orden, entonces la permisién de su acceso a la
eucaristia catélica alberga el peligro de que se vea oscurecida la relacién
esencial entre la comunidad eucaristica y la comunidad cristiana. Por eso
el Directorio trata estos casos de una manera distinta de los de las iglesias
orientales y prevé la permisién de este acceso a la eucaristia solamente
en casos raros y muy excepcionales» 80,

Pero, ¢hay que tener en cuenta sdlo este peligro o habria que pensar asi-
mismo en el efecto positivo de que se haga al nuevo huésped evangélico
experimentar y ver con nueva luz la valoracién que se da a la eucaristia
dominical en la conciencia catdlica? ¢y es esta interdependencia entre la
concepcién de la eucaristia y de la iglesia de una manera incuestionable
el punto de vista al cual deben subordinarse necesariamente los demds,
como, por ejemplo, «la preocupacién por la comunidad de fe en el matrimo-
nmio en el que un cdnyuge pertenece a otra confesién»? 61,

Un documento romano del 1972, que trata de aportar algunas aclaraciones
al Directorio ecuménico de 1967, dice: «Fuera del peligro de muerte, men-
ciona el Directorio dos ejemplos, a saber, la prisién y la persecucién, pero
habla también de otros casos de apremiante necesidad... Se puede tratar
de cristianos que se encuentran en una grave necesidad espiritual y que no
tienen ninguna posibilidad de dirigirse a sus propias comunidades... Pues
bien, si ellos llenan las otras condiciones previstas por el Directorio, a estos
fieles se les puede permitir el acceso a la comunién eucaristica, pero corres-
ponde al obispo del lugar el examinar cada uno de los casos» 62.

¢Se puede justificar teoldgicamente por qué no se ha encontrado una norma
general para determinadas situaciones que hace tiempo superaron el estado
de situaciones excepcionales como, por ejemplo, el de un cdényuge de un
matrimonio mixto? ¢no influye aqui la preocupacién de verse enfrentados
muy pronto con el problema de la reciprocidad? ¢y se puede justificar teo-
légicamente por qué no es el parroco del lugar sino sélo el obispo, y esto
en cada caso particular, el que pueda dar el permiso de acceso a la comunién?

A mi me parece que una teologia totalmente responsable pue-
de demostrar que aqui las declaraciones teolégicas no se hallan
totalmente agotadas desde el punto de vista juridico. En cualquier

60. Ibid., 37.
61. Gortesdienst o. c., 215.
62. Instruktion dber die Zulassung zur bl. Kommunion in besonderen

Fillen, 39.
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caso, la teologia debia decir, con mayor claridad todavia que hasta
ahora, que en tales lugares y en otros semejantes las consecuen-
cias juridico-pricticas no resultan necesariamente de las premisas
teolGgicas con las cuales se relacionan.

c¢) Una tarea més amplia de la auto-reflexiéon teoldgica es y
sigue siendo la cuestién acerca de la concepcion del ministerio.
Aqui parece que radica a veces la dificultad principal para que pue-
dan darse pasos concretos en la direccién de una comunién en la
cena. Ciertamente que se pueden advertir todavia —mirando al
conjunto de las diversas confesiones— enormes diferencias en la
teologfa y, sobre todo, también en la praxis del ministerio eclesial.
Pero, por otra parte, las aclaraciones o explicaciones precisamente
sobre este tema, en determinados documentos que hablan del con-
senso de los tltimos afios, son tan importantes y casi sensacionales
que seria algo irresponsable si pretendiéramos, a pesar de ello,
parapetarnos en el campo catélico tras la proposicién del concilio
antes citado acerca de la deficiencia del misterio eucaristico, debido
a que les falta el sacramento del orden sacerdotal (Decreto sobre
el ecumenismo, 22). Por parte catdlica, no debemos adoptar una
posicién despreocupada de los beati possidentes, como si nuestra
teologia sobre el ministerio y nuestra praxis del ejercicio del minis-
terio fueran la prolongacién directa de la concepcién sobre el mi-
nisterio del nuevo testamento y de la primitiva iglesia 3,

Nosotros exigimos con todo derecho de las iglesias evangélicas
una apremiante nueva reflexién sobre la funcién y la valoracién de
la ordenacién, y también sobre su forma concreta sobre éste anti-
quisimo signo de la imposicién de las manos por parte del obispo,
como signo eficaz de la vinculacién en la tradicién conjunta de la
iglesia. Pero esa misma exigencia de una vinculacién en la tradi-
cién conjunta y de la conexién retrospectiva con los origenes del
nuevo testamento significa, patra nosotros, una renovacién (que en
algunos puntos estd todavia por realizar) de nuestra teologia de
los ministerios, que, en muchos rasgos, corresponde mucho mds
al sacerdocio levitico que al sacerdocio de Jesucristo, como lo
muestra, por ejemplo, 1a Carta a los hebreos. Quiero decir que el
sefialar las diferencias que existen de hecho no puede tener la
finalidad de que nosotros los catélicos «esperemos» lo que se va-
ya a hacer dentro de poco en el campo evangélico. Porque ¢no
serfa realmente fatal que el desarrollo de la teologia evangélica so-

63. Cf., por ejemplo, H. J. Schultz, Okumenische Glaubenseinbeit aus
eucharistischer Uberlieferung, Paderborn 1976, 87-122.
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bre el oficio terminara en todos los puntos donde nosotros los
catdlicos del siglo XX todavia nos encontramos?

La relacién retrospectiva comtin hacia la raiz comin debe es-
tablecer, también en el campo de nuestra teologia del ministerio,
algo mucho mds «evangélicos, es decir, una conformidad mayor
con el evangelio. Y esto serfa de importantes consecuencias para la
cuestién de la comunién con la iglesia y con la cena.

d) En un dltimo punto, quiero aludir a un impedimento im-
portante que surge en el camino hacia la plena comunién en la
cena, el cual s6lo puede ser eliminado por nuestros hermanos los
evangélicos. Me refiero a la valoracién de hecho de la cena en la
conciencia v en la vida eclesial de las comunidades evangélicas.
¢Qué es lo que ocutre con la cena dominical? ¢sigue siendo como
un apéndice para unos pocos, y sigue asimismo siendo la excepcién
de la regla de un simple servicio de predicacién?

Una actitud semejante a la que se encuentra entre nosotros, tal como lo
hemos visto en la encuesta, se da también entre muchos hermanos evangéli-
cos en relacién con nuestra reforma litirgica, segin la frase ingeniosa: los
catdlicos avanzan despacio, pero no estin tan lejos como nosotros ni con
mucho. Tal actitud no sélo bloquea ampliamente las reformas, todavia re-
trasadas en el campo de la liturgia evangélica, sino que se establezca la cues-
tibn de si es verdad todavia, a fin de cuentas, lo que dijo la Confessio
augustana, a saber, que, en las comunidades reformadas, 1a cena se celebra
de una manera mds intensa que en las catdlicas.

No se trata tinicamente de pensar sobre la estructura interna de la cena,
si es que (ocasionalmente) se celebra, sino que se trata decididamente de
que se celebre regularmente como el servicio religioso propio de la iglesia
de Jesucristo y de cémo se habla y se piensa de esa necesidad.

Seria injusto pintar las cosas aqui en blanco y negro e ignorar
los nuevos desarrollos que han tenido lugar en el campo evangé-
lico. «Por parte luterana se advierte y se critica que, en el pasado,
la cena en las iglesias reformadas aparecia frecuentemente como
un simple apéndice del servicio de la palabra y que sélo ocasional-
mente se celebraba; frente a esta actitud hoy se destaca la unidad
y la interdependencia entre la predicacién y la cena. La
mayor parte de las normas luteranas sobre el servicio divi-
no decretadas a partir de 1945 prevén, por ello, el 7servicio di-
vino completo” con predicacién y con cena como cosa normal» %%,
Pero hay que advertir que sélo en pocas comunidades evangélicas

64. H. Meyer, Eucharistie-Wort-Verkiindigung, en Gemeinsame Kom-
mission, Das Herrenmabl, Paderborn-Frankfurt 1978, 92.
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se tiene normalmente ese «servicio divino pleno». Naturalmente
que la tarea que aqui se propone exige una labor eminentemente
prictica en las comunidades. Con todo, un cambio de la conciencia
en las comunidades y en los pdrrocos de las mismas presupone
sin duda un cambio de orientacidén teolégica mis intenso y una
transmisién de esta nueva reflexién. Deberia ser posible saltar por
encima del pathos reformatorio de una «teologia de la palabra»
y transformarlo en una celebracién renovada de la cena todos los
domingos.

Me agradarfa terminar estas breves indicaciones a la labor que
todavia queda por realizar con el apremiante llamamiento que for-
muld el sinodo de Wiirzburg en su Declaracién Unsere Hoffnung
(Nuestra esperanza) bajo €l epigrafe: «Hacia una unién viva entre
los cristianosy» (IV, 1):

No pretendemos restar importancia al escindalo de un cristianismo
dividido, que se agudiza de dia en dia frente a un mundo que crece
cada vez mds a prisa, ni tratamos tampoco de disimularlo. Y tampoco
pretendemos pasar por alto o infravalorar las posibilidades concretas
y los puntos de arranque para una realizacion responsable de la uni-
dad. Esta unidad corresponde a la accién unificadora de Dios, pero
también a nuestra actuacién en su Espiritu, a través de la renovacién
viva de nuestra vida cristiana en el seguimiento del Seior.



5
LA PENITENCIA

1. La cuestion del pecado hoy

a) La predicacién abusiva del pecado
y la moderna ilusién de la inculpabilidad

1) Sorprendentes cambios en la préctica de la penitencia

Todos nosotros, a nuestro modo, nos hemos visto afectados
por un proceso de transformacién en la historia de la practica re-
ligiosa que sorprende: en efecto, la frecuencia de la confesién ha
disminuido en los 1ltimos afos de tal manera, que este cambio
sélo se puede comparar adecuadamente con el abandono de Ia
frecuencia de la practica de la comunién en la edad media. De
todos modos nosotros, como contemporineos de este hecho, ape-
nas somos conscientes de la importancia y significado de esta
transformacién, que parece caracteristica de esta época. Serfa bas-
tante razonable el explicar esto como expresién de una desapari-
cién paulatina de la fe. Pero realmente es el efecto de un conjunto
de causas y de motivaciones de diversos tipos y de diversa im-
portancia.

Mencionemos algunas, sin escalonarlas segin su influencia: Naturalmente en-
tra en juego en cierto modo una especie de emigracién interior. Si en mu-
chos cristianos la misma vida parece que cada vez se ve menos impregnada
por la fe y se han mantenido, sin embargo, determinadas pricticas exteriores
del creyente, parece que el campo en apariencia totalmente privado de la
«confesién auricular» ha fallado antes que otros y que el campo de la
conciencia no se ve apoyado socialmente.

Por otra parte, ciertamente que en no pocos catdlicos ha influido una falsa
idea de la reforma de la iglesia. El proceso de renovacién apuntado por el
concilio presupone una informacién exacta, una elasticidad espiritual y una
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motivacién profundizada. Se tiene la impresién de que, en muchas comuni-
dades y en ciertos espiritus, ha ocurrido algo totalmente distinto de lo que
los obispos del concilio Vaticano II pretendieron y dijeron. La consecuencia
de todo esto es, en unos, la inseguridad y, en otros, el relajamiento o la flo-
jedad. El justificado llamamiento a una decisién de conciencia responsable
en el campo de la actuacién moral cayd, por eso, frecuentemente en el vacio,
ya que Unicamente unas pocas conciencias habjan sido preparadas para este
espacio de libertad. Los espiritus angustiados o apocados quieren siempre
unas referencias exactas a los casos individuales, mientras que los mds des-
envueltos y decididos deducen a la ligera, de la mayor libertad propia de
decisién, un relajamiento o eliminacién de los deberes morales. Las diver-
gencias entre las manifestaciones del magisterio oficial de la iglesia y las
tomas de posicién de los teSlogos especializados en cuestiones referentes a
conflictos morales concretos se convierten ficilmente en alibis o coartadas
para la propia flojera o pereza.

Ciertamente que, en el retroceso de la frecuencia de la confesidn, ha desem-
pefiado un gran papel asimismo el desacoplamiento, que en si hay que con-
siderar como positivo, entre la eucaristia y la confesién. En otros tiempos,
era regla que, después de recibir el sacramento de la penitencia, se recibiera
una sola vez o varias la comunién, y que de esta manera a la confesién
mensual se afiadiera una «comunidén rutinaria» también mensual.

Como una de las causas del cambio que hemos sefialado, hay que mencionar
asimismo la decepcién respecto a la misma confesidén, la desilusién por su
falta de eficacia, porque no resuelve los sentimientos de culpabilidad ni libe-
ra de ellos o porque no proporciona una mejora permanente. Pero, evidente-
mente, el sigho sacramental no sustituye nunca al arrepentimiento o a la
renovacién. ¢Es que hemos esperado de la absolucién lo que sélo nosotros
podemos realizar, es decir, la conversién efectiva? De esto ha sido responsa-
ble, en ciertas circunstancias, una falsa teologfa sacramental y pastoral, que
relegd a un segundo término o anuld la participacién del penitente o que la
redujo al acto, poco agradable, de la confesién de los pecados.
Ciertamente que la denominada confesién frecuente presentaba especiales
problemas por el hecho de que ella tenia que contar con guias de almas
capaces y bien formados 1.

2) ¢Una falsa imagen de Dios y un abuso de autoridad?

En muchos fieles se ha dado en este campo una experiencia,
que tiene mds tepercusién todavia que los motivos a los que he-
mos aludido. El modo como se trataba en la predicacién €l tema
del pecado v del perdén se grabd tenazmente en la conciencia de
muchos catdlicos.

Marianne Dirks, una publicista catSlica y miembro entusiasta del sinodo de
Wiirztburg, escribe sobre esto un comentario refiriéndose al apartado «Per-
dén de los pecados» de la declaracién sinodal Nuestra esperanza. «Los ié-

1. Cf. H. Bacht, Uberlegungen zur Erneuerung der Beichte. Lebre der
Geschichte und ibre Konsequenzen fiir beute: Geist und Leben 52 (1979)
17-31.



196 Signos de la cercanta de Dios

venes cristianos de nuestros dias apenas pueden hacerse una idea del papel
tan destacado que desempefiaron el pecado y la culpa en la vida religiosa
de la generacién mds adulta: Muchos catdlicos no han conseguido salir ain
del sentimiento profundo de la propia culpabilidad y nunca han llegado a
sentirse en la libertad de los hijos de Dios. No raras veces su vida de fe se
vio domninada hasta la mds avanzada edad por la angustia: angustia de pecar
—sobre todo contra el sexto mandamiento—, angustia ante un severo Dios-
juez, angustia ante el infierno al que se puede ir por una muerte repentina,
angustia también ante la confesién, la cual Unicamente garantizaba la libera-
cién de un entramado de culpa, por un breve tiempo... En muchos, esta
relac.én distorsionada hacia una experiencia realmente cristiana —y al mismo
tiempo humana— de superacién de la culpa se debe a una predicacién uni-
lateral y mal orientada. No sélo los “sermones sobre el infierno” de las mi-
siones populares, sino también en la denominada “pastoral ordinaria”, los
sermones morales eran mucho mas frecuentes y efectistas que el anuncio o l2
predicacién de la buena nueva» 2.

Me parece importante advertir aqui que Marianne Dirks no escribe en este
caso contra la predicacién de la penitencia, sino de la experiencia cristiana
y de la preponderancia de la culpa y del pecado. Asi, pues, se trata de
cémo hay que acometer, segtin el evangelio, la verdad de nuestro pecado
y del perdén de Dios.

El Dios amenazante, exigente, que causa angustia, no era en
modo alguno una herencia puramente luterana, sino que era patri-
monio comin de muchas predicaciones catdlicas. Una imagen de
Dios bastante poco basada en el testimonio de conjunto de la
Escritura describia al Juez universal y ensefiaba el «temor de
Dios». Mientras tanto, las pardbolas de Jests, en particular la pa-
rébola del hijo prédigo, quedaban en un dltimo plano, como si se -
sintiera vergiienza de ellas.

Pero no sdlo era contraproducente una imagen de Dios, desfi-
gurada en un gesto amenazante, sino también y en muchos casos
una instalacién inconsciente de influjo real y efectivo y de poder
sobre las almas, aunque naturalmente se hiciera con la mejor in-
tencién, a saber, para mantener a la gente en la observancia de sus
deberes religiosos. El poder de la absolucién era en muchos casos,
de hecho, un instrumento de subordinacién, que producia depen-
dencias.

Cuando se afirma esto de una manera un poco global y des-
preocupadamente, hay que evitar, sin embargo, el error de que
no se deba nombrar al mal como lo que es y de que no haya que
referirse al pecado como tal, No se trata, por tanto, de negar que
se pueda predicar sobre el pecado, sino que se apunta a que se
hable como se debe del pecado y de la culpa.

2. M. Dirks, Belastende Schuldpredigt und befreiende Erkenntnis, en
P. Disterfeld - H. Rolfes (ed.), Unsere Hoffnung-Predigtmodelle zu einem
Bekenntnis des Glaubens in dieser Zeit, Mainz 1976, 72-74.
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El sinodo formula, en la declaracién Nuestra esperanza, esta idea, que apun-
ta un poco a la renovacién del pasado de la iglesia: «Nuestra esperanza nos
manda... seguir aferrados de una manera realista a nuestra conciencia de
culpa, también y precisamente en una sociedad que lucha con todo derecho
para conseguir més libertad y mayoria de edad para todos y a la que se
comprende de una manera especial debido al dafio que se le puede ocasio-
nar hablindole de la culpa, y que de hecho ocasioné en la historia del
cristianismo. En efecto, ¢no ha alimentado a veces la praxis de nuestra igle-
sia la impresién de que se debia combatir la predicacién eclesial sobre la
culpa, si es que se pretendia servir a la libertad real del hombre?... Nuestra
predicacién de la conversién debe resistir en cualquier caso la tentacién
de desalentar a los hombres a través de la angustia. Ella debe luchar contra
toda tentacién, que expresa mal el pensamiento cristiano sobre la culpa
y el pecado, de dar la impresién de una insana sum.sién del hombre por el
hombre, de manera que en Wltimo término los débiles e impotentes se ven
agobiados por mids culpa v en cambio los poderosos ostentan mds poder y
menos culpa» 3.

Esta reflexién intraeclesial y su correspondiente correccién son
necesarias a fin de que pueda ser enderezada como conviene la pre-
dicacién de la conversién, tanto respecto al individuo como a la
colectividad.

3) Formas invédlidas de «emancipacién»

En este lugar desearia referirme a aquellas formas invilidas
de la denominada emancipacién, las cuales tratan de solucionar el
problema de la culpabilidad. Este fenémeno particular que, en la
literatura de los dltimos tiempos, se ha designado con frecuencia
y también en la declaracién del sinolo con la palabra «ilusién de
inculpabilidad», acaba, tanto en el individuo como en la sociedad,
poniendo en tela de juicio la conciencia de culpabilidad y la misma
culpa. Dirijamos al menos una breve mirada al aspecto individual
de este fenémeno y luego a las formas sociales de esa «ilusién de
inculpabilidad».

En la literatura popular se ha ido difundiendo de una manera creciente la
siguiente concepcién: El infundir una conciencia de culpa serfa una manera
determinada de domesticacién y de manipulacién de los nifios, los cuales
de esta manera no sélo aceptarian para toda la vida las normas de conduc-
ta de los adultos, sino que, en gran parte, tendrian sentimientos de culpa-
bilidad y de falta de libertad que les durarfan toda la vida. Y, puesto que
prevenir es mejor que curar, una educacidén sin coaccién y sin normas serfa
mucho mejor que la visita al psiquiatra. Por desgracia, es verdad que el
psicoandlisis tiene que extirpar muchas neurosis de culpabilidad eclesidgenas,

3. Sinodo de Wiirzburg, Unsere Hoffnung, Freiburg 1976, 94.
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es decir, producidas por la iglesia; y este descubrimiento y la liberacién de
falsos sentimientos de culpabilidad es una labor necesaria y beneficiosa.
Pero, ¢se apunta con ello al verdadero problema? Me refiero al problema
de que, en nuestra actuacién, siempre se trata de unos componentes obje-
tivos en el sentido de que, de un modo totalmente independiente de mi
sentimiento y de mi conciencia, el mundo circundante en el que yo vivo,
y el estar con los otros hombres con los que convivo esperan de mi ciertas
actitudes concretas, determinadas y fundadas objetivamente, a las que de-
fraudo sin motivos reales, porque prescindo de tales obligaciones. Fl entra-
mado de libertad y condicionamiento, de responsabilidad y repulsa de esa
responsabilidad, no puede resolverse con frases hechas o con tépicos. Lo que
ocurre es que la experiencia originaria de defraudar culpablemente en lo
que deberfamos o podriamos hacer no se puede dejar de discutir, o negar,
o simplemente eliminar.

Es evidente que una atmdsfera que se ve imbuida en un egofsmo natural
que se justifica a si mismo, determinado por una actitud fundamental, que
trata de solucionar el problema del pecado en las relaciones humanas por el
hecho de convertir los propios intereses en la tnica norma de conducta, es
como un gas toxico para la conversién y la renovacién, y, por tanto, también
para el sentimiento de penitencia y para la praxis de la misma. Dentro de
nuestra sociedad, esta «ilusién de inculpabilidad» adquiere en parte los ras-
gos y las dimensiones de grandes teorias e ideologias histéricas.

Bajo el titulo de Liberacién y emancipacién, J. B. Metz hace suya la idea
de los mecanismos histéricos de disculpa, que traté O. Marquardt bajo el
titulo de ¢Cémo puede ser la historia de la filosofia? + Metz apunta a que el
hombre, en la descripcién y en 1a explicacién de la historia, en el proceso
de la historia reciente del espiritu, se ha ido situando cada vez mis en el
lugar de Dios. En lugar del Deus salvator, se convirtié el homo emancipator
en el sujeto universal de la historia. Con ello, acarreé sobre si naturalmente
todo el peso que la historia concreta del sufrimiento carga sobre nosotros.
«¢Quién es el culpable y a quién atribuir todo esto? Con relacién a esta
pregunta, se establece en las teorias histdricas emancipatorias, en analogia
con la teodicea, una especie de antropodicea con un dificil mecanismo de
justificacién y de disculpa, que deja en la sombra todo el refinamiento ar-
gumentativo de la teodicea cldsica. Puesto que ya no tenemos a Dios a nues-
tra disposicién como el sujeto de atribucién, parece que toda la culpa, con
relacién a la historia del sufrimiento, recaec sobre el hombre como autor
de la historia. El bomo emancipator debia “justificarse” por el hecho de
que él toma sobre si, como autor responsable de la historia, la culpa y el
pecado. El homo emancipator debia vivir propiamente como homo peccator
y comptenderse... El divide en dos partes su responsabilidad histérica y
sin embargo, no desea ser tomado en serio como el sujeto de la historia.
Respecto a Ia historia del sufrimiento, se escurre del trono del sujeto de la
historia. Frente a él, desarrolla astutamente el arte de no haber sido”...
Este mecanismo de disculpa se ilustra en las filosofias histéricas dominantes,
ya sean idealistico-liberales, o de origen marxista o positivista» 5,

4. O. Marquardt, Wie irrational kann Geschichtsphilosophie sein?, en
Schwierigkeiten mit der Geschitsphilosophie, Frankfurt 1973, 66-82.

5. J. B. Metz, Erlésung und Emanzipation, en L. Scheffzcyk (ed.), Erli-
sung und Emanzipation, Freiburg 1973, 120-140.



La penitencia 199

Nosotros no somos culpables, sino la «naturaleza» del hombre,
entendida como un hecho previo que nos determina plenamente,
de manera que nosotros no podriamos obrar de otra maneta. Pero
esta coaccién vale dnicamente en lo que se refiere a lo negativo;
los resultados positivos son mérito nuestro. Es culpable la «socie-
dad», que muestra una «falsa conciencia», la cual todavia no se
ha formado como corresponde. Es culpable la «clase hostil» la
cual, por ello, debe ser oprimida y marginada sin miramientos.

También la Dedlaracién del sinodo alude a este aspecto. Aqui
se rastrea inmediatamente la mano del autor principal, J. B. Metz:

El cristianismo se opone, con su manera de hablar acerca del pecado
y de la culpa, a aquella ilusién de inculpabilidad secreta, que se ex-
tiende por nuestra sociedad y con la cual nosotros tratamos de bus-
car la culpa y el pecado, si es que los admitimos, nicamente en los
otros, en los enemigos o adversarios, en el pasado, en la naturaleza,
en la predisposicién o en el ambiente. La historia de nuestra libertad
parece doblada en dos partes y actiia como partida por la mitad. Un
secteto mecanismo de disculpa actia en ella: El éxito, el logro y la
victoria de nuestras actuaciones nos las atribuimos a nosotros mismos,
pero, en lo demds cultivamos el arte de la suplantacién o del rechazo,
de la negacién de nuestra responsabilidad, y estamos siempre en bus-
ca de nuevos dlibis o coartadas con relacién a los aspectos trigicos
de la vida, del aspecto catastrdéfico de la misma, y asimismo con rela-
cién al aspecto de infelicidad de la historia que hemos hecho y escrito
nosotros mismos... Nuestra predicacién cristiana de la conversién...
debe, sin embargo, tener el valor de despertar la conciencia de culpa
y de pecado y de mantenerla viva- Y precisamente también teniendo
en cuenta la implicacién social creciente de nuestra actuacién y de
nuestra responsabilidad, que hoy dia llega mucho més alld de lo que
representa nuestro vecindario. El modo de hablar cristiano acerca del
pecado y de la conversidn debe referirse precisamente a ese entta-
mado de culpa estructural en la que, por las complicaciones y las
dependencias, nos hemos convertido en pueblos y grupos extrafios
respecto a la miseria y a la opresién. Ella debe consistir en que

os ser culpables no sélo por lo que podemos hacer o dejar
3e hgcer inmediatamente a los demds. sino en lo que les ocutre a los

emds. ..

b) La superpotencia y la redidad del mal

Es claro que, entre las «suplantaciones» analizadas, no se han
tomado en setio el predominio y la realidad del mal y nuestra
responsabilidad.
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1) La experiencia fundamental de Pablo (Rom 7, 14-25)

¢Cémo esbozar con toda brevedad la postura cristiana? Pablo
describe a los romanos, a los que todavia no conocfa, su experien-
cia particular acerca de esa contradiccién interior, y sobre el des-
garramiento y la oposicién existente entre el pensar y el actuar:
«Porque no sé lo que hago; pues no pongo por obra lo que quie-
ro, sino Jo que abotrezco eso hago. Si, pues, hago lo que no quie-
ro, reconozco que la ley es buena. Pero entonces ya no soy yo
quien obra esto, sino el pecado, que mora en mi. Pues yo sé que
no hay en mi, esto es, en mi carne, cosa buena. Porque el querer
el bien estd en mi, pero el hacetlo no. En efecto, no hago el bien
que quiero, sino el mal que no quiero. Pero si hago lo que no
quiero, ya no soy yo quien lo hace, sino el pecado, que habita en
mi. Por consiguiente, tengo en mi esta ley: que, queriendo hacer
el bien, es el mal el que se me apega; porque me deleito en la ley
de Dios segtin el hombre interior, pero siento otra ley en mis
miembtos que repugna a la ley de mi mente y me encadena a la
ley del pecado, que estd en mis miembros, jDesdichado de mi!
¢Quién me librard de este cuerpo de muerte?». Pablo argumenta
en primera persona del singular y, ciertamente, esas frases estdn
fuertemente impregnadas por una experiencia personal. Pero es,
al mismo tiempo, claro que Pablo, ante unas gentes desconocidas,
no trata de hacer una confesién de culpabilidad principalmente,
sino que trata de proponer, en primera petsona, una afirmacién
antropoldgica fundamental, a la que hace seguir inmediatamente
el mensaje de salvacién: la oposicién y el desprecio a la ley divina,
que no se apoyan en una falta de conocimiento, en la falta de
buena volunttd o en una disposicién abierta contra Dios y contra
fo bueno, sino en un desgarramiento particular del hombre, o,
dicho en términos modernos, en una dlienacién del hombre de si
mismo, alienacién asimismo entre unos hombres y otros, entre el
hombre y €l mundo que le rodea; experiencia de una separacién
interna entre espiritu y cuerpo, entre conocimiento y voluntad,
una especie de ctisis de identidad hasta llegar a tener efectos en
el campo somdtico. Alienacién o extrafiamiento entre unos y ofros:
mentira, odio, incapacidad de contacto y de didlogo, relaciones
oprimentes de dependencia e injusticia; dienacién respecto al mun-
do circundante, no sélo la independencia de los lazos naturales y
soctales, sino incluso una destruocién paulatina del propio espacio

vital.
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Tales experiencias impulsan a los cristianos a interrogarse en
dos direcciones, Primera: ¢dénde se halla situada la rafz de estos
fenémenos? ¢cudl es la causa y el fundamento del mal? Y, se-
gunda: scémo se puede superar esto en la vida? ¢hay alguna sa-
lida de esta cércel de desesperacién, de este infierno que llevamos
dentro de nosotros mismos?

2) El pecado original; el pecado hereditario,
una importante afirmacién teolégica ®

Miremos primeramente en la direccién de la primera pregunta:

La experiencia de la ruptura y de la oprimente tensién entre la esperanza
de salvacién que siempre aflota v de la situacién real de ausencia de salva-
cién, ha llevado siempre en la historia a sistemas de pensamiento de un
dualismo metafisico: junto al principio originario del bien, habria otro del
mal. Sin embargo, con ello no sblo se «solucioné» la tensién, sino que se
renuncié en el fondo a la libertad del hombte. Tanto la imagen de Dios
como la del hombre sufren heridas y desfiguraciones decisivas, si pretende-
mos solucionar demasiado precipitadamente la tensién entre la experiencia
del poder y de la eficacia del mal, por una parte, y la afirmacién de un
solo Dios y de la libertad humana, por otra. Aquf se encuentra el lugar en el
que la tradicién cristiana desarroll$ el concepto de «pecado hereditario», que
puede entenderse mal, pero que es muy importante. La situacién pecadora
que nosotros experimentamos y en la que nos encontramos («pecado here-
ditario») se funda en un hecho libre e histdrico del hombre («pecado ori-
ginal»), y realmente de tal manera, que nosotros, por una parte nos vemos
por ello determinados previamente de una manera negativa y, por otra, tati-
ficamos, a través de nuestras propias acciones, esta predisposicién. Esta afir-
macién teolSgica contiene en si, ciertamente, algunas dificultades, y se nece-
sita una nueva interpretacién teolSgica de la doctrina del pecado original
(hereditario). Pero la afirmacién que propiamente se pretende hacer es funda-
mental e importante para garantizar la libertad de Dios y la del hombre.
En la parte soteriolégica de su libro Jesds, el Cristo, Walter Kasper habla
en este contexto, v formula la indicacién que apuntdbamos ya hacia una
tesis en apatiencia excitante, peto que merece la plena aprobacién: «Para el
que no desee fijar de un modo metafisico el poder del pecado, ni dejarlo
como algo inofensivo, y para el que pretenda tratarlo de una manera que
se justifique ante el pensam1ento, para ése la doctrina cldsica sobre el peca-
do orlgmal, no ya seglin su conceptualismo incierto sino segin su enfoque
comin, es sin duda uno de los mayores logros de la historia de la teologia
vy una "de las contribuciones mds importantes del cristianismo a la historia
del espiritu» 7.

6. Cf. para lo siguiente: W. Kasper, Jes#s, el Cristo, Salamanca 41982,
249-252.
7. W. Kasper, Jestds el Cristo, 251-252.
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3) ¢Creer en el demonio? ‘

Este complejo se ha hecho actual, en estos tltimos tiempos, sobre todo bajo
el titulo del diablo o satands. Pero aqui se ha hecho terriblemente claro
que no sélo habria que desmontar unas representaciones desfiguradas, absur-
das y abstrusas de la supersticién o de la piedad popular, sino que habria
que formular de una manera nueva su descripcién y su significado teolégi-
cos. Esto es, como lo atestiguan diversas publicaciones de los tltimos tiem-
pos, una empresa dificil, puesto que, por una partte, la preocupacién por
mantener integra la tradicién induce a repetir sin mds palabras antiguas,
mientras que por otra, el esfuerzo por transmitir la fe en conformidad con
los tiempos se contenta frecuentemente con una tendencia a ese desmontaje.
A mi me parece que, en la discusién acerca de la realidad del mal y de la
existencia de un set personal, demonfaco o satinico, en lo cual no podemos
detenernos con detalle 8, sobre todo son importantes tres ideas conductoras:
En todos los esfuerzos por una comprensién correcta en el plano teoldgico
de las afirmaciones biblicas o de la historia de la fe sobre este tema, no se
puede trivializar o tomar racionalisticamente como algo sin importancia la
realidad del mal, su misterioso poder o el «misterio del mal», como se dice
frecuentemente con razén. Un problema no se resuelve empequefieciéndolo o
negindolo. Tampoco se trata de una explicacién lo més razonable posible en
el aspecto intelectual, sino de una superacién existencial.

En segundo lugar, me parece que es sumamente importante tomar total-
mente en serio el caricter personal del mal. Esto no se refiere simplemente
a la existencia de un satands personal, de un contrario personal demoniaco,
sino que significa ante todo tomar totalmente en serio el hecho de que el
mal radica en la relacidén, en la conducta personal. La cualificacién de «mal
o malo» resulta, no de un estado de cosas objetivo y de situaciones de hecho,
sino de la relacién de personas, que se comunican, se desarrollan o se influ-
ven entre si. Esta polémica, en parte razonable, contra una personificacién
mitolégica del mal y del maligno no puede perder en ninglin caso de vista
este aspecto.

En tercer lugar, se debe, en todo caso, cargar el tono fundamental en el
poder de Dios, en la fidelidad de Dios, en su voluntad salvadora y en su
evangelio, y esto debe ocupar el lugar central. A él se dirige nuestra es-
peranza, en su amor creemos y su amor es el que nos saca del mal. Por eso
la expresién «creer en» se deberia reservar para nuestra respuesta a la pa-
labra de Dios. Nosotros creemos en Dios y en su accidén, como describe
ampliamente el Credo, pero nosotros «no creemos en Satands», cuando tra-
tamos de decir o estamos convencidos de que existe. «Asi, pues, la Biblia,
lo mismo que las declaraciones doctrinales de la iglesia, no pretenden dar
una doctrina sobre el mal, o desarrollar una satanologia. Se trata mds bien
de decit que Dios y sélo Dios es mds fuerte que cualquier mal. Segin eso,
las afirmaciones sobre el mal o sobre el demonio son falsas y contradicen
al espiritu del nuevo testamento y al de la tradicién de la iglesia, all{ donde
creen saber algo diferenciadamente sobre el ser y la conducta de los diablos
o demonios; o también allf donde proyectan un mensaje amenazador, o in-
funden terror al hombre, en lugar de suscitar en él una confianza en un
Dios que no puede tener un competidor serio en este mundo» 9.

8. Cf. sobre este punto especialmente: W. Kasper - K. Lehmann (ed.),
Teufel-Dimonen-Besessenbeit. Zur Wirklichkeit des Bosen, Mainz 1978.

9. Obispo de Wiirzburg, Erklirung zu Klingenberg, citado aqui segin
un foro ptiblico de 10 sept. 1976.
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c) El pecado y el perdén

Pero mds importante para nosotros que la cuestién sobre el
origen y la causa del pecado v de la culpa es, sobre todo, el ver
cémo se logra la liberacién de esta miseria. Por eso, el pecado y
la culpa no deben producir desesperacién, ya que existe el evan-
gelio del perdén. Desearfa subrayar, sobre todo, tres aspectos: el
primero se refiere a la base experimental del hombre, €l segundo,
a la accién liberadora y el tercero, a la tarea concreta de la iglesia.

1) Lo que debemos conseguir que nos digan

Hay palabras, frases, afirmaciones que de suyo yo nunca me
las puedo decir 2 mi mismo, que, en cualquier caso, debo conseguir
que me las digan. Un ejemplo: en un estado de excitacién, de
cansancio y de ira incontrolada, he causado dafio a un ser humano
muy préximo a mi, le he herido gravemente con palabras, le he
consternado de tal manera que se queda mudo y, de horror y de
dolor, le saltan las ldgrimas a los ojos. Pero mi excitacién se cal-
ma, reconozco que no tenfa razén, me avergiienzo de mi ordina-
riez, lucho conmigo mismo, venzo mi orgullo y mi inclinacién a
la tozudez, y voy y le pido perdén: «Te he ofendido gravemente,
lo siento, perdéname». Esto que ha ocurrido no me lo puedo yo
decir a mi de nigin modo. Lo que yo podia decir a justos e injustos
es dicho por otro, lo que yo deseaba oir ahora, debo hacer que me
lo diga otro. La contestacién a este fallo, esta palabra que es para
mi tan importante, debo recibirla de otro, deben decirmela otros:
«Te perdono, estoy nuevamente a bien contigo, no te guardo ya
rencor por ello». La palabra de perdén debemos lograr que nos
la pronuncien otros. Para esta afirmacién teolégica tenemos una
amplia base de experiencia.

2) Un perdén «liberado»

El segundo aspecto debe recordar que el hablar de la culpa,
de la conversién y del perdén, debe ser un hablar liberador v sal-
vador. La dedlaracién del sinodo de Wiirzburg dice:

Porque ese hablar tiene todavia la audacia de referirse al hombre en
su libertad, donde hoy generalmente sélo se ven en accién presiones
bioldgicas, econémicas o sociales, y donde se dispensa a cualquiera
de toda responsabilidad al referirse a esas presiones. La fe en el per-
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dén divino, que encuentra su expresidon en multiples formas del ser-
vicio eclesial y sobre todo en la penitencia sacramental, no nos con-
duce a la alienacién de nosotros mismos. Ella nos proporciona la
fuerza de mirar de frente nuestra culpa y nuestra respulsa de Dios
y de referir nuestra vida pecadora a un futuro mds grande y mds
santo... Ella nos libera de una angustia existencial que hay en el
fondo de nosotros mismos y que a veces nos recome... Ella no nos
permite capitular ante la secreta sospecha de que nuestro poder de
destruir y de aniquilar es, en ltimo extremo, mayor que nuestra
capacidad de afirmacién y de amor 10,

3) El «servicio de responsabilizacién» (2 Cor 5, 17-20)

El setvicio apostdlico central de la reconciliacién lo describe
Pablo en la segunda Carta a los corintios:

De suerte que el que es de Cristo se ha hecho criatura nueva, y lo
viejo pasd, se ha hecho nuevo. Mas todo esto viene de Dios, que por
Cristo nos ha reconciliado consigo y nos ha confiado el misterio de
la reconciliacién. Porque, a la verdad, Dios estaba en Cristo recon-
ciliando al mundo consigo y no imputindole sus delitos, y puso en
nuestras manos la palabra de reconciliacién. Somos, pues, embajadores
de Cristo como si Dios nos exhortase por medio de nosotros. Por
Cristo os rogamos: reconciliaos con Dios.

Dios —dice Pablo— tomé la iniciativa y ofrece la reconcilia-
cién, El la ofrece ampliamente por medio de los cristianos, por
el servicio de la iglesia, a través de los mensajeros del evangelio
capacitados pana ello.

«De una manera especial en las formas littirgicas de la peni-
tencia, pero también en el perdén mutuo, quiso Cristo que la pa-
labra de la reconciliacién se pronunciara a través de los hombres
y por los hombres. Pertenece a la misién vy tarea de todo cristiano,
el abrir el camino de la penitencia v del perdén de los pecados a
sus hemanos cristianos que sean culpables (cf. Mt 18, 15-20)...
Especial importancia tiene aqui el misterio que ejerce el sacerdote,
cuando dirige un setvicio penitencial o administra €l sacramento
de la penitencia 11,

10. Wiirzburger Synode, Unsere Hoffnung, Freiburg 1976.
11. Wiirzburger Synode, Sakramentalpastoral, Freiburg 1976.
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2. La tradicion ecdesiistica

En lo sucesivo, debemos exponer cémo llegd, a través de la
historia, hasta nosotros este mandato o misién de reconciliacién
y ¢émo puede y debe presentarse hoy dia.

a) La penitencia: Un topos biblico central

Cuando nos fijamos en la base histérica sobre la que debe
encontrar su nuevo enfoque la realizacién actual de la penitencia
sacramental, el punto central lo ocupan, como es natural, las
afirmaciones de la sagrada Escritura.

1) La idea de penitencia en la antigua alianza

Ya en el antiguo testamento hay textos muy expresivos y
enfdticos acerca de la conversién y de la penitencia, con los cuales
nos ponemos en contacto durante la cuaresma a través de la litur-
gia o del breviario.

En primer lugar, desearfa mencionar una idea que, de entrada
parece que no tiene mucho que ver con nuestro tema, pero que,
sin embargo, tiene una importancia notable para llegar a entender
la penitencia y también, de una manera especial, para la nueva
reflexién actual sobre la misma. Me refiero al hecho de que la
salvacién que llega al pueblo a través de su Dios Yahvé, es una
dimensién que se transmite socialmente. Dios se hace el Dios de su
pueblo. Y el pertenecer a ese pueblo significa estar vinculado con
Dios y viceversa. Asi surge un ensamblamiento especialisimo
entre la referencia de Dios y la humanidad-con-los-otros o «co-
humanidad». La relacién para con Dios y la relacién para con los
demds hombres del pueblo se entrelazan mutuamente. El amor a
Dios y el amor al préjimo son inseparables y esto constituye una
de las afirmaciones més importantes del antiguo testamento. Esto
significa naturalmente también que un tropiezo o fallo contra las
leyes vitales del pueblo, tiene una dimensién teolégica, y, por tan-
to, incluye asimismo una culpa contra Yahvé.

La férmula introductoria al decdlogo (Ex 20, 2 y Dt 5, 6), la llamada «fér-
mula de auto-presentacién» aclara esto de un modo muy interesante: «Yo
soy el Sefior, tu Dios, que te sacé de Eglpto de la casa de la esclavitud»
no significa en primer término una pretensién de magnificencia o de gran-
deza, sino que es una afirmacién, un recuerdo de su intervencién auxiliado-
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ra. Asi, pues, el tono o énfasis no radica en el «Sefior» que es la traduccién
de Yahvé, sino de una manera bien clara en «Yo, tu Dios». Dios libera y
abre un nuevo espacio de vida, se vincula al pueblo. Y los preceptos que
siguen son de alguna manera las normas de conducta de este nuevo espacio
vital, que garantizan la libertad de los israelitas y la comunién con su Dios
Yahvé. Pero esto significa solamente que un fallo o tropiezo contra las leyes
vitales del pueblo lesiona asimismo la relacién con Dios.

La penitencia y la nueve reparacion de la ofensa que ba tenido
lugar con otros hombres, la expiacién y la anulacion de la culpa
ante Dios tiene lugar en la comunidad del pueblo.

Esto se concreta en determinadas formas de penitencia culto-
ritual. En el templo existian fiestas penitenciales anuales y asimis-
mo otras que se realizaban en ocasiones extraordinarias (Jue 20,
26; 1 Sam 7, 6; Jer 36, 6-9). En el profeta Joel, 1 y 2, se nos
describe c6mo se convocd a todo el pueblo con ocasién de una
plaga de langostas, y asimismo a los sacerdotes a ciertos ritos y
oraciones penitenciales,

Tocad la trompeta en Sién,

promulgad ayuno,

convocad asamblea.

Reunid al pueblo,

promulgad santa congregacidn,

convocad a los ancianos,

reunid a los nifios,

aun a los nifios de pecho.

Que deje el esposo su cdmara,

y su tdlamo la esposa.

Entre el pértico y el altar

oren los sacerdotes, ministros de Yahvé y digan:
Perdona, joh Yahvé, a tu pueblo

y no des al oprobio tu heredad

para que se ensefioreen de ella las gentes.
¢Por qué han de decir entre los pueblos:
«Dénde estd su Dios» (J1 2, 15-17).

La necesidad y la penitencia son a todas luces asunto de todo
el pueblo y esto lo demuestra el texto anterior de un modo pe-
rentorio.

Tal ritualizacién amenaza naturalmente siempre con afectar al
sentimiento interior de penitencia que pretende expresar, y albet-
ga el peligro de una exteriorizacién sin mds. Precisamente por ello,
los profetas salen frecuentemente al paso de este abuso. Su predi-
cacién penitencial es rica en motivos: critican el culto, advierten
contra la confianza en el poder politico, exigen el amor al préjimo
en lugar de las obras de penitencia y la interioridad en lugar de.
signos ‘exteriores:
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c) El pecado y el perdén

Pero mds importante para nosotros que la cuestién sobre el
origen y la causa del pecado v de la culpa es, sobre todo, el ver
cémo se logra la liberacién de esta miseria. Por eso, el pecado y
la culpa no deben producir desesperacién, ya que existe el evan-
gelio del perdén. Desearfa subrayar, sobre todo, tres aspectos: el
primero se refiere a la base experimental del hombre, €l segundo,
a la accién liberadora y el tercero, a la tarea concreta de la iglesia.

1) Lo que debemos conseguir que nos digan

Hay palabras, frases, afirmaciones que de suyo yo nunca me
las puedo decir 2 mi mismo, que, en cualquier caso, debo conseguir
que me las digan. Un ejemplo: en un estado de excitacién, de
cansancio y de ira incontrolada, he causado dafio a un ser humano
muy préximo a mi, le he herido gravemente con palabras, le he
consternado de tal manera que se queda mudo y, de horror y de
dolor, le saltan las ldgrimas a los ojos. Pero mi excitacién se cal-
ma, reconozco que no tenfa razén, me avergiienzo de mi ordina-
riez, lucho conmigo mismo, venzo mi orgullo y mi inclinacién a
la tozudez, y voy y le pido perdén: «Te he ofendido gravemente,
lo siento, perdéname». Esto que ha ocurrido no me lo puedo yo
decir a mi de nigin modo. Lo que yo podia decir a justos e injustos
es dicho por otro, lo que yo deseaba oir ahora, debo hacer que me
lo diga otro. La contestacién a este fallo, esta palabra que es para
mi tan importante, debo recibirla de otro, deben decirmela otros:
«Te perdono, estoy nuevamente a bien contigo, no te guardo ya
rencor por ello». La palabra de perdén debemos lograr que nos
la pronuncien otros. Para esta afirmacién teolégica tenemos una
amplia base de experiencia.

2) Un perdén «liberado»

El segundo aspecto debe recordar que el hablar de la culpa,
de la conversién y del perdén, debe ser un hablar liberador v sal-
vador. La dedlaracién del sinodo de Wiirzburg dice:

Porque ese hablar tiene todavia la audacia de referirse al hombre en
su libertad, donde hoy generalmente sélo se ven en accién presiones
bioldgicas, econémicas o sociales, y donde se dispensa a cualquiera
de toda responsabilidad al referirse a esas presiones. La fe en el per-
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Rasgad vuestros corazones, no vuestras vestiduras

y convertios a Yahvé, vuestro Dios,

que es clemente y mesericordioso,

tardo a la ira y rico en clemencia {J1 2, 13)

Vuelve, Israel, vuelve a Yahvé, tu Dios,

pues has caido por tus iniquidades.

Buscad palabras y retornad a Yahvé, diciendo:
perdona toda iniquidad y acepta lo bueno...

pues en ti halla compasion el huérfano (Os 14, 2-4).

2) La conversién y el evangelio

Los textos que acabamos de citar conducen inmediatamente
a la predicacién penitencial del Bautista y al evangelio. La peni-
tencia no es un tema, que aparezca «también» en la predicacién
de Jests, sino que el retorno del mal camino llevado hasta ahora
y ¢l ingreso en €l reino de Dios, la llamada a la conversién, cons-
tituye el centro de la predicacién de Jesiis 2. La llamada progra-
mdtica de Jests al principio de su aparicién en piblico: «Cumplido
es el tiempo, y el reino de Dios estd cercano; arrepentios y creed
en el evangelio» (Mc 1, 15), retorna casi literalmente en la predi-
cacién de pentecostés de Pedro en la primera aparicién piblica
de la iglesia «Arrepentios y bautizaos en el nombre de Jesucristo
para remisién de vuestros pecados y recibiréis el don del Espiritu
santo» (Hech 2, 38) Cémo la conversién y el evangelio se condi-
cionan entre si y cémo lo uno se refiere y depende de lo otro,
se hace patente sobre todo en la pardbola del hijo prédigo. En
efecto, el padre sale al encuentro del hijo andrajoso y lo rehabilita
completamente. Pero esto es posible porque el hijo ha dicho an-
tes: «me levantaré (me convertiré) e iré a mi padre». La conversién
del pecador y el evangelio de Dios se condicionan mutuamente
en el sentido de que Dios sélo se puede volver a aquél que le
vuelve no ya las espaldas sino su rostro desfigurado. Esta conver-
sién estd condicionada por el evangelio en cuanto que la conciencia
del perdén, la seguridad de la recepcion es la motivacion y el pre-
supuesto parala vuelte a casa.

3) El perdén de los pecados en el nuevo testamento

Este aspecto fundamental que acabamos de ver debemos ada-
rarlo un poco mds. En primer lugar debemos conocer el papel que
¢l mismo Jests desempefa en todo esto. El habla no sélo del per-
dén, aunque tales palabras se encuentran en muchas partes del

12. Cf. W. Trilling, Die Botschaft Jesu, Freiburg 1978, aqui 28-38.
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evangelio: «Tus pecados te son perdonados» (Mc 2, 5, entre otros)
Esas palabras sirven siempre para mostrar el significado de su
conducta concreta y tienen, por lo tanto, hasta cierto punto la
funcién de una forma sacramenti 3 El pecador experimenta que
su situacion desesperada es superable por el acercamiento concre-
to de Jesis bacia él, por la comunién con él. Sus banquetes con
los publicanos y pecadores, por los cuales se le moteja de «come-
dor y bebedor» (Lc 7, 34), son una forma de esa aproximacién
a los pecadores, La bondad de Dios anunciada y prometida, la ver-
dad de que Dios no pretende aniquilar, sino curar y salvar, esa
verdad que se pronuncia, se concreta en la comunién con Jesis
que se acepta. Se puede afirmar que esto es la radicalizacién de lo
que, refiriéndonos al antiguo testamento, denomindbamos la co-
municacién social de la salvacién. La relacién para con Dios y la
rellacion hacia el hombre se hallan asociadas mutuamente de una
manera inseparable: el que se halla unido a Jesis, estd unido con
el Padre, €l que experimenta su aproximacién y su acogida, ex-
perimenta el perdén de Dios.

Esto tiene enormes consecuencias para la conducta concreta
en la primitiva iglesia. Porque los cristianos, especialmente los set-
vicios especiales de la comunidad, contindan desempefiando el pa-
pel de Jesis (cf. 2 Cor 5). El Sefior exaltado estd presente en su
iglesia como el perdonador (cf. Jn 20, 21-23). En las cartas de
Pablo, se habla del alejamiento de la culpa a veces masiva como
tarea de todos los miembros de la comunidad. Segiin el testimonio
de la Carta a los gilatas, es evidente que todos los cristianos de-
ben esforzarse en superar los pecados que se dan en la comunidad:
«Hermanos, si alguno fuere hallado en falta, vosotros, los espiri-
tuales, corregidle con espiritu de mansedumbre, cuidando de ti
mismo, no seas también tentado. Ayudaos mutuamente a llevar
vuestras cargas y asi cumpliréis la ley de Cristo» (G4l 6, 1-2), Asi,
pues, el pecado de uno apesadumbra a toda la comunidad, Por eso
todos los «espirituales» (preumatikoi), esto es, todos los que estdn
llenos del Espiritu, todos los cristianos deben colaborar en su
superacion.

En este contexto, debemos fijarnos especialmente en un pasa-
je neotestamentario (Mt 18, 15-18), ya que en él se advierte una
especie de norma de procedimiento para casos concretos. En su
discurso sobre 1a vida en comunidad, dice Jestis a sus discipulos:

«Si pecare tu hermano contra ti, ve y repréndele a solas. Si te escucha,
habrds ganado a tu hermano. Si no te escucha, toma contigo a uno o dos,
para que por la palabra de dos o tres testigos sea fallado todo el negocio.
Si los desoyere, comunicalo a la iglesia, y si a la iglesia desoyere, sea para
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ti como geutil o publicano» (Mt 18, 15-17). Aqui la tradicién refleja un
hecho prepascual, la experiencia del Espiritu postpascual y la vida comu-
nitaria concreta de la iglesia de Mateo. Existe, por tanto, un procedimiento
gradual que se va haciendo cada vez mds oficial: la conversacién privada
—Ila conversacién ante testigos— el tratamiento del caso ante la asamblea
de toda la comunidad con la posibilidad dltima de la exclusién de la misma.
Sélo cuando los hermanos han hecho todo lo posible para la reconciliacién,
puede cortarse el lazo que une a la comunidad. Pero tal exclusién o ex-
comunién no es solamente una regulacién humano-pragmdtica, sino que en
conexién inmediata con esto se dice: «en verdad os digo, cuanto atdreis
en la tierra serd atado en el cielo, y cuanto desatdreis en la tierra serd
desatado en el cielo.

En el procedimiento penitencial de la comunidad opera el mis-
mo Sefior resucitado. El absuelve, perdona, sanciona vy fracasa
eventualmente ante la testarudez del pecador. Unicamente sobre
la base de esta autoconcepcion cristiana se puede entrar em una
relacién adecuada con los procedimientos y formas concretas de
la penitencia de la iglesia,

b) Sorprendentes cambios en la bistoria del sacramento
de la penitencia

La penitencia es el sacramento que mayor variacién ha sufrido
en su realizacién exterior,

Karl Rahner decia ya en 1957, en su articulo «Problemas de la confesiény,
acerca de esta variacién: «La institucién de la confesién sufrié en su sustan-
cia profundos cambios, de tal manera que, si no fuera un hecho, la mayo-
ria de los dogmdticos los explicarian a ptriori como imposibles. San José
no fue el que primero hizo un confesionario. Hubo muchos siglos sin con-
fesién. Un Agustin nunca se confesd. Hubo siglos en los que los santos
obispos de las Galias predicaban que habia que hacer penitencia, peto que
habia que confesarse s6lo en el lecho de muerte. Hubo concilios que amo-
nestaban a que se anduviera con cuidado de administrar a un joven en pe-
ligro de muerte el sacramento, puesto que podia recuperar la salud y para
él seria muy dificil cumplir con los deberes impuestos por la penitencia
para toda la vida... Mientras que en la época de los padres solamente se
podfa recibir el sacramento una sola vez en toda la vida, y esto sélo en caso
de necesidad, hubo sinodos particulares en la época carolingia que obligaban
a cada uno a confesarse tres veces al afio... Hasta la alta edad media, es
opinién corriente que, en caso de necesidad, uno debia confesarse incluso
ante un laico (el mismo san Ignacio de Loyola se acomodé a este uso)...» 14.

13. Cf. supra, 135 ss.
14. K. Rahner, Problemas de la confesion, en ET I1I, Madrid 31968,
219s.

14
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Todos estos hechos muestran que en el sacramento de la pe-
nitencia se trata de una realizacién vital concreta de la iglesia.
Todo lo vital cambia, aunque su esencia interior permanezca idén-
tica. Naturalmente, no podemos detenernos a exponer todos los
detalles histéricos a este respecto, si bien los hay de sumo interés.
Pero debemos detenernos un poco para reflexionar acerca de las
etapas mds importantes del desarrollo en nuestros esfuerzos actua-
les por adaptarnos a la reforma de este sacramento.

1) «Penitencia eclesial canénica» (en la antigiiedad)

Tertuliano, a finales del siglo II, pero también Agustin en el
siglo V, describen extensamente la institucién de la penitencia
una vez en la vida y publica. Esta forma determinaba la praxis
eclesial en los primeros seis siglos.

Es caracteristico de ella «que la penitencia oficial de la iglesia por lo regu-
lar sélo se preveia para pecados graves, como, por ejemplo, el asesinato, o el
adulterio, pecados, por tanto, que por su naturaleza y por su gravedad sig-
nifican que el cristiano pecador se excluye o aparta a si mismo de la comu-
nién vital de la iglesia.

Segtin eso, la realizacién penitencial de la iglesia, que excluia al pecador
arrepentido sobre todo de la recepcién de la eucaristia y también de la par-
ticipacién o asistencia 2 la misma, y llevaba asimismo consigo numerosas
penitencias muy duras, ya hacfa consciente al pecador y a la comunidad de
esta «autoexclusién ocasionada por la gravedad del pecado» 15. La confe-
sién debia, al menos en su forma mds corriente, hacerse en voz alta ante
la comunidad, pues también se hizo culpable ante ella el pecador. La con-
fesién de las culpas ante la comunidad —la comunicacién exacta de la culpa
tenia lugar tnicamente ante el obispo— se manifestaba en que los pecadores
realizaban publicamente sus actos penitenciales, en que se les conocfan es-
pecialmente por su vestimenta, y en que toda la comunidad rogaba por ellos
y, naturalmente, de una manera especial, en que ellos quedaban excluidos
de la realizacidn de la eucaristia.

«Al transcurrir el largo plazo de la penitencia, seguia la reaceptacién por
medio de la imposicién de las manos por parte del que presidia la comu-
nidad, mientras- que toda ella oraba por los pecadores arrepentidos. Como
signo de la plena reincorporacién, se admitia de nuevo al pecador arrepen-
tido a la eucaristia, que manifiesta y es asimismo el sacramento de la recon-
ciliacién y de la comunién con el Sefiors 186,

La reconciliacién con la comunidad, la pax cum ecclesia, era el
signo efectivo de la reconciliacién plena con Cristo y, a través de
él, con Dios Padre. La paz con la iglesia es, segin la concepcién

15. F. Nikolasch, Die Feier der Busse, Wiirzburg 1974, 30s.
16. Ibid., 29.
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del siglo I, el signo efectivo de la paz con Dios: Pax cum eccle-
sia = pax cum Deo.

Un signo totalmente esencial de esta penitencia candnica es
que, para €l conjunto de la iglesia primitiva occidental, esta peni-
tencia sélo podfa efectuarse una sola vez en la vida.

Ya en el «Pastor» de Hermas, el testimonio mds antiguo de la disciplina
penitencial de la iglesia, se fundamenta esta determinacién en que el sacra-
mento propio del perdén de los pecados es el bautismo, y que la penitencia
eclesial debe considerarse como repeticién del bautismo, como la dltima ta-
bla de salvacién después del naufragio como «el dificil bautismo»: «Cuando
uno, después de aquel grande y santo llamamiento (del bautismo), se ve ten-
tado por el diablo y peca, existe todavia para él una penitencia. Pero si
contintia pecando... dificilmente conservard la vida» 17.

2) Las tarifas penitenciales y la confesién privada
(a partir del siglo VI)

Esta praxis penitencial indujo a que la penitencia de la iglesia
se fuera convirtiendo cada vez mds en un sacramento para los
motibundos. Luego se fue introduciendo, sobre todo en el marco
del monaquismo, algo as{ como una confesién terapéutica, una
conversacién, frecuentemente de tipo espiritual, que inclufa tam-
bién la repulsa del pecado.

La alusién a esto es importante en cuanto que, a partir del
siglo VI, desde los conventos y monasterios de Irlanda y de Es-
cocia, a través de los misioneros ambulantes irlandeses y escoceses,
se fue extendiendo muy pronto por todo €l continente una nueva
praxis penitencial. En ella se asocia el ejercicio penitencial de los
monjes con una concepcién tipicamente germdnica de reparacién
o desagravio.

Esto ocurrié no sin oposicién oficial. En efecto, 2 algunos obispos esta forma
repetible y sencilla de confesién les parecia demasiado fdcil y poco costosa en
comparacién con el proceder anterior mucho mds riguroso. Si tenemos en
cuenta la crisis actual de desaparicién de la confesién y los esfuerzos inten-
sivos oficiales para revitalizar de nuevo la confesién individual, suena de una
manera muy chocante ante nuestros oidos aquello que decreta el concilio
de Toledo del afio 589: «Puesto que hemos oido que en algunas iglesias de
Espafia no se hace penitencia segin las prescripciones anteriores, sino de tal
forma que, cada vez que uno ha pecado, pide perddn a un sacerdote,
por ello, a fin de erradicar esta vergonzosa, aborrecible y soberbia novedad,
el concilio decreta que la penitencia debe darse en la forma canénica anti-
gua». Tales hechos son importantes en nuestros debates teolégicos actuales
y pueden y deben preservarnos de conclusiones apodicticas precipitadas.

17. Ibid.
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En esta «penitencia de tarifas» escoto-irlandesa es caracterfsti-
co que, para cada pecado, exista una tarifa penitencial determina-
da. Y precisamente en eso se muestta el rigido sentido germdnico
del derecho, que miraba cuando menos tanto a la reparacién real
como al elemento personal de conversién, Segin eso, el pecador
debia confesar todos los pecados segiin su modalidad y su nimero,
para que el sacerdote pudiera buscar en su libro penitencial, qué
obras penitenciales les cotrespondian. Si esas penitencias se cum-
plian, se daban por perdonados los pecados, y el sacerdote pro-
nunciaba la absolucién. Todo tenia lugar sin la participacién de la
comunidad, y, por tanto, sin exclusién formal de la misma, sin
atravesar por un estadio penitencial publico, y sin absolucién en
presencia de la comunidad. Asi la penitencia se fue individualizan-
do cada vez mis.

De esta «penitencia de tarifas» hay un paso bien corto hasta
la modalidad de la penitencia privada que conocemos. Las duras
penitencias fueron sustituidas por otras més sencillas y mds secre-
tas, como oraciones, fundaciones de misas, peregrinaciones, indul-
gencias, etc. Pero sobre todo la confesién misma se convirtié en
un presupuesto necesario para €l acto propiamente dicho de la
penitencia, El esfuerzo psicolégico y la vergiienza de la propia
confesién fue considerado como una obra de penitencia.

La confesién y la absolucién sacerdotal aparecen en la teolo-
gia de la edad media en primer plano basta tal punto que en las
épocas siguientes —al menos en las iglesias latinas— queda arrum-
bada la dimensidn social, «la eclesialidad» del pecado y de la con-
versidn de un cristiano, o se pierde totalmente de vista. En este
punto se inicia actualmente una reconsideracion que es esencial.

3) La penitencia en las iglesias orientales

En el oriente, el desarrollo y la praxis actual de la penitencia
sigue caminos distintos de los del occidente. El Decreto del Vati-
cano II sobre las iglesias otientales (n. 27), declara que los catéli-
cos también pueden recibir el sacramento de la penitencia, incluso
en las iglesias orientales, donde se administra validamente.

Esto tiene transcendencia desde el momento en que las formas concretas.
de la penitencia alli, por ejemplo, se apartan notablemente de nuestra con-
fesién individual en uso. Asi, pues, en ello se incluye igualmente la posi-
bilidad de una absolucién sacramental actualmente en formas distintas a lo
que conocemos en la confesién individual. La confesién individual se cono-
ce clertamente en la mayor parte de las iglesias orientales, pero apenas se
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hace uso de ella, sobre todo debido a las penitencias demasiado duras que
se imponen. Al penitente griego le puede ocurrir en Atenas que el confesor
le despida muchas veces sin darle la absolucién, ya que dicho penitente debe
por medio de acciones concretas y de una lograda satisfacién, demostrar que
toma en serio su conversién.

Consideradas las cosas en su conjunto, en el oriente desde los tiempos pri-
mitivos, se desplazd el acento hacia la direccién espiritual, no hacia una de-
cisién judicial. Esto se expresa en que las férmulas de absolucién, que tienen
la forma de stiplica (deprecativas), sittian al sacerdote como alguien que pide
perd6n en lugar del penitente.

Entre los nestorianos y los coptos egipcios, la confesién individual, o bien
es desconocida o estd completamente fuera de uso. En lugar de ella, se da
la penitencia en el marco de la celebracién eucaristica o se valora sacramen-
talmente en la oracién de las horas.

Partiendo de esto, cabe sefialar la multitud de variaciones en
la penitencia y una posible nueva orientacién de esta realizacién
sacramental para nuestra época.

c) El concilio de Trento

Las afirmaciones del concilio de Trento, como rechazo de la
doctrina de los reformadores, suponen una vigorosa fijacién que
agudiza y acentda el proceso usual de entonces.

1) El ataque de los reformadores

No podemos presentar aqui con detalle la visién de los refor-
madores, para lo cual habria que fiarse en las doctrinas elaboradas
por cada uno de lo reformadores y por sus distintas posiciones
de grupo.

Debido a su experiencia de la culpa, Lutero mantiene muchos
aspectos acerca de la confesién; sin embargo, ya el Lutero de los
comienzos, entiende la penitencia como un proceso que debe du-
rar toda la vida, apartdndose cada vez mds del acto sacramenta
individual, En la fe y en el evangelio se da la absolutio peccatorum.
Esta afirmacién, que en si es correcta, lleva de una manera con-
creta a una negacién del poder especial de absolucién del sacerdote.

Pero también Lutero permanece estancado en las aporias de la praxis peni-
tencial de la edad media tardia, cuando asocia la penitencia no a la comuni-
caci6n social por parte de la iglesia, sino que desplaza las cuestiones sobre
la penitencia, el arrepentimiento y la absolucién del sacerdote, al pecador
individual. Asi, pues, la penitencia y €l perdén de los pecados desempefian,
en el pensamiento y en las palabras de Lutero, un papel decisivo, pero se
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hallan asociados casi exclusivamente con la palabra y con la fe. El tito sacra-
mental de la absolucién sacerdotal es devaluado y despreciado. Es sorpren-
dente que, a pesar de todo, no se puede hablar de una supresién de la con-
fesién privada por parte de Lutero. Por el contrario, Lutero destacS a medida
que iba avanzando en edad, la importancia y la necesidad de una confesién
privada de los pecados ante el pdrtoco, aunque evité denominarla como sa-
cramento. También en la Confessio augustana de 1950, se muestra hacia la
penitencia una alta estima e incluso es designada como un «sacramento pro-
pio», lo cual no impide que Calvino y Melanchthon, eliminen la confesién
privada basdndose en la Escritura, y que la consideren como algo voluntario
y libre. El desarrollo de estas ideas no es uniforme, depende de lugares y
tiempos. En las tltimas décadas, también en el espacio evangélico, se advier-
te un fuerte movimiento en la direccién de la confesién individual.

2) Intencién y afirmaciones fundamentales del concilio

El concilio de Trento, por tanto, se encontré frente a un
ataque masivo a la praxis concreta de la penitenccia. Por ello se
ocupé en diversas ocasiones de la «penitencia»: en el capitulo 14
de Decreto sobre la justificacién de 1547 (DS 807 y 809) y, mis
extensamente, en 1551, en la amplia doctrina sobre el sacramento
de la penitencia (DS 893-910) con los 15 cdnones (DS 911-926).

Para las declaraciones de Trento, hay que tener en cuenta fundamentalmente
—y no sdlo en el tema de la penitencia— gue la «doctrina» debe leerse a
partir de las sentencias o cinones. Los cdnones tienen siempre la misma re-
daccién: «Si alguno afirma...» y luego viene una expresién concreta de re-
chazo: «...sea antema o excluido» (87 quis dixerit... anathema sit). Los ci-
nones son el resultado de una confrontacién intensiva de opiniones concre-
tas; la «doctrina» es, por lo regular, una especie de introduccién aclaratoria
a la temdtica, que a menudo fue poco discutida y que se decidié rdpidamente.
A través de los cdnones, se apunta mds o menos clara o expresamente a la
cuestién que provocs todo el debate reformista sobre la penitencia. La igle-
sia tiene un poder efectivo de asociar el perdén de los pecados a determina-
das férmulas o condiciones. ¢Corresponde esto al sentido del nuevo testa-
mento, o se trata aqui solamente de un invento bhumano? Asi, pues, en el
fondo, se discute la manera de entender el sacramento, lo que nosotros he-
mos llamado la estructura sacramental.

El rechazo de las tesis reformistas es de diversa intemsidad. Esto se realiza
segin los casos, por la misma férmula y se aclara teniendo en cuenta el
fondo del concepto histérico de amathema, cuyo uso cambié notablemente.
El grado de falsedad y la intensidad del rechazo no son iguales en cada
una de las tesis o proposiciones. Esta precisién formal no es de la menor
importancia en la interpretacién de algunos pasajes dificiles, sobre todo de
los cdnones 6-8.

— ¢Pero qué es lo que se nos dice en esos cdnones?
— Hay ‘que distinguir la penitencia del bautismo (Can. 2, DS
912).
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— Es un sacramento propio y fué instituido por Cristo (Can.
1. DS 911).

— La iglesia tiene el poder de perdonar los pecados y de re-
tenetlos (Can. 3, DS 913).

— La absolucién sacramental del sacerdote es un acto judicial
efectivo (Can. 9, DS 919).

— Es vilido, aunque el sacerdote se¢ halle en estado de pecado
mortal (Can. 10, DS 920).

— El que va a confesarse debe realizar tres cosas: €l arrepen-
timiento, la confesién y la satisfaccién (Can. 4, DS 914).

— La confesién sacramental no es ningin invento humano,
sino que corresponde al mandato de Cristo; fue instituido por
derecho divino (Can. 6, DS 916).

— Es necesario «de derecho divino», confesar cada uno de
los pecados mortales (Can. 7, DS 917).

— Las obras de satisfaccién que se proponen, si se realizan
rectamente, no constituyen menoscabo en la doctrina de la gracia
de Dios ni oscurecen la accién beneficiosa de la muerte de Cristo
(Can. 14 DS 924).

3) Cuestiones que plantean a Trento

Lo mismo que todos los otros campos, las afirmaciones de
Trento influyeron de una manera decisiva sobre los siglos siguien-
tes en la teologia y en la praxis penitenciales. Pero precisamente
debido a esta gran autoridad, en los esfuerzos actuales por una
reforma de la praxis penitencial, y, sobre todo, en la cualificacién
de las celebraciones penitenciales comunes, se plantean algunas
cuestiones a Trento.

Primera cuestién: :Pretende el concilio fijar la denominada
confesién privada como la tnica forma de la penitencia sacramen-
tal? ¢impiden, por consiguiente, sus determinaciones una valora-
cién de la celebracién comiin de la penitencia?

a) Una vez mis hay que advertir que el planteamiento del problema era
entonces completamente distinto. No se trataba de diversas formas del sa-
cramento de la penitencta, sino de poner de relieve un sentimiento comiin
de penitencia, una confianza siempre renovada en el evangelio como la pro-
pia «absolutio» contra un sacramento de la penitencia. Pero, puesto que
la confesién individual era entonces en el occidente la dnica forma usual de
penitencia sacramental, se defendié esta praxis, y alli no se cargd el acento
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contra otras formas posibles, sino en favor de la forma concreta sacramental
de la penitencia.

b) El conocimiento de la historia de la penitencia era relativamente reduci-
do. Esto se desprende ya de la formulacién del canon 6: «Si1 alguno dijere...
que el modo de confesarse secretamente con sélo el sacerdote, que la iglesia
catdlica observé siempre desde el principio y sigue observando, es ajeno a la
institucién y mandato de Cristo, y una invencién humana, sea anatema»
(DS 916). Una serie de padres conciliares se manifesté contra esta afirma-
cién: «que la iglesia catélica observé siempre desde el principio...». La pe-
nitencia canénica de la iglesia y las diversas formas penitenciales del oriente
eran pricticamente desconocidas para la mayor parte de los padres concilia-
res. Partiendo de la visidn actual, por consiguiente, esta afirmacién no se
puede sostener. Pero obsérvese bien: No se trata de establecer que el sacra-
mento de la confesién se practicé en la iglesia desde el principio, sino de
la afirmacién que dice que siempre se verificd bajo la forma de confesién
privada. Tal afirmacién tajante relativiza naturalmente también lo que se
determina acerca de esta forma totalmente concreta.

c) Es extrafio que, al referir esta forma al mismo Jesucristo, el concilio
formula con mucha mayor precaucién: No dice que la confesién individual
ha sido instituida por Cristo, sino que «no es algo ajeno a la institucién y
mandato de Cristo» (non dlienum ab institutione Christi). Acerca de nues-
tro problema —la introduccién de otras formas concretas de penitencia sa-
cramental— no se traté vy, por tanto, tampoco se decidié nada.

Segunda cuestién: ¢No vesulta, sin embargo, una determina-
cién clara de la confesién individual (y solamente de ésta) en el
canon 7 y no se afirma claramente que es necesario, por derecho
divino, confesar cada uno de los pecados mortales? ¢puede esto
ocurrir de otra forma distinta que la de la confesién individual
con una confesién precisa y detallada?

El concepto iure divino desempefia en la contestacién de un papel clave 18,
Sirve poco el pretender una clarificacién con la definicién actual del con-
cepto. No es ciertamente decisivo lo que nosotros entendemos hoy por eso,
sino lo que los padres conciliares pretendian afirmar. El uso en Trento
permite admitir que el término posee, por asi decirlo, varios estratos, que
no se traté tanto de presentar una obligatoriedad estricta y absoluta como
de rechazar una arbitrariedad humana. Naturalmente, también para Trento
el ndcleo del concepto es lo que obliga de una manera permanente; pero,
con todo, queda cierto espacio para la conctecién. En los cdnones corres-
pondientes, 6 v 7, €l ius divinum puede traducirse mejor por «voluntad ins-
titucional de Cristo». ¢Pero qué es lo que corresponde a la voluntad institu-
cional de Cristo ante la presencia del pecado mortal? Una vez mds hay que
decitlo: el grado de obligatoriedad para la confesién. No queda al capricho
del pecador —dice Trento— el confesar 0 no sus pecados graves para re-
cibir el sacramento de la penitencia o para descargar su conciencia de cual-

18. Cf. K. Rahner, Sobre el concepto de «ius divinum» en su compren-
sion catélica, en ET V, Madrid 1964, 247-275.

.



La penitencia 217

quier otra forma. En segundo lugar: Corresponde a la esencia del sacra-
mento de la penitencia, el que esa confesién sea una confesién concreta.
No se trata de reconocerse de un modo general como pecador, sino que se
trata de la declaracién de una repulsa totalmente concreta. Asi, pues, Trento
pretendia decir: La penitencia sacramental en casos de un pecado grave,
exige una confesidn comcreta, ya que esto pertenece a su esencia.

Sobre la base de estas obsetrvaciones se debe concluir: Trento
se opone ciertamente a la tentativa de realizar la penitencia sacra-
mental sin una confesién concreta. Esto, sin embargo, no impide
que se reflexione de qué manera, incluso, por ejemplo, en una ce-
lebracién comtin de la penitencia, pueda darse esta confesién con-
creta del pecado, de forma que, junto al arrepentimiento y la sa-
tisfaccién, se otorgue el Tugar que exige al tercer acto esencial del
penitente.

El arrepentimiento, la confesion y la satisfaccion, la intencion,
la confesion y el comienzo o aplicacién de la satisfaccién corres-
ponden, segin Trento, a la parte del pecador para constituir lo
esencial de la penitencia sacramental,

3. La penitencia sacramental hoy
a) El aspecto social de la culpa vy del perdén
1) La penitencia en el contexto de la realizacién vital eclesial

En un protocolo de la conferencia decanal del obispado de
Essen se puede leer una proposicién que se aceptd y decidié un4-
nimemente: «S6lo hay una forma sacramental de perdén de los
pecados, a saber, la penitencia o confesién». Esta sentencia, elabo-
rada y afirmada con miras a la valoracién teoldégica de la celebra-
cién penitencial comnin, es tipica de una concepcién muy generalli-
zada entre los catdlicos y, sin embargo, es falsa. No es ser punti-
lloso en el aspecto teolégico el abogar, en este contexto, por una
mayor precisién de lenguaje. Porque, efectivamente, hay cuando
menos otros tres sacramentos, en cuya recepcidn, segin la anti-
quisima conviccién de la iglesia y lo que se defiende también ac-
tualmente, se perdonan los pecados. El sacramento fundamental
del perdén de los pecados es y sigue siendo el bautismo. El no sélo
es descrito por Agustin, bajo el tema penitencia y perdén de los
pecados, en primer plano y de una manera muy amplia, sino que
es reconocido también hoy en los dias festivos y en los domingos
como el sacramento del perdén, cuando decimos: «Creemos en
un solo bautismo para el perdén de los pecadosy.,
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Asimismo, la eucaristia, el banquete de 1a comunién y de la
reconciliacién, proporciona el perdén de los pecados. En la con-
ciencia evangélica (protestante) este hecho se halla incluso tan
arraigado que muchos teblogos luteranos —por otra parte, en cler-
to desplazamiento del acento— consideran el perdén de los peca-
dos como €l proprium, lo propio de la eucaristia— y aunque lo
especifico de la eucaristia es 1a comunién amorosa, la koinonia, sin
embargo, en modo alguno deberfa perderse de vista este aspecto del
perdén, que precisamente en diversos pasajes de la celebracién eu-
caristica se destaca de una manera bien clara. Por eso €l sinodo de
Whiirzburg sefiala claramente a esto'® y asimismo «la introduc-
cién generals del novus ordo de la misa (n. 29, 56a). El nuevo
ordo de la penitencia dice: «Esta conversién... la celebra la igle-
sia en su liturgia, cuando los fieles se confiesan pecadores y piden
perdén a Dios y a sus hermanos, segtin se hace... también en los
elementos penitenciales de la celebracién eucatistica» (n. 4). Ade-
miés, no debemos olvidar, que, como efecto del sacramento de la
uncién de los enfermos, se menciona y se considera el perdén de
los pecados. Asi, pues, al comenzar a tratar el tema «la penitencia
sacramental hoy», hacemos bien en poner ya desde ahora ante
la vista el gran contexto: la penitencia y la conversidn se ballan
ligados de tal manera con una realizacién vivida de fe, y con el
ser diario de cristianos, que ahi se apoya toda la existencia sacra-
mental de la iglesia y de cada uno de los cristianos.

Puesto que «es santa y necesitzda de purificacién, avanza continuamente
por la senda de la penitencia y de la renovacién», asi dice el Vaticano IT
(LG 8) con una claridad que contesta a una eclesialidad concebida de un
modo demasiado tradicional. Porque en el pasado més reciente, existia fre-
cuentemente la propensién a destacar en una especie de glorificacién, la
santidad «de la iglesia» y a fijarse s6lo en la condicién de pecadores de s6lo
algunos de sus miembros. El nuevo ordo de la penitencia toma esta cita
del Vaticano II y, por su parte, se hace consciente de la dimensién eclesml
del pecado y de la penitencia.

2) La dimensién eclesial de la penitencia

Cuando en 1938 apareci6 la gran obra del tedlogo jesuita fran-
cés Henri de Lubac, Catolicismo. Los aspectos socidles del dog-
ma *_ no fue tanto una sensacién —como tal le dieron importancia

19. Cf. Wiirzburger Synode, Sakramentenpastoral, Freiburg 1976, 261.
20. La primera edicién alemana traducida por Hans Urs von Balthasar
llevaba el titulo: Katholizismus als Gemeinschaft. En la nueva edicién de
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los enemigos de Lubac de dentro y de fuera de la orden—, sino
que mds bien suscité entre los pensadores que tenfan que juzgar
la obra algo asi como una profunda conmocién y una especie de
espanto, En efecto, ¢era posible que todo esto no se hubiera te-
nido en cuenta antes? ¢no era preciso, en lo que se refiere a la
esencia y a la tarea de la iglesia, establecer nuevamente los fun-
damentos? !, A nosotros, los cristianos posteriores al Vaticano II
nos cuesta creer hasta qué punto la conciencia cristiano-eclesial
se hallaba impregnada de una mentalidad de salvacién individual:
el «salva tu alma», no sélo se podia leer en las cruces de las
misiones, sino que determinaba ampliamente 1a imagen de 1a igle-
sia y de los sacramentos. Bajo el lema ecclesia sacramentum mundi
el ltimo concilio orienté la nueva reflexién hacia su situacién
eclesio-oficial propia.

Acerca del sacramento de la penitencia, habia escrito ya De Lubac en 1938:
«La eficacia del sacramento de la penitencia se explica de una manera se-
mejante a la del bautismo. No menos clara es también aquf la interdepen-
dencia entre el perdén sacramental y la nueva aceptacién en la comunidad,
de la que se habfa separado el pecador por su pecado. No sélo se hallan
aqui asociadas la cotreccién disciplinar y el instrumento de la purificacién
interna, sino que lo estdn, como se debe sin duda decir, por la misma natu-
raleza de las cosas. La disciplina de la iglesia primitiva expresaba vigorosa-
mente esta vinculacién natural. Todo el proceso de la penitencia y de la
absolucién pdblicas demostraba claramente que la reconciliacién del pecador
lo es primeramente con la iglesia y que ésta representa el signo eficaz de la
reconciliacién con Dios» 22, :

La dimensién eclesial de la penitencia, a la que nos referimos
aqui, no significa, por tanto, sélo que la iglesia, como un todo,
necesite de la penitencia y de la renovacién y que esta penitencia
impregne constantemente su vida, sino que aqui se dirige 1la mirada
precisamente al sacramento de la penitencia en el sentido estricto
y a su dimensién y configuracién eclesiales.

esta importante obra (Einsiedeln 1970) eligié von Balthasar un nuevo titulo:
Glauben aus der Liebe (Fe desde el amor). Tenfa la impresién, y lo dice en
el prélogo, de que el titulo de «Catolicismo como comunidad» tenfa un
significado doble, debido a su matiz confesional de catolicismo. «Sonaba
asi como si, o bien se debiera hablar tnicamente de la comunidad inter-
eclesial, o si lo eclesial confesional quedara reducido a una fraternidad
comin», mientras que, para el autor, se trataba de suscitar en la conciencia
el aspecto mucho més amplio del evangelio, lo propiamente «catélicos de la
fe en Jesucristo, el caricter comunitario del seguimiento de Jests.

21, Ibid., 5.

22. Ibid., 78.
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Mientras, entré en los textos del concilio aquello, por lo que
veinte afios antes se habfa hecho De Lubac sospechoso y por lo que
se le habfa atacado. El concilio Vaticano II, en la Constitucién so-
bre la iglesia (LG, 11) petfilé todos los siete sacramentos como
realizaciones particulares del sacramento-rafz que es la iglesia.
Acerca de la penitencia, encontramos alli un tnico parrafo, pero
muy instructivo:

«Quienes se acercan al sacramento de la penitencia obtienen
de la misericordia de Dios €l perdén de 1a ofensa hecha a €l y al
mismo tiempo (simul) se reconcilian con la iglesia, a la que hirie-
ron pecando, vy que colabora a su conversién con la caridad, el
ejemplo y las oraciones».

«Por primera vez se expresa en un documento conciliar el as-
pecto eclesiolégico del sacramento de la penitencia remontindose
a la praxis penitencial de la antigua iglesia» 23, Tres breves indi-
caciones deben sefialar la importancia de esta escueta afirmacién
del magisterio 24,

a) Si se contempla el debate teoldgico de los ltimos afios, es sorprendente
advertir con qué naturalidad se acepté aqui una afirmacién que ciertamente
en la antigiiedad era una 1dea corriente, pero que en tiempos mis recientes
fue atacado con todos los argumentos posibles y fue puesta en tela de juicio.
Esto se ve con toda claridad cuando se recuerda el eco que suscité el carme-
lita espafiol Xiberta con su libro Clavis ecclesize, que aparecié en Roma
en 1922, en el cual precisamente defendia estas ideas: La pax cum ecclesia
seria la forma concreta de la pax cam Deo. También es esto un ejemplo
de cdmo es frecuentemente necesario tener ante la vista el conjunto de la
tradicién, para recuperar de nuevo una imagen mds amplia y completa. Y ¢6-
mo esta conviccién se halla apoyada en la Biblia y en los padres, ya en la
edad media se encuentran, como es 18gico, textos como el de Isaac de Stella
del siglo XII que dice: «Los pecados sélo los puede perdonar el Cristo
total, la cabeza con su cuerpo, Cristo con la iglesia».

b} El concilio deja conscientemente abierta la cuestién de cémo se ha de
considerar exactamente la relacién entre el perdén de los pecados v la co-
municacién de la gracia por parte de Dios, por un lado, y, por otro, la re-
conciliacién con la iglesia. La palabra «al mismo tiempo» (simul) no contesta
a la pregunta de si aqui se da una interdependencia esencial interior y c6mo
se da. Karl Rahner propone, para que se comprenda esta relacién, que nos
sirvamos de la diferenciacién de la teologia sacramentaria medieval, de la
que hablibamos en la introduccién general. Se refiere a la diferenciacién
entre el signo externo (sacramentum tantum), la operatividad sacramental a
partir del hecho externo, y la accién interna (sacramentum et res) y el nt-
cleo interno de este hecho (res sacramenti). Rahner opina que se podria

23. A. Grillmeier, Kommentar zur Stelle, en LThK Erg, I, Freiburg
1966, 187.

24. Cf. sobre este punto: K. Rahner, El sacramento de la penitencia
como reconciliacion con la iglesia, en ET VIII, Madrid 1969.
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denominar a la reconciliacién con la iglesia, la pax cum ecclesia, sacramentum
et res y al perdén de la culpa, @ la pax cum Deo, la res sacramenti. La rea-
lizacion sacramental, en la que se comunica y se transmite como regalo la res-
lidad propia, es el rito penitencial de la iglesia, la reconciliacién del peca
dor con la iglesia, y lo que con eso se sefidla y se opera, es el perddn, la
reconciliacién con el mismo Dios. Por tanto, no se da un simple uno des-
pués de otro o uno junto al otro, sino un uno en lo otro. Segin K. Rahner,
esta es sin duda la opinién de todos los tedlogos mds recientes que se han
pronunciado explicitamente sobre esta cuestidn.

¢} Todo pecado (incluso oculto y personal) tiene el cardcter de una wvul-
neracién de la iglesia, y, ciertamente, no en un sentido mistico-abstracto,
sino simplemente debido al hecho totalmente fijado de que aqui se ve
perjudicado un determinado miembro de la iglesia en su estado propio y en
su funcién en el todo, lo cual afecta a su fuerza de fe, a la dignidad de la
fe y 2 su compromiso cristiano. Asimismo la salvacién o recuperacién —asi
dice la proposicién— se da bajo la participacién de la comunidad. Esta frase
adjunta: «la iglesia que colabora a su conversién con la caridad, el ejemplo
y las oraciones», es de importancia teolégica sélo cuando se deja claro aqui
«que en el hecho concreto de la penitencia de todos modos la iglesia no
sélo da la absolucién sacerdotal... en este hecho» 25, Esta comprobacién
de K. Rahner se afirma literalmente en el nuevo ordo de la penitencia:
«Toda la iglesia, como pueblo sacerdotal, actiia de distintas maneras al ejer-
cer la tarea de reconciliacién que le ha sido encomendada por Dios» (n. 8).

3) La nueva férmula de la absolucién

La recuperacién del aspecto comunitario de la culpa y del
perdén de los pecados lo refleja también el Ordo paenitentiae de
1974, que regula la nueva ordenacién del sacramento de la peni-
tencia promovida por el concilio. Esto se muestra en muchos pasa-
jes del texto y, sobre todo, también en aquellas palabras centrales
en las que se advierte con mayor claridad el hecho del perdén y
qué significa de la manera mds intensa y concreta el sacramento de
la penitencia, Nos referimos a la f6rmula de la absolucién. Esta
suena en la traduccién aprobada de nuestro idioma:

Dios, Padre misericordioso, que reconcilié consigo al mundo por su
muerte y resurreccién de su Hijo y derramé el Espiritu santo para
la remisién de los pecados, te conceda por el ministerio de la iglesia
el perdén y la paz.
Y yo te absuelvo de tus pecados en el nombre del Padre, y del Hijo
y del Espiritu santo.

Junto a la vinculacién retrospectiva con la historia de la sal-

vacién, aqui se habla, por primera vez en una férmula de la iglesia
occidental, del ministerium ecclesiae, de aquel oficio apostélico,

25. Ibid.
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que Pablo (2 Cor 5, 18) describe como €l servicio de la reconcilia-
cién en lugar de Cristo.

El especialista en liturgia de Tréveris, Balthasar Fischer, refiere 26, que, en el
curso del trabajo de las comisiones que duré siete afios y que reflexiond du-
rante mucho tiempo sobre este nuevo ordo, se pensé si no se debian evitar
posibles concepciones mdgicas del poder absolutorio de un sacerdote en
particular, volviendo a una férmula de absolucién deprecatoria, tal como se
usaba corrientemente antes y todavia es hoy usual en el oriente. Por fin,
se asocié el momento débil deprecatorio con el indicativo que es mds fuer-
te: «...te conceda... el perdén y la paz», se dice en la parte de stplica,
pero luego se dice «yo te absuelvo» en indicativo, y mantiene, por tanto,
el ego te absolvo que habia tomado ya carta de naturaleza en el occidente
desde €l siglo X. Y puesto que aqui se dice expresamente, que se trata de
un ruego eficaz de la iglesia, que actia en sus portadores de oficio autori-
zados en cada uno de los pecadores, fue, segin mi opinién, una decisién
muy acertada.

b) La celebracién comdn de la penitencia
y la confesién individual

1) Las formas del nuevo ordo paenitentiae (1974)

Las multiples reflexiones y los ensayos pricticos de los dltimos
afios, para renovar la realizacién de la penitencia de toda la co-
munidad y del individuo se llevaron a término, en €l plano de la
iglesia universal, a través del ordo paenitentiae ya mencionado,
que se hizo pubhco de una manera oficial el 7 de febrero de 1974.
El papa Pablo VI consideré que la tarea que duré siete afios de
la comisién de trabajo para el afio de la reconciliacién se podia
dar por terminada y que se podia introducir ya €l nuevo rito para
la celebracién de la penitencia. Atendiendo a la caracterizacién ge-
neral, no se pueden pasar por alto cuatro aspectos tipicos:

a) Retrocede lo juridico, y lo que da el tono es el enfoque teolégico-pasto-
ral. Esto salta a la vista, si se compara este texto, por ejemplo, con el ritual
de Paulo V de 1614, en el cual los textos para la celebracién del sacramen-
to de la penitencia ocupan una sola pdgina, mientras que la absolucién de las
penas eclesidsticas se extiende a ocho pédginas. No cabe duda de que al
nuevo texto de 1974 le caracteriza el esfuerzo por una renovacién espiritual.

b) La penitencia abarca mis que «el sacramento de la penitencia». Por eso
se ha elegido bien el titulo ordo paenitentiae. «De muchos y diversos
modos, el pueblo de Dios lleva a cabo y perfecciona esta continua peniten-

26. Cf. B. Fischer, Durch den Dienst der Kirche: Gottesdienst 8 (1974)
137-139.
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cia», se dice literalmente en €l (n. 4). Se mencionan concretamente: el sufri-
miento con Cristo, las obras de misericordia, la oracién y el escuchar el
evangelio.

c) El caricter eclesial de la penitencia y del perdén impregna en todas
las partes el nuevo orden de la penitencia. El apartado segundo leva ex-
presamente el -titulo: La reconciliacién de los penitentes como realizacién
vital de la iglesia.

d) Es asimismo caracteristico el énfasis del caricter festivo de la liturgia
de la penitencia, que es recomendado para las tres formas de la liturgia sa-
cramental de la penitencia y asimismo para la penitencia individual.

Se prevén tres celebraciones sacramentales de la penitencia.

Forma A. La celebracién de la reconciliacién para un solo
penitente.

Aqui se trata de la forma renovada de la confesién individual, para la que
no se exige confesionario ni siquiera se prescribe. También ella debe tener
cierta configuracién litirgica: el saludo del sacerdote, la lectura de algunas
palabras de la Escritura por el sacerdote o por los que se van a confesar, la
confesién de los pecados y la imposicién de la penitencia, una oracién co-
min, etc. Asimismo estd la oracién del penitente, la imposicién de ambas
manos por parte del sacerdote o la imposicién de las manos en la absolucién
y para terminar, una oracién de alabanza o de accidén de gracias.

El texto dice: «Cuando la necesidad pastoral lo aconseje, puede el sacerdote
omitir o abreviar algunas partes del rito, peroc deben conservarse siempre
integras: la confesién de los pecados, la aceptacién de la satisfaccién, la in-
vitacién a la contricién, la férmula de la absolucién y la férmula de des-

pedida...».

Forma B. La celebracién de la reconciliacién para varios pe-
nitentes con confesién individual y absolucién también individual.

Aqui se trata de la combinacién de la confesién individual con una celebra-
cién penitencial comunitaria en el sentido de una preparacién comin y de
una accién de gracias también comtin. La confesién individual va insertada
en una celebracién littrgica de la palabra, cuyo desarrollo se describe en
particular, con lectura de la Escritura y homilfa, con un confiteor y con
un padrenuestro que se recitan en comin y, luego, una confesién individual
que deben ofr, si es posible, varios sacerdotes. En esta ocasién se dice ex-
presamente: «La celebracién comin manifiesta m4s claramente la naturaleza
eclesial de la penitencia...» (n, 22).

Forma C. La celebracién de la reconciliacién para varios peni-
tentes con una confesidén comin y una absolucidén (sacramental)
K
comin.

Aqui se trata, haciendo referencia casi literalmente a un documento de la
Congregacién de la fe, de una regulacién para situaciones excepcionales, en
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las cuales —correspondiendo a la absolucién general que ya se practicé en
la dltima guerra— se da la absolucién sacramental a un gran mimero de fie-
le sin que se tenga después la confesién individual. Fuera del peligro de
muerte, esto puede darse «si ocurre una grave necesidad, es decir, cuando
en atencién al nimero de penitentes, no hay nimero bastante de confesores
para oir bien las confesiones de cada uno dentro de un tiempo razonable,
de tal modo que los penitentes se ven obligados a carecer por largo tiempo
sin culpa suya, de la gracia sacramental o de la sagtada comunién. Ello pue-
de ocurrir, sobre todo, en tierras de misién, pero también en otros lugares
y en reuniones de personas en las que consta aquella necesidads» (n. 31).
La decisidén sobre si se da tal necesidad grave la adopta el obispo diocesano
después de haberse aconsejado con los restantes obispos de la conferencia
episcopal, en consideracién a las grandes diferencias que existen en cada
una de las regiones. Para nosotros es importante advertir que la Conferencia
episcopal alemana considera que no se da esta necesidad (fuera del peligro
de muerte de un gran grupo de personas). Asi, pues, esta tercera forma de
momento no se plantea en nuestro ambito. En otros paises, los obispos han
decidido de distinta manera: El episcopado chileno y el colombiano, por ejem-
plo, han decidido, dada la gran escasez de sacerdotes, dar la absolucién
general sacramental de una manera regular. Alli, por lo tanto, la confesién
individual serfa la excepcién. Los obispos franceses consideraron como ne-
cesidad grave (mecessitas gravis) la gran afluencia de fieles para confesarse
en las grandes solemnidades, en las peregrinaciones y en las confesiones de
nifios, si no hay nimero suficiente de confesores.

Debido a que la situacién pastoral es similar, es para nosotros de importan-
cia 27 la decisiéon de la Conferencia episcopal suiza. La situacién especial
de necesidad (necessitas gravis) se da, segiin los obispos suizos, cuando coin-
ciden dos hechos: un gran mimero de penitentes y pocos confesores. Los
obispos suizos son de la opinién que esta necesidad se da, por ejemplo,
en su pais en el tiempo de preparacién para la navidad y pascua. El pdrroco
debe juzgar si existe tal necesidad y proceder con prudencia responsable y de
comiin acuerdo con el obispo. La frase «de comin acuerdo con el obispo»
no significa que en cada absolucién general haya que pedir autorizacién
a la curia. Mds bien significa que los pdrrocos y pastores de almas deben
actuar segtn el sentir y modo de pensar de su obispo.

Se debe advertir en este contexto, que el ordo paenitentize romano, siguien-
do una larga tradicién, exige del que ha recibido asi la absolucién que con-
fiese los pecados graves asi perdonados. en un tiempo dado, en una confe-
sién individual, siempre que no se vea impedido a ello.

¢Qué es lo que afiade el nuevo ordo paenitentiae a la celebra-
cién comiin de la penitencia? Se puede decir que nuestros servicios
penitenciales, tal como se vienen celebrando en muchas comuni-
dades con gran eco y tal y como son recomendados por la Confe-
rencia episcopal alemana de una manera expresa, se hallan entre
las formas B y C. Pero no que estén «entre lineas». Se habla de
esto en el ordo de la penitencia intencionadamente como un apén-
dice a estas tres formas y se define asi: «Las celebraciones peniten-

27. Cf. J. Baumgartner, Neuordnung der Busspraxis in der Schweiz:
Gottesdienst 8 (1974) 169-172.
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ciales son reuniones del pueblo de Dios para oir su palabra, por la
que se hace una invitacién a la conversién y a la renovacién de la
vida y al anuncio de nuestra liberacién del pecado por la muerte
y resurreccién de Cristo, Su estructura es la que se mantiene
usualmente en las celebraciones de la palabra de Dios y que se
proponen en el ordo para reconciliar a muchos penitentes...
Téngase cuidado de que los fieles no confundan estas celebracio-
nes con el sacramento de la penitencia» (n. 36-37).

2) (El perddén de los pecados en la celebraciones
penitenciales?

Tratemos, para emitir un juicio correcto, de responder a tres
preguntas.

Primera pregunta: ¢Se da en la celebracién cortiente de la pe-
nitencia la absolucién sacramental? Aqui la contestacién es clara:
‘no!
jno.

En lugar de la absolucién sacramental, en la confesién particular estd tnica-
mente la absolucidn general en la forma C que en Alemania no se halla
permitida. El tono més bien suena —segin la letra del documento roma-
no— como «no petmitida». Si un pdrroco por su cuenta, en una situacién
determinada, practicara tal forma de absolucién sactamental, actuaria de una
manera no autorizada o ilicita, pero realmente no se podria discutir sobre
1a validez de este rito sacramental, o sea, de la realizacién sacramental. En ge-
neral, las celebraciones penitenciales de este tipo no usan férmulas oficiales
de absolucién y, por tanto, no se puede hablar de una absolucién sacramen-
tal en el sentido propio.

Segunda pregunta: ¢Se da aqui, a fin de cuentas, perdén de
los pecados? Es evidente e indiscutible que el perdén de los pe-
cados llamados veniales puede darse de muchas maneras, y sobre
todo, naturalmente también en una celebracién penitencial a la
que se asiste devotamente. ¢Peto qué ocurte con el pecado mortal?

Aqui me parece muy importante indicar que, segin la letra del Ordo paeni-
tentiae, se espera de la celebracién de los servicios religiosos penitenciales el
perdén de todos los pecados. La finalidad es, se dice, que los participantes
lleguen a un verdadero reconocimiento del pecado, a un auténtico dolor
de corazén y a la conversién. Y luego se afirma de una manera clara que
no se presta a malentendidos: Los setvicios penitenciales «son utilfsimos
porque ayudan a la contriccién perfecta por amor. Con ella los fieles pue-
den conseguir la gracia de Dios con el propédsito de una futura penitencia
sacramental». Y ateniéndonos al convencimiento catdlico de que la contric-
cién perfecta restablece la unién con Dios y, por tanto, produce el perdén de

15
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todos los pecados, segiin esto, es natural que se espera este resultado también
de las celebraciones penitenciales corrientes. Por tanto, iria en contra de
este documento al decir: la confesién perdona los pecados mortales y ve-
niales; la celebracién penitencial sélo los veniales.

Teolégicamente exacta seria mds bien la siguiente afirmacidn: aquellos peca-
dos mortales que son perdonados en la celebracién de un servicio penitencial
debido a la contriccién perfecta, deben, segin la prictica actual de la iglesia,
ser confesados nuevamente en una confesién individual.

Tercera pregunta: Segin eso, ¢no podria la iglesia —a través
de un concilio o del papa— junto a la confesién individual, hacer
de una determinada forma de celebracién comin un sacramento
de la penitencia oficial?

Cuando tratdbamos de evaluar los cdnones 6-8 del concilio de Trento, ya nos
enfrentamos con esta cuestién. Alli se exige ciertamente la confesién indivi-
dual de los peados mortales funddndose en el «derecho divino». Ahora bien,
«si se tienen en cuenta todos los resultados de los estudios biblicos y de
la historia de los dogmas, se puede afirmar lo siguiente: Por derecho divino
pertenece a la esencia del sacramento la confesién de los pecados. Pero la
forma més préxima de confesién fue en el transcurso de la historia diversa
y puede en adelante ser asimismo diversa. La decisién sobre la manera con-
creta de la confesién de los pecados corresponde a la iglesia» 28, Como el
profesor de dogma de Munich, J. Finkenzeller, plensan muchos teblogos
contemporineos que Trento, en dltimo extremo, no seria ningiin JmpedJ-
mento para una valoracién sacramental de la celebracién penitencial comiin.
Son importantes en este contexto sobre todo dos cosas, de las que ya se ha
hablado: Si el Decreto sobre las ‘glesias orientales del Vaticano I, en deter-
minados casos, establece que los catdlicos pueden recibir el sacramento de la
penitencia en alguna de las iglesias separadas, y éstas, en medio de todas
las diferencias de su prictica penitencial, coinciden en que no conocen la
exigencia tridentina de que la confesién de todos los pecados mortales sea
de derecho divino o en la prictica no desempeifia ningtin papel, ahi nos en-
contramos con un reconocimiento implicito de la posibilidad de un perdén
sacramental de los pecados incluso sin una confesién individual especifica.
Mucho mds clara todavia es la regulacién de la absolucidn general, respecto
a la cual de hecho cabe preguntarse si no se da aqui ya un paso importante
en la direccién de una cualificacién sacramental también de los servicios pe-
nitenciales. «La estricta diferencia dogmdtica entre una absolucién general
sacramental y una celebracién penitencial explicada como sacramental, con-
siste sélo en que en el primer caso se exige el recurrir a la confesién de las
culpas, si moralmente es posible, y, en cambio, en el dltimo caso, se reco-
noce la confesién general de los pecados como suficiente. Pero si, segin lo
que determina la iglesia, la absolucién general, dltimamente mencionada,
sélo se puede considerar permitida, donde, si se miran todas las circuns-
tancias concretas, en la mayor parte de los casos, se excluye la confesién
individual de los pecados, en ese caso en la prictica pastoral apenas existe
una diferencia propiamente dicha» 29,

28. J. Finkenzeller, Einzelbeichte. Generalabsolution und Bussgottes-
dienst aus dogmatischer Sicht, en E. Feifel (ed.), Busse, Bussakrament, Bus-
spraxis, Miinchen 1975, 71-98.

29. J. Finkenzeller, 0.c., 97.
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Asi, pues, para contestar a las tres preguntas podriamos decir:
No sélo una interpretacién exacta de Trento, sino también la
praxis hoy en vigor demuestran que serfa posible teolégicamen-
te {!) una celebracién penitencial comin con absolucién sacra-
mental. Pero si interesa que las cosas se desarrollen en esta direc-
cién, habrian de decidirlo motivos pastorales.

Me da la impresién de que el documento romano y sobre todo los obispos
alemanes se preocupan sobre todo de que, por la valoracién de las celebra-
ciones penitenciales, y por una amplia regulacién de la absolucién general
comtin, se reduciria ain mds la confesién individual. Pero cabe preguntar
si se ha hecho realmente un buen servicio a la confesién individual, al
convertir los servicios penitenciales en meras preparaciones comunes para
esa confesién individual. ¢No podrian verse las especiales ventajas de la
confesién ciertamente mds reducida y a la vez renovada junto a otras
gznnas de penitencia sacramental? Pero estas son preguntas que lanzamos al
turo.

c) Declaraciones oficiales y perspectivas para el futuro

Vamos a resumir, una vez mds, los principales aspectos para
la realizacién actual de la penitencia sacramental,

1) El derecho vigente

Lo legal estd bien determinado para nuestro dmbito: En el
campo de la realizacién penitencial de la iglesia, trazado por el
ordo paenitentize, la absolucién sacramental del pecado grave se
da dnicamente en la confesién individual. Pero el perdén del peca-
do grave no lo excluye el ordo paemitentize en la celebracién co-
muin de la penitencia, por el contrario, se espera dicho perdén,
pero no debido al compromiso sacramental de 1a iglesia en la abso-
lucién sacerdotal, sino a causa de la contricién perfecta del peca-
dot, y por tanto, del compromiso por parte del sujeto. Con esto
se toma en serio la antigua conviccién de la iglesia de que también
se perdona €l pecado mortal a aquel que se vuelve a Dios sin
restricciones en un acto de auténtica contricién. Pero prescindiendo
del hecho subjetivo, no se puede afirmar, ateniéndonos a la cua-
lificacién oficial de las celebraciones comunes de la penitencia por
el derecho vigente, que éstas sean otras formas de la confesién,
que pudieran sustituirla, Tal afirmacién convendria dnicamente
para el caso de la absolucién general sacramental, la cual por aho-
ra no se permite regularmente en Alemania.
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2) El criterio de la «renovacién»

El criterio preponderante en €l esfuerzo por conseguir una
praxis viva de la penitencia debe ser una renovacién efectiva de la
fe. Tanto los cambios como el mantenerse firme en lo que se ha
hecho hasta ahora deben medirse por el hecho de si estdn en con-
diciones de hacer mds profundos e intensos el reconocimiento de
la propia culpa, la voluntad de renovacién, la alegria de la fe,
y la responsabilidad comin. Y, bajo este aspecto, a mi me parece
que la celebracién comunitaria de la penitencia encierra por su-
puesto muchas posibilidades, que en la confesién individual no las
ha habido ni las hay. Por otra parte, hay que afiadir asimismo in-
mediatamente que las celebraciones penitenciales no se pueden ni
se deben buscar como un camino més fcil y mds cémodo 30,

3) La contribucién de la teologia

La teologia sistemdtica destaca en este complejo contexto cua-
tro aspectos:

a) La penitencia es un proceso amplio que abarca mucho vy
no se circunscribe a la confesion. Asi, pues, la penitencia, la con-
versién y la renovacién vy, por consiguiente, también el perdén de
los pecados, se dan en diversas realizaciones eclesiales e indi-
viduales.

b) En el transcurso de la historia ba habido una sorprenden-
te riqueza de formas de la penitencia concreta sacramental. De ahi
podemos deducir 1a consecuencia de que también hoy setfan posi-
bles cambios fundamentales, que podtfan ir mucho méds alld que
las normas del ordo paenitentiae, si la iglesia, basandose en deter-
minadas necesidades pastorales, tratara de decidirse a ello,

c) La seriedad de la conversion por lo regular se realiza sin
duda mejor por la declaracidn concreta del pecado propio que por
una confesion general. En todo caso, las celebraciones penitencia-
les no deben inducir a que una inmetsién en el anonimato perjudi-
que o aminore la seriedad de la confesién y de la conversién. Un

30. Es interesante, en este contexto, la concepcién de Duns Scoto de
que el «camino mds fdcil» serfa la confesién sacramental y el camino mds
dificil y mds exigente serfa, por el contrario, el perdén de los pecados
extrasacramental en la linea de un arrepentimiento perfecto (contritio).
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fruto permanente de las afirmaciones de Trento, que agudizaron la
seriedad pastoral, fue asimismo la determinacién definitiva de las
partes esenciales para la penitencia sacramental: el dolor o arre-
pentimiento, la confesién, el cumplimiento de la penitencia y la
absolucién, y es digno de notarse que tres de esos cuatro elemen-
tos los debe poner el propio penitente.

d) Con todo, debemos establecer asimismo que: Por parte
de la dogmitica no existen objeciones fundamentales contra la po-
sibilidad de establecer una valoracion sacramental de las celebra-
ciones pemitenciales comunes.

A mi modo de ver, una relacién positiva de la fe, la percepcién
del poder iluminador del evangelio, la causa de Jests, y el amor
de Dios, son asimismo mucho més importantes para la renovacién
de la penitencia de lo que por lo general se ha subrayado. Sélo
sobre €l fondo de lo que podria ser se ve claro lo que es. Sélo
cuando 1a luz ilumina se advierten con intensidad las sombras; de
lo contrario, todo es ligubre. El que no tiene ni una idea remota
de la magnificencia del amot de Dios, tampoco puede confesarse
de una manera correcta,



6
LA UNCION DE LOS ENFERMOS

1. Historia de la ancién de los enfermos
a) La restriccion tradicional: extremauncién

«No thay ningiin otro sacramento que, debido a su desarrollo
histérico unilateral, haya llegado, en su praxis, a un callején sin
salida tanto como la uncién de los enfermos. Ni €l cambio de nom-
bre de «extremauncién» por «uncién de los enfermos», que se
ha venido utilizando siempre en el catecismo desde el 1955, ha
modificado las cosas. Estaba demasiado arraigada la antigua cos-
tumbre de llamar al sacerdote, sélo cuando no habfa ya nada que
esperar» .

1) «Después de haber recibido los santos sacramentos»

Apenas cabe imaginarse qué absurdas y mégicas ideas se for-
maron en este aspecto, hoy vigentes todavia.

Antiguamente, era frecuente —en algunos sitios lo sigue siendo— leer en
las escuelas de los difuntos catdlicos la frase estereotipada siguiente: «Murié
después de haber recibido los santos sacramentos de la iglesia» o también:
«murié con los consuelos de nuestra santa madre iglesia». Esto aun cuando
el sacerdote hubiera sido llamado por los parientes o familiares después de
haber sobrevenido la muerte y de haber sido importunado por los familiares
a que le administrara la extremauncién sub conditione, es decir, bajo con-
dicién. En efecto, la iglesia permitia —cuando se podia sospechar funda-
damente que la muerte no habia sobrevenido de una manera total y defini-

1. M. Probst - K. Richter (eds.), Hetlssorge fir die Kranken, Freiburg
1975, 5.
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tiva, es decir, cuando tal vez quedaba todavia un resto de chispa de vida—
administrar el sacramento por si eventualmente era capaz de recibirlo. Los
santos sacramentos que se administraban a los moribundos: la penitencia,
la comunién y la extremauncién, los denominados «consuelos de la iglesian,
eran en esos casos reducidos a un simple rito, casi entendido mdgicamente,
de uncién del enfermo. Aqui se producia en cierto sentido un circulo vicio-
so: puesto que, en la manera corriente de entender este sacramento por
parte de la teologia y de los fieles, esta extremauncién era la dltima prepa-
racién para la muerte, que solia sobrevenir inmediatamente, los parientes se
negaban o se resistian a «intranquilizar» al enfermo grave por la presencia
del sacerdote como se solia decir frecuentemente, e incluso por eso mismo
los mismos enfermos se resistian a llamar al sacerdote o a aceptar su ofre-
cimiento, para no originar un caso de urgencia o para que no se produjera
aquello del refrén de que «hablando del rey de Roma, asoma», o, como de-
cimos en alemdn, que no se debe pintar al diablo en la pared.

En ese caso se hizo llegar a un sacramento a una situacién cri-
tica, € incluso a una situacién extrema, y precisamente por eso se
consiguié en muy pocos casos, y frecuentemente sélo mediante el
encubrimiento y la mafia, convertir la situacién de este sacramento
en una situacién de salvacién,

2) Interpretaciones falsas muy extendidas

Las interpretaciones falsas esenciales de este sacramento no
se hallan destetradas totalmente hoy dia y son decididamente un
obstéculo en la renovacién a la que se aspira?

a) La uncién de los enfermos #o es un sacramento de moribundos que de-
ba ser recibido sélo antes de la muerte. Por eso la expresidn «ltima o ex-
trema uncién», que evoca esta concepcidn, deberfa desapatecer en lo posi-
ble de nuestro lenguaje cotriente. Porque induce a un error.

b) La uncién de los enfermos tampaco es simplemente una «consagracion
de la muerte». Ciertamente que, como todo sacramento, asocia con la muer-
te y la resurreccién de Jesucristo, pero de ahi no se puede deducir en modo
alguno que aqui haya de verse la motivacién y la preparacién para una in-
mediata muerte fisica. El sacerdote como mensajero de la muerte, que anun-
cia con este sacramento la sentencia de muerte, es una concepcién que no
solo hay que rechazar, para eliminar el temor de los enfermos hacia la
uncién, sino que hay que considerarla en sus causas objetivas y reales como
falsa, puesto que ni el aspecto del restablecimiento de la situacién del en-
fermo ni la oracién por la salud fisica —ambas cosas objetivos centrales de
la uncién de los enfermos— pueden asociarse con dicha concepcién.

c) La uncién de los enfermos no es «un billete de entrada para el cieloy,
ni tampoco tiene que ver con el enterramiento eclesidstico, al que tanto
valor dan muchos catdlicos, incluso renegados de su fe. Por lo que se re-

2. Cf. para lo siguiente, W. von Arx, Krankensalbung im christlichen
Alltag: Gottesdienst 9 (1975) 116s.
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fiere a la condicién pecadora del moribundo, los familiares deberian buscar
la salvacién eterna no de la uncién tardia para alguien que se halla incons-
ciente 0 que ya ha muerto, sino de la infinita misericordia de Dios y, en
lo posible, deberian preocupatrse por una confesién y una conversién a su
debido tiempo.

b) Las raices biblicas
1) La enfermedad y la curacién a la vista de la Biblia

En ¢l campo de la antigua alianza, la uncién de un enfermo
con bélsamo o aceite eta uno de los remedios con los que el
médico podia curar las heridas.

Isaias dice: «Desde 1a planta de los pies hasta la cabeza, no hay en él nada
sano. Heridas, hinchazones, llagas putridas, ni curadas, ni vendadas, ni sua-
vizadas con aceite» (1, 6). Y Jeremias pregunta: «¢Por ventura no habia
bdlsamo en Gallad, ni habia médicos alli? ¢cémo, pues, no surgié la cura-
cién de la hija de mi pueblo?» (8, 22). Jests, hijo de Sirac (38, 1-15) hace
afirmaciones interesantes acerca de la profesién del médico, y asimismo los
libros sapienciales estin llenos de una preciosa sabiduria vital. La tltima
frase que alli se pone suena casi a ironia, pero sin duda que se menciona
en serio: «El que peca contra su hacedor, caerd en manos del médico»
(Eclo 38, 15).

El médico como «castigo de Dios» —la enfermedad como re-
accién de Dios ante nuestro rechazo—, aqui tenemos dos ideas,
que desempefian un gran papel en la valoracién de la enfermedad
en la antigua alianza: En primer lugar existe la conviccién de que
sélo Yabvé, el Sedior de la vida y de la muerte, es asimismo el
Sefior de la enfermedad y de la curacién. Si ha habido una influen-
cia humana o no, es decisivo, tanto para los santos como para los
enfermos, su ‘encuentro o relacién con Dios, el hecho de cémo se
comporta Yahvé con €l enfermo: «Pues €l es quien hace la herida
y la venda, el que hiere y la cura con su mano» (Job 5, 18; cf.
Dt 7, 15). Con tal afirmacién, introduce la piedad israelita el pro-
blema de teodicea de cémo se compaginan un Dios bueno y el
mal en el mundo. El libro de Job refleja de una manera conmove-
dora esta confrontacién y retine las diversas respuestas parciales
al problema del sufrimiento. En el judafsmo de la época de Jests
el convencimiento, bastante arraigado todavia, de que las enfer-
medades eran una consecuencia de los pecados, bien del afectado
por la enfermedad, bien de los antepasados, vy, en todo caso, algo
en cierta manera merecido y de lo que se era culpable. Esta con-
cepcién judia podia coincidir totalmente con algunos pasajes del
antigno testamento (cf. Ex 20, 5; Dt 5, 9 entre otros).
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2) Jests y los enfermos ?

Esta idea se refleja en el evangelio en diversos lugares (cf.
Lc 13, 1-5). En el evangelio de Juan, los discipulos preguntan a
propésito de un ciego: «Rabi, ¢quién pecé: éste o sus padres,
para que naciera ciego?» (Jn 9, 2), Jests contesta: «Ni pecé éste
ni sus padres, sino que para que se manifiesten en él las obras de
Dios» (Jn 9, 3). No se trata, en esta respuesta de Jests, de afir-
mar una especie de liberacién de culpa por parte del ciego, sino
de solucionar el fenémeno de la enfermedad a partir de la acopla-
cién del cortocincuito con el principio de la venganza y de la
justicia.

No se trata aqui de la condicién pecadora del hombre y de su propensién
al pecado y a la muerte, sino que Jesis se vuelve contra la concepcién ju-
dia. La enfermedad y los achaques corporales serian una prueba de que el
enfermo «seria todo pecado desde que nacié» (Jn 9, 34).

Que esta concepcién de que la enfermedad y el sufrimiento demostrarian
que habia una culpa determinada contiene también algo que se puede acep-
tar y que es importante; y el hecho de que efectivamente no pocos pobres
nifios, los malformados corporal y psiquicamente, son producto en cuanto
tales, de unos padres desenfrenados y sin miramientos, es algo que adquiere
en nuestros tiempos una terrorifica actualidad. Asi, pues, se deberfa tomar
totalmente en serio la antigua experiencia judia. Pero, en las palabras de
Jests, se trata de tomar muy en serio a cada enfermo y no de atribuirle sin
mds el sambenito de «culpable».

Segtin la conviccion de Jesis, la enfermedad de un hombre es
la ocasién inmediata para la intervencién de Dios, que se muestra
sanando y salvando en la conducta de Jesis. «No son los sanos
los que necesitan del médico, sino los enfermosy» (Mc 2, 17 v par).
Estas palabras de Jestis, como justificacién de su proceder con los
publicanos y pecadores, se refiere a los justos v a los injustos, peto
no excluye la miseria de la enfermedad corporal, por ejemplo, la
soledad del leproso, sino que la incluye con toda consciencia,
como nos lo confirman los evangelios: «Sino para que se manifies-
en en €] las obras de Dios» (Jn 9, 3). La enfermedad, segtin la
conviccién de Jesis, es uno de los lugares preferidos en los que
se manifiesta expresamente la propensién o inclinacién de Dios
hacia todos los débiles. No necesitamos citar aqui los relatos de
las curaciones realizadas por Jestds, pero hay que admitir que la
exégesis coincide ampliamente en esta impresién de conjunto:

3. Cf. K. Kertelge, Krankbeit und Leid im Neuen Testament, en M.
Probts - K. Richter (eds.), 0. ¢, 13-27.
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también las curaciones de enfermedades son para Jesds un signo
del reino de Dios que ya asoma, y también las enfermedades son
situaciones de no-salvacion que hay que vencer y superar en el
nombre de Dios.

Segtin la visi6n del nuevo testamento, se trata siempre de este aspecto de
superacién y de curacién. Citemos algunos hechos a este propésito: los dis-
cipulos contindan lo que Jesds hizo: «Jesis llamando a sus doce discipulos,
les dio poder sobre los espiritus impuros para arrojarlos y para curar toda
enfermedad y toda dolencia» (Mt 10, 1). Y una vez mds, en una forma
imperativa: «Curad a los enfermos, resucitad a los muertos, limpiad a los
leprosos, arrojad los demonios»... (Mt 10, 7). Lo mismo que en Jests, en
la iglesia, la preocupacién de curar debe abarcar a todo el hombre. De eso
hablan, como es ldgico, también Lucas y Mateo: «Partieron y recorrieron
las aldeas anunciando el evangelio y curando en todas partes» (Lc 9, 6).
«Y echaban muchos demonios, y ungiendo con éleo a muchos enfermos, los
curaban» (Mc 6, 13). Este pasaje de Marcos, en el que la accién curativa
de los discipulos se presenta de una manera diferenciada, desempefié siem-
pre en la tradicién de la uncién de los enfermos un papel especial. Si nos
fijamos en una exégesis de cada uno de los pasajes sefialados, se debe
afirmar, sin embargo, que todos ellos para «curar» utilizan verbos que abar-
can mucho méds que esa simple accién de curar. Incluyen gestos curativos
como la imposicién de las manos y la uncién con 6leo, aun cuando esto no
se mencione expresamente. Aqui Jesiis, los discipulos y la iglesias postpas-
cual entroncan y coinciden en la prictica de la uncién con éleo para provo-
car la salud; tal uncidén se utilizaba en el judaismo en e! helenismo como
remedio medicinal y elemento para los exorcismos.

Podriamos llegar a la conclusién de que e/ u#so de la imposi-
cién de las manos y de una uncién con bleo de los enfermos en el
cristignismo primitivo estaba mucho mis extendido de lo que se
halla testimoniado literalmente y de una manera directa. El pasaje
de Santiago 5, 14-16 en el que se suele fijar la atencién sobre
todo no es ciertamente un caso singular y tnico, sino expresion
de una praxis corriente y comtin, que aquf se advierte de un modo
mds preciso.

3) El pasaje dldsico: Sant 5, 14-16°

El pasaje relativamente tardio de la Carta de Santiago —la
carta es, segin la fecha de su redaccién, uno de los Gltimos escri-

4 Cf. H. Frankemolle, Krankensalbungen im Neuen Testament, en
M. Probst - K. Richter (eds.), 0. ¢., 28-38.

5. Cf., para lo signiente, H. Jorissen, Das Sakrament der Krankensal-
bung. Gleichgestaltung mit dem leidendem und verberrlichten Herrn: Pas-
toralblatt 27 (Koln 1975) 133-145.
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tos del nuevo testamento—, es una prueba o muestra del cuidado
de la iglesia por los enfermos. El texto dice asf:

¢Alguno de vosotros enferma? Haga llamar a los presbiteros de la
iglesia y oren sobre él, ungiéndole con dleo en el nombre del Sefior,
y la oracién de la fe salvari al enfermo, y el Sefior le aliviard, y los
pecados que hubiere cometido le serdn perdonados. Confesaos, pues,
mutuamente vuestras faltas y orad unos por otros para que os
salvéis.

No se discute hoy que, mediante la expresién «los mis ancia-
nos», los presbiteroi, se menciona a los que regentaban cargos en
la primitiva iglesia. Asimismo tampoco se discute que se trata de
introducir conscientemente ese uso cotriente y puramente tera-
péutico de la uncién a los enfermos en este pasaje —asi como en
la conducta de Jests y de sus discipulos— en una dimensién relli-
gioso-espiritual.

Esto se ve claro sobre todo por las formulaciones «en el nombre del Sefior»
y «la oracién de la fe». «En el nombre del Sefior» quiere decir —segiin el
uso lingiifstico de la sagrada Escritura— no tanto una accién referida al Se-
fior o encomendada por él, sino la invocacién a la presencia imperativa del
Kyrios, del Sefior exaltado, el cual de esa manera es designado como el que
propiamente actda en ese Caso».

La finalidad de esa accién, el resultado que se espera, si se
quiere hablar asi, se describe con dos palabras «salvar» (sozein)
y «enderezar o levantars (egeirein). Como todo el versfculo, tam-
bién aparecen ambas palabras en la tradicién de las narraciones
de milagros y de curaciones.

«Salvar» y «enderezars no excluyen, por tanto, el sentido, que estd en pri-
mer plano, de la curacién corporal, por lo que no deben circunscribirse o ce-
fiirse exclusivamente —cosa que seria posible basdndose en el significado de
las palabras— a la salvacién escatolégica y a la resurreccién futura. Por otra
parte, no se deberia referir precipitadamente la transparencia de ambos con-
ceptos a la salvacién definitiva. La salvacién de Jesds es amplia y no frac
cionable.
La frase condicional «los pecados que hubiere cometido o si hubiere co-
metido...», muestra que, para Santiago, la enfermedad y el pecado no se
hallan en una conexién inmediata entre sf y que no son sélo los pecadores
los que pueden recibir la uncién de los enfermos y que el efecto de la
uncién de los enfermos consiste también en el perdén de los pecados.
referencia pastoral de Santiago a los enfermos que son miembros de la
comunidad coincide con la actitud de Jesds, y es de la misma estructura
mds o menos que la historia del paralitico en Marcos, donde el relato se

6. Ibid.
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asocia con palabras de fe-perdén de los pecados y curacién-salvacidn y, lue-
20, se opera la curacién de dicho paralitico (Mc 2, 1-12).

Santiago, que podfa haber dirigido una rdpida mirada a su
texto, sigue la intencién de Jesds, como se concreta y se transmi-
te en los sinépticos. Lo mismo que para Jesis y para toda la an-
tigua cristiandad, le es familiar Ia significacién del dleo. Y as7 como
Jesds procedia de Dios y pensaba en los hombres y vivia para
ellos, ast también hace esta indicacién: En la fe, en la presencia
del Sefior y en la conciencia de su poder, se interesa por la salud
v la salvacién del hombre, donde la salvacion no significa sola-
mente la «vida eterna», y esto «en dltimo extremo», sino que
tiene presente a todo el hombre y a su actual situwacién de en-

fermedad.

c) Observaciones acerca de la bistoria de la tradicion
1) Praxis originaria y primitiva: uncién de los enfermos ?

El eco de este texto de Santiago en la literatura cristiana pri-
mitiva es muy escaso, lo cual ciertamente se explica también por
el hecho de que 1a carta de Santiago fue reconocida entre los li-
bros canénicos relativamente tarde. Las fuentes histéricas para
estudiar la uncién de los enfermos en los ptimeros siglos son,
junto con unas pocas manifestaciones de jerarcas vy teblogos, las
oraciones consecratorias del leo de los enfermos, es decir, los
textos, con los que se consagraba el éleo. Textos escritos y oracio-
nes que se nos han transmitido para la misma uncién de los en-
fermos no aparecen hasta la época carolingia. Pero los pocos tes-
timonios que hemos recibido permiten que nos formemos una
imagen bastante dlara de lo que ocurtia.

De esas fuentes se deduce que: los posibles receptores del
sacramento son todos los enfermos, donde la enfermedad se en-
tiende en su sentido mds amplio, empezando por los dolores de
cabeza hasta las enfermedades psiquicas v llegando hasta los fisi-
camente impedidos. La uncién debia ayudar en todas las debilida-
des, dolores y enfermedades. Los administradores de dicha uncién
no son dnicamente el obispo v el sacerdote, sino también los lai-
cos, e incluso el mismo enfermo. «Que sea proteccién y defensa
del cuerpo para todo el que se unja, lo use o toque», dice una

Cf., para lo siguiente: E. J. Lengeling, Todesweibe oder Kranken-
salbung Lit Jahrb. 21 (1971) 193-213.
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oracién romana primitiva de consagracién del dleo. Se destacan
preferentemente los efectos corporales y raramente el perdén de
los pecados, lo cual no deja de sorprender, si se tiene en cuenta
la dara afirmacién de Santiago. El robustecimiento del alma per-
manece muy en segundo término. Hay que destacar que la uncién
de los enfermos nunca aparece como una preparacién inmediata
para la muerte.

Algunos breves pasajes de estas fuentes permiten sacar una impresién con-
creta acerca de cémo se concebia la uncién en los primeros siglos: La ora-
cién de comsagracion del Sleo en el llamado Eucologio del obispo del bajo
Egipto Serapion de Thmuis del siglo IV, suena como sigue: «Te invocamos
a ti que posees todo el poder y la fuerza, el Salvador de todos los hombres
y el Padre de nuestro Sefior Jesucristo v te rogamos que, desde el cielo de
tu Unigénito, envies la fuerza salvadora sobre este dleo, para que los que
fueran ungidos con él... les sirva para alejar toda enfermedad y toda debi-
lidad, como remedio contra todo demonio, para arrojar a todo espiritu in-
mundo... para la anulacién de toda fiebre y enfriamiento y de cualquier
achaque, para la gracia y el perdén de los pecados, para remedio para la vida
y la salvacién, para la salud y la inviolabilidad del alma, del cuerpo y del
espiritu, para un bienestar completo... para que sea magnificado el nombre
del Crucificado y Resucitado, Jesucristo, que acepté nuestras enfermedades
y debilidades sobre si y que ha de venir a juzgar a los vivos y a los muer-
tos, ya que por él se da el honor y el poder en el Espiritu santo, ahora
y por los siglos de los siglos. Amén».

Este es un texto con altos vuelos teoldgicos, el cual deja bien claras tres
cosas: Se trata de enfermedades de cualquier tipo; se refiere a una curacidén
muy amplia y comprehensiva («la salud completa»), tanto a la curacién
corporal como a la inviolabilidad del alma, a la gracia y al perdén de los
pecados; pero se advierte asimismo cierto desplazamiento del acento. Porque
esta es una oracién sobre el Gleo y no sobre los enfermos. Se puede reco-
nocer una fuerte vinculacién de la idea sacramental al elemento material.
Se atribuye el efecto de la accién sobre los enfermos al dleo, el cual, por
supuesto adquiere su fuerza y su efectividad por el Espiritu santo, al que
se invoca en esa epiclesis.

Como segundo ejemplo de c¢émo se concebia la uncién de los enfermos en
los tiempos de los primeros siglos, aducimos un extracto de una carta del
papa Inocencio I, del afio 416, al obispo Decencio de Gubbio, en Italia.
Decencio le habia preguntado acerca de la interpretacién de la Carta de San-
tiago. Inocencio contesta entre otras cosas: «Lo cual sin duda que debe to-
marse o entenderse de los fieles enfermos, los cuales pueden ser ungidos
con el santo Sleo del crisma, que, preparado por el obispo, no sélo a los
sacerdotes sino a todos los cristianos es licito usar para ungirse en su propia
necesidad o en la de los suyos... Con todo, éste no puede derramarse sobre
los penitentes, puesto que es un género de sacramento. Y a quienes se nie-
gan los otros sacramentos, ¢cémo puede pensarse ha de concedérseles uno
de ellos?» (DS 99).

Aqui llama la atencién que también los laicos pueden hacer la uncién e in-
cluso sobre si mismos y que los penitentes no la deben recibir. La adminis-
tracién por los laicos cayé en desuso desde comienzos de la edad media y
fue prohibida en el siglo IX.
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Las manifestaciones contrarias fueron en parte falseadas o declaradas como
excepciones en caso de necesidad o, segin una explicacién conceptual de
la edad media, diferenciadas como un simple «sacramental» en contraposi-
cién al sacramento propiamente dicho. Pero esta explicacién medieval es sin
duda ninguna un anacronismo, ya que en la antigiiedad nadie pensé en
hacer esta distincién. Por el contrario, es importante advertir la concepcién
diferencial, que hay tras todo eso. En la medida en que se vio el estableci-
miento del signo sacramental en la concepcién cotriente de la eucaristia, la
cual podia ser distribuida también por los laicos: La uncién como distri-
bucién del éleo consagrado por el obispo. Y como la accién misma, la ora-
cién de Ia fe y la uncién aparecié como el hecho propio, como el signo del
sacramento (la «materia préxima»), que utiliza el éleo consagrado (como
«materia remotay), se trasladé asi la realizacién del signo sacramental al que
ocasionalmente lo administraba,

2) Restriccién del sacramento a los enfermos
en la primera edad media

A partir del siglo VIII, se opera en la iglesia occidental un
profundo cambio en la concepcién y en la praxis de la uncién de
los enfermos. Este corrimiento o desplazamiento de sentido se ad-
vierte a las claras en los siguientes puntos: La consagracién del
éleo la realiza tnicamente el obispo, y la uncién sélo el sacerdote;
se introduce asimismo una solemnizacién que se hace corriente, en
la que intervienen varios sacerdotes, lo cual significa un notable
«encarecimiento» de dicha uncién. Se prescriben indicaciones deta-
lladas sobre la uncién y, por lo general, se admiten siete unciones
en distintas partes del cuerpo. Pero la transformacién mds sefia-
lada que se opera en esta manera de pensar consiste en la asocia-
cién de la uncién de los enfermos con la confesién del moribundo
y con el vidtico.

En los rituales, se convierte la uncién de los enfermos en una
parte de la liturgia de los moribundos, en la extrema unctio o ex-
tremauncién. Y asi se cambia el circulo de los receptores: Se trata
dnicamente de los enfermos proximos a la muerte, y los efectos
de la uncién son el perdén de los pecados y la preparacién para
el paso al juicio de Dios. La idea de curacién de la enfermedad
retrocede cada vey mds a un segundo plano.

Las ordenaciones litirgicas para la celebracién de la uncién de los enfer-
mos, que son numerosas a partir del siglo VIII, asocian casi todas ellas
la uncién de los enfermos con la confesién de los moribundos y con las
correspondientes cargas penitenciales en el caso de sanar el enfermo: El que
habia recibido la uncién no debia, por ejemplo, bailar mds, no debia durante
toda su vida comer ya carne, ni debia tener ya trato matrimonial. Por todo
esto, en algunas partes se puso de moda el pedir al otro consorte que diera
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su asentimiento para la uncién del enfermo, lo cual era muy justo y razona-
ble. Si uno habfa sido ungido, de hecho parecia mejor que no recuperara
la salud. Asimismo se percibian altos «derechos» por la uncién, como, por
ejemplo, la ropa completa de la cama, dos vacas, etc., todo lo cual influfa
en que el sacramento no se recibiera a gusto ni con frecuencia.

La teologia de la alta escoldstica no cambia esta praxis, sino que se limita a
reflexionar sobre ella y a darle base teoldgica.

Incluso Tomas de Aquino, que escribié dos tratados completos sobre la
extremauncién, ve en ella la preparacién para la entrada inmediata en el
reino de los cielos. Ciertamente, é1 denomina a este sacramento curacidn
(medicina, curatio), pero él piensa, al afirmar eso, méds bien en la curacién
espiritual (espiritualis curatio). Tomas no excluye ciertamente un efecto cor-
poral de la uncién, pero lo subordina totalmente a este efecto espiritual.
Asi, pues, la presente reforma trata de apartarse de una concepcién que in-
fluy6 en la iglesia durante casi mil afios.

3) Afinmaciones conciliares: defensa de la praxis eclesidstica

El concilio de Florencia afitrma en el decreto para los armenios
(1439) la praxis vy la teologia de la edad media:

«Este sacramento no debe darse mds que al enfermo, de cuya muerte se
teme...» (DS 700). La materia es el aceite de oliva bendecido por el obispo,
con el cual deben ungirse los cinco sentidos, y la férmula de administracién
es la que se ha venido utilizando hasta la nueva ordenacién del afio 1972:
«Por esta santa uncién y por su infinita misericordia, te petdone el Sefior
lo que has pecado por la vista, etc...

Los efectos del sacramento son la salud del alma y, en cuanto convenga,
también la del mismo cuerpo» (DS 700).

El concilio de Trento defiende, en sus cuatro cidnones sobre
la extremauncién (1551), el cardcter sacramental propio de la
uncién sacerdotal y el perdén de los pecados como efecto. Defiende
la forma de administracién de la iglesia romana y rechaza el repro-
che de que ésta no debe atribuirse al apéstol Santiago. Finalmente
el concilio destaca que el ministro es el sacerdote, La «doctrina»
introductoria trata de dar un resumen breve de la teologfa de la
edad media de la «extremauncién» (DS 907-912).

Tres cosas causan extrafieza en las afirmaciones de Trento:

a) Realmente el concilio de Trento habla de la extraia unction y dice «Asi
por el sacramento de la extremauncién, fortaleci§ el fin de la vida como
de una firmisima fortaleza». Sin embargo, en el texto definitivo del cap. 3,
no se nombra, como se hace en el proyecto preparatorio que se nos ha con-
setvado, la situacién de proximidad a la muerte como presupuesto o con-
dicién previa. La redaccién definitiva se formula de una manera mds
abierta: «se declara también que esta uncién debe administrarse a los enfer-
mos, pero sefialadamente a aquéllos que yacen en tan peligroso estado que
parezcan estin puestos en el término de la vida (DS 910). Asé, pues, del
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debate resulta que abi se intenta cierta solucidén de la aplicacidn exclusiva
a los moribundos.
b) El efecto del sacramento se describe de una manera relativamente dife-
renciada: se logra la gracia del Espiritu santo, se opera la anulacién de los
pecados, €l alma del enfermo es estimulada y robustecida, se excita su con-
flanza en la divina misericordia de forma que pueda soportar mds facilmente
el peso y los dolores de la enfermedad y, a veces, cuando conviene a la sal-
vacién del alma, se consigue también la recuperacién de la salud del cuerpo.
También alli se establece la situacién de una enfermedad grave y no aparece
en ninguna parte como «una congregacion de la muerte».
¢) Los padres conciliares eran evidentemente conscientes en el debate de que,
sin embargo, existia una notable diferencia entre su praxis y la de la Carta
de Santiago. El proyecto del can. 23 preveia el condenar al que afirmara que
la praxis occidental no correspondia a la Carta de Santiago.
El texto definitivo dice de una manera mds cautelosa: «Si alguno dijere que
el rito y el uso de la extremauncién que obsetva la santa iglesia romana
f%psugna )a la sentencia del bienaventurado Santiago apéstol... sea anatema»
928).

Que esta praxis tiene que coincidir con Santiago, que no re-
pugna a lo que él dice, debemos demostratlo: que corresponde
a lo que él afirma, es una tarea que tenemos ante nosotros, Los
presupuestos esenciales para ello nos han sido suministrados por
la nueva ordenacién oficial de los dltimos afios.

2. L& renovacién actual del sacramento

a) Documentos de la nueva ordenacién litirgica
1) Las afirmaciones del concilio Vaticano II

Entre los documentos de la nueva ordenacién hay que men-
cionar, en primer lugar, la orientacién fundamental del Vaticano I1
acerca de este sacramento. En la Constitucién sobre la iglesia Lu-
men gentium se dice en relacién con la descripcién del carécter
eclesiolégico de todos los sacramentos:

«Con la uncién de los enfermos y la oracién de los presbite-
ros, toda la iglesia encomienda los enfermos al Sefior paciente y
glorificado, para que los alivie y los salve (cf. Sant 5, 14-16), e
incluso les exhorta a que, asocidndose voluntariamente a la pasién
y muerte de Cristo (cf. Rom 8, 17; Col 1, 24; 2 Tim 2, 11-12;
1 Pe 4, 13), contribuyan asi al bien del pueblo de Dios» (n. 11).

El concilio entronca, de una manera consciente, con las pala-
bras aliviar (levantar, o despertar = egeirein) y salvar (sozein) del
lenguaje biblico y pone énfasis en tres cosas: toda la iglesia actiia
con los enfermos sacramentalmente —se apunta a la asociacién



La uncién de los enfermos 241

con el Sefior muerto y resucitado—, pero este destino parti-
cular redunda en provecho de la comunidad por la comunicacién
de la incorporacién al cuerpo de Cristo,

Esta es, en cierto modo, la base comin teoldgica.

De una manera muy concreta se dice en la Constitucién sobre la liturgia:
La extremauncién, que también y mejor, puede lamarse «uncién de los
enfermos», no es s6lo el sacramento de quienes se encuentran en los tltimos
momentos de su vida. Por tanto, €l tiempo oportuno para decidirlo comienza
cuando el cristiano ya empieza a estar en peligro de muerte por enfermedad
o vejez» (CL 73). El pdrrafo 75 dice después a propésito de la nueva or-
denacién de la administracién concreta: «Addptese, segin las circunstancias,
el ndmero de las unciones y revisense las oraciones correspondientes al rito
de la uncién, de manera que respondan a las diversas situaciones de los
enfermos que reciben el sacramento.

2) La constitucién apostdlica de Pablo VI (1972)

La nueva ordenacién que deseaba se hiciera €l Vaticano fue
elaborada por comisiones de personas especialidadas en este cam-
po v, luego, publicada y puesta en vigor por la autoridad compe-
tente. Asi se publicé al principio del ritual la constitucién de Pa-
blo VI acerca de la uncién de los enfermos, que se caracteriza por
su precisién y la riqueza de su contenido, a pesar de no tener mds
que cuatro paginas v media &, A los formularios oficiales para las
diversas formas de la celebracién del sacramento, se afiade una
larga «introduccién pastorals, que se refiere no sélo a la uncidn
de los enfermos, sino también, de una manera especial, a la pasto-
ral de los enfermos.

La constitucién de Pablo VI comienza con una alusién al nuevo testamento
y, por tanto, con un recurso a las fuentes primitivas. Dos pasajes escriturfs-
ticos se mencionan expresamente: la alusién a la uncién de los enfermos en
Mc 6, 13 y, naturalmente, Santiago 5, 15s. En este caso, Pablo VI puede
servirse de una cita literal de Trento. En efecto, Trento habia formulado
ya: «Esta sagrada uncién... se halla insinuada ciertamente en Marcos (6, 13)
y recomendada y promulgaba a los fieles por Santiago, apdstol y hermano
del Sefior (DS 908). Luego, afiade Pablo VI una breve exposicién de la
historia del sacramento; cita entre otras cosas, la carta de su predecesor
Inocencio, del siglo V, y asimismo las cotrespondientes afirmaciones conci-
liares hasta el Vaticano II.

El motivo de esas explicaciones histéricas, se puede advertir
con toda claridad, es demostrar que la nueva ordenacién no sdlo

8. Die Feier der Krankensakramente, Einsiedeln - Freiburg - Wien - Salz-
burg-Linz 1974. 11-15; cf. Ecclesia 1628 (1973) 9-10.
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coincide con la tradicién y se justifica por la misma, sino que estd
de acuerdo con ella y en ella se inspira. El pasaje decisivo es el
que trata de la forma sacramenti, y que se destaca en el docu-
mento publicado en letra cursiva:

Por tanto, dado que esta revisién afecta, en algunas partes, incluso
al rito sacramental mismo, con nuestra autoridad apostdlica decre-
tamos que, en el futuro, se observe en el rito latino lo que sigue:
El sacramento de la uncién de los enfermos se confiere a los que
sufren una enfermedad peligrosa, ungiéndolos en la frente y en las
manos con aceite de oliva, o, segin las circunstancias, con otro aceite
obtenido de plantas, debidamente bendecido y pronunciando sola-
mente una vez estas palabras: Por esta uncién y su piadosisima mi-
sericordia, te ayude el Sefior con las gracias del Espiritu santo, para
que, liberado de los pecados, te salve y propicio te alivie®.

La modificacién mds sorprendente en fa férmula de adminis-
tracién frente a la anterior es, junto con la férmula diversa de per-
dén de los pecados, la mencién expresa de la gracia del Espiritu
santo y la utilizacién de las palabras «salvar» (sozein) y «aliviar
o levantar» (egeirein) de la Carta de Santiago. La modificacién del
rito se refiere a la imposicién de las manos, al Sleo y al ntimero
de las unciones.

De todos los fieles se espera y se exige un cambio de pensar hacia
el sentido originario y mds comprehensivo del sacramento. Todos
en la comunidad, sanos y enfermos, jévenes y ancianos, sacerdotes
y especialmente los que tienen cura de almas, son invitados a una
nueva reflexién acerca de la referencia a la eucaristia y a la praxis
apostlica de este sacramento de los enfermos 10,

b) Proposiciones teolégicas fundamentales

En lo que antecede se ha aludido muchas veces a las proposi-
ciones teolégicas fundamentales de esta nueva ordenacién,

9. La férmula de administracién latina expresa todavia mejor que la
traduccién alemana la estrecha dependencia entre la comunicacién del Espi-
ritu, el perdén de los pecados y la salvacidon: Per istam sanctam unctionem
et suam piissimam misericordiam adjuvet te dominus gratia Spiritus Sancti
ut a peccatis liberatum te salvet atque propitius allevet.

10. Palabras introductorias de los obispos del drea de habla alemana,
en Die Feier der Krankensakramente, o. c., 20s.
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1) Fundamentacién biblica

El punto de vista preponderante de la nueva orientacién, que
se puede reconocer en todas las citas oficiales de los Wltimos afios,
es la referencia consciente a la sagrada Escritura, al testimonio
apostdlico, a la praxis de la primitiva iglesia, como se manifiesta de
una manera especial en la alusién a la Carta de Santiago.

Este hecho comporta que la manera de proceder alli y la descripcién de su
eficacia u operatividad en parte se ha tomado literalmente. Pero no se trata
de un biblicismo historicista, realizado e impulsado por especialistas en
historia de la liturgia. Aqui se trata mds bien de un hecho absolutamente
fundamental.

Como iglesia de Jesuctisto, nosotros nos referimos constantemente a ¢l como
medida y norma de nuestra existencia como creyentes. El conocimiento so-
bre &, el evangelio de Jesucristo, es decir, de aquello que él dijo e hizo y de
aquello que él significa para nosotros en todo su destino —ese conocimiento
o esa informacién— se hallan establecidos y a ello hay que atenerse en los
escritos del nuevo testamento. Estos son y siguen siendo la norma normans
non normata, ellos son el canon, es decir, la regla, la norma a la que la igle-
s.a debe ser fiel, si quiere seguir siendo la iglesia apostdlica, si quiere permane-
cer en la succesio apostdlica. Los distanciamientos del testimonio apostdlico o
las oposiciones al mismo, las practicas o las maneras de pensar no sélo prae-
ter scripturam, sino incluso comira scripturam son siempre una sefial de
alarma, al menos en el sentido de que se necesita un examen minucioso.
Pero no todos los distanciamientos son automiticamente un abuso. La igle-
sia en el proceso de la historia debe aceptar siempre formaciones o trans-
formaciones concretas, perc ellas deben permanecer en la linea del impulso
otiginario y concretarse para cada tiempo. Esta reflexién acerca del funda-
mento apostdlico, que ha sido necesaria para este lugar, se refiere sobre
todo al desplazamiento medieval de la extremauncién de los enfermos o los
moribundos o ya difuntos. Aqui se exigia una correccién de los fundamen-
tos teolégicos, los cuales sélo se podian conseguir en plano originario del
testimonio apostélico. Y que esto se ha hecho con reflexién y sin prescin-
dir de la historia, se demuestra en que se han tomado y conservado los
enriquecimientos de la historia; porque la férmula de administracién con-
setva en su primera parte la redaccién medieval: «Por esta santa uncién
y su piadosisima misericordia...». Pero también se percibe la manera de
pensar y de hablar de la antigiiedad, de la época patristica, en la mencién
del Espiritu santo. Todo esto se asocia con las palabras de la Carta de
Santiago acerca del perdén de los pecados, de salvar y aliviar,

Asi, pues, se puede decir: la conciencia viva de la fe de la igle-
sia actual se formula nuevamente en boca de su portavoz, €l obis-
po de Roma, al expresarse de una manera adecuada la sagrada
Escritura y la tradicién viva,
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2) Los temas dominantes de la nueva ordenacién

Los tres temas dominantes de la nueva ordenacién son los
siguientes:

a) Se destaca el cardcter festivo y comunitario. Los sacra-
mentos son sighos de la comunidad de los cristianos con su Sefior
y entre si, realizaciones fundamentales de la comunidad de fe.
Esto tiene vigencia también aqui: Ni el enfermo ni el sacerdote se
consideran aqui sola y exclusivamente como personas particulares.
Ambos actian mds bien como miembros y servidores de la comu-
nidad. Esto aparece inmediatamente por la formulacién en plural
de la Carta de Santiago: El enfermo debe llamar a los sacerdotes
de la comunidad... reconoced mutuamente vuestros pecados, para
que vosotros sedis salvados...». Toda la celebracién litdrgica res-
taurada, bien en forma de una liturgia de la palabra, bien ensam-
blada con la celebracién eucaristica, debe dejar claro que el enfer-
mo recibe aqui la asistencia de sus hermanas y hermanos, v que
la iglesia estd aqui al lado de su miembro enfermo.

b} La redlizacién del signo en la uncién de los enfermos se
ba regenerado sobre unos fundamentos biblicos. Los obispos ale-
manes destacan esto de una manera especial en su introduccién:
La designacién abarca mucho mds que la piadosa aplicacién del
Sleo consagrado.

«La forma completa de signo del sacramento incluye esencialmente mds, a
saber, el signo recibido de los apdstoles de la imposicién de las manos del
presbitero y, sobre todo, la oracién a partir de la fuerza de la fe de la que
habla tan expresivamente la Carta de Santiago. Esta “oracién de la fe” no
consiste dnicamente en la férmula de administracién del sacramento; abarca
asimismo la consagracién y la oracién de accién de gracias sobre el dleo de
la uncién y la oracién comiin del sacerdote y de todos los asistentes a la
celebracién del sacramento. La oracién de la fe suministra, al signo que se
pone, su propia impronta» 11,

El signo externo consiste, por o tanto, en la imposicién de las
manos, en la uncién y en la oracién de la fe.

También alude la Introduccién pastoral a la fe como base de
la accién sacramental.

«En la uncién sagrada, que va asociada a la oracién de la fe, se expresa esa
misma fe. Esta ha de suscitarse y avivarse en primer término tanto en el

11 Thid.. 21
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que administra el sacramento como también y sobre todo en el que lo re-
cibe: en efecto, su fe y la fe de la iglesia son las que aportardn la salva-
cién al enfermo» (n. 7).

En estas palabras, que se hallan en la introduccién pastoral, pero que ha-
cen una afirmacién decididamente teolégica, nos suenan inmediatamente las
palabras de Jesds en el evangelio: Tu fe te ha salvado, tu fe te ha sanado.
Porque a todo aquél que se abre plenamente a la accién de Dios, se le
concede la salvacién. Esta alusidn a la fe del que administra el sacramento y
del que lo recibe apunta enfiticamente al «lugar en la vida» (Sitz im Leben)
y nos conduce a una tercera idea fundamental de la nueva ordenacién.

c) Se trata de «arrostrar» la enfermedad, de suministrar ayu-
da y asistencia en la situacién de enfermedad de aquél que se ve
impedido de una manera decisiva en sus posibilidades de vida y
en su realizacién propia, v sabe lo que le ocurre para que él mis-
mo pueda colaborar de una manera correspondiente,

Y precisamente aqui aparecen muchas falsas concepciones. Los obispos ale-
manes dicen a este propésito: «El sactamento de la uncién de los enfermos
debe, segiin eso, recibirse en cualquier enfermedad seria, que muestre un
trastorno en el conjunto del estado de salud del hombre. Por eso se debe
cortar definitivamente con la praxis, usual en muchas ocasiones, para hacer
que no sea un signo de la proximidad de la muerte. En otras palabras, nor-
malmente no se halla la uncién de los enfermos en estrecha dependencia
con lo que denominamos la administracién de los dltimos sacramentos 12.
Estas indicaciones parecen muy pricticas, pero apuntan a una falsa inter-
pretacién teol6gica de este sacramento: «El sacramento de consagracién del
fin de la vida cristiana... la consagracién para el dltimo combate de la
muerte... o la consagracién del vencedor para la resutreccién o para la con-
templacién del cielo. Tales interpretaciones no atinan con el sentido propio
del sacramento. Este tiene su lugar en la situacién de cualquier enfermedad
seria y puede, por tanto, recibirse muchas veces en la vida, e incluso repe-
tirse dentro de una misma enfermedad que se va agravando o avanzax 13.

3) Concreciones: receptor, administrador, matetia

«Ahora, es receptor o destinatario todo aquel que padece una enfermedad
que presenta una situacién religiosa critica. Esto vale independientemente de
una proximidad temporal o un peligro agudo de muerte. Asi, ahora, ademds
de una debilidad progresiva a causa de la edad, otras muchas enfermedades
crénicas y de larga duracién pueden constituir auténticas situaciones de ne-
cesidad, en las que se puede recibir la uncién. Como ejemplos pueden adu-
cirse la leucemia, el cincer, la esclerosis miltiple, 1a tuberculosis, el ataque de
aplopejfa, pero también las enfermedades nerviosas con consecuencias somd-
ticas. Una intervencién quirtrgica, que se halla asociada con una enferme-
dad, puede igualmente ser motivo para la recepcion del sacramento. A los
ancianos que se hallan en un estado de gran debilidad de fuerzas también

12. 1bid., 22.
13. Ibid.
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se les puede administrar la uncién aun cuando no haya ninguna seria enfer-
medad ni pueda ésta advertirse en ellos. También los nifios pueden recibir
la uncién, siempre que necesiten de fortalecimiento y puedan, cuando me-
nos en principio, relacionar este sentido con el sacramento... En la califica-
cién de la gravedad de una enfermedad debe excluirse cualqmer pusilanimidad
mezquina. Basta un juicio de probabilidad prudente... En casos claros de
muerte, se debe rogar por el enfermo, pero no se debe administrar la
uncién. No se permite la administracién del sacramento sub conditione, si
existe una duda efectiva acerca de la muerte» 14.

El administrador del sacramento sigue siendo, segiin la nueva ordenacién,
el sacerdote. Ciertamente, todos los que elaboraron la nueva ordenacién
sabian perfectamente que, en el primer milenio hasta el siglo IX, también
se conocia la administracién por seglares, Pero probablemente fue la desta-
cada referencia del pasaje de Santiago la que influyé para no ampliar el
circulo de los posibles administradores del sacramento, puesto que alli se
dice: «Si alguien se encuentra enfermo, llame a los ancianos (presbyteroi)
de la iglesia...».

Como materia, puede utilizarse no s6lo el aceite de oliva, que en muchas
regiones posiblemente no pueda encontrarse, sino también cualquier otro
aceite de plantas. Normalmente, la consagracién del Sleo de los enfermos,
que durante el afio se usa en la didcesis, la hace al obispo en la «misa
crismal» del jueves santo. Pero en casos de necesidad, el mismo sacerdote que
administra el sacramento puede consagrar una copita de aceite de girasol
o algo semejante. La necesidad pastoral prevalece sobre la consagracién por
parte del obispo.

c) Cuestiones pricticas

Debido a los notables cambios, lo mismo que hicimos a propé-
sito de la confirmacién, trataremos de extendernos algo aqui so-
bre cuestiones practicas.

1) Celebracién en un circulo amplio o reducido

En el nuevo rito hay diversas posibilidades de celebrar con-
cretamente la uncién.

Naturalmente, sigue existiendo, como hasta ahora, la posibilidad de admi-
nisttar la uncién de los enfermos en casa a un solo enfermo. Pero también
de ella se puede hacer una celebracién litiirgica en un marco reducido. «Hay
aqui, evidentemente, una ocasién efectiva para que se revna la familia o
también el vecindario, para una celebracién litirgica comin juntamente con
el enfermo. Y esto no se deja dnicamente a la voluntad del pidrroco. Mids
bien se exige que asistan éstos (PE 34s), que convoquen para ello a los
fieles y que, en la catequesis y en la predicacién, les inviten a participar

14. X. Richter, Die Feier der Krankensakramente und die Ordnung der
Krankenpastoral, en M. Probst-K. Richter (eds.), Heilssorge fiir die Kranken,
Freiburg 1975, 71-111.
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de una manera activa» !5. Para esto se recomienda, en una conversacién
previa con el enfermo y con sus allegados, explicar lo que se va a hacer
y prepararles para ello interna y externamente.

nueva ordenacién prevé expresamente que la uncién de los enfermos
se administre también en el marco de una celebracién eucaristica o de una
misa; con la aprobacién del obispo, pueda tenerse dicha celebracién en la
vivienda del enfermo o en lugar adecuado del hospital. En este caso, la
uncién se administra después del evangelio y del sermdn, es decir, en el
lugar en el que se intercalan también otros sacramentos (el orden sacerdotal,
la confirmacién, el matrimonio) o la profesién en las 6rdenes religiosas.
El caricter de la celebracién serd semejante, si la uncién se realiza en un
pequefio circulo, y se administra a varios enfermos, ya sea en el vecindario,
ya en un hospital.
Es nuevo en el rito que ahora estd asimismo prevista una celebracién comidin
de la uncion de los enfermos en el marco de una gran concurrencia y esto,
tanto fuera de la misa, en una celebracién de la palabra, como dentro de
una celebracién eucaristica. Con esto se ha hecho ahora oficial y obligatorio
lo que hasta ahora se practicaba, como prueba, por ejemplo, en Lourdes:
la celebracién de un dia de los enfermos en la comunidad, en el arciprestaz-
go o en el marco de una peregrinacién de enfermos. Estd pensada, por con-
siguiente, en primer lugar y principalmente, para aquellos enfermos que no
estdn postrados en cama en el sentido estricto de la palabra. Klemens Rich-
ter, el especialista en liturgia de Miinster, escribe a este propésito: «Preci-
samente esta forma deberia preverse en el marco de una estrategia pastoral
de conjunto, puesto que asi se pueden derribar mds fdcilmente los prejuicios
comunitarios. Sin duda que para tal forma solemne habria que observar todo
lo que pudiera garantizar un desarrollo adecuado de la fiesta. Asi, en una
peregrinacién no deberia surgir como una tendencia colectiva, pues podria
aparecer como una especie de coaccién social para la recepcién del sacra-
mento. Esto sin duda puede garantizarse, puesto que tales celebraciones
necesitan la aprobacién del obispo. Pero aqui se exige sin duda la prepa-
racién pastoral de los enfermos y asimismo del resto de los fieles, que
deben participar en la celebracidn» 18,

Para todas las seis formas propuestas de celebracién —admi-
nistracién a un individuo particular, a varios en un pequefio circu-
lo, en una gran comunidad y esto, bien en una celebracién de 1a
palabra o en una celebracién eucarfstica— vale un esquema fun-
damental que deseo esbozar en breves lineas:

Después de unas palabras de saludo y de introduccidn, sigue la confesién
de las culpas y, luego, una lectura de la sagrada Escritura —que realiza uno
de los presentes—, y en algunos casos también una breve explicacién u ho-
milia. Unas oraciones de stplica se afiaden a la lectura o a la uncién; pero
esto queda al capricho del que administra el sacramento. A continuacién
de las stplicas, el sacerdote pone las manos sobre el enfermo en silencio.
Este es un rito que impresiona mucho a los que toman parte en el acto,
y que ha podido comprobar quien haya tenido que administrar el sacra-

15. X. Richter, 0. ¢, 75.
16. Ibid., 76.
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mento de alguna forma. Luego, sigue —en caso de necesidad— la consagra-
cién del Sleo por el sacerdote o, en el caso de que se tenga a mano el Sleo
consagrado por el obispo, una breve oracién de accién de gracias. Luego
se ungen la frente y las manos, mientras que se pronuncia la férmula. Una
oracién expresa una vez més el sentido de esa accidn, y la celebracién acaba
con un padrenuestro rezado por todos y con la bendicién del sacerdote.

2) Cuestiones abiertas

En la literatura sobre la nueva ordenacién de la uncién de los
enfermos, se advierten dos complejos que desempefian un papel
para un auténtico atrajigamiento en fla conciencia de los fieles y
para una pastoral eficaz de enfermos. Depende de una manera de-
cisiva del que administra €l sacramento que se mantenga la parti-
cular tensién entre la atmésfera personal v a veces casi intima v la
celebracién littirgica, y que no se resuelva hacia uno u otro lado.

Ni los nuevos textos ni un nuevo rito son tomados en si mismos, una ga-
rantia para una revitalizacién efectiva. Lo que vale para la liturgia en su
conjunto, a saber, que la habilidad y la formacién de un liturgo determinan
de manera espeaal el estilo fundamental de una celebracién y hacen posible
la participacién en la misma o incluso pueden causatle prejuicio o bloquear-
la, vale de una manera especial, aqui. Por una parte, debe existir c1erta
familiaridad con los enfermos ¥, por otra parte, se ha de solemnizar aqui la
liturgia. Ni una familiaridad descuidada y burda, ni una solemnizacién tor-
pe v meramente formal hardn que la situacién salga airosa. Esto, para el
administrador del sacramento, significa: que debe conocer los textos que se
pueden elegir, las posibilidades de vatiacién y las partes del rito a las que
no se pueden renunciar, y, por otra parte, debe asimismo reflexionar junto
con los enfermos y sentir con ellos y, dado el caso, saber elegir o reducir
segin la situacién concreta.

La pastoral de los enfermos no puede renunciar a los colabo-
radores profesionales, que no son sacerdotes.

Este problema ha sido propuesto con toda claridad en la actitud de los ca-
pellanes de hospitales de Alemania. «Por lo regular en el hospital, el ca-
pelldn es el que administra la uncién de los enfermos, y el que normalmente
visita a los pacientes y en épocas determinadas les administra la comunién.
El sabe mejor que nadie cudndo es el tiempo més adecuado para la celebra-
cién de la uncién de los enfermos. Por ello es de desear que, al menos como
excepcion... se dé facultad « los didconos y también a los seglares para la
administracion de la uncién, ya que actlan como profesionales en el cuida-
do pastoral de los hospitales y han sido autorizados por el obispo para dis-
tribuir la comunidn» 17.

17. Esta toma de posicién se expresa en M. Probst -- K. Richter, o. ¢,
151-154.
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Como final de este capitulo, debo sefialat nuevamente que una
renovacién del sacramento Unicamente tiene éxito, si se logra en la
vida de comunidad un cambio de conciencia respecto a nuestro
cuidado por los enfermos y en relacién al sentido de la uncién de
esos mismos enfermos. No pocas veces en la historia de la iglesia
algunas reformas bien estudiadas han fracasado por la inercia de
los fieles o por la resistencia de los mismos.



7

EL ORDEN
LA ORDENACION SACERDOTAL

En el contexto de este libro, no nos ocupamos de una manera
general del «oficio o ministerio en la iglesia», aunque en la prime-
ra parte le dedicamos intencionadamente un poco més de espacio.
Nuestro tema es el ministerio especial como funcién irrenunciable
en la iglesia, esencial para su propia realizacién y, por ello, parti-
cipa en su estructura sacramental de tal manera que la transmisién
solemne de esta funcién, el tomar en servicio a un hombre para
la colectividad, es decir, la «ordenacién» es asimismo un sacra-
mento de la iglesia,

Los temas ordo y oficium en la iglesia estdn, naturalmente, es-
trechamente relacionados entre si, pero no son simplemente idén-
ticos. El papel de los consejos diocesanos y parroquiales, por ejem-
plo, v sus competencias tienen mucho que ver hoy con el ministe-
rio, pero nada tienen que ver con el orden ni con la imposicién
de las manos. También el ministerio de Pedro desempefia, bajo
el epigrafe de oficio, un papel de total importancia, indluso y pre-
cisamente en el campo ecuménico. Con el orden sacerdotal, sin em-
bargo, tiene que ver sélo indirectamente, en cuanto que el papa
es precisamente papa como obispo de Roma que es. Asi, pues,
nuestras breves reflexiones acerca del ordo se refieren tnicamente
a algunos aspectos del tema «ministerio en la iglesia».

1. El ministerio en crisis
En casi todas las didcesis alemanas, también en la reunién ple-

naria de la Conferencia de los obispos alemanes, se han planteado
el tema de la carencia de personal, que ha llegado a extremos
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catastréficos. Es tal la situacién que en pocos afios la mayor parte
de las parroquias que existen hasta la fecha no han podido ser
dotadas con un pérroco, y, aunque el nimero de los candidatos
al ministerio sacerdotal aumente de una manera notable, no ha de
mejorar mucho la situacién de quiebra actual. Naturalmente, este
es un problema de gran importancia. Pero es sobre todo también
una cuestién sobre el concepto del ministerio en la iglesia de hoy.

a) ¢Una legitimacién democritica contra la estructura
jerarquica?

La crisis, en la que ha caido el oficio eclesidstico, el «ministe-
rio sacerdotal» que se transmite por la imposicién de las manos
——por la desercién de muchos sacerdotes y por el fuerte retroceso
de los aspirantes al sacerdocio— se halla condicionada ciertamente
pot upa serie de causas diversas. Algunos han tratado de encontrar
soluciones haciendo resaltar m4s que nunca la teologia tradicional
sobre el sacerdocio y tratando de ver en los hombres, en los sacer-
dotes y aspirantes al sacerdocio, toda la culpa de esta amenazante
situacién.

1) El «indice temporals (Zeitindex) de nuestras reflexiones

Tales voces olvidan, a mi manera de ver, que la ensefianza de
la iglesia acerca del orden sacerdotal, lo mismo que el conjunto
de la predicacién de la iglesia en su conjunto, comporta fundamen-
talmente un «indice temporal», por lo menos en la manera como
se ha debido transmitir y se ha hecho entender una determinada
afirmacién fundamental y una estructura bdsica de las relaciones
temporales en cada caso. La iglesia es una dimensién histérica,
llamada al seguimiento de Jestis en épocas muy diversas y en
hombres muy distintos. Esto no ocurre solamente en cierto sen-
tido «per malheur» (jpor desgracia!), como si dijéramos: «Por des-
gracia la doctrina establecida de la iglesia se ve siempre amenaza-
da por la veleidad de los hombres», sino que esto ofrece asimismo
un aspecto positivo, que tiene su fundamento en la universalidad
de la pretensién salvifica cristiana. Puesto que Jests es la salvacién
para todas las épocas y para todos los hombres, por eso mismo
su evangelio se desarrolla en tal multiplicidad de facetas que cada
uno puede y debe encontratse en ellas. La universalidad exige la
concrecién en cada caso.
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En la situacion presente de cambio y de ruptura, con su crisis
del ministerio eclesial, ocurre que se ban suscitado cuestiones en
una doble direccion. Mirando hacia atris: ;Se halla el ministerio
concreto en consonancia con lo que Jesucristo quiso d fundarlo?
Y wmirando hacia delante: /Es la figura concreta del ministerio
eclesial el instrumento eficaz para la predicacién vy la cura de dlmas
en nuestra época?

A principios del afio 1971, se realizé por encargo de la Conferencia episco-

de los obispos alemanes, un estudio sociolégico-vocacional sobre los
sacerdotes seculares y regulares de las diScesis de la Repudblica Federal.
El cuestionario comprendia 96 preguntas, en parte muy relacionadas entre
si. De los 26.0000 cuestionarios enviados, se recibieron un 76% de contes-
taciones. Este porcentaje aseguraba un material de datos fiable para un
andlisis de las opiniones y tendencias entre los sacerdotes alemanes.
Gerhard Schmidtchen, el especialista en sociologia de este estudio, prepard
un extenso informe con muchos croquis, tablas y cuadros sinépticos. Un afio
mds tarde, aparecié el comentario de los tedlogos editado por Karl Forster.
«El informe... sociolégico-cientifico de Gerhard Schmidtchen contiene, en
comparacién con los informes anteriores aparecidos sobre los resultados de
la encuesta de los catdlicos para la preparacién del sinodo general... esen-
cialmente mds indicaciones teolégicas y mds datos pastorales inmediatos.
Esto se debe a que el conjunto de preguntas se dirigfa esta vez a un defi-
nido grupo profesional y, por ello, podia ser mis amplic y més exigente
teolGgicamente en su formulacién» 1.

Es sorprendente la coincidencia que, en medio de las notables
diferencias, aparece, sin embargo, claramente entre los sacerdotes
mayores v los mds jévienes respecto a los elementos fundamentales
del ministerio sacerdotal 2: Que &l ministerio u oficio tiene sus
rafces en Jesucristo, que es participacién en su sacerdocio, que
estd fundado en el ministerio de los apéstoles, que compromete
toda la vida interior y exterior de su portador a través de toda su
vida: todo esto lo afirma casi una tercera parte de los encuestados.
Pero, en muchos aspectos individuales v particulares, se vie tam-
bién claro que existen notables divergencias entre los grupos de
edad, también entre la mayoria de los sacerdotes actuales y entre
las concepciones v estructuras del ministerio que se han dado
hasta ahora.

Los cuadros, por ejemplo, que resumen las contestaciones a la pregunta sobre
Ia contribucién de los sacerdotes en la eleccién del obispo, en la provisién
de funciones directivas (cabildo catedralicio, arcipreste, etc.), dejan total

1. XK. Forster, Einleitung, en K. Forster (ed.), Priester zwischen An-
passung und Unterscheidung, Freiburg 1974, 7s.

2. Ct K. 1e , Bleibendes und Unwandelbares im priesterlichen
Amt, en K. Forster (ed.), 0. c., 11-15.
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mente claro que, a medida que aumenta la juventud, es decir, especialmente
en los ordenados mds jévenes, consideran que se debfa exigir un derecho
al didlogo y a la colaboracién. Asimismo entre los ordenados antes de 1921
(es decir, de casi 80 afios), el 22% es de la opinién que los sacerdotes de-
bian contribuir a la eleccién del obispo, mientras que entre los sacerdotes
mds jévenes encuestados (es decir, hasta el afio 1971), esta cifra asciende
hasta el 80%.

Asi, pues, ¢hay que exigir la democratizacién de la iglesia
segin la opinién de la abrumadora mayorfa de los sacerdotes?
Tales observaciones se pueden situar bajo este encabezamiento que,
en la discusién puiblica de los dltimos afios, ha desempefiado un
importante papel. Pero, por otra parte, precisamente esta discu-
sién ha mostrado bien a las claras cudn poco se avanza aqui de
hecho, si no se tiene ante la vista la cambiante historia de los con-
ceptos, el uso diferencial politico y las posibilidades concretas de
su traduccién en la iglesia.

El problema central de nuestra temitica salta en seguida a la vista si nos
preguntamos sobre la valoracién de esta encuesta sacerdotal: ¢Debe, segiin
eso, en el futuro, tener validez nicamente lo que la mayoria considera
como justo, y eliminarse todo lo demds? No sélo los que confiaron esa labor
partieron, en la ordenacién y disposicién de la encuesta, de otros presu-
puestos, sino que también para nosotros tal supuesto estimativo seria sin
duda muy incémodo. No se trata tinicamente de normas en las que se halla
un acuerdo entre los portadores del oficio, las cuales podrian hallarse facil-
mente mediante la decisién mayoritaria, sino que se trata asimismo del evan-
gelio, de la fundacién y de la herencia de Jesis. Pero las normas correctas
para esto no se pueden conseguir simplemente sélo por la mayoria. La exi-
gencia de que la estructura denominada jerdrquica del ministerio eclesial
deberia resolverse inmediatamente mediante formas democraticas, voto y de-
seo que no sélo hace referencia a nuestras formas de vida habituales en la
sociedad, sino que sobre todo puede basarse en los fundamentos més propios
y genuinos de la fraternidad cristiana, debe considerarse con mayor exacti-
tud, si es que no se quiere mezclar lo mds razonable con lo mds insensato.

Aunque no podemos tratar aqui esta problemética con toda
amplitud —la bibliografia correspondiente es sobre este punto
muy vasta y extensa— debemos, sin embargo, tratar los dos as-
pectos mds importantes sobre €l tema oficio o ministetio: por una
parte, los limites de la idea de la democratizacién y, por otra, la
aspiracién tan importante que subyace en todo esto.
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2) La «pre-donacién» del evangelio

Examinemos ahora los limites bien claros que se establecen
para una transfetencia precipitada de la idea de la democracia
a la iglesia ®. Incluso en la idea de democracia de 1a concepcién es-
tatal, existen elementos constitutivos inmutables, acerca de los
cuales de hecho no se puede decidir mediante voto. En la iglesia
es mds fundamental todavia el hecho de la «pre-donacién» y es
asimismo constitutivo en el sentido propio: Lo que hace que la
iglesia sea iglesia, el evangelio, la accién de Dios en Jests, el hecho
de Cristo, no estdn a disposicién de los fieles, en otras palabras,
ellos nada pueden decidir al respecto. Ni €l afecto de Dios que ahi
se expresa ni la exigencia y la responsabilidad que resultan de
ese afecto de Dios, son expresién de la «voluntad soberana del
pueblo», En aquello que la iglesia es y debe thacer, ella no es su
propia soberana. Tampoco es ella €l fin de si misma, sino que se
refiere por encima de si misma al reino de Dios que viene. El po-
der y la autoridad de la iglesia no es otra cosa que el poder y la
autoridad de Jests. Sdlo en cuanto que Jesis sigue viviendo en el
servicio de sus discipulos, existe en #ltimo término autoridad de
la iglesia y en la iglesia. Pero ese servicio, es decir, la continuacion
de lo que bizo Jesis, la continuacién de su tarea y de su mision
se balla ya establecido y no corresponde primariamente a la inicia-
tiva humana.

El mal uso del oficio o ministerio y la conducta autoritaria de
los portadores del ministerio deben dejarse criticar y corregir por
el servicio y la obediencia a Jestis. Pero esto precisamente no se
puede alcanzar exigiendo que se elimine esa «predonacién», pues
esto equivaldria, de hecho, a exigir que el evangelio y lo que Dios
pretende de los hombres se sometiera a la votacién de los creyen-
tes. En cuanto que la democracia, en el campo estatal, significa
siempre que debe ser sélo obligatorio aquello en lo que coincide
la mayoria, €l evangelio de Dios no puede ser tratado «democri-
ticamente».

Una vez que esto ha quedado bien claro, debemos tratar en
seguida de una aspiracién legitima e importante que se puede
expresar con la frase clave de «democratizacién de la iglesia».

3. Lo que sigue necesariamente se describe de una manera incompleta
y a grandes rasgos.
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3) Servicio, no dominio

Ante todo hay que observar que actualmente en teologfa se
estd cada vez mds de acuerdo en que el marco juridico concreto
sobre la no disponibilidad establecida por Dios de la autoridad del
evangelio debe, sin embargo, trazarse de una manera muchisimo
mds estrecha de lo que permite reconocer la manera de hablar
recibida y muy mal entendido de una «estructura jerdrquica» de
la iglesia. La predonacién y la indisponibilidad del evangelio no
significan en modo alguno automiticamente lo mismo que «una
concepcién jerdrquica» de la iglesia, es decir, no es sinénimo de
ello, y en todo caso no equivale a lo que el lenguaje usual asocia
con esta palabra. La palabra «jerdrquica», poder sagrado, es un
vocablo que se evita con plena conciencia en el nuevo testamento.
«Poder» o «imperio» (arche) no es una palabra adecuada para el
servicio (diakonia), que tanto los apGstoles como tedos los cris-
tianos tienen que priestar,

Ya sabéis ¢émo los que en las naciones son principes las dominan
con imperio, y sus grandes ejercen poder sobre ellas, No ha de ser
asi entre vosotros; antes, si alguno de vosotros quiete ser grande,
sea vuestro servidor; y el que de vosotros quiera ser el primero, sea
siertvo de todos, pues tampoco €l Hijo del hombre ha venido a ser
servido, sino a servir y a dar su vida para redencién de muchos
(Mc 10, 42-45).

Este pasaje en el que «mandar» (archein) se usa como sindni-
mo de subyugar u oprimir y en €l cual asimismo, en vez del man-
do, se exige un servicio segiin el modelo y la norma del mismo
Jests, es tipico para la postura fundamental del nuevo testamento.
Diaconia, esta es la palabra en torno a la cual giré la nueva re-
flexién de los obispos del concilio Vaticano II.

La palabra «jerarquia» fue introducida en el tesoro lingiiistico de la iglesia
sobre todo por Dionisio Areopagita, €l gran neoplaténico cristiano del si-
glo V, el cual describia con dicha palabra una graduacién general del orden
celestial y tetreno. Pero él se referia ante todo a una graduacién espiritual,
a una ascensién graduada en la semejanza a Dios. Frente a ello, el sentido
de la palabra «estructura jerdrquica de la iglesia», en tiempos posteriores,
se refiere casi exclusivamente al modelo de estructuracién del estado absolu-
tista, de la pirdmide, en cuya base estdn los laicos y en la cispide el sobe-
rano, el papa. Esta representacién de la jerarquia no es biblica ni cristiana
y debe quedar eliminada de hecho por la fraternidad y por la idea de
servicio.

Para esto nos ayuda la idea de la democracia: Sobre todo ha
sido Joseph Ratzinger quien ha sefialado siempre que la colegiali-
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dad episcopal, el principio sinodal, representa una expresién de-
terminada de la hermandad cristiana méds amplia y que, vista en
este contexto, debe desarrollarse en todos los niveles.

La clésica formulacién del obispo africano Cipriano #ibil sine episcopo, nibil
sine comsilio presbyteri, nibil sine consensu plebis puede usarse aqui como
una excelente norma de conducta: «Nada sin el obispo» —por tanto, contra
la formacién de gruptsculos y contra la sepatacién—; «nada contra el con-
sejo del presbiterio» —contra las decisiones solitarias del obispo— «nada
contra el comdn acuerdo del pueblo» —contra cualquier clericalismo 4.
La comunicabilidad o comunidad, el setvicio fraternal en lugar del mando
absoluto: esto no sélo es un impulso moral que tiene implicaciones muy
concretas, v, si se quiere «democriticas», por ejemplo, en el reparto de atri-
buciones. La unidad de poder, que en el campo profano se ha ido arrum-
bando, se ha hecho también en la iglesia muy discutible. Segin el derecho
vigente en la iglesia, el poder legislativo, ejecutivo y judicial se hallan sélo
en el obispo y, para la iglesia universal, en el papa. Pero esta acumulacién
de poder ni se bhalla apoyada por la Biblia ni en la prictica es eficiente.
Otro ejemplo es el principio de la constitucionalidad del Estado: Sin duda
no se puede discutir que el amparo de los derechos individuales se halla
en la iglesia por debajo del nivel del derecho civil, al menos si nos fijamos
en los estados del occidente de Europa. La ereccidén o institucién de un
tribunal de arbitraje por el sinodo de Wiirzburg intenta dar un pequefio
paso en este campo.

Si definimos: «La democratizacién en la iglesia significa el tras-
paso (jla traduccién!) de las formas democriticas, o similaties a
las democriticas, al campo edesial» (D. A. Seeber), entonces po-
demos resumir brevemente, para terminar, esta alusién: Exis-
te una legitimacién teoldgica y un suficiente espacio histdrico
de juego, y existen asimismo modelos estatales bien probados y
una multiplicidad de motivos histérico-temporales para cierta
«democratizacién» en la iglesia. Pero que esto no es sin mis una
«panacea» para femediar todos los males, lo demuestran las mds
diversas experiencias realizadas en €l campo de los reformadores,
las cuales no podemos pasar por alto en este contexto. El espiritu
necesita de estructuras, pero las estructuras no son nunca un susti-
tutivo para el espiritu, Sin embargo, es importante adoptar for-
mas sociales o técnicas democrdticas o similares y ponetlas en
préctica para que se realice asi, efectivamente, la preocupacién
comin y la corresponsabilidad de todos los cristianos, segin lo
que se les confié en el bautismo y en la confirmacién. En los dlti-
mos tiempos, se ha expresado frecuentemente la preocupacién de
que Jos reducidos impulsos que dio en este sentido el sinodo de
Wiirzburg en esta direccién, se han venido muy pronto abajo;

4. Ep 14, 4 (CSEL I1I, 2. p. 512).
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porque, por una parte no se consiguié establecer un grupo conti-
nuador, que siguiera e impulsara la realizacién de aqueflas orienta-
ciones y conclusiones, y también, por otra parte, porque en la
conferencia episcopal, después de la muerte del cardenal Dépfner,
no se ha encontrado ningtin influyente abogado de esta causa en
el sinodo. Necesitamos sin duda mds «democracia» en la iglesia,
no como un sustitutivo del Espiritu de Dios, sino como un ins-
trumento servible de ese Espiritu,

Todas estas reflexiones tienen enorme importancia en la tenta-
tiva de superar la crisis de ministerio u oficio como una oportu-
nidad para el futuro.

b) Conceptos mal entendidos

Nuestro pensamiento y nuestra manera de hablar acerca del
oficio eclesidstico se halla ampliamente influido por la palabra
«sacerdote». Asi se habla de sacerdocio y oficio sacerdotal. El sa-
cramento del orden se llama como es l8gico, «consagracién u orde-
nacién sacerdotal». Creemos que sabemos lo que queremos decir
con ello. Si se mira al nuevo testamento, aparece, sin embargo,
claro que nuestra terminologia no se halla en modo alguno apoya-
da por los escritos apostdlicos. La cuestién es si, en este fenéme-
no, dnicamente se ha desplazado el uso de las palabras o también
el contenido interior.

1) El modo de hablar neotestamentario sobre el sacerdocio

a) Jesds como sumo sacerdote. Para la tradicién primitiva,
Jestis no era «sacerdote» (hiereus). El pertenecfa a la tribu de
Judi, era, por tanto, segtin la concepcion veterotestamentaria, un
seglar o laico, y a ello alude intencionadamente la Carta a los he-
breos (8, 4). Por eso, en los evangelios, no se usa la palabra
«sacerdote» en relacién con Jesus, y la obra de salvacién realizada
en Jests se describe con otros conceptos y otros titulos.

A medida que, de modo creciente, se va reflexionando sobre la
muerte de Jests y sobre su exaltacién como manifestacién de la
bondad de Dios, se va advirtiendo que se habla ya en plan cidltico-
sacerdotal, pero con una concepcién de nuevo contenido. Ya la
Carta a los efesios afirma que Jests se entregd como «oblacién y
sacrificio» (prosphora kai thysia = términos cultuales) (Ef 5, 2).
Pero sobre todo la Carta a los hebreos describe €l acontecimiento
de Cristo como el nuevo culto sacrificial y designa —es el dnico

17
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escrito neotestamentario que lo hace— a Jesucristo como sumo
sacerdote propiamente dicho segiin un nuevo orden. El es un su-
mo sacerdote irrepetible y tinico, pues su sacrificio es un sacrificio
dnico, que vale para todos los tiempos, después de cuya oblacién
ya no son necesarios més sacrificios. Estas manifestaciones y refle-
xiones, que abarcan capitulos enteros de la Carta a los hebreos, son
en sus rasgos fundamentales, algo corriente. Y ellas determinan
que la iglesia posterior utilizara la expresién del «sacerdocio» de
Jesucristo.

Esta nueva concepcién del sacerdocio se caracteriza sobre todo
por dos momentos cristolégicos: el oferente y la ofrenda coinci-
den en uno solo! El sacerdote es sacerdote, debido a que se ofre-
ce a st mismo como sacrificio. Toda la vida se convierte en culto,
en servicio de Dios y la ofrenda de toda la vida culmina en esta
muerte sangrienta, Se puede decir que la nueva interpretacion del
sacerdocto por Jesds y por la primitiva iglesia radica de una mane-
ra decisiva en esta personalizacién y cristologizacion.

b) Los cristianos como pueblo sacerdotal de Dios. «Puesto
que la salvacién consiste en Cristo... en la asimilacién a él, no ha
de extrafiar que... lo sacerdotal sea un elemento estructural de lo
cristiano» °

La actuacién sacerdotal caracteriza a la iglesia como un todo,
concretamente a todos los creyentes o fieles y a su existencia cris-
tiana como sacerdotal. El nuevo testamento utiliza también aqui
la palabra «sacerdotal».

Esto naturalmente ocutre también por primera vez en la fase avanzada de
la predicacién neotestamentaria. Pero, con todo, no se puede pasar por alto
que €l contenido propio de esta idea —a saber, que nosotros estamos capa-
citados y llamados al nuevo culto de la donacién— desempefia un papel
totalmente importante en la imagen del sagrado templo de Dios vivo, que
somos nosotros, ya en el mismo Pablo. Expresamente utilizan la palabra «sa-
cerdotal» asimismo mds tarde la ptimera Carta de Pedro y el misterioso
Apocalipsis de Juan. «Vosotros, como piedras vivas, sois edificados en casa
espiritual y sacerdocio santo para ofrecer sacrificios espirituales, aceptos a
Dios por Jesuctisto» (1 Pe 2, 5). «Pero vosotros sois linaje escogido, sacet-
docio real, nacién santa, pueblo adquirido para pregonar el poder del que
os llamé de las tinieblas a su luz admirable» (1 Pe 2, 9).

De una manera similar a estos dos pasajes de la primera Carta de Pedro
se refiere también el Apocalipsis en sustancia a textos veterotestamentarios
como Ex 19, 6 e Is 61, 6 cuando dice: «Y os ha hecho reyes y sacerdotes
de Dios, su Padre, a él la gloria y el imperio por los siglos de los siglos.
Amén» (Ap 1, 6, y de un modo semejante, 5, 10 y 20, 6).

5. H. Volk, Der Priester und sein Dienst, Mainz 1966, 47.
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En estas citas se ve claro que el sacerdocio del pueblo de Dios
—el sacerdocio comtin de todos los fieles— es participacién en el
tnico sacerdocio de Jesucristo, que nosotros somos una taza sa-
cerdotal dnicamente porque pertenecemos a €l y en tanto cuanto
que pertenecemos a él. Es importante advertir también que nuestra
existencia cristiano-sacerdotal no se describe suficientemente con
relacién a cualquier tipo de realizaciones litirgico-rituales. Por lo
que se refiere a la nueva y revolucionaria impronta de lo sacerdo-
tal, se trata de la dimensién existencial de toda la vida, de la
donacién o sacrificio de st mismos., Hablando en términos neo-
testamentarios, sélo bay un sacerdocio que merece ese nombre,
a saber, el de Jesucristo, el de la donacion de si mismos. Por nues-
tra participacion en ella, somos también nosotros lamados «sacer-
dotales».

¢} El ministerio especial de servicio en el pueblo sacerdotal
de Dios. ¢Qué ocurre entonces con los ministros, con los servido-
res, con los portadores de una misién especial, de un oficio? Los
portadores de un ministerio de servicio no son denominados ni
una sola vez en el nuevo testamento con el titulo de hiereus,
sacerdote ®, Y lo que en relacién a nuestro uso corriente parece
sorprendente, no causa extrafieza sobre la base de la manera de
pensar y de hablar anteriormente mencionada. Porque, en efecto,
habia que apartarse conscientemente de los viejos y extrafios cul-
tos, y esto no ocurrié al menos en la denominacién de los super-
visores: obispos (episkopot), ancianos (presbyteroi) y servidores
(diaconoi). Naturalmente, ya relativamente pronto, podemos cons-
tatar en €l nuevo testamento que determinadas funciones se acep-
taban de una manera duradera, aunque los ministerios corrientes
entre nosotros de obispo, sacerdote y didcono se determinan por
primera vez mds tarde y, en cualquier caso, en la forma que para
nosotros es corriente en la época neotestamentaria.

Naturalmente, que estos ministerios son en las comunidades importantes e
irrenunciables. Si nosotros decimos: cada cristiano tiene su funcién en el
todo, pertenece al pueblo sacerdotal de Dios, eso no quiere decir en modo
alguno que cada uno lo puede y lo hace todo. El dnico pueblo de Dios
es un organismo compuesto de miembros o articulado, lo cual es claro y no
se discute aqui. Y, naturalmente, también los portadores del ministerio,

6. Por otra patrte, se debe tener en cuenta que en el sentido de la
personalizacién mencionada (cristologizacién) de la idea del sacerdote, Pablo
utiliza ya una terminologia cultual para el anuncio misionero: Su anuncio
del evangelio es «accién sacerdotal»> y la preparacién de su «sacrificio» (de
los gentiles) se da al aceptar la {e los oyentes (cf. Rom 15, 16).



260 Signos de la cercania de Dios

como todos los cristianos, tienen parte en el caricter sacerdotal del pueblo
de Dios que hace poco describiamos, y no sélo como creyentes o fieles,
puesto que también ellos lo son, sino ciertamente también en la medida de
su misién especial, que es realmente necesaria para la edificacién del todo
(cf. Rom 15, 16).

También los portadores del ministerio, como tales, tienen una
funcién irrenunciable en la accién sacerdotal de la iglesia en su
conjunto, en la existencia sacerdotal del pueblo de Dios como
un todo. Segin la manera de hablar del nuevo testamento, ellos,
sin embargo, no son «servidores del cultor en el sentido originario
de la palabra; no se les encargan «funciones sagradas intraeclesia-
les», para las que ellos babrian sido segregados. Ellos son los
presidentes de la celebracién eucaristica —lo cual para el nuevo
testamento, por asi decirlo, sélo se puede sospechar, ya que eso
no se dice en ninguna parte de una manera expresa— no porque
ellos «estuvieran ordenados para ser sacerdotess —asi no habla
nadie en el nuevo testamento— sino porque ellos son los comisio-
nados y constituidos por la imposicion de las manos que les llena
del Espritu santo como los jefes y los pastores de las comunidades.

«Como liturgo de sus comunidades no aparece todavia Pablo en la forma
como esperamos... Tampoco para la forma mds alta de accién ciltico-litiirgi-
ca, la celebracién de la eucaristia, tenemos nosotros ningdn testimonio del
mismo Pablo de que él se reservara la presidencia de la misma, cuando se
hallaba presente en una comunidad; sin embargo, de eso tampoco se puede
sacar ninguna conclusién que diga lo contrario (cf. Hech 20, 7s). En las
frecuentes ausencias del apdstol de sus comunidades, mds bien se tenfan
en cuenta los presidentes de la comunidad; pero tamboco se puede docu-
mentar esto para el nuevo testamento... (28).

Una interdependencia del ministerio presbiterial y episcopal con la direccién
de la celebracién eucaristica no se puede probar por el nuevo testamento,
pero tampoco se excluye en él... (34).

Segtin el nuevo testamento, la misién o encargo de los presbiteros y de los
obispos no se convierte en sacerdotal por el hecho de que ellos hagan
presente de una manera especial el sacrificio de Jesucristo en la eucaristia.
El oficio sacerdotal de los portadores del ministerio consiste primariamente
en que ellos, en su accibn conjunta y constructora de la iglesia, participan
en la palabra, en el signo y en la existencia, en el ministerio sacerdotal de
Jesucristo, en el ”por nosotros” de Jesucristo... SSlo poco a poco llegs la igle-
sia a adquirir conciencia de que en la celebracidén de la eucaristia se da la
mds fuerte presentacién del mensaje y de la accién de Jests. Encontramos
ya claros testimonios en la primitiva iglesia de que la celebracién de la euca-
ristfa por la comunidad, s6lo se puede realizar bajo la presidencia del obispo
o de otros portadores del ministerio asociados con él» (35)7.

7. Schreiben der deutschen Bischofe diber das priesterliche Amt. Eine
biblisch-dogmatische Handreichung, Trier 1969.



La ordenacion sacerdotal 261

2) El dilema de nuestro uso lingiifstico

Es inevitable el esclarecer los modos tan diferentes de hablar
y de pensar de la iglesia apostdlica, cuyos escritos consideramos
como documentos fundamentales y nos sirven de norma en todas
estas cuestiones, Nuestra palabra alemana Priester puede de hecho
expresar varios y diversos significados y por ello se presta a falsas
interpretaciones v no queda al margen de usos erréneos posibles.

También el Documento de los obispos alemanes sobre el ministerio sacet-
dotal de 1969 habla de esta dificultad terminolégica. Nuestra palabra Pries-
ter es una palabra préstamo tomada del griego presbyteros, que significa
mis viejo. De ahi que seria exactamente correcta y adecuada para la desig-
nacién de ministetio de presidencia en la iglesia, del que tratamos aqui, y
que se transmite por la imposicién de las manos, y es referencia sacramental
a una funcién sacramental de la iglesia: el mds viejo como portador del
ministerio especial de servicio en la iglesia.

Pero Priester (sacerdote) es asimismo, por desgracia, una Unica palabra, de
la que usamos para el oficio en el sentido estricto de la palabra de trans-
misién de la salvacién, y cilticosacerdotal, es decir, para la traduccién de
las palabras hiereus o sacerdos (ambas significan sacerdote). Por consiguiente,
el presbyteros, que es en si profano y que no tiene nada que ver con el
culto, se halla cargado, en nuestra expresién germanizada, con un significado
completo cdltico-sacerdotal, y ciertamente no sélo en el sentido cristoldgico
nuevo y neotestamentario de sacerdote o sacerdotal que hemos visto a gran-
des rasgos en la Carta a los hebreos y en la primera Carta de Pedro.

Seria 18gico y adecuado €l que se utilizara nicamente la pala-
bra Priester (sacerdote) para Cristo y para todos los cristianos
en el sentido biblico. Pero se ha restringido cada vez mds a los
portadores del ministerio, para los que precisamente en el nuevo
testamento #o0 se usaba en modo alguno.

A esto hay que afiadir que nosotros, para la accién cdltico-
sacerdotal en el sentido pagano o en el sentido general de la histo-
ria de las religiones, sélo disponemos de la palabra Priester (sacer-
dote). Segln esto, no se puede impedir que se trasluzca y aparez-
ca este fondo comiin fenomenolégico-religioso, cuando decimos
Priester. Y en este caso, no hay que temer nicamente una restric-
cién de sentido sino también una falsificacién del contenido.

Los cristianos, en su conjunto, y también los portadores de ministerios ctis-
tianos, los presbyteroi y los episkopoi, no son empleados del culto como los
servidores del templo pre-cristianos. Sin embargo, esta afirmacién, que cae
de su peso, en el transcurso de la historia de la tradicién, y en buena parte
debido a la terminologia, por lo general qued$ en el olvido. En la medida en
que los cristianos no debfan asociarse ya a los cultos paganos, sino que cada
vez mds los sustituyeron e incluso aceptaron de su funcién un culto oficial
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en esa misma medida no se pudo evitar al parecer que, primero, este am-
plio sentido del culto (culto = vida, sacerdocio = entrega de la vida) se
restringiera a la accién litdrgico-ritual y, segundo, cosa que fue més lamenta-
ble, no se dijera ya de todos los cristianos de la misma manera sino que se
aplicara cada vez mds Unicamente a los portadores del ministerio.

Si se reflexiona sobre todo esto, se debe afirmar sin duda que
el concepto «sacerdotes no es especialmente adecuado y apropiado
para la caracterizacion de la funcién propia y especifica del minis-
terio en la iglesia: a saber, la evangelizacidn o predicacion y la
ensefianza autorizada, la direccion de las comunidades vy de las
celebraciones eucaristicas. La expresion: sacerdocio de Cristo, sa-
cerdocio comin de todos los fieles, ministerio especial de servicio
seria algo mas claro. Pero apenas tenemos la posibilidad de modi-
ficar este uso lingiifstico que ha durado siglos, y, lo que es mds
importante, comprender correctamente esta cuestion.

c) La sucesién apostélica

Bajo este epigrafe pretendemos afirmar brevemente que la
iglesia, como un todo, se sitda en la sucesién apostdlica, y que
unos hombres, individualmente considerados, actuaban de una
manera muy especial para esa totalidad, como apédstoles de Je-
sucristo.

1) «Credo... apostolicam ecclesiam»

Tenemos que prescindir aqui de exponer con detalle la histo-
ria del condepto, y el diferente uso lingiifstico biblico y post-bibli-
co de la palabra «apostélico» o «apostdlicas.

Mereceria la pena €l reflejar de momento cdmo fue incrementindose esta con-
cepcién en el mismo nuevo testamento y advertir cémo la misién prepascual
de los discipulos y el circulo prepascual de los doce fue lanzado a la activi-
dad postpascual de la predicacién y de la misién, de manera que por fin
«los doce» y «apdstoles» coinciden y se convierten casi en sinénimos (cf. so-
bre todo Lc, Hech). Pablo, con su apasionada consideracién de si mismo
como apdstol de Jesucristo, aporta al cuadro un fuerte y vigoroso colorido,
en cuanto que él no pertenece al circulo originario de los doce y, sin em-
bargo, se arroga para si el apostolado especial y su autoridad. Una sola cosa
de todo esto va a ocupar nuestra atencidn, al fijarhos en esta cuestién, y es
el ver cémo se fueron elaborando y formando en las primeras generaciones
de la iglesia las funciones y los oficios especificos.
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En el transcurso del sigo IV, en los simbolos oficiales del bau-
tismo y de la fe, junto al «una, santa y catélica» se adopté el
«apostdlica» como la cuarta nota distintiva de 1a iglesia de Jesu-
cristo. Pero a nosotros nos interesa, en este lugar, el hecho teols-
gico, que se expresa de muchas maneras en el nuevo testamento:
El encargo de misionar en su aspecto méis amplio, aquél que dio el
Resucitado, vdle para toda la comunidad de los discipulos como
un todo. Lo que comienza con el mismo Jesucristo, debe reper-
cutir por encima de la época de su generacion y de sus inmediatos
colaboradores. También las genmeraciones posteriores de cristianos
deben ser apostblicas como iglesia de Jesucristo que son.
Ellas estdn, como formula la Carta a los efesios «edificadas sobre
el fundamento de los apdstoles y los profetas, siendo piedra angu-
lar el mismo Cristo Jests» (Ef 2, 20). En este sentido, toda la
iglesia se halla en la continuidad operada por el Espiritu y en
seguimiento del Sefior, o, en otras palabras, en la sucesién del
Sefior: ella es pueblo de Dios y cuerpo de Cristo, y, como tal,
tiene también ella parte en el ministerio de Cristo, en su funcién,
en su misién o envio.

Pero se puede advertir ficilmente por la formulacién de la
Carta a los efesios que «iglesia apostdlica» no significa simplemen-
te de una manera general «iglesia misionera», la iglesia enviada por
Jesucristo, aunque esto se incluye y también se significa. Iglesia
apostélica quiere decir desde que empezé a utilizarse esta palabra:
la iglesia que vive sobre la base de los apéstoles, la que vive
en coincidencia con los apéstoles y, por tanto, con un circulo de
personas bien determinado y delimitado, el cual tiene una impor-
tancia fundamental para la iglesia de Jests.

Existe en la conciencia propia de la iglesia que se estd haciendo
y en la de los colaboradores llamados por el mismo Jesds un darse
cuenta de estar lamados, de apostolado, que afecta de una ma-
nera especial a algunos hombres considerados individualmente.

2) La estructura fundamental de la sucesién apostdlica ®

La interdependencia entre apostolicidad en general y el segui-
miento apostélico en un sentido especial, es decir, la vinculacién
entre la iglesia apostélica y los apdstoles como petsonas que desta-
can, ha cristalizado en una estructura totalmente determinada y

8. Cf. E. Schlink, Dée apostolische Sukzession und die Gemeinschaft der
Amter, en Reform und Anerkemnung kirchlicher Amter, Miinchen - Mainz
1973, 123-162.
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concreta. El seguimiento apostdlico, la «succesio a.postohca» de.
be —asi lo elaboraron y dispusieron las primeras gemeraciones—
garantizarse a través de un momento sustancial (o de contenido) y,
asimismo, de otro més formal de la tradicién. La iglesia apostdlica
se encuentra all{ donde se transmite el testimonio de los apdstoles
de Jesucristo, del Crucificado y del Resucitado de doble manera:
como afirmacién testimonial y como testimonio, es decir, como
palabra de testimonio y como profesién autorizada.

La palabra originaria de los testigos de la resurreccién, la fun-
cién fundadora de la iglesia de aquellos que vivieron con Jesis
antes de la pascua y que después de la pascua experimentaron al
Crucificado como vivo, y que, por tanto, hasta cierto punto podian
identificarle debido a su conocimiento, esa funcién bésica no se
da més que una vez y es irrepetible. Peto ella se plasmd y como se
cristdlizé en la predicacién escrita, en los libros del nuevo testa.
mento, Este es el elemento sustancial o de contenido de la herencia
apostdlica, el elemento material: la fe, la ensefianza de los apdstoles,
con la cual debe coincidir y estar de acuerdo la iglesia, si es que
pretende ser apostdlica. El acto de la testificacién, la predicacién
autorizada y con plenos poderes, el perdén de los pecados, la fun-
dacién de la iglesia y la direccién de esa misma iglesia cristalizé en
la imposicién de las manos, la cual, hasta cierto punto, representa
el elemento formal de esta successio apostolica en el sentido estric-
to de la palabra. Hablando a base de im4genes: El libro del evan-
gelio y la imposicién de las manos juntamente, en su referencia
e interdependencia mutuas, son la estructura fundamental de la
sucesién apostélica, la cual se establece ya en la época biblica.
Asi, pues, un momento importante en esta estructura fundamental
de la sucesién apostélica es que comisiona y encarga a unos hom-
bres no sélo para hablar para todos, sino para hablar z todos y €l
hecho de que ellos concretan la «pre-donacién» del evangelio de
Dios: El apéstol de Jesucristo se encuentra frente a la comunidad.
No sélo el contenido o la sustancia del testimonio apostdlico, sino
también el acto del servicio testimonial apostélico adquiere con
ello rasgos «autoritativos». Este enfrentamiento autoritativo del
portador autorizado del ministerio no se entiende bien, sin em-
bartgo, sino solamente si se tiene al mismo tiempo presente su
vinculacién con la comunidad, su referencia a ella y su direccién
hacia la fe de esa misma comunidad. Lz iglesia se sitda, por tanto,
totalmente en la sucesion de los apéstoles, si conserva y garantiza
la fe, si profesa y vive esa misma fe. Y, para que pueda bacer
esto, tiene que habérselas siempre con un enfrentamiento o careo
con el evangelio, y situarse en la predicacién autorizada de aque-
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los que se ballan, en un sentido estricto y especial, en la successio
apostolica.

2. Los datos fundamentales bistéricos

a) La formacién del oficio de direccién
en el cristianismo primitivo

La formacién en el cristianismo primitivo del oficio de direc-
cién discurre por caminos entrectuzados, que no permiten se les
siga en todas sus particularidades y detalles. Pero se trata nueva-
mente aqui de conocer la idea de direccién —si es posible del
mismo Jests—, pero sobre todo de la iglesia primitiva. Pero asf
como la iglesia, con sus realizaciones fundamentales, es una dimen-
sién. postpascual, asi también el oficio eclesial de direccién se
halla influido esencialmente por la situacién postpascual. Pero co-
mo la iglesia misma, asi también el oficio eclesial de difeccién tie-
ne sus raices en el tiempo de la actuacién prepascual de Jesus.

1) Las raices prepascuales

El Uamamiento de los discipulos por el mismo Jesds, el llama-
miento de unos hombres, individualmente considerados, a seguitle
es —en cuanto las afirmaciones de los evangelios permiten sacar
conclusiones histéricas setrospectivas— una invitacién a dejar,
en el sentido literal, la vida que se ha llevado hasta entonces e
ir en pos de él; en otras palabras, a participar en su modo de
vida, v a recorrer con él aldeas y ciudades. En la perspectiva post-
pascual, aparecen frecuentemente como la misma cosa el «ser dis-
cipulo» y el «ser cristiano». En la cuestién acerca de las raices
prepascuales, es importante advertir que el seguimiento de Cristo
no es simplemente idéntico a la aceptacién del mensaje de Jests
acerca del reino de Dios. El hecho, por ejemplo, de que Jests
envie al ciego curado a su casa (Mc 8, 26), tanto como la primera
parte de la respuesta de Jesds al joven rico, «guarda los manda-
mientoss (Mt 19, 17) y otras observaciones similares muestran
que se da una diferencia histérica: El mensaje de Jesds acerca de
la venida del reino se dirige a todos los oyentes; sin embargo, Je-
sts llama a algunos a su proximidad inmediata. Creer en el evan-
gelio y andar con Jesds no son cosas simplemente idénticas.
¢Qué significa, seglin eso, la llamada especial de los discipulos?
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Si se compara la vocacién de Eliseo (1 Re 19) con el logion:
«...deja a los muertos sepultar a sus muertos» (Mt 8, 22), queda
totalmente claro que el llamamiento de los discipulos por el Jests
terreno significa una radicalizacién de la llamada de los profetas
por parte de Dios. El sentido y la finalidad del llamamiento vetero-
testamentario de los profetas era no dejar en paz a los hombres,
tomatlos a su servicio, para que se hicieran portavoces de Dios, de
su voluntad y de su palabra, para que ellos anunciaran la salvacién
o el juicio de Dios. Correspondiendo a ello y superdndolo, como
sentido del llamamiento especial de Jests a sus discipulos, destaca
lo siguiente: una toma a su servicio de unos hombres para su can-
sa, el anuncio de la proximidad del reino de Dios, la colaboracion
en aquello que Jesds considera como su mision, la proclamacion
de la venida de Dios en bondad v en perddn, la llamada a la con-
version, y la demostracién de la venida de Dios, que ba acontecido
mediante palabras y obras.

Esta tarea de los primeros discipulos la atestiguan los evangelios con bastan-
te amplitud. Pasajes como Mc 6, 7-13 par y Lc¢ 10, 1-12 par sin duda
fueron formados por la comunidad, pero, con todo, muestran ya los ras-
gos de la primitiva misién postpascual, y tienen sin duda un fondo exegé-
tico histérico notable que es prepascual.

El sentido, por tanto, del seguimiento prepascual y del llamamiento pre-
pascual de los discipulos consiste en que Jestis llama obreros para la cosecha
de Dios (cf. Lc 10, 2). Y si en Marcos, en conexién con el lamamiento
de los discipulos, nos encontramos con aquello de «Yo os haré pescadores
de hombres» (Mc 1, 17), esto afecta no sélo a la conciencia propla post-
pascual de la cornumdad sino también al sentido de la constitucién prepas-
cual de los discipulos.

De la gran multitud de los discipulos (Lc 10, 1, habla de 70)
TJestis elige un circulo de doce. La historicidad de este circulo de los
doce no puede discutirse razonablemente. E! circulo de los doce es,
como dimensién prepascual, un signo escatolégico.

La investigacién exegética coincide ampliamente hoy en afirmar que Jesus,
con la constitucién del circulo de los doce trataba de referirse a todo Israel,
y que aludfa con toda claridad a las doce tribus del pueblo. Asf, pues, los
doce son una expresién visible de su deseo que reunir y congregar a todo
el pueblo. El logion que encontramos en Mateo refleja con bastante exacti-
tud esta representacmn y este poder escatolégicos de los Jdoce: «En la re-
generacién, cuando el Hijo del hombre se siente sobre el trono de su
gloria, os sentaréis también vosotros sobre doce tronos para juzgar a las
doce tribus de Israels (Mt 19, 28).

Este ciculo de los doce —prescindiendo de que luego se com-
pleté por la eleccién de Matias en lugar de Judas— no tiene nin-
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guna continuacién. Posee una funcién histérica tnica al principio,
que en el nuevo testamento adquiere su propio color en que sobre
todo esos doce —como sefiala a las dlaras la vieja fé6rmula de 1
Cor 15, 5-8— fueron agraciados por las apariciones del Sefior.
Ellos, por tanto, son en cierto modo la instancia de identificacién
que asegura y determina: el que se aparecié es el Crucificado, el
Exaltado que vive; el que nosotros experimentamos es el Jesis
terreno con el que hemos vivido. Ex este sentido los doce, con
su testificacién dnica de la pascua, son como el fundamento de la
fe en la resurreccion. Estos testigos pascuales son los primeros
anunciadores de la accién salvadora de Dios en y mediante Jesu-
cristo. En esta primitiva funcién de testimonio no tienen a nadie
que les suceda. Pero la transmision viva de su testimonio se da
a través de muchos servicios y hombres.

2) Multiplicidad de servicios

Las funciones y los servicios dentro de las comunidades cris-
tianas primitivas muestran una amplia variacién. Estructuras reli-
giosas y profanas, formas organizativas judias y del Asia menor
fueron aceptadas o adaptadas, y asimismo fueron inventadas y ex-
perimentadas otras nuevas y propias.

La comunidad de Jerusalén, constituye, junto al circulo de los doce, la
forma de servicios de los siete (Hech 6, 1-3), los cuales no sélo se preocu-
pan de las mesas, sino que también predican, bautizan, y se dedican a la
accién como evangelistas. Del judaismo se tomé sobre todo la institucién
del consejo de los ancianos, el colegio presbiterial como un equipo directivo.
En las primeras comunidades hay asimismo doctores y profetas. En lo que
se refiere a Antioquia, por ejemplo, se mencionan expresamente con sus
nombres en Hech 13, 1. Acerca de la relacidn con los doce, sobre el modo
de su institucién, sobre la época de la primera aparicién, no sabemos deta-
lles ni en lo que se refiere a los «ancianos», ni en lo relativo a los «docto-
res» y «profetas».

Las comunidades de Pablo, que eran preferentemente pequefias
comunidades con una fuerte orientacién y expectacidn escatolégica,
poseen una estructura que llama la atencién: Sobre todos estd la
autoridad de Pablo, el cual, sin embargo, hace hincapié en que
todos los bautizados pongan sus carismas al servicio de la edifica-
cién del todo,

Una multiplicidad y un colorido cortespondientes muestran los elencos de
carismas que nos da Pablo: Rom 12, 6-8; 1 Cor 12, 8-10; 1 Cor 12, 28-30;
Flp 1, 1; 1 Tes 5, 12. La misma comunidad se organiza bajo la supervisién
del apéstol v da origen a los servicios necesarios.
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Una comparacién entre los diversos elencos de carismas permiten sospechar 9
que en cada uno habia grandes diferencias. Pablo pone de manifiesto cudles
eran los servicios que él consideraba los més importantes: «Primero apds-
toles, luego profetas, luego doctores, luego el poder de los milagros, las
virtudes; después, las gracias de curacién, de asistencia, de gobierno...»
(1 Cor 12, 28). Asi, pues, junto a los «apéstoles» aparecen en primer rango
especialmente los «profetas» y los «doctores». De los profetas y de los doc-
tores se reclutaron muy pronto los que presidian (cf. Flp 1, 2), los que te-
nian que gobernar las comunidades. Pero tampoco aqui sabemos nada acerca
de la manera como eran instituidos en sus cargos.

Si se destaca con razén la multiplicidad de los servicios caris-
mdticos de las comunidades paulinas primitivas, no hay que pasar
por alto que todos se mantenian por la fuerte autoridad de Pablo.
Sobre todo se advierte en las cartas pastorales que, después de la
muerte de Pablo, se planteé con toda claridad la cuestién sobre
el oficio de gobierno y, por consiguiente, la cuestién sobre la jerar-
quia en la sucesién del mando. Asimismo se respondié con toda
dlaridad a esta cuestién.

3) Formacién del episcopado mondrquico

Ahora aparece de una manera especial en primer plano la po-
sicién del obispo, del episcopus.

En las cartas de Pablo se mencionan los obispos sélo de paso en Flp 1, 2,
y, por lo demés, en plural, lo cual permite sospechar que, entre los obispos
y los presbiteros no se hacia todavia diferencia. En las cartas pastorales,
se habla del «supervisors (= episcopos, nuestra palabra obispo deriva de ahi)
como el responsable para la comunidad y para el evangelio. «Debe ser un
hombre que se ajuste a la doctrina, de suerte que pueda exhortar con doc-
trina sana y argiiir a los contradictores» (Tit 1, 9). También se mencionan
en las cartas pastorales los presbiteros y los didconos. Sin embargo, no se
puede determinar con claridad cudl es alli su relacién exacta respecto al
obispo. Con toda probabilidad, el obispo es el primus inter pares de los
presbiteros.

Si se trata de resumir cuidadosamente en una férmula cémo
describen las cartas pastorales a Timoteo y a Tito los oficios ecle-
siales, tal vez se pueda decir lo siguiente: Se establece una coordi-
nacién y subordinacién de los distintos servicios, sobre todo de
aquellos que tienden ya con claridad en la direccién del «oficion,
aunque se mencionan como oficio aquellos servicios que por una
parte afectan directamente a toda la comunidad y, por otra, son
asumidos por sus portadores de una manera duradera.

9. Cf. O. Kuss, Der Romerbrief, Regensburg 1959, 554.
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Si se reconoce este desarrollo, sobre todo dentro del marco de las comu-
nidades paulinas, hay que advertir, sin embargo, que conviene abstenerse de
una simplificacién del proceso histérico. Ciertamente, hay que decir: En las
comunidades paulinas se puede reconocer, incluso dentro del nuevo testa-
mento, un desarrollo de una gran variabilidad y multiplicidad, hacia una
fuerte articulacién en la direccidn obispos-presbiteros-didconos, pero esa
tendencia no vale sin mds para toda la amplitud del nuevo testamento.
Otros escritos mds tardios, como la Carta a los hebreos, la primera Carta
de Pedro, la de Santiago y asimismo las cartas de Juan y el Apocalipsis no
conocen evidentemente este desarrollo.

Asi, pues, si haciendo referencia a las cartas pastorales —como
ocurri6é en el pasado catdlico siempre de una manera muy forza-
da— se destaca este desarrollo dentro del nuevo testamento en un
oficio triple articulado entre sf, entonces hay que observar tres
cosas: 1) Debemos tomar ciertamente en serio la experiencia que
se refleja aqui; 2) ella representa una sola, aunque importante, ten-
dencia tradicional dentro del nuevo testamento, el cual, sin embar-
go, hacia finales del siglo I, conoce otras organizaciones de la co-
munidad mds abitertas. Por otra parte, en las épocas postetiores
se acepté sobte todo el concepto de las cartas pastorales, y 3) la
acufiacion propia del oficio de gobierno del obispo, en su ordena-
cién sobre los presbiteros y los didconos como sus colaboradores,
ocurre por primera vez en la época postneotestamentaria, en el
siglo II.

Sobre todo las cartas de Ignacio de Antioquta, que suftié el
martirio en Roma el 117, destacan con energia el lugar del obispo
Unico ‘en la comunidad. Sus cartas muestran sin duda una ordena-
cién colegial entre unos y otros: el obispo y el sacerdote ocupan el
primer puesto en la comunidad; ellos estdn unidos entre si y con
el didcono de una manera muy estrecha, Teniendo en cuenta el
peligro de las rupturas y de los grupos separados, Ignacio destaca
con fuerza la responsabilidad y asimismo la funcién creadora y
garantizadora de la unidad en el obispo, y esto lo bace de tal ma-
nera que ya se puede bablar en él del obispo en el sentido moder-
no de la palabra. El es el garantizador de la «eclesialidad» (o le-
gitimidad) de todas las acciones eclesiales, y él, sobre todo, garan-
tiza la unidad de la comunidad.



270 Signos de la cercania de Dios

b) La imposicién de las manos y la ordenacién \°

¢Dénde se puede reconocer y determinar, en este desarrollo
esbozado a grosso modo, lo que hoy denominamos «la ordenacién
sacerdotal»? ¢dénde y cémo se da la entrega del ministerio?

1) El signo «més antiguo»

La imposicién de las manos, en el sentido de la entrega de un
poder o de una facultad, se daba ya en el antiguo testamento y en
el judaismo de la época precristiana.

Este signo antiquisimo de la bendicién y de la toma de posesién mfluyé so-
bre todo en la forma que se describe en el libro de los Nimeros. Alli se
relata ¢dmo se confié a Josué la alta dignidad de Moisés: «Yahvé dijo a
Moisés: toma a Josué, hijo de Nun, hombre sobre quien reside el espiritu,
y pon tu mano sobre él. Ponle ante Eleazar, sacerdote, y ante toda la asam-
blea, y le instalards ante tus ojos. Transmitele una parte de tu autoridad,
para que la asamblea de los hijos de Israel le obedezcan. Que se presente
al sacerdote Eleazar, que consultard por él el juicio de los urim ante Yahvé;
y seglin este juicio, saldrdn y entraran los hijos de Israel y toda la asamblea
con él» (Nim 27, 18-23).

«El judaismo post-testamentario, mientras ejercié la ordenacién, se fijé en
que el don de la sabiduria puede transmitirse de un maestro a su discipulo
subordinado. En ambos casos, la idea de la efectividad de la imposicién de
las manos desempefié un papel, en la que no se pensaba en la fuerza huma-
na sino en la divina, y, por tanto, debia destacarse la no disponibilidad del
hecho» 11. También el pasaje citado del libro de los Ntimeros es un «si»
de Moisés, su otden.

2) Testimonios neotestamentarios y su significado

Esta accién parlante es asimismo utilizada por los cristianos
como un simbolo antiguo y bien conocido para una nueva realidad,
a saber, como un signo realizador del nuevo hecho en el Espiritu
santo. Ya nos hemos detenido en &l al hablar del bautismo, de la
confirmacién, de la penitencia y de la uncién de los enfermos.

En los Hechos de los apéstoles, se observa ya que la imposicién de las
manos desempefid un papel muy importante también cuando se confiaban
misiones o tareas eclesiales: Los apdstoles en Jerusalén imponen las manos

10. Cf. E. Lohse, Ordination im Spitiudentum und im Neuen Testa
ment, Gottingen 1951.

11. F. Hahn, Neutestamentliche Grundlagen fiir eine Lebre vom kir-
chlichen Amt, en Dienst und, Regensburg 1973, 7-40.
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sobre los siete elegidos (Hech 6, 6). De los maestros, doctores y profetas de
Antioquia, se dice: «Mientras celebraban la liturgia en honor del Sefior y
guardaban los ayunos, dijo el Espiritu santo: Segtegadme a Bernabé y a
Saulo para la obra a la que los llamo. Entonces, después de orar y ayunar,
les impusieron las manos y los despidieron» (Hech 13, 3). El Espiritu santo
llama para la misién, y el signo externo para este llamamiento y para el
envio es la imposicién de manos por parte de los jefes, los profetas y los
doctores. Los interesados ayunan y oran, para prepararse para esta tarea.
Esto significa, en términos familiares, que se han dado los elementos més
importantes de la preparacién y de la delegacién. Sin embargo, aqui esa
imposicién de manos puede entenderse frecuentemente como una bendicién
y corroboracién para una misién y una tarea determinadas que estdn deli-
mitadas de una manera real y temporal.

En las cartas pastorales, aparece ante nosotros por primera
vez una ordenacién, que expresa realmente la instalacién de una
persona en un ministerio, que compromete de una manera total y
duradera. Aqui hay que mencionar ante todo los pasajes de 1 Tim
4,14; 5,22 vy 2 Tim 1, 6. La instalacién en el oficio y la instala-
cién para el ministerio de direccién se hallan asociados, como signo
eficaz, a la imposicién de las manos, en la cual se otorga al portador
del ministerio Ja donacién y la fuerza del Espiritu que se exigen
para esa tarea, Pero ahi, con todo, no se fija la mirada primaria-
mente en la cualificacién espiritual de una petsona como tal.
Esos tres pasajes hablan de la imposicién de manos mds bien
directamente en el contexto de la comunidad, con miras a la tarea
y a la funcién de direccidn y, sobre todo, de la ensefianza: «Mien-
tras llego, aplicate a la leccién, a la exhortacién y a la ensehanza.
No descuides la gracia que posees, que te fue conferida en medio
de buenos augurios con la imposicién de las manos de los presbi-
teros» (1 Tim 4, 13-14). Naturalmente, que esto exige del aludido
una disposicién determinada, una determinada forma de vida, pero
éstas tienen su finalidad, su objetivo y su propio sentido en la vida
y en la salvacién de la comunidad: «Esta sea tu ocupacién, éste tu
estudio, de manera que su aprovechamiento sea a todos manifiesto.
Vela sobre ti, atiende a la ensefianza, insiste en ella. Haciendo asi
te salvards a ti mismo y a los que te escuchan» {1 Tim 4, 15).

3) Una predicacién, autorizada y con plenas facultades
del evangelio

En esta cita sorprende hasta qué punto la tarea o la misién
de la ensefianza se halla asociada a la imposicién de las manos.
Se puede decir que el ministerio de las cartas pastorales —y esto
lo dejan bien claro también las afirmaciones que se hacen sobre
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la ordenacién— se entiende sobre todo como un «ministerio de
ensefiar», en el sentido del anuncio autorizado y con plenas facul-
tades del evangelio y de la conservacién del legado apostélico.

«La conservacién de la dnica, de la sana doctrina», del «depdsito» (en grie-
go paratheke) «confiado» y la presentacién correcta de la «palabra de la
verdad» son los deberes propios. Aqui, por tanto, se trata de la mutua
vinculacidén entre tradicién y Espiritu, la cual, como tal, también acarrea
una determinada ordenacién» 12,

Asi, pues, la imposicién de las manos se relaciona estrechamente con esta
conservacién de la recta doctrina apostélica. El carisma del oficio, que estd
asociado con la imposicién de las manos, se entiende como posibilidad y
capacidad, que deben actualizarse en direccién del testimonio que se debe
dar. Esto quiere decir que la concepcién del ministerio que se confia por
la imposicién de las manos se halla fuertemente determinada por la difusién
activa del testimonio apostélico. De una manera mds fuerte e intensa que
los poderes o competencias disciplinares o de tipo administrativo, que tam-
bién se mencionan, mds intensamente que las funciones litdrgicas y de servi-
cio divino, que se pueden sospechar, se tienen ante la vista la predicacién,
la ensefianza, cuando se habla en las cartas pastorales del oficio transmitido
por el orden.

J. Martin resume asi su correspondiente estudio histérico:
«Los Hechos de los apéstoles y las Cartas pastorales destacan
dos decisiones fundamentales de la segunda generacién cristiana:
en primer lugar, se presentd, frente a la predicacién de los apés-
toles, el cardcter objetivo y transmisible de la predicacién... En
segundo lugar, la consetrvacién de la recta doctrina y su correcta
interpretacién fue ligada al oficio de la presidencia de la comuni-
dad, que se habia convertido en una institucién fija y determina-
da, Con ello, los presbiteros-obispos reciben el servicio central
de los apéstoles... Asi comienza, en la segunda generacién cristia-
na, un proceso de concentracién de tareas sobre el oficio de la
comunidad, el cual, en esta primera fase, saca su dindmica de la
recepcién de la apostolicidad de la iglesia y de su ensefianza» 3.
La ordenacién en forma de imposicion de manos remite y obli-
ga a los ordenados al testimonio apostdlico de la accién de Dios
que se conserva en la sagrada Escritura, al evangelio viviente. El
ordenado debe ser el testigo autorizado del evangelio de Jesucristo
ante la comunidad.

12. F. Hahn, o. ¢, 19.
13. J. Martin, Die Genese des Amtspriestertums in der friiben Kirche.
Der priesterliche Dienst 111, Freiburg 1972, 59-61.
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c) El triple grado del sacramento de la ordenacién
1) Las afirmaciones del concilio de Trento

No tiene que extrafiar que las afirmaciones del concilio de
Trento hayan influido notablemente en la teologfa del ministerio
y del orden en los siglos siguientes.

Pero, ¢cémo se presentaba la situacién? La teologia pretriden-
tina sostenia o defendia las mds diversas teorias con relacién a la
valoracién del ministerio episcopal, de las 6rdenes menores y de
la tonsura, y también con relacién a la materia y a la forma de la
ordenacidn, es decir, del signo exterior. As{ quedd claro, después
de una primera discusién en Trento, que para una amplia doctrina
sobte €l oficio y las érdenes, {a teologfa cotriente carecia de base.
Para una fundamentacién teolégica, hubiera sido necesario sobre
todo una aclaracién del significado e importancia del episcopado,
pero aqui se caeria en seguida en un torbellino politico-eclesial
—tensiones entre el papa y el concilio, entre «papistas» de la
curia y muchos obispos— y, por eso, se esquivé esta tarea teols-
gica. De esta situacién teoldgica y edlesio-politica resulté la escasa
y casi pobre forma de la doctrinag de sacramento ordinis. Incluso
casi se redactaron los cdnomes sin prélogo doctrinal, pues, a fin de
cuentas, sblo se trataba de contestar a los ataques de los reforma-
dores, es decir, en concreto: de adoptar una justificacién del mi-

nisterio ejercido de hecho en la iglesia,
' La contestacion del concilio a los ataques contra un sacerdocio
particular en la iglesia, se puede resumir en tres ideas:

a) Hay un sacerdocio visible con un poder pleno espiritual
para consagrar v pata absolver:

Si alguno dijere que en el nuevo testamento no existe un sacerdocio
visible y externo, o que no se da potestad alguna de consagrar y
ofrecer el verdadero cuerpo y sangre del Sefior y de perdonar los pe-
cados, sino sdlo el deber y mero ministerio de predicar el evangelio,
y que aquellos que no lo predican no son en manera alguna sacerdo-
tes, sea anatema (D 961).

b) Este sacerdocio se confia por medio de la sacra ordinatio:

Si alguno dijete que el otden, o sea, la sagrada ordenacién no es
verdadera y propiamente sacramento, instituido por Cristo Sefior,
o que es una invencién humana, escogida por hombres ignorantes de
las cosas eclesidsticas, o que es sélo un rito para elegir a los ministros
de la palabra de Dios y de los sacramentos sea anatema (Can. 3, DS
963).

18
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Si alguno dijere que por la sagrada ordenacién no se da el Espiritu
santo, y que, por lo tanto, en vano dicen los obispos: recibe el
Espiritu santo: o que por ella no se imprime caricter, 0 que aquel
que una vez fue sacerdote puede nuevamente convertirse en laico, sea
anatema (Can. 4, DS 964).

c) Con el sacramento del orden se asocia la estructura jerdr-
quica irrenunciable del ministerio eclesial, la cual descansa o se
apoya en la misién por Cristo y no deriva de «abajo»:

Si alguno dijere que en la iglesia catdlica no existe una jerarquia,
instituida por ordenacién divina, que consta de obispos, presbiteros
y ministros, sea anatema {(Can. 6, D 966).

Pero antes de enfrentarnos con la recepcién de este texto por
el Vaticano II, conviene oftecer una caracterizacion sumaria del
tridentino: «El concilio de Trento... no se entiende fundamental-
mente si se busca en la potestad de consagracién o de absolucién
el dnico enfoque vélido y exclusivo para entender el ministerio
sacerdotal catblico. La cuestién acerca del punto sistemdtico de
entronque para la comprensién del sacerdocio no aflora expresa-
mente en el horizonte del concilio, de modo que esa cuestién
tampoco podia decidirse. La teologia de escuela postridentina sobre
el sacerdocio dependi6 sin duda, en un positivismo ingenuo de ma-
gisterio, {inica y exclusivamente de textos dogmatizados formal-
mente, y sélo a partir de ahf se establecen y se configuran el circu-
lo de cuestiones y el horizonte del pensamiento de sus afirmacio-
nes acerca del sacerdocio ministerial catdlico. La postura estricta-
mente antirreformatoria del decreto sobre el sacerdocio..., en con-
tra de lo que pretendia, estrechd el 4dngulo de visién catdlico
durante siglos. Por lo que se refiere al magisterio, es por primera
vez el concilio Vaticano II el que representa un auténtico pro-
greso» 14,

2) El orden tripartito en la visién actual (Vaticano II)

¢Cémo se presenta este progreso del concilio Vaticano II?
Un importante y tipico pasaje de la Constitucién sobre la iglesia
ilustrard esto con toda claridad:

14. K. Lehmann, Das dogmatische Problem des theologischen Ansa-
tzes zum Verstindnis des Amtspriestertums, en Existenzprobleme des Prie-
sters, Miinchen 1969, 121-175.
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Cristo, a quien el Padte santificé y envié al mundo (Jn 10, 36), ha
hecho participes de su consagracién y de su misién, por medio de los
apdstoles, a los sucesores de éstos, es decir, a los obispos, los cuales
han encomendado legitimamente el oficio de su ministerio, en distinto
grado, a diversos sujetos en la iglesia. Asi, el ministerio eclesidstico,
de institucién divina, es ejercido en diversos Srdenes por aquellos
que ya desde antiguo vienen llamédndose obispos, presbiteros y didco-
nos. Los presbiteros, aunque no tienen la cumbre del pontificado v
dependen de los obispos en el ejercicio de su potestad, estdn, sin
embargo, unidos con ellos en el honor del sacerdocio y en virtud del
sacramento del orden han sido consagrados como verdaderos sacer-
dotes del nuevo testamento, a imagen de Cristo, sumo y eterno sacer-
dote (Heb 5, 1-10; 7. 24; 9, 11-28) para predicar el evangelio
y apacentar a los fieles y para celebrar el culto divino. Participando,
en el grado propio de su ministerio, del oficio del tnico mediador,
Cristo...

En el grado inferior de la jerarquia estdn los didconos, que reciben
la imposicién de las manos «no en orden al sacerdocio, sino en orden
al ministerio». Asi, confortados con la gracia sacramental, en comu-
nién con el obispo y su presbiterio, sirven al pueblo de Dios en el
ministerio de la liturgia, de la palabra y de la caridad (LG, 28 y 29).

En siete pasos interpretativos trataré de aclarar este texto:

a) La frase «Asi el ministerio eclesidstico, de institucién di-
vina, es ejercido en diversos 6rdenes», hace referencia expresa-
mente al canon 6, ya citado de Trento. Pero son interesantes los
cambios que se observan en la létra: «Mientras que Trento rela-
ciona, al parecer, la ordenacién divina (divina ordinatio) también
a la divisién de ministerios en obispos, presbiteros y didconos, el
Vaticano II, en cambio, relaciona el «de institucién divinas (divi-
nitus institutum) a todas luces tnicamente al servicio eclesidstico
como tal, Mientras que para Trento, la jerarquia establecida por
orden divina... consta (constat) de obispos, presbiteros y didconos,
para el Vaticano II, «el ministerio eclesidstico es ejercido (exer-
cetur) por aquellos que ya desde antiguo (4b antiguo y, por tanto,
no: desde el principio) vienen llamdndose (vocantur) obispos, pres-
biteros y didconos. La frase tridentina, si se interpreta de una ma-
nera estricta, no coincide con la realidad histérica. Sin embargo,
la frase del Vaticano IT coincide con ella» 1°.

b) La elaboracién teolégica del significado de la categoria y
funcién del obispo es uno de los logros especificos del Vaticano II.
Y, particularmente, porque del hecho de que el capitulo tercero
de la Lumen gentium se ocupe ampliamente de este tema, sc saca

15. H. King, La iglesia, Barcelona 41975.
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la impresion de cierto «episcopalismon». «El obispo estd revestido
de la plenitud del sacramento del orden», se dice en el niimero 26.
Esta afitmacion sobre el oficio episcopal no ofrece tinicamente ven-
tajas para la descripcién del servicio (normal) sacerdotal. Ya duran-
te el concilio se podia oir la critica de que los obispos se preocu-
paban mds de la cuenta de la elaboracién y el desarrollo de las
afirmaciones sobre el primado del concilio Vaticano I (1870), es
decir, de completarlas con la idea del colegio episcopal, y bastante
poco de los pérrocos y capellanes, de los portadores del oficio de
ministerio en las comunidades particulares,

¢) Si los presbiteros han sido considerados siempre como
los cooperatores episcopi en conexibn estrecha con el episcopado,
ahi se expresa el convencimiento positivo del orden tnico, es
decir, de la unidad del oficio de servicio particular. Pero no hay
gue ocultar que esta derivacién del presbiterado del episcopado
tiene también sus limites. Una restriccién aflora ya en el texto
citado, a saber, el que los sacerdotes, en el ejercicio de su potes-
tad, dependan de los obispos no se dice que sea por el hecho
de que tienen parte en el oficio de Cristo. La preocupacién de im-
pedir un sacerdocio «independiente» del obispo, es ciertamente
comprensible, pero es sin duda m4s importante el hecho de que el
sacerdote, en su actuacién, hace presente a Cristo y que se encuen-
tra y actiia en una indispensable inmediatez respecto a Jesucristo.
Asi, pues, hay que advertir que, atendiendo al Vaticano II, no se
describa €l presbiterado como una simple forma imperfecta o in-

completa del episcopado.

d) Es extrafio, en las muchas afirmaciones del Vaticano II
sobre el presbiterado, que no se describe al sacerdote tanto por su
posicién o categoria, o por sus facultades de su oficio, sino que se
explica a partir de su envio o misién. Esto significa un considerable
desplazamiento del acento: no se tiene presente el poder orientado
realmente o incluso la dignidad personal, sino el envio persomal
por Jesucristo: jmissio y ministerium! El oficio es para el conjun-
to de la iglesia, es servicio para la salvacién del pueblo de Dios.

e) El ministerio sacetdotal del obispo, del presbitero, pero
también el sacerdocio comin de todos los fieles se describe en di-
versos pasajes con ayuda de la #riple articulacién del oficio de
Cristo que se ha puesto en uso en la época reciente (oficio de en-
sefiar; oficio profético; oficio sacerdotal; oficio santificador; oficio
de rey y oficio de pastor), Este esquema de munus triplex tiene
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ventajas sobre todo en la superacién de una descripcién exclusiva-
mente cultual del oficio, pero no es satisfactoria en todos los as-
pectos. Choca, por ejemplo, con la diferenciacién usual desde hace
siglos en la teologia catdlica del ministerio, a saber, 1a distincién
entre «potestad de orden» y «potestad de jurisdiccién», con la cual
no se puede conciliar sin més. Pero sobre todo encubre u oculta
plenamente, a través de la clara diferenciacién entre oficio de en-
seflanza y oficio sacerdotal, la descripcién paulina del ministerio
apostdlico de evangelizacién: Pablo ve precisamente en esta pre-
dicacién —ya hemos hablado de ello— su propio «ministerio
sacerdotal» (cf. Rom 15, 16).

fy Mis importante todavia es la siguiente indicacién: En la
descripcién de las funciones, de las fereas que se transmiten con la
imposicién sacramental de las manos, la predicacién, ocupa de una
manera muy destacada el primer puesto. En la cita del nlimero 28
de la Lumen gentium, se advertia esto con toda claridad. También
el nimero 25 dice literalmente: «Entre las principales tareas de
los obispos se destaca la predicacién del evangelio». Aqui se en-
tronca, de una manera destacada y consciente, con la Biblia, lo
cual constitufa con razén el pathos del anuncio de la palabra de
los reformadores protestantes, lo cual era asimismo una respuesta
unilateral que correspondia a la exageracién y a la unilateralidad
de Trento. Por eso en esta confrontacién, Trento rechazé, sin cap-
tar las posibilidades positivas de entronque con la Biblia, el que
la ordenacién fuera un «simple servicios» «sélo el deber y mero
ministerio de predicar el evangelio» (DS 961) (nudum ministerium
praedicandi evangelium) (Can. 1, DS 961). En el cambio de acento
que se operd en el Vaticano II, hay que observar que el oficio de
la predicacién (munus praedicationis) se entiende en sentido muy
radical y amplio, que no puede equipararse sin mds de una manera
evidente con la «predicacién». «Predicacién» o «evangelizacién»
significa aqui todo el ministerio de salvacién, en cuanto que la re-
velacién de Dios es la base de toda la accién eclesial, en cuanto
que es Jesucristo mismo la Palabra que debe transmitirse. Asi,
pues, la plena capacitacién para comunicar el mensaje de la palabra
de Dios es, hasta cierto punto, el concepto superior, que compren-
de las diversas tareas del sacerdote.

Finalmente, una breve indicacién a la re-introduccién del dia-
conado permanente. Este fue durante siglos dinicamente como un
estadio de paso en el camino hacia el presbiterado y sélo podia
distinguirse en la vida por los ornamentos especiales que utilizaba
en la misa solemne con asistentes, en la cual el didcono y el sub-
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didcono, de hecho casi siempre sacerdotes, acompafiaban en la
celebracién al banquete principal (de ordinario, el pdrroco).

Es oficio propio del didcono, segin le fuere asignado por la autoridad
competente, administrar solemnemente el bautismo, reservar y distri-
buir la eucaristia, asistir al matrimonio y bendecitlo en nombre de
la iglesia, llevar el vidtico a los moribundos, leer la sagrada Escritura
a los fieles, instruir y exhortar al pueblo, presidir el culto y oracién
de los fieles, administrar los sacramentos, presidir el rito de los fune-
rales y sepultura... Ahora bien, como estos oficios, necesarios en gran
manera a la vida de la iglesia, segiin la disciplina actualmente vigente
de la iglesia latina, dificilmente pueden ser desempefiados en muchas
regiones, se podrd establecer en adelante el diaconado como grado
propio vy permanente de la jerarquia. Corresponde a las distintas Con-
ferencias territoriales de obispos, de acuerdo con el mismo sumo pon-
tifice, decidir si se cree oportuno y en dénde el establecer estos did-
conos para la atencién de los fieles. Con el consentimiento del romano
pontifice, este diaconado podrd ser conferido a jévenes idéneos, para
quienes debe mantenerse firme la ley del celibato (LG, 29).

3. Cuestiones sobre la ordenacion boy

a) Un compromiso que dura toda la vida
(character sacerdotalis)

La teologia habla desde hace mucho tiempo de que, ademds
del bautismo y la confirmacién, es sobre todo el orden el que
imprime «un sello o una marca indeleble», que cualifica de una
manera permanente al que recibe ese sacramento. El término téc-
nico tradicional para esto es el de «cardcter sacerdotal indeleble»
(Character indelebilis sacerdotalis). Esta afirmacién fue definida
por el concilio de Trento (Can. 4, DS 964). ¢Qué se quiere decir
con eso?

El «Escrito de los obispos alemanes sobre €l oficio sacerdotal»,
recomendable y digno de encomio, dedica s6lo a este aspecto
cuatro paginas y se esfuerza en ellas, sobre todo, en demoler las
falsas ideas que puede haber en el sentido de una «santidad» pet-
sonal, o de una «dignidad» miés alta. El character indelebilis es,
precisamente y sobre todo, un signo de humildad. Esto se ve clara-
mente, si se reflexiona de nuevo sobre la cuestién, a la que se
hizo amplia referencia en conexién con el bautismo de los herejes
va en los siglos IV y V16, Esa reflexién se mostré sumamente

16. Cf. las explicaciones correspondientes en el capitulo sobre el bautis-
mo: ¢Debe repetirse €l bautismo de un hereje, de un apéstata o renegado?
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itil ante el hecho triste de que hubo y hay todavia no pocos ecle-
sidsticos malos y pecadores. El concepto «marca indeleble» (cha-
racter sacerdotalis, character indelebilis) contesta a una pregunta
que no se refiere primariamente al sacerdote sino a la comunidad:
¢Qué ocurre con la palabra de la reconciliacién de la que se sien-
te portador el que la anuncia, cuando él mismo no vive segiin ella,
v no corresponde, en su conducta, a esa palabra y a su efectividad?
La contestacién teolégica dice: Uno que ha sido tomado por Cristo
para su servicio sigue siendo un instrumento de Dios y un servi-
dor de Dios, aun cuando sea pecador. Su funcién no consiste ni se
apoya en su santidad personal, puesto que su ministerio no es
para €l sino para la comunidad. As?, pues, el concepto apunta
a la diferencia permanente entre el ministerio vy la santidad perso-
nal. Character indelebilis #o significa ninguna santidad personal,
no significa tampoco la separacion de la comunidad, sino la orde-
nacion a la comunidad, la institucionalizacién de la funcién inde-
pendiente de su propia santidad, de su propia persona, las debili-
dades de su servicio simplemente no entran en la cuestion. Natu-
ralmente, se exige umna correspondencia entre su ministerio y su
modo de ser personal, pero la eficacia del sacerdote no depende en
dltimo extremo de si se da o no esa correspondencia.

Fijandonos en el portador del ministerio, por consiguiente, la
aceptacién permanente para el servicio en la iglesia primariamente
es un signo de humildad, y no estarfa mal que los sermones lauda-
torios del cardcter sacerdotal que se suelen tener en las primeras
misas volvieran a su cauce partiendo de esta afirmacién.

Con miras a la comunidad, se podtia describir el character
sacerdotalis como algo positivo, a saber, €l compromiso vital y la
toma en setvicio de por vida del ordenado. En efecto, es la expre-
sion y la certeza de la inquebrantable fidelidad de Dios: Jests es
el amén de Dios hacia nosotros. En la realidad sacramental, Dios
se asocié de tal manera con su iglesia, que nuestra condicién peca-
dora no elimina su accién. M4s concretamente: la comunidad no
debe comprender primeramente la santidad del portador del minis-
terio, para saber si la celebracién eucaristica es vilida, si la abso-

¢pierde él, con su separacién, toda vinculacién? ¢es en su retorno todo como
el principio, y se hace, por asi decirlo, «tabula rasa»? El resultado es:
Asi como un soldado desertor sigue con la posibilidad que se le reconozca
por la marca que se le ha hecho a fuego o por su tatuaje. asi el que se
ha apartado de la iglesia sigue estando caracterizado a los ojos de Dios
como una propiedad de Cristo. La consecuencia teolégica es: Una nueva
recepcién después de la penitencia no significa un bautizo repetido. El bau-
tismo es irrepetible.



280 Signos de la cercania de Dios

lucidn es eficaz, y, por consiguiente, para experimentar el evangelio
como una promesa de Dios. Aquel al que Dios elige para ese oficio
o servicio, presta a la comunidad ese servicio divino de salvacién
aunque él, debido a su condicién de pecador, fracase como un
soldado desertor.,

b) Criterios de eleccion «obligatorios»

Mi4s palpitantes que las reflexiones a las que acabamos de
aludir son los criterios de eleccién, que se discuten hoy, los cuales
se han visto corroborados muchas veces por los responsables de
los afios mds recientes. El que se va a ordenar debe ser vardn, debe
ser célibe y permanecer en el celibato,

1) El deber dél celibato y la seriedad de la situacién pastoral

Debemos cefiirnos aqui a algunas indicaciones a este circulo de
problemas de miltiple importancia 17,

La regulacién legal de esta cuestién estd en uso en el occiden-
te desde hace méds de un milenio.

Fue primeramente el concilio de Letrdn de 1139 el que declaré (jpor primera
vez en la historia!) que el matrimonio contraido por los que habian recibido
Srdenes mayores era invélido. En los primeros siglos, tanto los obispos, como
los sacerdotes, y los didconos eran, por lo general, casados. Incluso las cartas
pastorales ven, en la garantia en el matrimonio y en la familia, un criterio
de idoneidad para un servicio religioso particular. La rigurosa y estricta de-
terminacién del pequefio sinodo de Elvira en Espafia, el afio 306, que im-
pone a todos los clérigos casados el abstenerse de la comunién matrimonial
y el no criar hijos, no es todavia ningin tipo de mandato sobre la imposi-
cién del celibato, como a veces se puede leet. Fue por primera vez en el
siglo XII cuando se unifica y centraliza esta legislacién.

La exigencia obligatoria de que los portadores del ministerio
no contraigan matrimonio (= celibato) es, por consiguiente, evi-
dentemente una ley humano-eclesidstica. Esa exigencia se afirmé

17. Cf. a este respecto: F. Henrich (ed.), Existenzprobleme des Prie-
sters, Miinchen 1969; A. Franzen, Zolibat und Priesterebe in der Auseinan-
dersetzung der Reformationszeit und in der katholischen Reform des 16.
Jabrbunderts, Miinster 1969; R. Kottje y otros, Ebelosigkeit des Priesters
in Geschichte und Gegenwart, Regensburg 1970; P. Picard, Zilibatsdiskus-
sion im katholischen Deutschland der Aufklirungszeit. Auseinandersetzung
mit der kanonischen Vorschrift im Namen der Vernunft und der Menschen-
rechte, Diisseldorf 1975.
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y se afirma en los documentos oficiales como conveniente, e incluso
como altamente conveniente, pero nunca se afirma que sea algo
esencialmente necesario.

La observancia de esta ley a partir del siglo XII estd sometida
a continuas vicisitudes.

No sélo hacia el afio 1000, sino también hacia el 1500, vivian sin duda la
mayor parte de los clérigos en relaciones semejantes a las del matrimonio.
Los numerosos detalles histéricos, bien comprobados, pueden, sin embargo,
hacer reflexionar a cualquiera. Tampoco en la actualidad es el celibato una
ley que se mantenga de una manera absoluta en la iglesia catdlico-romana.
No sélo a los sacerdotes de las _glesias orientales unidas, sino también a
los pérrocos evangélicos y veterocatSlicos convertidos se les permite que
continden casados.

El verdadero problema es la unién candnica entre €l oficio de
servicio y el carisma del celibato, la cual se ha convertido en not-
ma general. Cuando se examinan estas cuestiones no deberfa pasar
a primer plano la problemdtica personal del portador del ministe-
rio, sino la misién de la iglesia y la capacidad de funcién de las
comunidades. Aqui se sitda, a mi modo de ver, en la actualidad,
lo explosivo de la cuestién, Una forma de vida conveniente, que,
considerada bdsica e histéricamente, es a todas luces algo secunda-
rio, obstaculiza hoy ya en amplias zonas la funcién primaria 8.
La celebracién de la eucaristfa pertenece a la existencia fundamen-
tal de una comunidad de Jesucristo. A esta forma de la auto-
realizacién mds concreta de la comunidad, le cotresponde su presi-
dente autorizado con plenos poderes, y ordenado. El celibato es,
segtin la tradicién eclesidstica, sumamente conveniente para el ofi-
cio del que preside, pero no estd esencialmente vinculado de mane-
ra necesaria con él. En unos tiempos en los que la funcién primatia
de muchas comunidades se halla en una situacién problemdtica,
puesto que no hay en ellas sacerdotes célibes, pero en las. que hay
disponibles hombres casados de garantia, y que incluso, de hecho,
ya se encargan de la cura de almas, de la pastoral y de la instruc-
cién religiosa en muchas regiones de la iglesia universal, la fun-
cién primaria, es decir, la evangelizacién con todas las facultades
para ello y la celebracién eucaristica de la comunidad, no pueden
subordinarse a esta caracteristica secundaria del portador del ofi-
cio. ¢Hemos percibido la seriedad de la hora histérica? ¢no esta-
remos perdiendo en esto, un kairos?

18. Cf. J. Blank - P. Hiinermann - P. Zulehner, Das Recht der Gemein-
de auf Eucharistie, Trier 1978; F. Klostermann, Der Papstbrief, die Bischife
und der Gemeindenotstand: Orientierung 43 (1979) 111s.
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2) ¢Ordenacién de la mujer? Anotaciones acerca del estado
de la discusién 1°

También en lo que se refiere a este segundo grupo de proble-
mas, nuestras reflexiones han de ser necesariamente breves.

En el planteamiento del la cuestién se trata de un problema
de los tiempos actuales con su visién acerca de la posicién y de
ia tarea que corresponde a la mujer. De ahi surge la dificultad
especifica de la argumentacién en pro o en contra. Porque, de una
tradicién de casi dos mil afios, no pueden sacarse argumentos sin
mds, y sin embargo, la contestacién debe coincidir con la concep-
cién apostdlica fundamental.

Una declaracidn formal de la Comisién papal biblica afirmé hace algiin tiem-
po que de la sagrada Escritura no pueden sacarse argumentos convincentes
contra la ordenacién de las mujeres. Una serie de obispos y tedlogos catdlicos
relacionados con la Escritura y la tradicién llegaron a la misma conclusién.
La declaracién de la Congregacién de la fe acerca de la cuestién sobre el
acceso de la mujer al ministerio sacerdotal de 1977 20 llega, no obstante, a la
tesis: «La iglesia no se considera autorizada, por fidelidad al modelo del
Sefior, a permitir el acceso de las mujeres a la ordenacién sacerdotaly.

En su punto mids decisivo, la declaracién establece que la Iglesia (= Roma).
al mantener dicha praxis, se ha guiado por la opinién de que esta manera
de proceder se funda en el designio de Dios sobre su iglesia; la declara-
cién, por otra parte, se guarda muy bien de desighar esta praxis, que se da
de hecho y que considera como obligatoria, como de fide divina credenda et
tenenda, es decir, como una afirmacién de fe. P. Hiinermann, que considera
esta toma de posicién vista en su conjunto, como una contribucién esclare-
cedora para la discusién presente, lamenta sin embargo que esa declaracidn,
debido a su modo de argumentar al estilo «neoescoldstico», suscita en no
pocos lectores la falsa impresién de que se trata de una declaracién de fe
obligatoria.

Parece que la cuestién de la consagracién diaconal para las mujeres se ha
examinado en Roma con mds amplitud y se ha considerado con mayor bene-
volencia. También el sinodo de Wiirzburg —apoyado en la opinién favorable
de P. Hiinermann y de Y. Congar— envié un votum correspondiente a Roma.

A mi me parece que de hecho no existen hasta ahora argu-
mentos teolégicos definitivos contra una posible ordenacién de las
mujeres. Aquf se trata en primer término sin duda no de un pro-
blema teolégico, sino de un problema psicoldgico y pastoral. Un
cambio de la praxis en este campo constituiria sin duda no sélo
una dificultad para muchos obispos, sino también para muchos

19. Cf. P. Hiinermann, Roma locuta-causa finita?: HK 31 (1977) 206-
209; K. H. Weger, Endgiiltig keine Ordination der Frau?: Orientierung 48
(1977) 64-67; H. van der Meer, Priestertum der Frau? Freiburg 1970.

20. Wortlaut: HK 31 (1977) 152s.
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fieles. Se debe pensar asimismo —y esto vale también para la
consagracién diaconal de la mujer y para el diaconado perma-
nente del varén— que aqui, en ciertas circunstancias, apunta asi-
mismo incluso el peligro de un nuevo «clericalismo» si se trata de
vincular de una manera fija todo servicio profesional con el orden.

c) Diferencias y aproximaciones ecuménicas

Nos resta todavia dirigir una rdpida mirada a la dimensién
ecuménica de nuestro tema. Las iglesias orientales no conocen una
consagracién episcopal y una ordenacién sacerdotal como nosotros.
La validez de la consagracién episcopal entre los anglicanos fue
negada en 1896 por €l papa Ledén XIII, pero debia ser posible el
conseguir en los afios siguientes el reconocimiento contrario 2*,
Entre las iglesias de la Reforma®? existe un problema —ijunto a
la teologia y a la praxis en parte muy diferentes en las distintas
tradiciones—, por parte de la concepcidn catdlica, en el hecho de
que la tradicién de la imposicién de manos episcopal se interrum-
pié en el siglo XVI. En el campo evangélico, el oficio abarca la
preocupacién por la palabra y el sacramento. La ordenacién en el
servicio, que se entiende como vitalicio, se da mediante la imposi-
cién de las manos o la extensién de las manos. Sin embargo, esta
«imposicién de manos» presbiterial por los hermanos en €l minis-
terio no es ningdn tipo de vinculacién en la cadena de las imposi-
ciones de mano episcopales realizadas desde la antigitedad.

En las conversaciones actuales ¢ intensivas entre teSlogos caté-
licos y protestantes evangélicos, que ya han dado origen a algunos
documentos muy dignos de tenerse en cuenta, se trata sobre todo
de dos cuestiones: ¢cédmo entendemos nosotros la ordenacién, qué
sentido teolégico v qué valor teoldgico tienen? scémo se puede
lograr a partir de un entendimiento teolégico, también un reco-
nocimiento practico mutuo?

Entre los documentos ecuménicos de consensa, que se ocupan
ampliamente del ministerio de la ordenacién, me parecen especial-
mente interesantes el texto del grupo francés de Dombes, Por una
reconciliacion de los ministerios 2% y la toma de posicién del Circu-

21. Cf. ]J. Bughes, Zur Frage der anglikanischen Weiben. Der priester-
liche Dienst IV, Freiburg 1973.

22. Cf. R. Mumm - G. Krems (eds.), Ordination und kirchliches Amt,
Paderborn - Bielefeld 1976.

23. Gruppe von Dombes, Fir eine Verséhnung der Amter, en G. Gass-
mann y otros (eds.), Um Amt und Herremmabl, Frankfurt 1974, 116-128.
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lo ecuménico de trabajo alemén de tedlogos catdlicos y evangéli-
cos, del llamado «circulo de Paderborn». Ambos textos son de tal
indole que pueden servir sin dificultades como una recopilacién
de las afirmaciones catdlicas esenciales sobre el sacramento del
orden. En el documento de Dombes, suscrito por teblogos caté-
licos, luteranos y reformados se dice, entre otras cosas: «La orde-
nacién de los ministros es a la vez: a) el llamamiento de Dios, me-
diante el cual él comunica los dones del Espiritu santo con miras
al ministerio; b) el signo sacramental para la escucha de esa invita-
cién del Sefior, que da los necesarios carismas; c) la aceptacién de
un nuevo servidor por toda la iglesia y su recepcién en el colegio
de los ministros; d) el compromiso del ministro en el oficio que se
le ha confiado. El oficio recibido por la ordenacién es en su reali-
dad fundamental, como servicio al evangelio, definitivo para los
sacramentos y en la comunidad» (n. 34-36).

La toma de posicién alemana 2* habla asimismo de una manera
precisa de la funcién, que se transmite y del cardcter de la or-
denacién:

«Las funciones centrales, en las que se ejerce este oficio o
ministerio, son: la predicacién abierta y piblica del evangelio apos-
télico que se ofrece en la Escritura v que se halla atestiguado en
la profesién de fe; la administracién y la realizacién de los sacta-
mentos, especialmente de la cena del Sefior, asi como la adjudica-
cién del perdén de los pecados; la responsabilidad, vinculada al
encargo de predicar, de la unidad de la comunidad en la fe en
Cristo; esta responsabilidad se designa bajo 1a imagen del pastor
v con el concepto de oficio de direccién» (170).

Y por lo que se refiere al acto de la ordenacién, se dice, entre
otras cosas: «Aunque la ordenacién se realiza por medio de hom-
bres, en ella actia sobre todo Dios mismo, en cuanto que él llama
a los ordenandos a su servicio y los prepara, equipa y envia para
ese servicio; porque este oficio que se confia no es una creacién
o institucién quetida por la iglesia, sino que se basa en un encargo
o mandato de Dios, para el cual importa su promesa. De la ad-
ministracién de la ordenacién es algo constitutivo la peticién del
Espiritu sobte la persona del ordenando. Esto ocurre por la oracién
asociada a la imposicién de las manos. Una institucién de la im-
posicién de las manos por Jests no se halla atestiguada en la Es-
critura. Sin embargo, la imposicién de las manos se realiza no sélo
por la fuerza expresiva de este gesto, sino sobre todo porque
se remonta a los tiempos apostblicos y por su valor ecuménico

24. Cf. R. Mumm - G. Krems, o. c., 168-171.
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que no es facil de sustituir como signo de la unidad del ministerio
eclesial.

Como misién o encargo del Sefior, el ministerio se conffa a la
persona del ordenando una vez para siempre. La transmisién del
ministerio se realiza una sola vez y no se puede repetit» (170 s),

Es un signo efectivo de esperanza el que podamos terminar
estas reflexiones sobre el sacramento del orden, con este texto
ecuménico.



8
EL MATRIMONIO

Hablamos aqui del matrimonio, no en todos los aspectos, sino
bajo consideracién de sacramento, realidad salvadora y realizacién
vital de la iglesia. Ni los aspectos juridicos (matrimonios mixtos,
forma del contrato mattimonial) ni todas las cuestiones que son
amplio tema de la ética social o de la teologia moral (regulacién
de nacimientos, divorcio, relaciones prematrimoniales, etc.) pue-
den ser discutidas o tratadas aqui, Ni siquiera la problemética del
divorcio y €l acceso de los separados que han vuelto a casarse a
los sacramentos puede ser aqui objeto de nuestras reflexiones en
todos sus puntos de vista de derecho civil o eclesidstico, si bien,
naturalmente, nos referiremos a ellos, ya que la fidelidad mattimo-
nial y la indisolubilidad de este lazo de fidelidad tienen que ver
inmediatamente con lo que constituye la realidad sacramental.
Pero, ya de entrada, hay que fijarse en el hecho de que en €l cam-
po de la concepcién y de la praxis matrimoniales se advierte una
brusca transformacién muy critica. Sin embargo, sélo algunos as-
pectos mds importantes de este proceso extraordinariamente com-
plejo pueden ofrecerse aqui.

1. Datos antropolégico-sociolégicos
a) Transformacién en la concepcion: crisis y oportunidad
1} El matrimonio como dimensién «histéricax
Nosotros, los hombres occidentales y sobre todo nosotros,

europeo-occidentales, influenciados por la iglesia o vinculados con
ella, propiamente no hemos adquirido suficiente conciencia de que
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también el matrimonio es una dimensién «histérica», de que tam-
bién la forma concreta de la comunidad entre hombre y mujer
se ha visto sometida a notables modificaciones y cambios, y sigue
sometida a los mismos, y de que la forma corriente entre nosotros
de monogamia no fue en modo alguno siempre algo natural y acep-
tado por todos. A esto afiadiré yo, en lo que sigue, tres breves
indicaciones: una general antropoldgico-cultural, otra respecto al
antiguo testamento y la Gltima, finalmente, que procede del campo
de la historia cristiana,

Ciertamente, me parece importante sefialar que el contrato matrimonial o la
boda en todas las culturas de la humanidad se celebré bajo simbolos reli-
giosos, ya que en él se muestra cierta constante fundamental, a saber, el
hecho de que la comunidad sexual y el contrato matrimonial pertenecen a
aquellos «sacramentos naturales» (Ratzinger), que de suyo muestran un lu-
gar de experiencia transcendental. Esto hace sospechar que la concepcién
catélica del matrimonio como sacramento no es algo que nos hayamos inven-
tado exteriormente, sino que desarrolla y pone de manifiesto una situacién
interior.

Sin embargo, no se puede pasar por alto, de qué manera tan distinta se
constituyé y se vivié la comunidad entre hombre y mujer. Una diferencia
decisiva para nuestras relaciones presenta el hecho de la fortisima vincula-
cién de la familia individual en la gran familia, el hecho de que el individuo
es mucho menos el fin para si mismo que el servidor de la asociacién de la
parentela. Sobre todo se tenfa presente la perpetuacién del grupo, y de ahi
que la poligamia (un hombre y muchas mujeres) desempefiara un gran papel
hasta el presente. La no coincidencia temporal del desarrollo cultural en el
mundo significa en concreto que hoy, por ejemplo, en grandes regiones de
Africa la monogamia importada sélo con dificultad puede imponerse contra
la tradicional poligamia. Los misioneros saben por experiencia qué dificulta-
des surgen aqui para los cristianos. En lugar de la vieja forma a la que se
ha renunciadoe, no se introduce en modo alguno una comunidad personal de
alto valor moral entre un hombre y una mujer. Lo que surge en seguida
en gran medida es el caos. Los especialistas sefialan que alli donde se destruye
la poligamia, aparece una fuerte tendencia hacia una «poligamia consecutiva
o sucesiva» y a una «poliandria consecutiva», esto es, concretamente a la
aceptacion de la prostitucién, del concubinato temporal, del divorcio, de los
hijos ilegitimos. Y todo eso porque desaparecié la institucidn protectora del
pasado, sin haber sido sustituida todavia por una nueva.

Tampoco me parece superfluo recordar hasta qué punto en los escritos sa-
grados del antiguo testamento, por ejemplo, en la época de los patriarcas,
la regulacién del matrimonio de Abrahdn e Isaac coincide con los usos y
leyes que estaban vigentes en el oriente de la época. Son algo habitual y co-
rriente las mujeres principales y las mujeres de segundo orden y, més tarde,
el matrimonio regido por el levirato. La fertilidad de la mujer y la suce-
sién en la linea del varén son puntos de vista decisivos para asegurar la
permanencia y continuidad de la raza. De ahi surge una ética sexual, que
no sitda en el mismo grado a hombres y a mujeres: las mujeres y las espo-
sas secundarias poseen derechos muy concretos y limitados, mientras que el
hombre, por el contrario, tiene una libertad de accidn relativamente amplia.
Pero incluso en el dmbito de la historia cristiana, podemos topar con fené-
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menos sorprendentes, como demuestra el siguiente extracto de upa carta:
«Puesto que td preguntas nuestra opinién en cuestiones de disciplina ecle-
sidstica, queremos disponer con toda la autoridad de la tradicién apostdlica,
a la que debes atenerte, donde nosotros evidentemente no hablamos par-
tiendo de nuestra propia insuficiencia, sino apoyados en la gracia de aquél
que abre la boca a los mudos... Si una mujer, por una enfermedad, no es
capaz de proporcionar a su marido la realizacién de sus derechos matrimonia-
les, lo mejor entonces es que él se mantenga alejado de ella y practique la
continencia. Pero esto sélo pueden practicarlo hombres de altos ideales, la
mejor solucién (si el marido es incapaz de practicar la continencia), es que
él contraiga un nuevo matrimonio. Sin embargo, debe en adelante proteger
a la mujer enferma, si no ha contraido la enfermedad por propia culpa...
Esto, querido hermano, es lo que hay que decir desde la autoridad de la
sede apostélica...». Estas sorprendentes afirmaciones se hallan en una carta
del papa Gregorio II a Bonifacio, con fecha del 22 de noviembre de 726.
Como dice Ticito, la poligamia era entre algunos de esos «bdrbaros» del
norte un uso y una costumbre habituales. Asi, pues, la carta papal es una
acomodacién misionero-cristiana a los usos matrimoniales habituales en el
pais.

Por lo demds, el papa habria podido encontrar un buen argumento en favor
de su orientacién en Agustin, el cual escribié una vez en una carta a Fausto:
«Una pluralidad de esposas no era crimen cuando eso era uso y costumbre.
Sin embargo, hoy es un crimen, porque ya no es ni uso ni costumbre...».
Lo sorprendente no es que Agustin esté convencido de que el conocimiento
del matrimonio hubiera progresado desde el antiguo testamento hasta nues-
tros dias, especialmente debido a que Jesucristo se ocupé en serio del matri-
monio y de la mujer, lo cual ciertamente no dice en ese pirrafo. Lo que
realmente choca es que su argumento suena a que la praxis de la poligamia
es falsa, si ella no corresponde ya al uso y a la costumbre comin.

Asi, pues, debemos tener muy presente que la concepcién co-
rriente hoy entre los pueblos occidentales y que se halla tan exten-
dida entre ellos —es decir, el amor emocional permanente y una
relacién interpersonal que consiste en la pertenencia mutua—, la
cual naturalmente no se ha formado sin el influjo de la fe cristia-
na, debe considerarse como el resultado de una experiencia y de
un desarrollo histérico-culturales particulares.

2) El matrimonio dentro del cambio de la sociedad

Por supuesto, que también hoy contribuyen factores socio-
culturales en la concepcién y en la praxis del matrimonio y del
divorcio, Vivimos en nuestra época la tentativa de una nueva regu-
lacién de muchas de esas cuestiones.

El divorcio da pena y puede hacerse miés caro, se titulaba un articulo de
Karl Friedrich Fromme acerca de la nueva legislacién sobre el divorcio
(Faz del 23 de junio de 1977), el cual se mostraba en él muy critico acerca
de las ventajas y desventajas de la nueva legislacién matrimonial. Ya hace
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veinte afios, Josef Hoffner, a la sazén profesor de ética social cristiana,
escribié un librito titulado Matrimonio y familia. Esencia y cambio en la so-
ciedad industrial. En él se trataba, entre otras cosas, de la pérdida y cambio
de funcién de la pequefia familia en la sociedad industrial moderna. La pér-
dida y el cambio de funcién se han reflejado a menudo espontineamente
en determinadas muestras de conducta, en un «se hace asi» o «todos lo ha-
cen asi», del que apenas se es consciente y en el que apenas se reflexiona.
Pero hay que observar en muchos lugares que estd apareciendo un empe-
fio bien consciente y buscado por desintegrar y derribar el pensamiento y la
conducta habituales en relacién al matrimonio y a la pequefia familia. Como
ejemplo de la linea de orientacién para la instruccién politica en Renania
del Norte y Westfalia, que hizo piblica en 1973 el ministro de culto, se
advierte a las claras c6mo —sin duda debido a la influencia de determinados
modos de pensar neomarxistas— la familia es considerada tnicamente como
producto de una determinada sociedad, que se halla bajo determinadas con-
diciones socio-econdmicas, sin valor propio, como una pequefia familia bur-
guesa con una estructura autoritaria. En lugar de las organizaciones familia-
res de mando, deberia darse lugar a la democratizacién y a la congestién.
En un articulo titulado El «grupo de convivienda» como institucién social,
Helmut Kentler escribe: «En una sociedad que se concibe como democritica
y que debe reconocer, para su realizacidn, el mismo derecho a todos los ciu-
dadanos para ejercer y controlar €l poder social, 1a socializacién familiar tie-
ne consecuencias disfuncionales, si se muestra incapaz de destruir los casos
de fuerza que existen entre los sexos y de comunicar a todos los miembros
de la sociedad las mismas e idénticas oportunidades para su vida». Asi, pues,
también él pone en primer plano los componentes sociales del matrimonio y
de la familia, hasta tal punto que la subestructura natural (generacién, parto,
nacimiento, crianza) y las condiciones personales que necesariamente surgen
de ahi asi como sus vinculaciones, influencia, independencia, retroceden com-
pletamente por su propio peso.

No trato de discutir la justificacién o la peligrosidad de tales
comprobaciones, sino tnicamente de sefialar cémo determinadas
concepciones de la estructuracién moderna de la sociedad tratan
de influir, intencionada e inmediatamente, en la ordenacién con-
creta del matrimonio. Si esto florece de manera tan curiosa, como
lo refleja esa observacién sobre la familia en el gobierno de la
Reptiblica Federal, de forma que la sociedad transmita a los padres
los derechos de educacién sobre sus hijos, por lo menos una con-
cepcién cristiana del matrimonio y de la familia no puede dejar
de formular preguntas y de poner repatos.

3) Crisis de 1a moral sexual

Sin duda que nuestra propia actitud respecto al tema del ma-
trimonio se verid afectada, de una manera mds intensa que por
las concepciones y las corrientes sociales ya apuntadas, por lo que
se podria denominar como la crisis de la moral sexual de la iglesia.

19
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Con esta palabra no se alude Unicamente a una sensacién ge-
neral y vaga de un abismo que se abre entre las declaraciones
oficiales de la iglesia y los sentimientos y la conducta de muchos
catdlicos. La discrepancia entre la ensefianza de la iglesia y la vi-
sién de los fidles se puede atestiguar con bastante exactitud debido
al material religioso-sociolégico de los Gltimos afios:

En la encuesta del sinodo, se mostré en los que la contestaron, que tenian
en conjunto una relacién predominantemente buena con respecto a la iglesia,
y que reconocian fundamentalmente a la iglesia como una autoridad moral,
que debe suministrar indicaciones morales para el buen comportamiento y la
paz. Ahora bien, cuando se preguntaba con mayor exactitud: «¢En qué cam-
pos es importante para usted, personalmente, lo que la iglesia dice? (pregun-
ta 7), se advierte que cuanto méds concreto y personal es el campo, tanto
menos se Interesa uno por las orientaciones de la iglesia. A propdsito del
matrimonio (como institucién) asi como a propédsito de la educacién de los
hijos, todavia una tercera parte de los fieles espera declaraciones impottantes
de la iglesia. Acerca de ”la conducta sexual antes del matrimonio” asi como
“en el matrimonio”, tales expectativas pueden hallarse sélo en el 15 por
ciento (de los que en su mayoria practican e incluso en un 10 por ciento
de término medio representativo de los catdlicos)... En una encuesta repre-
sentativa entre los adultos, se traté de sacar algo mds sobre los fundamen-
tos que subyacen en una actitud general. Alli es donde se topé con las
disonancias mds notables entre las valoraciones de los fieles y la concepcién
de la iglesia. Y en ese terreno, los desacuerdos o disonancias més fuertes se
advirtieron con mayor claridad en el campo de la sexualidad y del matrimo-
nio. En la cispide se halla, con mucho, la cuestién sobre la regulacién de
los nacimientos... Que tras esas cuestiones sigue inmediatamente la “autori-
dad del papa” es comprensible, puesto que la autoridad del papa se ve, por
desgracia, de una manera predominante solamente a partit de la decisién
acerca de la regulacién de los nacimientos» 1.

F. Bockle hace notar, en este aspecto, que lo critico de esta
curiosa situacién radica, no en que se salten las normas de la igle-
sia, cosa que ocurtia masivamente también en otras épocas, No es
la transgresién de las normas, sino la discusion de esas normas
o la repulsa de las mismas lo que pone en crisis la concepcién del
matrimonio v de la comunidad matrimonial.

Sin embargo, F. Bockle considera como probable que la discrepancia que
acabamos de mencionar no significa en modo alguno que la mayoria de los
catdlicos sea, en lo que se refiere al matrimonio y a las afirmaciones funda-
mentales sobre la sexualidad humana, por completo de otra opinién. El mds
bien escribe: «La crisis de la moral no es primariamente una crisis de los
valores en cuestién, sino una crisis de la transmisién de esos valores y de
la fundamentacion de las normas concretas que tienen conexién con esos
valores» 2. Esto es en su mayor parte acertado y cortesponde a la realidad.

1. F. Bockle, Iglesia y sexualidad: Concilium 10 (1974) 507-523.
2. Ibid., 509.
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Por otra parte, hay que ver de una manera realista que la tentacién hacia
una decisién adulta propia, hacia la ruptura de los lazos que unen con
unas normas dadas, el intento de actuar partiendo de la intencién y de la
responsabilidad propias ante una situacién concreta, el convencimiento de
que las cuestiones morales del campo intimo deberian dejarse a la decisién
personal de la conciencia, sopesando todos los valores que entran en juego...
que esta tentacién —repetimos— no estd en modo alguno libre de influen-
cias exteriores: «En lugar de la orientacién exterior, mediante normas obli-
gatorias de usos y costumbres, interviene hoy la multiplicidad de informa-
ciones que transmiten al individuo la idea de que puede decidir y elegir
estando bien informado. Pero en realidad es diffcil, para la mayoria de noso-
tros, desenvolvernos entre tanta cantidad de opiniones y no sucumbir a
lo que forma tal opinién.

La decisién propia y libre es frecuentemente una pura ilusién.
Nosotros nos vemos manejados y dirigidos por una red de infor-
maciones y de motivos en mayor medida de lo que sospechamos.
De eso no se exceptiian nuestros juicios y nuestras decisiones mo-
rales. Por eso, en la crisis de la moral, influye también la visién
que se tiene de los valores, la cual se ve oscurecida por los juicios
de la sociedad 2. Y si se puede comprobar esto, también y precisa-
mente para el campo del matrimonio, de nada ayuda el simple
alardear de las antiguas fundamentaciones y de la tradicién de
determinados valores. En lo que respecta a unas concepciones con-
trarias, lo Unico que vale realmente es un andlisis critico-cons-
tructivo. Pero podemos realizatlo fdcilmente,

Un ejemplo del modo insuficiente de hacerlo es el debate de los tltimos
afios. Por el hecho de que, por parte de los catdlicos, se hayan decretado
las cosas, por asi decitlo, siempre de una manera global y como en bloque,
se ha originado una situacién totalmente fatal. Las declaraciones oficiales
y las exposiciones teoldgicas han suscitado, en general, la impresién de que
todo el «paquete sexual cristiano» podia aplicarse solamente «sin desatarlo»
al hombre y a la mujer: la masturbacién, la homosexualidad, las relaciones
prematrimoniales, la regulacién de los nacimientos, el aborto, todo esto da
la impresién que se mueve en el mismo plano. Segin una frase corriente,
aunque en modo alguno indiscutible o indiscutida de la teologia moral,
toda falta en el campo de la moralidad era mds o menos, por la misma
naturaleza de las cosas, pecado grave.

No hemos acabado de aclarar evidentemente que se trata de diversas cues-
tiones, de peso e importancia muy diversos. Pero si no sélo los catélicos
profanos y malintencionados, sino incluso los catdlicos como individuos se
aventuran a defender la opinién de que el aborto no es, a fin de cuentas,
mds gue una forma determinada de regulacién de los nacimientos, y si inclu-
so, en el espacio interior del catolicismo, no se ha dejado claro que en la
decisién de matar el fruto de la vida intervienen otros principios totalmente
distintos- de los que entran en juego en los métodos de la regulacién de

3. Ibid, 511.
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la concepcidn, en ese caso hay que deducir un balance oprimente y desolador.
Aqui es vilida tinicamente una discusién critica. Y en este aspecto pienso
que no hemos quedado nada bien.

La crisis en la que han caido la concepcién del matrimonio y
la praxis del mismo, se halla, por tanto, condicionada no sélo por
influencias exteriores sino sobre todo también por componentes
intraeclesiales, Ahora bien, yo no tengo la impresién de que la si-
tuacién sea desesperada, de que haya que verse como algo negro
el matrimonio como célula central de la comunidad cristiana, como
lugar de la fe personal vivida, de la esperanza comunicada mutua-
mente y del amor realizado.

b) Comienzos de una manera renovada de entender
el matrimonio

¢Pueden mencionarse algunos indicios esperanzadores de una
forma renovada de entender el matrimonio?

1) Experiencias socioldgicas

En primer lugar es ya digno de notarse que, en los tdltimos
afios, se va percibiendo cada vez mds €l recurso a los fundamentos
éticos de nuestra actuacion social y politica. Procede dicho recurso
de la visién cada vez més vigorosa de que los grandes y apremian-
tes problemas de la humanidad no pueden solucionarse sin un
acuerdo sobre los valores y fines, y sobre todo no sin una forma de
ascesis. Este es tono positivo muy importante en el bullicio de la
actualidad, el cual es de esperar que repercuta de una forma dura-
dera en todas las formas de la comunidad humana.

De una manera mds directa tiene que ver con el matrimonio el
redescubrimiento que se advierte en muchos lugares del espacio
privado del encuentro y de la comunidad personales como polo
opuesto contra la organizacién anénima del trabajo y del petfec-
cionismo de las estructuras sociales modernas.

La declaracién final del sinodo Nuestra esperanza se expresa como sigue:
«En todas partes se va dibujando hoy algo asi como un movimiento de re-
torno de la sociedad hacia nuevas formas de comunidad, hacia “grupos”.
Ciertamente no hay que valorar a la ligera estas tendencias. Pero se advierte
claramente en ellas un suspirar por experiencias nuevas y més ricas en rela-
cién de sociedad en nuestra compleja vida social, la cual superespecializa y
superorganiza de forma multiple las comunicaciones interhumanas y, precisa-
mente por ello, crea nuevos aislamientos y soledades artificiales, las cuales
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fomentan la ausencia de relacién de los hombres entre si y pueden provocar
nuevos mecanismos para su dominio» 4.

W. Kasper sefiala que recientemente, incluso pensadores como M. Horkhei-
mer y J. Habermas, han descubierto, a partir de una posicién mds neo-
marxista, el significado de la familia.

«El matrimonio y la familia se mostrarian francamente como un cortectivo
y regulador antropolégico necesario frente a una atmdsfera piblica que se
estd racionalizando de una manera creciente e incluso se va brutalizando en
parte... Esto podria ocurrir por un motivo decisivo, puesto que la institu-
cién del matrimonio se ha mostrado sorprendentemente estable y resistente
frente a todas las amenazas e infraestructuras» 5.

Naturalmente, que tal experiencia es una sélida base para un
matrimonio vivido o también para una «teoria del matrimonio»,
si se mira el fuerte valor de lo personal-intimo y, en cierto sentido,
también de lo privado, no de una manera individualista y romén-
tico-idealista, sino conscientes de las condiciones concretas econé-
micas y sociales de la libertad humana; en otras palabras, si se
asocian a una concepcién personal y de la pareja con las relaciones
y entrelazamiento objetivos. Asi como son oportunidades y peli-
gros del desarrollo actual, son también un reto para nosotros los
cristianos.

2) La ensefianza de 1a iglesia en «transicién»

«La cuestién fundamental es si se logra aprovechar las posibi-
lidades positivas de una concepcién del matrimonio personal y re-
ferida al compaifiero y, partiendo de ahi, integrar de un modo nue-
vo los rasgos «objetivos» en los que la tradicién eclesial ha esta-
blecido €l matrimonio, Esta cuestién acerca de la relacién del as-
pecto personal v del aspecto objetivo o institucional del matrimo-
nio se halla, en tltimo término, en la base de las dos grandes
discusiones de los dltimos afios: 1a discusién sobre la cuestién de 1a
regulacién de los nacimientos y la discusién sobre la cuestién de
la indisolubilidad del matrimonic. Por dltimo, hay que ver am-
bas discusiones sobre el fondo de la transicién de una concepcién
de la realidad més bien estdtico-natural a otra mds personal-his-
térico-dindmica» .

No se puede discutir que la doctrina tradicional catélica sobre
el matrimonio se halla bajo la primacia de una concepcién, objeti-
vo-institucional de dicho matrimonio. Como prueba de esto, basta

4. Wiirzburger Synode, Unsere Hoffnung, Freiburg 1976, 100.
5. Wg.dKasper, Teologia del matrimonio cristiano, Santander 1980.
6. Ibid.
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citar la definicién que el derecho canénico da del consentimiento
matrimonial: «El consentimiento matrimonial es el acto de la vo-
luntad por el cual ambas partes dan y aceptan el derecho perpetuo
y exclusivo sobre el cuerpo en orden a los actos que de suyo son
aptos para engendrar prole» {CIC, 1801). Pero no debemos pasar
por alto que, entre tanto, también en el magisterio de la iglesia
han aparecido reflexiones nuevas de gran importancia. Asf la cons-
titucidén pastoral Gaudium et spes del Vaticano 11 elige claramen-
te otro enfoque: «Fundada por el Creador y en posesién de sus
propias leyes, la intima comunidad conyugal de vida y amor se
establece sobre la alianza de los cényuges, es decir, sobre su con-
sentimiento personal e irrevocable, Asi, con ese acto humano por el
cual los esposos se dan y se reciben mutuamente, nace, incluso ante
la sociedad, una institucién confirmada por la ley divina» (GS 48)
Asi, pues, el concilio traté de dar nueva luz a los elementos ins-
titucionales del matrimonio a partir de esa concepcién personal.

También la enciclica Humanae vitae de 1968 trata de entrar por este cami-
no, lo cual no se ha advertido en todas partes. También ella considera el
matrimonio, en su primera parte, de una manera desacostumbrada en la
forma de hablar del magisterio, como una comunidad personal.

Sin embargo, en la segunda parte, que trata sobre los métodos permitidos
para la regulacién de los nacimientos, parece que predomina un concepto
de naturaleza bioldgico. Sobre todo, fue ese concepto el que suscité las
criticas a la enciclica.

También el documento, muy digno de ser leido, de la cuarta comisién ase-
sora del sinodo de Wiirzburg titulado «Sentido y configutacién de la se-
xualidad humana», describe de una manera muy diferenciada los factores
que determinan el sentido del matrimonio 7.

Asim.ismo, la Carta pastoral de los obispos alemanes, redactada el mismo afio
de 1973, «acerca de las cuestiones de la sexualidad humana» 8 se aparta cons-
cientemente de la fijacién tradicional en los denominados «fines del matri-
monio», entre los cuales colocaba, en primer lugar, la generacién y la crianza
de los hijos. Aqui, en cambio, se dice: «En el didlogo de las Gltimas déca-
das, se han puesto de manifiesto cuatro rasgos esenciales de la sexualidad
humana:

Primero, [z sexualidad impregna toda nuestra vida... Puesto que el cuerpo
y el alma son una unidad, nuestra sexualidad determina también nuestros
sentimientos y nuestra fantasia, nuestro pensamiento y nuestras decisiones.
Este conocimiento es muy importante. Si la vida humana y cristiana debe
salir a flote debe madurar asimismo la sexualidad. Esto exige ante todo una
afirmacién consciente de estas fuerzas vitales... Para la aceptacién de nues-
tra sexualidad, se necesita un claro conocimiento de la misma.

7. Wiitzburger Synode, Arbeitspapiere der Sachkommissionen, Freiburg
1977, 163-183.

8. Edit. por el Secretariado de la conferencia episcopal alemana, Mu-
nich 1973.
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La segunda caracteristica de la sexualidad humana radica en la inclinacién
hacia el td, hacia el ser humano del otro sexo. En otras palabras, la sexuali-
dad ayuda al hombre a salir por encima de si mismo y a hacerse capaz
del amor y de formar pareja con otro... Un tercer rasgo esencial de la se-
xualidad es el complemento mutuo de hombre y mujer. Para cualquiera de
nosotros, ya viva en el matrimonio o aspire a él, o se haya decidido por una
vida celibataria, los seres humanos del otro sexo desempefian un importante
papel... Esto exige la colaboracién y el compafierismo sobre la base de la
idéntica valoracién del hombte y de la mujer...

Cuarto, la sexualidad humana completa su fecundidad corporal y espiritual
en Ja crianza y en la educacién de los hijos... 9.

Sélo en esta vinculacién en el marco del conjunto de la persona, se habla
de la fecundidad de la comunidad sexual humana.

Estas declaraciones de los obispos sefialan con toda claridad
la direccién en la que debemos seguir reflexionando. Ciertamente
se puede seguir diciendo, sobre todo si se tienen en cuenta las no-
tables diferencias de argumentacién de tales textos y de los comu-
nicados romanos, que todavia no se ha realizado una nueva con-
juncién liberadora de los diversos aspectos del matrimonio en tot-
no al foco de lo personal considerado en su conjunto, Pero la di-
reccibén es clara, y ya se ha recorrido una parte del camino. No se
trata de liberarse o desvincularse de una manera privada de todas
las ordenaciones sociales; tampoco de desarrollar un «puro perso-
nalismo» contra los hechos biolégico-naturales. El objetivo debe
ser recuperar de nuevo la unién interna de las tres dimensiones:
la naturdl, la social y la personal y asimismo —y esto es muy im-
portante— tener presemte, como punto de integracion, no la fe-
cundidad tal como se ha visto hasta abora de una manera dema-
siado biolégico-natural, sino la fidelidad v el amor mutuos.

3) La norma: signo del reino de Dios

La caracteristica del matrimonio, su especial enraizamiento,
no sélo en lo personal, sino también en lo sociolégico y en lo
«natural», tiene como consecuencia que, en él menos todavia que
en los demds sacramentos, no se puede actuar como si esta reali-
zacién fundamental cristiana se moviera en un espacio propio cris-
tiano-eclesial. El matrimonio se halla mdltiplemente condicionado
por presupuestos antropoldgicos; sobre ese fondo a esa base, debe
ponetse en claro lo que es especificamente cristiano. Y esto no
consiste en un «guarnecido o adorno espiritual» sobrenatural de
unas realizaciones vitales, que funcionarian con la misma perfec-

9. Ibid., 47.
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cién sin esa superestructura ideolégico-moral. Mds bien se trata
de emprender el camino de un tdnico amor, que es mds fuerte que
la muerte, en €l espiritu y con la fuerza de Jests.

El matrimonio y el celibato son dos absolutos cristianos. Ambos,
asumidos por Cristo, son dignos del reino de Dios que viene. Ambos
presentan condiciones de vida peligrosas, que sélo se pueden tomar
sobre si por Cristo y por el evangelio 10,

2. La dignidad sacramental del matrimonio

En ¢l matrimonio se advierte sobre todo qué signos y realiza-
ciones tan diferentes se retnen bajo el concepto superior de «sa-
cramento». Ciertamente, también el bautismo y la confirmacién
obligan o establecen deberes hacia el conjunto de la comunidad;
la penitencia y, de una manera todavia més intensa, el orden, tie-
nen, debido a su ley constitutiva interior, un caricter social, y
afectan no sélo a lo individual del receptor, sino que también sig-
nifican una vinculacién con la comunidad y un enfoque hacia la
misma. Pero en el matrimonio, no sélo se da este enfoque interior
y ese establecimiento de deberes mutuos hacia los otros, sino que
toda la realidad del sacramento del matrimonio es algo que acon-
tece entre personas, es una comunidad personal. El signo extetior
de esa realidad interior, es la comunidad de vida entre hombre y
mujer. También en el bautismo hay uno que lo administra y otro
que lo recibe, también el bautismo es, como acto, sélo el principio
de un caminar en la fe que dura toda la vida. Pero aqui son dos
seres humanos en todo caso los administradores y los receptores
del sacramento al mismo tiempo. Ellos ponen un signo de su
comunidad no sélo al principio, con su «si» en €l contrato matri-
monial, sino que realizan el signo propio del sacramento, su co-
munidad de vida, nuevamente cada dfa.

a) Interdependencia entre la creacién y la salvacién

En su articulo «Hacia una teologfa del matrimonio», Joseph
Ratzinger escribe *: Todavia no nos hemos habituado en el fon-
do al hecho de la admisién del Cantar de los cantares en el canon,

10. R. Schutz, Das Heute Gottes, Freiburg 1963, 89.
11. . Ratzinger, Zur Theologie der Ebe, en H. Greeven - ]. Ratzinger
y otros, Theologie der Ebe, Regensburg 1969, 81-115.
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sin embargo, él abarca desde el principio de una maneta inseparable
ambos aspectos del eros: el eros como la infinita afioranza del hom-
bre que aspira hacia Dios; el eros como la referencia mutua entre
el hombre y la mujer...» 2. De hecho, una exégesis que interpreta-
ra de .una manera aparente, y que pensara tinicamente desde el
punto de vista histérico, que no viera en las palabras voluptuosas,
sensuales y carifiosas del Cantar de los cantares otra cosa que una
lirica oriental acetca del amor, apenas habria hecho probable que
estos cdnticos amatorios hubieran sido introducidos en €l canon
de las sagradas Escrituras. «Yo soy para mi amado, y a mi tien-
den sus anhelos... Ponme como sello sobre tu corazén, ponme
en tu brazo como un sello... que es fuerte el amor como la muer-
te» (Cant 7, 11; 8, 6). Tales versiculos del Cantar de los cantares
podian intetpretarse, en la tradicién de los grandes tedlogos y
misticos, como la relacién de la esposa, la iglesia, con el esposo,
Cristo, puesto que, ya en el pensamiento y en el lenguaje del anti-
guo testamento, la relacién de Dios respecto a su pueblo se des-
cribia stempre con toda naturalidad bajo la imagen del matrimonio
y, por otra parte, la rebeldia y el apartamiento de los israelitas
de Dios era descrito como prostitucién, infidelidad y adulterio.

1) «La alianza matrimonial» de Dios con su pueblo

La aceptacién o insercién del Cantar de los cantares en el ca-
non de las sagradas Escrituras se halla, por tanto, en un amplio
contexto: sobre todo en los libros proféticos, la aceptacién mutua
y la alianza entre hombre y mujer se convierten en simbolo e ima-
gen de la alianza entre Dios y el hombre (Os 1 vy 3; Jer 2 y 3;
Ez 16 y 23; Is 54 y 62). Con imdgenes muy fuertes y en un
lenguaje plistico, se tematizan la alianza amorosa de Dios con
Israel y la prostitucién de Israel:

«As{ habla Yahvé: Me acuerdo del afecto de tu adolescencia, del amor de
tus desposorios, de tu seguirme en el desierto... (Jer 2, 2). Porque desde
antiguo quebrantaste tu yugo, rompiste tus coyundas y dijiste: No serviré;
pues sobre todo collado alto y bajo todo 4rbol frondoso te acostaste y prosti-
tuiste... (2, 20). ¢Cémo dices: no estoy manchada, no me he ido en pos delos
baales? (2, 23). Pues aungue te laves con nitro, por mucha lejia que emplees,
permanecerd marcada tu iniquidad ante mi, ordculo del Sefior (Jer, 2, 22).
Reconoce, pues, tu maldad, pues contra Yahvé, tu Dios, has pecado, disper-
sando tus caminos hacia los extrafios... (Jer 3, 13). Sin embargo, como la
mujer infiel a su marido, asi has sido t infiel a mi, casa de Israel, ordculo

12. Ibid., 101s.
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del Se;'ior (3, 20)... Convertios, hijos rebeldes, y sanaré vuestras rebeldias»
(3, 22).

En el Deutero-Isaias se describe asi la renovada unién después de la marcha
y del retorno: «No te Hamardn ya la “desamparada” ni se llamard mds tu
tierra “desolada”, sino que te llamardn a ti “mi complacencia en ella”, y a
tu tierra “desposada”, por que en ti se complacerd Yahvé, y tu tierra ten-
drd esposo. Como mancebo que se desposa con una doncella, asi el que te
edificard se desposarid contigo. Y como la esposa hace las delicias de su es-
poso, asi hards tu las delicias de tu Dios» (Is 62, 4.5).

Con relacién a esos textos tan expresivos, se entiende inme-
diatamente la afirmacién de W. Kasper: «El matrimonio es, por
tanto, como la gramdtica, con cuya ayuda se traduce en lenguaje
el amor y la fidelidad de Dios» '3, La alianza es, para la sagrada
Escritura, €l término para expresar la realidad salvadora de la
entrega amorosa de Dios al hombre, de su unién con nosotros.
El se indlina realmente hacia el hombre, si éste, en la fe y en el
amor, dice si a Dios. Esta unién en el amor de Dios y del hombre
se simboliza en ¢l amor matrimonial v se hace presente en la for-
ma de signo.

¢Se emplea aqui tinicamente una comparacién de la vida natu-
ral vy se aplica metaféricamente, o mds bien hay aqui, entre la
gramitica y la afirmacién que se hace, una relacién y una aplica-
cién que son esenciales?

2) De la experiencia de salvacién a la fe en la creacién

Insertemos aqui una breve reflexién, que nos puede ayudar
para conocer de una forma mas clara la interdependencia interior:
a saber, el camino de la creencia israelitica desde la experiencia
de la salvacién hasta la fe en la creacién.

Este epigrafe resume brevemente algo que reconoce la exégesis, y que fue
posible solamente a través de la investigacidn histérico-critica de la época de
composicién de cada uno de los libros, tradiciones y escritos-fuentes del anti-
guo testamento. Se trata del reconocimiento de que el comienzo del actual
antiguo testamento, el relato sacerdotal de la creacién, es una reflexién rela-
tivamente tardia y sistematizadora, que surgié de la experiencia de salvacién
y de alianza de los israelitas y que sélo posteriormente entrd en el conjunto
de las escrituras. La creencia israelita no comienza en modo alguno con las
reflexién acerca del poder creador de Dios, para describit después su gobierno
y actuacién en el mundo y en la humanidad creados por él. Ocurre mds bien
lo contrario, y esto se demuestra por la comparacién de todos los textos
correspondientes con la fecha de su redaccién: Yahvé, el salvador, que saca

13. W. Kasper, o. c.
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a Israel de la esclavitud de Egipto, que promete una descendencia, que ayuda
a superar el perfodo dificil del desierto, que conduce al pueblo a un pais
fértil, que presta ayuda y asistencia contra razas y pueblos hostiles, realiza
todo esto, y puede hacerlo, porque es €l Sefior de todo.

Porque es aquél del que todo y todos dependen. Este conocimiento se precisa
sobre todo en la dolorosa experiencia del exilio. Lejos de la patria y del
templo, sin embargo, Yahvé estd cercano. No es tnicamente el Dios de la
tribu o el Dios local, sino que es el Dios de todos los dioses, pues es el
poderoso origen de todas las cosas. La experiencia del Dios salvador se am-
plia, segin esto, en la reflexién hasta llegar al conocimiento de Dios creador.
Dios es nuestra ayuda, porque €l es el creador poderoso; la fe en la creacién
estd en funcién de la fe en la salvacidn. La confesién del Dios creador po-
deroso sitve de motivacién para la confianza en el Salvador.

Esta relacién de la fe en la salvacién con la fe en la creacién se extiende
incluso hasta los escritos més tardios del antiguo testamento. Todavia en el
libro IT de los Macabeos, en la historia de los hermanos macabeos y de su
madre, ésta alude al poder del Dios creador, para estimular 2 sus hijos a que
it/{lfran)el martirio, y, pot tanto, a la confianza en la fidelidad de Dios (2

ac 7).

¢Qué lleva al establecimiento y funcién de la fe en la creacién
veterotestamentaria? La condicién previa intetior y exterior para
el acercamiento amoroso de Dios (la historia de la salvacién) es el
hecho de ‘que €l mismo de tal manera ha estructurado al hombre y
al mundo y lo ha hecho (creacién) que se apunta a esta alianza y
la posibilidad. Lo que se deduce del antiguo testamento es: el ser
hombre se apoya en la asociacién amorosa con Dios. El hombre
se halla esencialmente determinado por esta posibilidad de una
alianza amorosa que se presupone por parte de Dios.

3) «Los creé macho y hembra...» (Gén 1, 27)

¢Cémo se condensa de una manera concreta este conocimien-
to en los textos del antiguo testamento? Sobre todo en dos textos
importantes fundamentales trato de sefialar esta dependencia.

«Y se dijo Yahvé Dios: No es bueno que el hombre esté solo,
voy a hacerle una ayuda proporcionada a él» (Gén 2, 18). En el
texto hebreo se dice literalmente: «una ayuda frente a él», algo
que esté frente a él. Este ser que esté frente a él, esta ayuda vital,
esta ayuda a la existencia, no son las fieras, sino sélo la mujer que
surge de su costilla, esto es, la «que ha sido cortada de la misma
madera», la carne de su carne. «Por eso dejard el hombre a su
madre v a su padre, y se adherird a su mujer y vendrdn a ser los
dos una misma carne» (Gén 2, 24). El relato yahavistico de la crea-
cién, la introducién a la narracién de la caida en el pecado dice,
por consiguiente: El Addn, el hombre es de tal manera que él se ba-
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ce a si mismo sélo en este estar frente a otro, en este estar con otro.
El ser humano se orienta, a partir de su mismo fundamento, hacia
el otro; el ser de hombre existe tnicamente en esta particular
dualidad. El ser hombre se realiza s6lo en esta mutualidad. Asf
estd formado Adén de la adamah, el terreno tomado de la tierra,
y asf lo hizo y lo quiso Dios.

El relato del c6digo sacerdotal va todavia més lejos: «Dijose
entonces Dios: Hagamos al hombre a nuestra imagen y a nuestra
semejanza para que domine sobre los peces del mar, sobre las
aves dél cielo, sobre los ganados y sobre todas las bestias de la
tierra y sobre cuantos animales se mueven sobre ella. Y creé Dios
al hombre a su imagen, a imagen de Dios los cred, v los cred
macho y hembta; y los bendijo Dios, diciéndoles: Procread y
multiplicaos, v henchid la tierra...» (Gén 1, 26-28). C. Wester-
mann, en su comentario al Génesis, en una nota sobre la historia
de la exégesis de este pasaje, saca la conclusién de que «al hablar
de la imagen de Dios, no se alude a algo en el hombre, ni a algo
corpéreo ni espititual, sino a todo el hombre... y que el Creador
cre6 una creatura, que cotresponde a él, a la que él puede hablar
y que le escucha» 4. El estar frente a otro o ser-con-rélacién a
otro, la manera como el hombre existe en cuanto varén o hembra,
hace posible asimismo el estar-frente a Dios o el estar-en-relacién
con Dios.

Si este pdrrafo del escrito sacerdotal exprésa que lo especifico del hombre
hay que verlo en su estar frente a Dios, entonces lo que aqui nos interesa y
nos llama la atencién es el inmediato entrecruzamiento de la dualidad de
sexos con la relacién hacia Dios, del enfrentamiento de los dos sexos con €l
enfrentamiento divino-humano: «El hombre es aqui como un ser de comu-
nidad, y es considerado como uno que existe en dos, y se puede afirmar més
o menos que no puede haber humanidad sino sélo en relacién como hombres
que existen en dos 15, Esto no quiere decir, que un hombre solo sea un me-
dio hombre. Un hombre solo sigue siendo, también en su soledad, un hom-
bre completo. Pero se dice sin duda aqui que el hombre que ha sido creado
en dos, tanto en su estado independiente como también con relacién a sus
ordenaciones sociales, es un set determinado a la comunidad.

He presentado esta idea con cierta prolijidad, porque lo que
se sigue de ahf me parece totalmente importante para comprender
el matrimonio cristiano, El matrimonio es la expresién mds clara
de 1a constitucién fundamental del hombre, es estar frente a otro,

14. C. Westermann, Genesis. Biblischer Kommentar, Neukirchen-Viuyn
1966, 208-217.
15. Ibid., 221.
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y, finalmente y sobre todo, estar frente a Dios. El matrimonio,
como dimensidn creada, es el signo mds claro de aquello que sig-
nifica el sacramento en el contenido de la palabra: una presencia
viva y operante de Dios en la vida y en la accién del hombre, la
accién interna divina en el hecho exterior humano de la comunién
0 comunicacion.

La relacién mutua entre creacién y alianza, que representa lo
caracterfstico del matrimonio cristiano, se sitda, por tanto, en la
esencia del hombre. La alianza matrimonial es el signo de alianza
mds claro para la alianza de Dios con el hombre. Digdmoslo de
nuevo de otra manera: seria algo aparente, superficial y completa-
mente insuficiente el tratar de buscar y sefialar, para la funda-
mentacién de la sacramentalidad del matrimonio, algin hecho de
bendicién del matrimonio ordenado o recomendado en alguna par-
te por Jesis,

La estructura fundamental sacramental del matrimonio radica
en algo mis profundo. No se trata de un rito de bendicion nup-
cidl, sino de ser-frente a Dios estructural del hombre, el cual se
muestra, se simboliza y se realiza en el ser frente a otro y el ser-
uno del bombre. En otras palabras, en la medida en que la inclina-
cién de Dios bacia el hombre se bace definitiva v se muestra de
una manera insuperable en Jesucristo, en esa misma medida ad-
quiere también el matrimonio, que conoce y reconoce esa revela-
cién de Dios, el cardcter de nueva solidex y se convierte en un
sacramento de la nueva alianza.

4) Caida y renovacién

Tanto en el antiguo como en el nuevo testamento, se contems-
pla y se toma en setio la experiencia del riesgo, de la tensién y de
la fragilidad de la existencia humana, también en este campo de
la auto-realizacién del hombre, El pecado, la sublevacién contra
Dios, contra el destino divino del hombre, aparecen plenamente
en este espacio central de la realizacién propia del hombre. La
caida del hombre, el alejamiento de Dios, la condicién pecadora
del ser humano se expetimentan y se describen también en la
sexualidad como una continua amenaza para la comunidn.

La Biblia habla del dolor en el parto, de la pasién desbocada, de la infideli-
dad y de la culpa. Y, sobre todo, lo que se dice de la ramera Israel, infiel
a su Dios y que se entrega, como una camella en celo, a cualquiera que pasa
por donde ella estd, muestra la fuerte ambivalencia de la experiencia sexual.
«Hasta qué punto se entrecruzan aqui la imagen v realidad, es ficil de ob-
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servar: la fidelidad de la alianza a Yahvé se muestra de una manera total-
mente concreta en el rechazo del culto a la fertilidad, a la prostitucién cul-
tual; la “fornicacién” del rechazo de la fe de Yahvé para volverse a los
dioses tiene su concrecién mis patente en la impureza de los cultos ca-
naneos».

La fidelidad de la alianza significa para Israel, ery esta situacién, que aquella
fusién directa con lo divino no se da en la borrachera o en el desenfreno
cultual que ofrecen los cananeos: «la unién con Dios, que significa la alianza,
puede realizarse siempre, solamente de una manera indirecta, en la obedien-
cia a los preceptos de Dios y asi también solamente en la imagen indirecta
de la fidelidad conyugal... Esto conduce... a un resultado muy importante,
también para la actual discusién: el matrimonio precisamente es signo de
la alianza por el hecho de que no es directamente algo sagrado (la fusién
con lo divino)» 186,

Asi, pues, es una forma de ceguera pecaminosa el no reconocer
el cardcter de referencia del amor y de la comunién matrimoniales,
y el caer en una mitificacién y en una sacralizacién de lo sexual.
Deberiamos seguir aqui la Biblia, la cual no logra su visién positi-
va a partir de una glorificacién del sexo y del eros. El hombre es
pecador, y precisamente también su sexualidad y su comunién
matrimonial necesitan de la ayuda y de la benevolencia de Dios,
para que su vida, y también su vida matrimonial, prospere y tenga
éxito. La renovacién, la bendicién, que recae en la institucién por
obra de Jestis, se hace ante todo visible en que Jests, saltando por
encima de toda la casuistica divorcista de los judios, entronca con
lo transmitido antiguamente, con lo originario.

Esto se ve totalmente claro en Marcos. Jesis no se mezcla en
lo que se discutia entre los judios acerca de la interpretacién de
Dt 24, 1, sino que mds bien apunta hacia el orden originario de
la creacién y a Gén 1, 27 y 2, 24; por tanto, a dos pasajes 2 los
que ya nos hemos referido. «Llegdndosele fariseos, le preguntaron
tentandole, si es licito al marido repudiar a la mujer, El les res-
pondié y les dijo: ¢Qué os mandé Moisés? Contestaron ellos:
Moisés manda escribir el libelo de repudio y despeditla. Dijoles
Jesds: Por la dureza de vuestro corazén os dio Moises esta ley;
pero al principio de la creacién los hizo Dios varén y hembra;
por eso dejard el hombre a su padre y a su madre, y serdn los dos
una sola carne. De manera que no son dos, sino una sola carne.
Lo que Dios juntd, no lo separe el hombre» (Mc 10, 2-9). Jesus,
en una exposicién profético-mesidnica, deja bien claro que en el
reino de Dios que aflora ya, por la gracia de Dios, también el
matrimonio puede convertirse en una realizacién originaria del amor
y la fidelidad, en un puro signo del irrevocable acercamiento de

16. J. Ratzinger, Zur Theologie der Ebe, 86 s.
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Dios al hombre. «En el mensaje de Jestis sobre el matrimonio se
repite, en resumidas cuentas, la estructura fundamental de su
mensaje. La apelacién, dejando a un lado la discusién casuistica,
a la voluntad del Creador muestra una concepcién propiamente
teol6gica. El elemento cristoldgico se muestra de una manera in-
directa en el poder de aquél que estd por encima de Moisés.
Si se pasa de Jestis a Pablo, se encuentra de nuevo la problemdtica
comun de esta transicién también en esta cuestién, El anunciador
se convierte en el anunciado, de la cristologia indirecta se hace
una cristologfa directa» }7. La referencia a la inclinacién de Dios
hacia el hombre y del amor de Dios bacia su pueblo se convierte
en el modelo de la inclinacién de Dios en Jesucristo bhacia su igle-
sia, y por tanto, la vinculacion expresa a la idea sacramental, al
sacramento originario que es Jesucristo.

b) Importantes afirmaciones de la tradicién eclesial

Jests es, como el Cristo en persona, el advenimiento del reino
de Dios. En la profesién cristolégica de la primitiva iglesia se
desarrolla esta idea € incluso se aplica al matrimonio. Esto dltimo
lo hace Pablo ya en la primera ‘Carta a los corintios (7, 39), donde
él, por ejemplo, amonesta a contraer el matrimonio «en el Sefior».
También la comunidad matrimonial se ve influida esencialmente
por el nuevo ser en Cristo, que ha fundamentado el bautismo.

1) El sentido de Ef 5, 21-33

En los «mandatos familiares» neotestamentarios (Ef 5, 21-33;
Col 3, 1825; 1 Pe 3, 1.7; Tit 2, 1-6; 1 Tim 2, 8-15) aparecen,
por ello, el matrimonio y la familia como el lugar de una especial
confirmacién cristiana, Para nuestro contexto, la «normativa fami-
liar» mds importante se halla en Ef 5, 21-33, Alli se considera la
alianza matrimonial de hombre y mujer como imagen de la alianza
entre Cristo y la iglesia, es decir, se toma de nuevo la conocida
idea de la alianza matrimonial de Yahvé con Israel. Este parrafo
acaba con la frase: «Gran misterio (mysterion) éste, pero enten-
dido de Cristo y de 1a iglesia».

La primitiva traduccién latina de la Biblia tradujo también aqui lo mismo
que en otros pasajes, la palabra mrysterion por sacramentum. Y asi no es de

17. Ibid., 84s.
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extraflar que, precisamente este pasaje de Ef 5, 32, hubiera desempefiado un
papel tan importante en la tradicién eclesial en lo referente a la sacramenta-
lidad del matrimonio. Pero hoy es indiscutible que de este texto biblico,
no se puede deducir €l sentido especifico y técnico de sacramento. Sin em-
bargo, tiene un significado importante para la concepcién sacramental del
matrimonio.

De las diversas posibilidades de interpretacién, también hoy
discutibles, la que sin duda tiene mds posibilidades es la que sefia-
la que el uso lingiifstico paulino y deutero-paulino de mysterion
siempre se refiere al eterno plan salvador de Dios, el cual fue rea-
lizado histdéricamente por Jesucristo y que hace presente a través
de la iglesia. Mysterion es, por consiguiente, esta vinculacién otor-
gada por Dios en €l Espiritu de Cristo y la iglesia. Pero también,
en esta realidad salvadora, se hace referencia al matrimonio de los
cristianos. Porque él es, en una medida mayor y con mayor evi-
dencia que en la antigua alianza, un modo como se hace experi-
mentable histéricamente y se hace también presente el afecto de
Dios, que es, en Jesucristo, de una forma definitiva y sin reserva,
comunicacién propia que se nos da a nosotros.

En el misterio creativo del hombre y la mujer se hace presen-
te el misterio de la alianza entre Cristo y la iglesia. La dimensién
de creacién del matrimonio se convierte, de un modo nuevo, en
dimensién de salvacién.

Aqui en el matrimonio cristiano se muestra tal vez con la
mayor claridad la relacién mutua que existe entre la creacién y la
salvacién, el ensamblamiento entre la antigua y la nueva alianza:
Lo temporalmente posterior, la nueva alianza en Jesucristo con
el nuevo Adén y el dltimo Addn, es lo propiamente anterior, lo
que desde antes era la meta suspirada. La alianza definitiva de
Dios con nosotros es la condicién que posibilita la constitucién del
ser humano como hombre y mujer.

El amor matrimonial entre hombre y mujer es el signo reali-
zador del amor y de la fidelidad de Dios otorgadas de una vez
para siempre, que aparecieron entre nosotros en Jesucristo y que
se hallan presentes en su iglesia.

2) La praxis y la teologia hasta la escoléstica

En €l primer milenio dominan los puntos de vista pastorales,
peto luego tuvo ya la iglesia que fijarse en regulaciones jurfdicas.

En los primeros siglos, los cristianos se casaban en la forma que estaba en
uso en el mundo no-cristiano que les rodeaba. Ni el nuevo testamento ni los
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padres de la iglesia suministran indicaciones para la realizacién formal del
matrimonio. Pero su preocupacién por la vida concreta del matrimonio se
expresa en miiltiples predicaciones. Las primeras alusiones a la entrega del
velo de novia a través del sacerdote y a la bendicién del sacerdote, tal como
las encontramos en Ignacio de Antioquia y en Ambrosio, son la expresién
de este cuidado pastoral y no tienen nada que ver con regulaciones juridicas.
En esta época antigua, las jerarquias de la iglesia se esfuerzan realmente
cada ve mds por buscar una forma teligiosa de la celebracién del matrimo-
nio. Pero el control legal y juridico sobre la celebracién de matrimonio era
una cosa «del estado». Fue la debilitacién de los estados lo que indujo a
la iglesia a aceptar la regulacién juridica y el control en la propia comuni-
dad. Este cambio se operd entre el siglo XI y el siglo XIII, segtn las re-
laciones en cada caso entre la iglesia y el estado 18

En las cuestiones juridicas desempené también la descripcién
teolégica un importante papel. Después de largas discusiones entre
tedlogos y canonistas sobre si lo que fundamentaba un matrimonio
indisoluble era el «si» de los esposos o la unién sexual «copula»,
el papa Alejandro IIT (1159-1181) consiguié llegar a una sintesis.
En una carta al obispo de Brescia, escribe que el «si» fundamenta
un verdadero matrimonio, pero sélo la unién corporal (copula)
proporciona esa absoluta indisolubilidad. Esta afortunada idea aso-
cia, por tanto, lo natural con lo personal-social, la unién corporal
con la promesa dada por ambos cényuges, a ser posible de una
manera piblica v oficial.

Por primera vez en el siglo XII, se expone el concepto de sacramentalidad
del matrimonio en sentido estricto especifico de la teologia sacramental, y
también por primera vez a partir de esa época, aparecen declaraciones del
magisterio sobre este tema especial. En el concilio de Lyon de 1274, se
habla por primera vez claramente de siete sacramentos y, por tanto, se afia-
dié, a los seis signos de gracia menos discutidos, el del matrimonio. De esa
manera se llegé al niimero sagrado de siete, pero no se consiguié la unani-
midad acerca de la idea exacta del sacramento del matrimonio por entonces.

No podemos ofrecer aqui el complicado desarrollo histérico
de este sacramento y, por otra parte, no es necesario, Sin embargo,
desearfa tender un hilo conductor en este entramado histérico, que
lleva desde Agustin hasta el presente e influye en nuestra situacién
actual de una manera por cierto poco afortunada.

Agustin, que, por la historia personal de su vida, se portaba respecto al
matrimonio como un nifio chamuscado o quemado, se hallaba ademids bajo
el influjo del racionalismo estoico con su ideal de la ataraxia: Segin esto
dltimo seria bueno para el hombre lo que es racional y se ve libre de las
pasiones. Una pasién que obnubilara o entonteciera la razén pondria en pe-

18. J. Venetz, Das Sakrament der Ebe, Freiburg (Schweiz)-Wien 1976, 8.

an
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ligro la libertad, y colocaria en el poder de nuevo lo infrahumano y lo
animal. Donde esto ocurriera, quedarfa destruida la gradacién normal: el
alma estd sometida a Dios, y el cuerpo debe obedecer al alma. Para Agustin
esto, en concreto significa: «El impulso sexual es la expresién propia de la
rebelién del cuerpo contra el alma... La concupiscencia, como el someti-
miento de la razén y de la voluntad por la fuerza animal, es la forma como
el pecado es el estado fundamental en el que se encuentra Addn. A partir
de ahf, para Agustin la realizacién del impulso sexual debe ser en si en
cualquier caso un malum» 19. Pero se da también la posibilidad de una va-
loracién positiva de la sexualidad como tal. En el matrimonio, seglin su
opinién, puede la sexualidad tener un buen fin, ser incluida en un com-
portamiento moral, y hasta cierto punto ser dispensada por los «bienes del
matrimonio» como un «remedio contra la concupiscencia» contiene, a pesar
de todo, en la concepcién personal de conjunto de Agustin, un sentido pro-
fundo teoldgico-sacramental de la siguiente manera: Si la concupiscencia es
expresién de la desfiguracién pecadora del hombre, rastreable mds que en
ninguna otra parte en la pasién sexual, entonces el matrimonio como reme-
dium concupiscentiae es al mismo tiempo la expresién de la amplitud del
perdén y de la misericordia de Dios, el cual, por medio de la ordenacién
y de la satisfaccién del deseo sexual, puede cambiar lo malo en bueno.
Esta idea —de que la sexualidad del hombre es cosa propia de la realiza-
cién corporal, que impide la espiritualidad en vez de robustecerla— se sien-
te cada vez con més fuerza en la especulacién de la primitiva escoldstica
a través de los conceptos natura, genus y generatio. La naturaleza seria
definida, entroncando con Ulpiano, jurista romano de comienzos del siglo III,
como aquello que la naturaleza otorga a todos los anmimalia y, por tanto,
también a la especie hombre.

En esta concepcidn, el matrimonio es ante todo la funcién de
la especie hombre para su conservacién. Y con ello, el acto se-
xual realizado segin la naturaleza se convierte en el criterio moral
de la sexualidad: el acto sexual, mientras discurra «segiin la natu-
raleza», sin que influya en él la preocupacién o la configuracién
del mismo por parte del hombre. Esta concepcién es frecuente a
partir del debate sobre la regulacién de los nacimientos. Se debe
afirmar que el principio falso de Agustin a través de estas ideas
cae completamente fuera de la argumentacién teolGgica, A partir
de ahi no se podrfa fundamentar propiamente el matrimonio.
«Lo que Agustin define como concupiscencia y que, sélo a partir
de una interdependencia humano-espiritual, consideré luego como
algo que se podia disculpar, el simple imperio de la naturaleza,
esto es lo que se convierte en el criterio de la moralidad» °.
J. Ratzinger que expone estas ideas en su articulo, opina que esta
concepcidn, llevaria al hombre a un legalismo, y que operaria, a
fin de cuentas, de una manera destructiva en su falta de l4gica
y en su irrealidad,

19. J. Ratzinger, o. c., 95.
20. Ibid., 98.



El matrimonio 307

Pero al mismo tiempo propone, como punto esencial de arran-
que para una nueva orientacién, lo siguiente: «Frente al dominio
del criterio natural, se ha de afitmar, por decirlo con una frase
un tanto aguda: Le castidad no es una virtud fisiolégica, sino
una virtud social. O dicho de otra manera, la moralizacién de lo
sexual radica en su humanizacidn, no en su naturalizacién... Asi,
pues, la realizacion de lo sexual no es valiosa moralmente, si se
realiza o verifica “conforme a la naturaleza”, sino cuando se veri-
fica en conformidad con la responsabilidad ante los demés hom-
bres, ante la comunidad bumana y ante el futuro bumano» 2.

Con este tnico hilo conductor a través de la tradicién teols-
gica espero haber dejado claro cudn petsistentemente pueden in-
fluir determinadas ideas en la historia siguiente de la fe, vy asimis-
mo hasta qué punto las reflexiones sistemdtico-teolGgicas tienen
aqui consecuencias précticas inmediatas. La sacramentalidad del
matrimonio no es «una superestructura ideolégica», sino que sig-
nifica la cualificacién teolgica de la realizacién humana, la capa-
cidad salvadora de esta antiquisima forma de comunidad humana.

3) La Reforma y Trento

La frase de Lutero tantas veces repetida de que «el matrimo-
nio es una cosa puramente mundana (o civil)», puede entenderse
ficilmente de una manera equivocada. Sin duda que hubo diver-
sos motivos que influyeron en su actitud respecto al matrimonio.
Las frecuentes declaraciones que colocaban al celibato por encima
del matrimonio, aminoraban, segin él, la dignidad del matrimonio
como algo creado por Dios. Y precisamente, por la condicién ori-
ginaria del matrimonio de algo creado por Dios, se aponia él a
la legalizacién excesiva o «juridicismo» del matrimonio por parte
de la iglesia, cosa que se avecinaba o que era ya realmente un
hecho. Cuanto mds identificados aparecfan el contrato matrimo-
nial regulado juridicamente y €l sacramento, tanto més se fue pa-
sando de la polémica contra la excesiva legalizacién a un ataque
contra la sacramentalidad. Lutero no considera de ningin modo el
matrimonio como algo puramente profano; més bien lo Ilama con
énfasis obra y mandato de Dios, un estado santo bendecido por
Dios. Pero, con todo, es totalmente claro que él subordina ese
sagrado estado al orden de la creacién y no al de la salvacién,
y, por tanto, que Lutero no aplica al matrimonio como tal €l he-

21, Ibid., 99.
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cho gratificador y justificador que caracteriza y determina a los
cristianos. Con eso él, de hecho, toca la raiz de la concepcién
sacramental.

Con este ataque a la sacramentalidad del matrimonio, se puso
sobre €l tapete, en un punto totalmente concreto, la relacién fun-
damental entre la creacién y la salvacién, la iglesia y el mundo, la
antropologia v la soteriologia, la condicién de pecador y la justi-
ficacién. Naturalmente, para nosotros, los hombres de hoy, €l or-
denar y enjuiciar todo esto nos es mds fdcil que para los intere-
sados inmediatamente en la controversia, Por otra parte, las mani-
festaciones del concilio de Trento dan a conocer que los padres
tenfan especialmente ante la vista el punto principal. Su primera
y fundamental afirmacién es: El matrimonio es verdadera y propia-
mente uno de los siete sacramentos de la nueva alianza (DS 971).
Pero sin duda que, para los padres conciliares, era dificil, presentar
de una manera concreta ¢6mo habrfa que fundamentar en la Escri-
tura la sacramentalidad del matrimonio. Ellos se contentaron con
asegurar que el famosisimo pasaje de la Carta a los efesios sugiere
(innuit) la sacramentalidad del matrimonio (DS 969), No se trata,
por tanto, de un argumento escrituristico, sino de una alusién al
mismo: «Ahora bien, la gracia que perfeccionard aquel amor na-
tural y confirmar4 la unidad indisoluble y santificard a los cényu-
ges, nos la merecié por su pasién el mismo Cristo, instituidor y
realizador de los venerables sacramentos. Lo cual insinta €l apds-
tol Pablo cuando dice: ”Varones, amad a vuestras mujeres, como
Cristo amé a su iglesia y se entregé a si mismo por ella (Ef 5, 25),
afiadiendo seguidamente: Este sacramento, grande es; pero yo
digo, en Cristo y en la iglesia” (Ef 5, 32). Como quiera, pues, que
el matrimonio en la ley del evangelio aventaja por la gracia de
Cristo a las antiguas nupcias, con razén nuestros santos padres...
ensefiaron siempre que debia ser contado entre los sacramentos de
la nueva ley» (D 969-970). Resumiendo, se puede decir: Los
padres de Trento pretendifan sobre todo establecer, frente a los
reformadores, dos cosas: primera, la potestad plena de la iglesia
en una configuracién moral y magisterial del matrimonio, y segun-
da, la conformidad de la doctrina catélica con la Escritura.

K. Lehmann, en un articulo sobre la indisolubilidad del matrimonio, aludié
al sentido exacto de la formulacién «segiin la doctrina evangélica y apostd-
lica (iusta evanmgelicam et apostolicam doctrinam, DS 977): «La praxis de
occidente, tal como se fue consolidando cada vez mds, no es sin mds ense-
fianza del evangelio; con ello en cierta manera se deja abierta la cuestién
de si hay otras maneras de relacién conforme a la Escritura, las cuales pue-
dan referirse a Ia Escritura... Lo cierto es que se defienden la doctrina y la
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praxis propias en cuanto que se declaran de una manera positiva como
“conformes a la doctrina del evangelio”. Por consiguiente, la teorfa y la
praxis de la iglesia catdlica, prescindiendo de otras posibilidades de inter-
pretacion, se hallan inspiradas por la revelacién, corresponden a la direccién
del evangelio y lo concretan» 22,

Esta afirmacién que parece evidente en si misma no es tan
evidente. Porque, en efecto, en ella se halla asociada demasiado
fuertemente la idea sacramental con la celebracién del contrato
matrimonial al comienzo de la vida en comin. También de una
manera teolgico-sistemdtica, sobre la vinculacién del efecto sa-
cramental con la conclusién del contrato matrimonial se ha refle-
xionado mucho mds intensamente que acerca de la capacidad de
proceso del sacramento del matrimonio,

c) ¢Sacramento del enlace matvimonial o de la vida conyugal?

Bajo este epigrafe desearfa una vez mds articular intencionada-
mente lo que se ha dicho ya muchas veces: La misma comunidad
de vida es el signo externo del sacramento del matrimonio, del
hecho sacramental.

1) ¢Sacramental «automdticamente»?
Anotaciones al derecho canénico

Primero, en relacién con €l canon 1012 del Cédigo de derecho
candnico, tratamos de dar a conocer la estructura especifica del
sacramento cristiano del matrimonio:

El canon 1012 dice: «Cristo el Sefior elevs el contrato matri-
monial de los bautizados a la dignidad de sacramento. Por eso
entre bautizados no se puede dar ningin contrato matrimonial
valido que no sea eo ipso sacramento,

¢Cuil es la figura y la base o fundamento teolégicos de esta
descripcién juridicoeclesial? Entre cristianos bautizados, la reali-
dad matrimonial que proviene de la creacién es, inmediatamente
y al mismo tiempo, un sacramento, una realizacién viva dentro de
la iglesia de Jesucristo, en la cual é] mismo se halla presente y
actuando. Esto que se denomina la tesis de identidad impide que
la sacramentalidad del matrimonio se convierta en una superestruc-
tura piadosa, en un gesto de bendicién eclesial facultativo y no

22. R. Lehmann, Unaufloslichkeit der Ebe und Pastoral fiir wieder-
verbeiratete Geschiedene, en Gegenwart des Glaubens, Mainz 1974, 274-294.
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obligatorio, que se veria privado de su configuracién corporal:
El signo del sacramento del matrimonio es la comunidad de vida
que dura v ha sido prometida. Tan pronto como ha sido aceptada
por hombres bautizados creyentes, ha comenzado la realizacién
sacramental.

Contra esta concepcién se lanza a veces la acusacién de «auto-
mdtica», sobre todo cuando se presta la atencién a ciertos casos-
limite curiosos, que parecen conducir esta proposicién fundamental
ad absurdum.

Un ejemplo: Dos protestantes contraen, puesto que a ellos no les interesa
la bendicién nupcial de la iglesia, con toda conciencia un matrimonio civil.
Y puesto que ellos, segin el derecho canénico, no estdn obligados a some-
terse a la forma, contraen, si tienen una verdadera voluntad de contraer
matrimonio, también un matrimonio vilido segin el derecho candnico. Si se
ha consumado, entonces es asimismo indisoluble, puesto que es al mismo
tiempo (jambos son bautizados!) un sacramento. ¢Pero puede darse un sacra-
mento entre personas, que en fin de cuentas no querian recibir tal sa-
cramento?

Abora bien, la dogmitica sacramental catblica no conoce fun-
damentalmente ni ana recepcién «automitica» de los sacramentos,
ni un sacramento sin la fe del receptor. Se habla ciertamente de la
validez en virtud de la realizacién «objetiva» (ex opere operato),
pero un €lemento innegable de la realizacién objetiva es cuando
menos una intencién creyente minima, tanto en el que administra
el sacramento como en el que lo recibe.

«Y como los novios son los que se administran mutuamente el sacramento,
es decir, son al mismo tiempo los administradores y los receptores, deben
ellos, como un momento integrante de su consenso, tener la intencién de
contraer el matrimonio “en el Sefor”. De lo contrario, ni se da un matri-
monio vélido candnico ni un matrimonio que sea sacramento... Los cényu-
ges no necesitan tener la intencién de administrar y recibir, a través del ca-
samiento, un sacramento de la iglesia catdlica. Basta la intencién de casarse
tal como lo hacen los cristianos. Esta voluntad de contraer matrimonio in-
cluye la intencién de recibir el sacramento, mientras no se niegue esto ex-
presamente» 23.

El problema que se plantea aquf sélo puede ser afrontado con-
siderando un cristianismo de mera partida de bautismo, si se mira
con lupa la equiparacién discutible de bautismo y la prictica reli-
giosa, estar bautizados y querer ser cristianos, Por el contrario,
serfa una consecuencia fatal €] renunciar en su nicleo fundamental

23. W. Kasper, o. c.
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a la tesis de identidad. La conviccién catdlica de la sacramentali-
dad significa exactamente esto:

St dos seres humanos, dominados por el Espiritu a través del
bautismo vy afetados por la redidad vital del Cristo exaltado, se
vinculan mediante el matrimonio, entonces es exactamente su
vinculacién como tal y no sélo su existencia individual la que se
ve determinada e influenciada por esta nueva realidad de Cristo.
No sélo los dos consortes sino también su comunidad son una
redlidad del nuevo ser en Cristo.

2) El matrimonio, realizacién vital de la iglesia

K. Rahner, ya en 1960, en su guaestio disputata La iglesia y
los sacramentos, describe asi la interdependencia entre la iglesia
y el matrimonio: «En él (en el matrimonio) se hace la iglesia
presente, el matrimonio (en la medida de su realizacién esencial:
como matrimonio vélido, santificado por la gracia y vivido san-
tamente) es efectivamente la comunidad mds pequefia; pero, sin
embargo, una verdadera comunidad de redimidos y santificados,
cuya unidad se puede edificar sobre el mismo fundamento en el que
se funda la unidad de la iglesia, es, por consiguiente, la més pe-
quefia, pero una verdadera iglesia individual» #*. De una manera
semejante habla también el Vaticano II del matrimonio y de la
familia como «iglesia domésticas (LG 11).

A partir de esta concepcién —el matrimonio realizacién indi-
vidual en el sacramento fundamental que es la iglesia— se mani-
fiesta como algo discutible la reduccién del sactamento del matri-
monio al contrato matrimonial. La iglesia se realiza en el sacra-
mento del matrimonio. Esto quiere decir... que la iglesia constitu-
ye su signo sacramental de la presencia de Cristo a través de la
realizacién en la fe de los contrayentes. El acto que se realiza una
sola vez en el «si» que se pronuncia con seriedad es ciertamente
una contribucién al signo del sacramento fundamental. Pero el
«si» vivido en la vida matrimonial cristiana es todavfa mds. En
primer lugar, sé6lo en la vida diaria del matrimonio se completa
ese «si» y se completa a través del signo. Precisamente, si se vive
el matrimonio como impresién del encuentro interior con Cristo,
se hace crefble como sacramento y proporciona credibilidad, en la
misma medida, al sacramento fundamental de la iglesia. De ahi
se sigue, en primer lugar, que el matrimonio, como todo sacra-

24. K. Rahner, La iglesia y los sacramentos, Barcelona 1967.
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mento individualmente considerado, sélo consigue debidamente
credibilidad si trata de ser un sacramento més que un acto vélido
simplemente juridico. Y la consecuencia que se sigue es ésta: El
sacramento del contrato matrimonial es encargo y misién para el
sacramento de la vida matrimonial... El sacramento del matrimo-
nio comprende la celebracién del matrimonio y la vida matri-
monial 25,

El matrimonio cristiano no es dnicamente una alusion o refe-
rencia a la unidad amorosa entre Jesucristo vy su iglesia, sino que
presenta este misterio de la unidad en si mismo, mientras se reali-
2a y la muestra asi como antuando en el presente.

3) El matrimonio (signo escatoldgico del amor de Dios)

Ni la iglesia ni el matrimonio descansan sobre si mismos.
Ambos se orientan a su manera el uno hacia la otra, También el
matrimonio es un signo escatoldgico de la esperanza, en cuanto que
él apunta hacia el «ya» y hacia €l «todavia no» del reino de Dios.
Tanto la solemnidad festiva del principio como la insuficiencia de
le vida de todos los dias pertenecen a este aspecto: solemnidad
festiva como alegria por la seguridad de la fidelidad de Dios y la
figura concreta de su fidelidad y de su amor en la fidelidad v el
amor del otro consorte; conocimiento de {a provisionalidad, de la
reserva bajo la cual se halla también el matrimonio cristiano. En
efecto, nadie regala al otro el «cielo en la tierra». El reconoci-
miento penoso de que también el matrimonio es algo pasajero y
que no es todavia la perfeccién, preserva a los cédnyuges de las
demasiadas exigencias mutuas y los enfrenta a ambos con Dios y
con su misericordia.

Aqui estd asimismo el lugar para reconocer la posibilidad del celibato cris-
tiano motivado. Es sin duda absurdo mostrar el celibato —como ocurria
frecuentemente en el pasado— como la forma de vida propia del cristiano
serio, hetoico y auténtico, frente a lo cual se presentaria el matrimonio co-
mo la forma ordinaria de vida. Pero no es menos peligroso el otro extremo,
a saber, el actuar de tal manera como si fuera necesario casarse para ser
efectivamente hombre en el sentido pleno de la palabra. En ambas formas de
vida puede uno entumecerse y endurecerse, en ambas formas vitales puede
adquirir forma el desinterés del estar «frente a otro». El signo del celibato
por el evangelio es necesario para la iglesia en todas las épocas. Una deva-
luacién de uno de los dos (del matrimonio o del celibato) no proporciona

25. E, Christen, Ebe als Sakrament. Neue Gesichtspunkte aus Exegese
und Dogmatik, en Theologische Berichte 1, Einsiedeln 1972, 11-68.
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ningiin provecho al otro. Donde desaparece la comprensién hacia el celibato,
no se convierte el matrimonio cristiano en més sano, y viceversa. «Asi como
el célibe por el reino de los cielos descubre al casado en forma de signo
su libertad, asi el cardcter escatoldgico del matrimonio descubre al célibe
que la existencia escatolégica no puede significar una huida del mundo, sino
una forma especial de servicio para el mundo y para los demés» 26,

3. Unidad e indisolubilidad del matrimonio

a) Cémo ve Jesis la fidelidad incondicional
1} El derecho veterotestamentario sobre el divorcio

En el antiguo testamento, la indestructible fidelidad de Ia
alianza divina, que, a pesar del alejamiento del hombre, permane-
ce siempre, se describe en realidad con la imagen del matrimonio.
Y, sin embargo, se daba en Israel una praxis bien determinada de
divorcio o de separacién: «Si un hombre toma una mujer y llega
a ser su marido, y ésta luego no le agrada porque ha notado en
ella algo de totpe, le escribird el libelo de repudio, y poniéndoselo
en la mano, la mandard a su casa. Una vez que salga de la casa
de él, podr4 ser mujer de otro hombre...» (Dt 24, 1-2). Esta deter-
minacién demuestra hasta qué punto los «cényuges o contrayentes
del matrimonio» se hallaban en condiciones distintas. Unicamente
el hombre podia llevar a cabo el divorcio, el cual, para él, signi-
ficaba al mismo tiempo una anulacién de la propiedad, puesto
que no se devolvia el precio de la novia o esposa. Por otra parte,
esta regulacién significaba, sin embargo, para la mujer cierta de-
fensa juridica: en efecto, el despido no podia seguir al arrebato
de un sentimiento espontdneo, sino que debia adaptarse a cierta
formalidad juridica. Sin embargo, se discutia la interpretacién de
un criterio tan vago. ¢En qué consistia ese «algo de torpe», que
justificaba el despido? En este debate quisieron implicar los fari-
seos a Jesds (cf. Mc 10, 2-12). Pero su contestacién es tipica para
advertir su postura fundamental ante la ley y Moisés.

2) Jests y la ley
Si observamos las sagradas Escrituras y la tradicién del antiguo

testamento, la predicacién de Jesds es a todas luces el intento de
una radicalizacién, esto es, de un enraizamiento en la experiencia

26. W. Kasper, o. c.
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originaria de Dios y en el mensaje de Dios. En si, es una postura
frente a la ley mosaica fundamentalmente positiva. El vive y argu-
menta, por supuesto, siempre a partir de las sagradas Escrituras,
y esto lo demuestra la fuerte proximidad de los logiz de Jesids
respecto a los textos veterotestamentarios, Y, sin embargo, su in-
tento de radicalizacién de la dimensién teoldgica y antropolégica
de la ley de Moisés conduce de hecho a una degradacién de ésta.
Porque Jests establece una diferencia bien consciente entre Moi-
sés y la ley de Dios, entre la voluntad originaria de Dios y su
expresién en la ley mosaica. La obediencia a la letra de la ley,
para ser exactos, 7o es lo mismo que el cumplimiento de la volun-
tad de Dios. Para Jesds, el sentido profundo de la ley sigue te-
niendo vigencia, aunque no su concrecién particular. Tal concep-
cién podria sonar a los oidos de un jurista como algo raro y sin-
gular, Jests, con ello, destrufa en todo caso la idea de la tradicién
judaica y se mostraba totalmente opuesto a los «piadosos» de su
tiempo. «Habéis oido que se dijo a los antiguos... pero yo os
digo...». Estas antitesis del sermén de la montafia contra la ley
que estaba en vigor eran, para los piadosos fariseos, simplemente
intolerables.

3) La indisolubilidad del matrimonio

¢Cémo juzga Jesis, desde esta perspectiva fundamental, el
divorcio? «Por la dureza de vuestro corazén os dio Moisés esta
ley, pero al principio de la creacién los hizo Dios varén y hembra...
y seran dos dos una sola carne. De manera que no son dos, sino
una sola carne. Lo que Dios junté, no lo separe el hombre»
{Mc 10, 5-9).

Jests trata de hacer que se entienda la voluntad de Dios, que
se fundamenta en la creacién, en su incondicionabilidad primitiva
y originaria. No se trata de una conducta juridica correcta, sino
de la intencién del hombre, Por eso formula incluso: «Todo el
que mita a una mujer desedndola, ya adulteré con ella en su co-
razén» (Mt 5, 28). A la vista de este punto de mira tan radical,
los discipulos afiaden horrorizados: «Si tal es la condicién del
hombre con la mujer, preferible es no casarse» (Mt 19, 10).

En este pasaje, se debe observar con atencién que no hay que
leer las palabras de Jesds en un plano de ordenacién juridica,
o en €l plano de una determinacién de fla ley intensificada o agu-
dizada. Su predicacién es ciertamente el anuncio del Dios ayuda-
dor y salvador, con el cual €l hombre se encuentra no a través de
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una realizacién moral, sino a través de la conversién y de la acep-
tacién de la oferta de Dios, La fidelidad matrimonial incondicio-
nada es, ante todo y primeramente, un ofrecimiento por parte de
Dios, que se bace posible por el nuevo Espiritu, por la manera de
ser hombre, que vive Jesis y que pretende introducir: un ser
hombre partiendo del amor de Dios. Y sélo en segundo término
se trata aqui de la fidelidad incondiciondl, de sefialar que natural-
mente esa union absoluta mutua sélo se logra y tiene éxito en la
asociagcién de los conyuges con Jesucristo y con Dios, o dicho de
otra manera, sélo se logra en el seguimiento de [esucristo, que
incluye la cruz vy el sufrimiento.

«Las palabras de Jesds no son evidentemnte ningin pérrafo acerca de la
ordenacién juridica cristiana o una especie de exigencia de alta moral; por
eso, ho es correcto hablar de un mandamiento ideal o de un mandamiento-
meta. Las palabras de Jesds son una alocucién mesidnica eficaz de la actua-
cién graciosa de Dios y una invitacién a hacer uso de esa posibilidad ofre-
cida por Dios. Los hombres pueden rechazar este ofrecimiento de gracia:
sin embargo, la gracia de Dios sigue ahi; luego, se convierte en juicio, en
acusacién contra su dureza de corazdn. Pero si se amoldan a eso en la fe,
entonces para ellos la alianza de Dios se convierte en espacio vital salvador,
en posibilidad y en fuerza fundamental para su alianza humana» 27.

Segtin eso, el adulterio no es primariamente una falta de tipo
sexual, sino una ruptura de la confianza y de la fidelidad, que debe
hacerse posible por la fidelidad a Dios. En esta relacién a Dios,
en la relacién a Cristo —y por tanto, en la sacramentalidad de
esta forma de vida que es €l matrimonio— radica el motivo inter-
no para la fidelidad incondicional, para la indisolubilidad de este
vinculo vital.

b) La praxis eclesial en la Escritura y en la tradicion

Esta visién del matrimonio a través de Jesds supuso también,
sobre la base de la praxis divorcista judia, una enorme valoracién
de 1a mujer. Estas palabras de Jesus contribuyeron de hecho —si se
mira al desarrollo efectivo de la historia— que surgiera una con-
cepcién del matrimonio, en la cual ninguno se subordinara al otro,
sino que ambos se refirieran y subordinaran en la fe a Dios. ¢Cudl
es la actuacién o la postura de la iglesia respecto a estas palabras
de Jestis? Ciertamente, en ella no han sido desconocidos el pe-
cado ni la dureza de corazén. La nueva alianza, desde el punto de
vista moral, no es «mds santa» que la antigua alianza.

27. W. Kaspet, o. c.
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1) Concrecién biblica de 1a concepcién de Jestis

«La cuestién del divorcio se trata en cinco pasajes del nuevo testamento
(Mt 5, 32; Lc 16, 18; Mc 10, 2-12; Mt 19, 3-9; 1 Cor 7, 10-16), donde llama
la atencién una toma de posicién bien diferenciada. Segtin Mc 10, 2s y
Lc 16, 18, la prohibicién del divorcio no conoce ninguna restriccién. La
cldusula de Mateo sobre ”la impureza o fornicacién» (Mt 5, 32; 19,9) y la
“concesién” paulina (1 Cor 7, 10s; 7, 15) atestiguan la posibilidad condicio-
nada de una separacién del cényuge. Esto tiene vigencia o vale independien-
temente de la cuestién, a la que todavia hoy no se ha contestado de manera
suficiente, de si la cldusula sobre la fornicacién de Mateo en la falta sexual
de la pareja... permiten una separacién propiamente dicha. En Pablo se ve
todavia mds claro el estado de cosas que aparece totalmente contradictorio
con el anterior: las palabras de Jests sobre el divorcio se caracterizan por
la concepcién ilimitada y la exigencia absoluta frente a la restriccién inter-
pretada por la autoridad y el poder de Pablo: Puede darse una situacién
en la que el cristiano no tiene que oponerse al divotcio, a saber, aquella
en la que la parte pagana de un matrimonio mixto que todavia vive pide
y realiza la separacién» 28.

La literatura o bibliografia sobre estos pasajes, mientras tanto,
se ha incrementado extraordinariamente, ¢Cémo se puede juzgar
de este hallazgo? La concrecién pastoral de las palabras originarias
de Jests que se encuentran en Mateo y en Pablo intenta precisa-
mente por ello ciertas concesiones, precisamente porque se sentia
vinculada con dichas palabras de Jests y trataba de realizarlas en
la propia comunidad. Sin embargo, es indiscutible que tanto Pablo
como 1a comunidad de Mateo se consideraban facultados, en deter-
minados casos especiales, a confirmar la regla con excepciones y a
dar paso, frente a la exigencia radical de Jesis, bajo determinadas
circunstancias, a la posibilidad de una separacién matrimonial.

2) Una tensa praxis eclesial 2

Antes de que nos ocupemos con brevedad de la importancia
teolégica de este descubrimiento, fijémonos en que este fenédmeno
continda en la historia de la iglesia. Por una parte, es indiscutible
que, en el desarrollo de la concepcién eclesial del matrimonio,
se excluia fundamentalmente el divorcio, pero en todo caso se

28. K. Lehmann, Unaufloslichkeit der Ebe und Pastoral fir wieder-
verheiratete Geschiedene, o. c., 280 s.

29. Cf. para lo que sigue P. Manns, Die Unaufloslichkeit der Ebe in
Verstindnis der fribmittelalterlichen Bussbiicher, en N. Wetzel (ed.), Die
offentlichen Siinder oder Soll die Kirche Eben scheiden?, Mainz 1970, 42-75.
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permitfa una separacién permanente o temporal de los cényuges.
Por otra parte, son muchos los testimonios que confirman que,
junto a esa concepcién o asociada con ella, tomé carta de naturale-
za una praxis, que, en casos de adulterio o por otros motivos gra-
ves, establecfa el nuevo matrimonio a causa de la debilidad hu-
mana, Los testimonios comienzan ya en Origenes y se van hacien-
do cada vez mds numerosos, cuando la iglesia se encuentra en una
época de cambio hacia otra cultura o en una nueva fase de su
historia.

El llamamiento de Jesds a una fidelidad incondicional fue tomado en serio,
pero «los dramas que se repetian en la realidad matrimonial humana exigian
una respuesta: El adulterio de un hombtre con la hermana de su mujer, la
infidelidad de la esposa que se ha convertido en “prostituta”, el destino
futuro de un cényuge abandonado clandestinamente (¢para siempre?) por
su compaiiero de vida, la separacién violenta de matrimonios o de familias
por la guerra, €l cautiverio, el capricho de los poderosos, el secuestro, etc.
La iglesia encontrd en una larga tradicién, salidas para tales casos de nece-
sidad en el sentido de una praxis més suave. Algunos divorcios incluso se
realizaron mediante decretos papales cualificados. Por otra parte, siempre
quedaba el conocimiento o la conciencia de que se iba en contra de la Escri-
tura y afloraba la posibilidad de evitar males mayores (por tanto aplicando
el principio de sopesar los bienes). Ante la tolerancia de un nuevo matrimo-
nio, se llegd incluso a establecer una penitencia eclesidstica» 30.

Naturalmente, no es licito valorar sin mds de un modo teolé-
gico estas normas pricticas individuales v hacer de ellas principios.
Pero el esfuerzo de los responsables por buscar ayudas desusadas
concretas, en situaciones particulares muy intrincadas, con una con-
viceién al mismo tiempo inquebrantable de la indisolubilidad del
matrimonio, sigue siendo un testimonio de la tradicién de impor-
tancia fundamental. El hecho de que, en la prolongada historia
de la iglesia, siempre se haya resistido a la tentacién de convertir
la exigencia radical de Jesds en una coartada para cerrarse a las
necesidades concretas de los matrimonios fracasados, y asimismo
el hecho de que se haya aguantado la tensién entre el convenci-
miento de la indisolubilidad fundamental del matrimonio y las
normas necesarias de excepcién en casos particulares, debido a la
preocupacién pastoral, deberfa mostrar asimismo el camino para
las decisiones que deben adoptarse hoy.

30. K. Lehmann, o. ¢., 282s.
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3) Fijacién por el magisterio en Trento

Pero tales reflexiones, ¢no carecen de sentido ante las claras
afirmaciones de Trento? El canon 7 define: «Si alguno dijere que
la iglesia yerra cuando ensefid y ensefia que, conforme a la doctrina
del evangelio y los apéstoles (Mt 19, 6s; Mc 10, 6s; 1 Cor 7,
10 s) no se puede desatar el vinculo del matrimonio por razén del
adulterio de uno de los cényuges; y que ninguno de los dos,
ni siquiera el inocente, que no dio causa para el adulterio, puede
contraer nuevo matrimonio mientras viva el otro cényuge, y que
adultera lo mismo el que después de repudiar a la addltera se casa
con otra, como la que después de repudiar al addltero se casa con
otro, sea anatema» (DS 977).

El estudio de P. Fransen: El fema divorcio después del adul-
terio en el concilio de Trento (1564)3!, deja bien claro que este
concilio era totalmente consciente de la tensién que se advierte
en los testigos histéricos, y que ha continuado en la praxis discor-
dante de la iglesia oriental hasta hoy. Como resultado se puede
sostener: «El concilio de Trento no condené o prejuzgd con ello
la linea que indudablemente existe de una praxis mdis suave, en
determinadas situaciones de necesidad, tal como se ve atestiguada
en Ja tradicién antigua y medieval del occidente» %2, Sin embargo,
asi se logré una especie de fundamento dogmiético para las tareas
pastorales actuales. Nosotros no nos hallamos abocados a la des-
gracia alternativa que se puede vivir en el debate actual, de o bien
repetir la proposicién de la indisolubilidad del matrimonio con el
énfasis puesto en la conviccién de la ortodoxia indiscutible o, en
vista de los muchos matrimonios que fracasan, exigir simplemente
una relajacién del mandato de la indisolubilidad, que se funda-
menta en argumentos pragmdticos o psicoldgicos.

c) Problemas pastordles hoy
1) El evangelio y el derecho civil
A propésito de esta problemdtica, que apenas ha de interesar

a uno que no sea profesional, desearfa hacer dos breves indi-
caciones.

31. Concilium 6 (1970) 248-260.
32. K. Lehmann, o. ¢., 286. Los subrayados son mios.
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La primera se refiere a la obligatoriedad del matrimonio civil. En la valora-
cién del contrato matrimonial civil y eclesidstico, se trata, a mi manera de
ver, sobre todo de que no se pierda de vista la unidad sacramental del ma-
trimonio cristiano. Y hay que pensar en algunas normas que han cambiado.
Serfa importante que, en el campo catdlico, no se creara una situacién simi-
lar a la que por desgracia se ha ido abriendo paso cada vez mds en el cam-
po evangélico, a saber, que el matrimonio es una dimensién profana, que,
con la bendicién de la iglesia, resulta mejor. Si no se toma en serio la «tesis
de identidad», se destruye el concepto de sacramento.

Una segunda indicacién. En una época en la que los fieles cristianos com-
prometidos van siendo una minoria, no se puede esperar, y mucho menos
exigir, que la norma de la fe se convierte en la base fundamental de una
legislacién y de una jurisprudencia generales. Existen ahi naturalmente cues-
tiones de diverso rango; asi, por ejemplo, el divorcio civil y el aborto tie-
nen una valoracién moral distinta. Pero las batallas en retirada en Italia, o
mds recientemente en el Brasil o en otras partes, tienen efectos tan inopor-
tunos porque se trata de mantener en el campo de la legislacién lo que en
el campo de la conviccién vivida hace tiempo que ha desaparecido. Este
hecho naturalmente exige una agudizacidn intensiva de la conciencia de los
creyentes, puesto que (y también entre nosotros) es posible juridicamente
y no se castiga lo que contradice a los principios cristianos y, por tanto,
es un pecado grave. Es de temer que muchos cristianos no hayan aprendido
todavia a medir con distintas medidas.

2) Los separados que se han vuelto a casar

Este estado de cosas cobra inmediatamente una agudeza es-
pecial en la cuestién de la clasificacién y del tratamiento pastoral
de los divorciados que se han vuelto a casar... ¢Se puede permitir,
bajo determinadas condiciones, a esos divorciados que se han vuel-
to a casar, acceder a los sacramentos de la eucaristia v de la peni-
tencia? En la brevedad obligada aqui, desearia mencionar ante to-
do cinco puntos de vista sistematicos {dogmaético-moral-teoldgicos):

a) La tradicién obligatoria de 1a iglesia se mantiene firme en
el principio teolégico de la fidelidad incondicional, Sin embargo,
ha tratado de regular, saliendo de lo normal, ciertos casos excep-
cionales. Tampoco Trento decreté nada sobre este punto.

b) Por supuesto, no se trata aqui de un detecho al divorcio
y a contraer nuevo matrimonio, sino de concesiones como posibili-
dades en casos extremos, y, por tanto, no de imponer una nueva
regla frente a la regla de la indisolubilidad, sino de buscar una
ayuda en situaciones catastréficas, a las que se ha atendido tras
larga reflexién, partiendo de la comprensién que cabe tener con
los interesados.
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c) Desde el dngulo de vista teolégico-moral, es importante
advertir cuanto antes que el estado objetivo de culpabilidad no
significa en modo alguno en cada caso una falta moral con pecado
grave personal. Hay hombres que, sin culpa subjetiva y con la
mejor voluntad, incurren en relaciones objetivas incorrectas, espe-
cialmente en el matrimonio.

d) La nueva comunidad que ha surgido en un segundo ma-
trimonio puede haber establecido nuevas relaciones de hecho, que
acarrean compromisos morales y a las que no se puede por ello
renunciar simplemente, También en un matrimonio invalidado
puede subsistir una auténtica voluntad de matrimonio, ya que de
lo contrario, tampoco setia posible en absoluto la sanatio in radice
del derecho candnico (Can. 1085).

e) Sila donacién o entrega sexual es expresién de una situa-
cién semejante en el segundo matrimonio, no puede ser condena-
da de antemano y en cualquier caso como «mala en si» de manera
que, siempre y en cualquier caso, se haya de concluir que uno que
se ha casado de nuevo, debido al trato matrimonial en el segundo
matrimonio, se halle «en pecado mortal o en ocasidén préxima para
el mismo» y que por ello se le haya de excluir de los sacramentos.

¢Bajo qué condiciones podria alguien, después del divorcio y
de un nuevo casamiento para toda la vida mientras viva su ante-
rior consorte, participar, sin embargo, plenamente en la vida ecle-
sial y sacramental?

Aqui se trata de reflexiones de tedlogos, segiin las cuales se
ha procedido «en el foro interno» de los pastores de almas, las
cuales, sin embargo, no han pasado todavia al estadio de una
regulacién eclesidstica oficial. Los cinco puntos de vista mds im-
portantes que han surgido en la prictica los ha resumido asi
K. Lehmann:

1) «La tolerancia de un segundo matrimonio, y el acceso a
los sacramentos vinculado con él, no pueden en modo alguno poner
en tela de juicio la forma obligatoria fundamental de la indisolubi-
lidad del matrimonio. Una labor pastoral correspondiente debe rea-
vivar y robustecer, en los interesados v en las comunidades cristia-
nas, la conciencia de que se trata de una situacién excepcional
y de una ayuda en casos claramente delimitados.

2) Donde, en €l fracaso del primer matrimonio, entré en jue-
go una grave culpa, deben reconocerse la responsabilidad asumida
y el pecado en el que se incurtié y hay que arrepentirse de ello.
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La injusticia eventual y el dafio producido deben repararse, segiin
las posibilidades, lo cual, en determinadas circunstancias, no ex-
cluye el retorno a la primera pareja.

3) Siun retorno a la primera pareja no es posible, debe acre-
ditarse que el primer matrimonio pricticamente no puede resta-
blecerse aun con la mejor voluntad. Ahf se ha de tener en cuenta
de una manera muy especial si el primer matrimonio ha quedado
roto de una manera irreparable para los dos consortes,

4) Un segundo matrimonio contraido luego debe haberse
probado y acrisolado a través de un largo espacio de tiempo, en
el sentido de una voluntad decidida de llevar una vida comuin
estable al estilo del matrimonio y como una realidad moral. Debe
asimismo probarse si el establecimiento de esta unién se ha con-

vertido en una nueva obligacién o en un nuevo compromiso
moral frente a la pareja o a los hijos del actual matrimonio. Ambos

cényuges deberfan ademsds certificar que ellos tratan de vivir segin
la fe cristiana y que piden el acceso a la vida sacramental de la
iglesia por motivos religiosos v después de un serio examen de
conciencia.

5) Ambos cényuges y el pastor responsable se deben de pre-
ocupar de que no surja ningtin tipo de escdndalo justificado en la
comunidad ni se dé la impresién de que la iglesia no toma ya en
serio la indisolubilidad del matrimonio.

Con tales presupuestos y realizadas estas condiciones, se po-
drfa, a mi manera de ver, permitir a los divorciados que se han
vuelto a casar el acceso al sacramento de la penitencia y a la par-
ticipacién en la comunién o eucaristia. Sin embargo, sigue siendo
decisivo el presupuesto siguiente: Unicamente a partir de lo pre-
sentado originariamente por Jestds cabe «regular» lo que no se
debe. Si el caso-limite se convierte en un caso normal, no hay ya
nada que hacer con la esencia del cristiano y con la iglesia 33.

33. Ibid., 292s.
21
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3) El papel de la fe

Quiero terminar sefalando el papel fundamental de la fe.
El que el matrimonio cristiano tenga éxito no lo garantizan las
simples convenciones ni la legislacién estatal o eclesidstica, El ma-
trimonio cristiano tiene éxito Unicamente y sélo en la fe en Jesu-
cristo y tratando de seguirle de una manera concreta. «El matri-
monio que se vive en cristiano es una concrecién de la vida cris-
tiana a partir de la fe, la cual se hace real y efectiva en el amor.
Por eso, el ejercicio en la fe es el servicio més excelente, el con-
tenido propio y el presupusto asi como el objetivo de toda pastoral
matrimonial razonable» **.

34. W. Kasper, 0. c.



A MODO DE EPILOGO

Proximidad y lejania

Un alumno preguntd a Baalschem: « ¢Por qué uno que se
adhiere a Dios y sabe que esta cerca. de él, a veces
experimenta como una separacién y un alejamiento de él?».

Y Baalsdhem dio la siguiente explicacion: «Cuando un padre
trata de ensefar a su hijo a andar, lo coloca primero ante si y
pone sus manos a ambos lados suyos, para que no se caiga, y
de este modo el nino camina entre las manos del padre hacia
ese mismo padre. Cuando el nifio esta llegando a su padre, éste
se aleja un poco y aparta de nuevo los brazos, y asi
sucesivamente, hasta que el nifio aprende a andar».

Martin Buber, Narraciones de los Chassidim, Zurich 1949,
150.



