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INTRODUCCIÓN

La teología es la ciencia de Dios. No le interesan las cosas en sí 
mismas sino en su relación con Dios, es decir, en la manera en que 
dependen de Dios, su autor y su\ ejemplar, o en la manera en que vuel
ven hacia Él, que es su fin. Este doble punto de vista ha presidido 
el plan de nuestro estudio en sus dos primeras partes: en la primera 
hemos considerado la manera según la cual las criaturas proceden 
de Dios y cómo Él las gobierna; en la segunda, cómo el hombre, 
criatura espiritual e imagen de Dios, vuelve hacia su fin y su bien
aventuranza.

Esta consideración circular no agota, sin embargo, el estudio de 
las cosas divinas que nos han sido reveladas. El hombre, en efecto, 
se apartó del camino que le llevaba a su Autor, y ha querido Dios, 
en su misericordia, enviar a su Hijo y salvar al hombre. Para com
pletar nuestro estudio teológico hemos de estudiar todavía, por tanto, 
la vida, muerte y resurrección de nuestro Salvador y toda la economía 
de los hechos, de los «misterios», de los dones y de los medios, que 
concurren a la obra de nuestra salvación.

Muchos lectores se extrañarán quizá de que no abordemos el mis
terio de nuestra salvación, sino en esta tercera y última parte. A esta 
cuestión —  o a esta objeción — ■ respondemos, con los cinco puntos 
siguientes:

1. Fidelidad a Santo Tomás.
Nuestra intención no es presentar aquí una teología nueva, 

una nueva consideración del dato revelado, por interesante que esto 
pueda ser, sino iniciar a los principiantes, a los estudiantes, en la 
teología tradicional. Por eso nos hemos propuesto transmitir, de 
la manera más clara que nos sea posible, la teología común de la 
Iglesia, apoyándonos en su doctor común, que, según la afortunada 
expresión del padre L i é g é , «ha introducido en su teología el menor 
número'de elementos de pensamiento puramente sistemático» (tomo I 
página-$i29 ) . Ésta es la causa por la que nosotros hemos adoptado 
también su plan.

Pero' esta primera razón no sería más que una excusa —  la excusa 
de la fidelidad —  si el plan en sí mismo, no obstante esta objeción que

7



Introducción

desde hace siete siglos se le viene haciendo, no encerrara sm valor 
y sus rosones. Éstas ya las hemos dado en nuestro primer tomo 
(páginas 223-227). Sólo insistiremos aquí, por tanto, en poner de 
relieve algunos puntos importantes.

2. Teología y no espiritualidad o pedagogía.

La primera función de la teología, que es su función primordial, 
es la de informarnos sobre lo que se puede decir y no se puede decir 
de Dios y sus misterios. La teología es de este modo una gramática, 
a su manera. ¿Puede decirse o no puede decirse, por ejemplo, que 
«Dios ha sufrido» o que «Dios murió», que «Cristo asumió toda, 
la naturaleza humana», que «la inmacidada Concepción es un privi
legio de la maternidad divina», que «la absolución del penitente 
constituye por sí sola toda la forma del sacramento de la penitencia»? 
Y  así de lo demás. La teología no debe dejar sin respuesta ninguna 
de estas cuestiones. Y  este cuidado gramatical, que no es solamente, 
conviene decirlo, cuidado de purista, lleva consigo toda suerte de 
exigencias de planteo y desarrollo, a las cuales parece responder 
perfectamente el plan de la Suma Teológica de S anto T omás. Si se 
quiere, por ejemplo, empezar la teología por el estudio de Cristo, 
se corre el riesgo de confundir los atributos de su divinidad con los de 
su humanidad y hacer así la peor de las teologías.

La preocupación piadosa, si impide los discernimientos previos, 
debe ser, en teología, severamente criticada, pues es abusar de la devo
ción —  o de la espiritualidad — * el apoyarse enteramente en ella para 
construir una teología. Ésta tiene normas objetivas propias que 
el teólogo debe respetar, cualquiera que sea el movimiento de devoción 
por el que se incline, y tanto más cuanto que siendo más fervoroso 
corre el peligro de no descubrir las desviaciones posibles de una deter
minada piedad.

Sin embargo, no es preciso decir que no será nunca abusar 
de la teología apoyarse en ella para alimentar la vida espiritual. 
Pero sus frutos maduran lentamente: exigen una gran familia- 
rización, un estudio asiduo, una depuración de pensamiento, unas 
abstracciones, un aparato técnico que no soportan ciertos espíritus 
demasiado ávidos de resultados inmediatos. Aquellos que quieren 
recoger en seguida para su vida interior una cosecha espiritual de 
ayudas y consuelos harán bien en no pasar por esta ascesis. 
Rápidamente quedarían defraudados, aunque sin motivo. La teología 
que nosotros les presentamos no es una «espiritualidad» de la que 
puedan gustar sin esfuerzo el jugo delicioso.

La teología no es una pedagogía para adolescentes, ni, a fortiori, 
para niños.

Se encuentran a veces catecismos para niños hechos según el plan 
de la Suma de Santo Tomás. Ciertamente, nos parece que este plan es 
mejor que el de algunos otros catecismos que se inspiran en el racio
nalismo kantiano. Pero hay otras cosas más importantes que hacer 
que meter tales construcciones en la cabeza de los niños que no
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conocen todavía la historia sagrada, no han orado jamás con 
los salmos y a los cuales no se les hace aprender de memoria el evan
gelio de las bienaventuranzas que es la carta fundamental de nuestra 
religión, o el himno a la caridad de 1 Cor 13. S i existe una relatividad 
y una flexibilidad necesarias en el reparto de las materias y la orga
nización del saber teológico, esta flexibilidad es mucho más indis
pensable aún cuando las necesidades de los espíritus son diversas. 
El cultivo de la fe en los niños pide que no se omita el enseñarles 
los fundamentos, comenzando por el Evangelio de Jesucristo, al pie 
de la letra, y que no se descuide una cierta educación concomi
tante del espíritu, y del corazón, del ser todo entero, puesto que esta 
enseñanza y esta educación fundamental son supuestos básicos para 
aquellos a quienes se ordena la teología.

Saquemos de aquí tres conclusiones:
La teología no busca inmediatamente «.alimentar» el alma del fiel, 

sino darle una inteligencia clara y viviente de los datos de su fe. 
S i es estudioso y perseverante, su vida interior necesariamente 
se aprovechará de ella y los frutos que de ahí sacará, aunque lentos 
en su madurar, serán más grandes y más sabrosos, más fecundos 
también, que aquellos que podría recoger inmediatamente en un libro 
de espiritualidad.

La teologia no responde por sí sola a todas las aspiraciones 
de los espíritus y de las almas. E s necesario que existan a su lado 
muchas otras obras: catecismos, manuales, libros de espiritualidad, 
etcétera, que respondan a diferentes edades o a diferentes etapas 
del cultivo de la fe, o a diferentes necesidades de las almas.

Aun en el nivel científico, en el que la teología trata de situarse, 
otros muchos libros son también útiles para los alumnos. Un solo plan 
no agota las maneras posibles de considerar el dato de fe y de llegar 
a su inteligencia. Por perfecta que sea —  relativamente —  la arqui
tectura tomista, es útil para el tomista mismo conocer al lado de ella 
otras organizaciones del saber que ponen de relieve los puntos dejados 
en la sombra por la suya y sugieren al espíritu las consideraciones 
inéditas que necesariamente deja escapar la frecuentación de un solo 
libro: Timeo hominem unius libri. Este temor vale de igual modo 
para ciertos tomistas que para ciertos escotistas, suaristas o ligoristas, 
que se encierran en su escuela y no quieren conocer ninguna otra.

3. Teología y no solamente cristología.
E l teólogo considera a Dios y las cosas de Dios desde el punto 

de vista de Dios. Es una ambición muy alta, pero el creyente se siente 
invitado a ella por la fe.

Ahora bien, desde este punto de vista, la economía concreta de la 
salvación, por sublime que sea en sí misma, no puede ser considerada 
en primer término. E s algo secundario y, en cierto modo, accidental. 
Participa, a su manera, del estado de contingencia de todo lo que 
es libremente decretado y creado por Dios. E l trabajo del teólogo 
será precisamente éste, el de determinar en qué medida y por qué 
motivos, al crear Dios al hombre, la encarnación es o no es necesaria.
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La respuesta completa a esta cuestión presupone ya cierta inteli
gencia del dato de fe.

Colocar el estadio de Cristo después de la consideración del doble 
movimiento de creación y de retorno de las cosas creadas hacia Dios, 
no es, ni mucho menos, disminuir la importancia de Cristo en la 
economía de nuestra salvación. Es poner de relieve su papel de 
«camino» para ir a Dios. Cristo es también, sin duda, nuestra 
«verdad» y nuestra «vida», pero lo es en cuanto Dios; la vida que 
Él nos da no es otra que aquella que, desde siempre, el Padre da 
a los hombres justos y temerosos de Dios. Así se justifica, como mani
festación de esta verdad, el haber colocado, antes del tratado de Cristo, 
el tratado de la gracia, por ejemplo, o el tratado de Dios y de 
las misiones divinas. La teología va más allá de una simple cristología. 
Y  si es cierto —  como veremos en seguida —  que la teología no llega 
a Dios sino por Cristo, ella no ordena su ciencia (o su «sabiduría») 
sino una vea ha llegado al término, allí adonde Cristo la conduce. 
Nuestro Salvador mismo quiere ser considerado aquí a la luz de la fe, 
es decir con la mirada de Dios. Juzgúese, por tanto, desde este punto 
de vista, del lugar respectivo y de la importancia de nuestros capítulos.

Sería ingenuidad y grave error juzgar de la importancia de cada 
tratado únicamente por el lugar que ocupa en el plan o por su número 
de páginas. No porque el tratado de Cristo venga después del de 
los hábitos o de las virtudes es menos importante. No porque el tratado 
de la justicia tenga aparentemente la misma extensión que el de Dios 
va a tener un valor teológico comparable. Tenemos muchas cosas que 
decir sobre la justicia, o sobre pecados como la mentira o la desobe
diencia, mientras que sobre la simplicidad de Dios apenas si podemos 
balbucir algunas palabras. Es una necedad valorar la importancia 
de los objetos y su calidad, por elementos que derivan de la cantidad 
o del lugar que ocupan.

4. Teología, conocimiento de Dios por Cristo y en Cristo.
Además, y esto es lo más importante de cuanto tenemos que decir, 

aunque la persona de Cristo y su economía de salvación no sean 
estudiadas sino en la última parte de nuestra teología, constituiría 
un grave error pensar que su testimonio ha podido estar ausente un 
solo momento del espíritu del teólogo en cualquiera de las partes 
anteriores. La adhesión a Dios, a la cual se entrega el creyente y en 
la cual busca el teólogo la inteligencia de su fe, no la encontramos 
fuera del testimonio del Salvador. No creemos y no sabemos 
de nuestra fe sino aquello que Cristo ve y nos comunica. Es ley de toda 
fe el apoyarse enteramente en la visión y el testimonio de otro. La fe 
teológica no escapa a esta ley: se funda totalmente en el testimonio 
de Cristo que es para nosotros, no solamente el gran testigo, sino 
el testigo de Dios, el cual, con su venida, ha autenticado en cierto 
modo los testimonios de los profetas anteriores. Sin este divino 
testigo, ni fe, ni conocimiento divino, ni teología existirían.

Aún es preciso ir más lejos. Es cierto que nuestra fe se funda 
en la visión de Cristo, único que habla de lo que ve y de lo que sabe
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Él mismo. Pero la visión de Cristo no es únicamente una salvaguardia 
de nuestra fe, Cristo no es un testigo exterior que pueda uno olvidar 
después de haber escuchado lo que tiene que decirnos. Nuestra fe 
tiene como finalidad asimilarse al conocimiento que Cristo posee de 
Dios y de las cosas de Dios. No es un testigo cualquiera el que el 
Padre nos envía. Es su Hijo. Y  nosotros, que hemos recibido la 
adopción de hijos, no solamente debemos escucharlo, sino asimi
larnos totalmente a Él, imitarlo hasta en su manera personal de ver 
y sobre todo en su amor. Que nos sustituya a nosotros, dentro 
de nosotros mismos. Tal es el papel del Espíritu Santo que nos hace 
comprender todo lo que Cristo nos dice, que nos hace ver y entender 
todas las cosas en su Espíritu, como Él las ve y entiende.

No es, por tanto, falta de lógica el que no hayamos cesado, en 
los volúmenes precedentes, de apoyarnos en la doctrina neotesta- 
mentaria, multiplicando sus citas. Aro puede concebirse ni fe ni 
teología fuera de la visión que posee Cristo y fuera de su palabra. 
Aun nuestra moral toda ella se funda en la seguridad, que nosotros 
tenemos ya, de que Cristo, sentado a la diestra de Dios, ha inaugurado 
nuestra vida eterna con el Padre. Incluso cuando no lo estudiamos 
en sí mismo, Cristo no cesa de estar presente en nuestra teología, 
como el testigo en quien fundamos nuestras afirmaciones, como 
el modelo y el ejemplar cuya inteligencia y cuya vida nos esforzamos 
por asimilar.

5. La teología es un todo.
Esto nos muestra que la teología no ha de leerse como un libro 

de .̂ciencia» que desenvolviese indefinidamente desde el comienzo 
hasta el fin las conclusiones implícitamente contenidas en las premisas 
sentadas al principio, ni como una historia o una novela que sigue 
una trayectoria rectilínea desde el primer acontecimiento ref erido hasta 
el último. La teología se desarrolla no tanto multiplicando sus conclu
siones o reconstruyendo indefinidamente las historias de cada uno 
de los dogmas, cuanto multiplicando los puntos de vista sobre su único 
objeto. E l teólogo es como un pescador que ha descubierto una perla 
preciosa o un diamante y no se cansa de contemplar su brillo, o como 
un escriba que saca de su tesoro cosas siempre viejas y siempre nuevas. 
Más que descubrir verdades nuevas procura multiplicar los ángulos 
de visión alrededor de su único objeto, a fin de conseguir una imagen 
lo más completa posible.

Todo se relaciona en teología; no hay especialistas que puedan 
dispensarse de conocer aquello que le interesa menos sin correr 
el riesgo de ignorar lo mejor de su especialidad. E l tratado de Cristo, 
llega después de otros muchos en este último volumen, porque no 
se puede decir todo de una sola vez, en una sola frase, o en una sola 
palabra, como Dios lo hace en su Verbo; por eso el teólogo que lee 
las dofaprimeras partes no las comprenderá perfectamente si no tiene 
presente en su espíritu la tercera (y en particular el tratado de Cristo). 
La teología es un todo, como la figura perfecta del círculo, en el que 
ninguna de las partes puede separarse a voluntad.
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Dicho esto, nos queda adelantar el plan de esta última parte: 
«La economía de la salvación». La dividiremos en cuatro libros: 
«.El misterio de Cristo», «María y la Iglesia», «Los Sacramentos» 
y «La segunda venida de Cristo».

E l libro primero, «el misterio de Cristo», encierra en sí diversas 
consideraciones. La primera es la del misterio mismo de la encar
nación, según el cual Dios se hizo hombre para salvarnos. 
Estudiaremos aquí no tanto la vida e historia de nuestro Salvador 
cuanto el misterio mismo de la unión hipostática, su conveniencia, 
las perfecciones que de ella derivan para la naturaleza humana 
asumida, las prerrogativas del hombre Dios. Éste será el objeto 
del primer capítulo. Después, en un segundo capítulo, consideraremos 
la vida misma de nuestro Salvador, sus hechos, sus gestos, su ense
ñanza, sus milagros, reservando para un capítulo especial, el tercero, 
el estudio de su obra como redentor mediante su pasión, su muerte 
y su resurrección, con las cuales se consuma su obra satvífica; final
mente, en un último capitido consideraremos su gesta gloriosa.

Puede decirse que nuestra primera consideración (capítulo 
primero) será la del misterio de la encarnación en el pensamiento 
y en el plan salvífico de Dios, mientras que la segunda consideración 
(capítulos 2 ,3  y 4) versará sobre los «misterios» (palabras, milagros, 
sufrimientos) concretamente vividos por el Verbo encarnado, Cristo 
Jesús; ésta es en cierto modo la fase de ejecución del plan divino.

En esta materia, tan concreta, que trata de la economía de la salva
ción, tal como Dios la ha querido libremente y tal como la Iglesia 
la ve, la primera tarea del teólogo, que es la de informarse del dato 
revelado, no puede en realidad limitarse a leer proposiciones. 
Debe vivir con la Iglesia, escuchar, mirar, permanecer sensible 
y atento a todos esos «documentos» que son las inscripciones de 
las catacumbas, los frescos de las basílicas romanas, los mosaicos 
de las Iglesias bizantinas, las representaciones de los baptisterios, 
los ornamentos del culto litúrgico, el canto del oficio divino como 
se efectúa hoy mismo...

No se reconstruye una liturgia únicamente con conocer bien 
las rúbricas; es preciso entrar en la comunidad que ora, participar 
en su movimiento. Del mismo modo, mutatis mutandis, para descubrir 
la fe interior de la Iglesia, es menester entrar cuanto sea posible en 
el movimiento de su tradición y en todas las manifestaciones autén
ticas de su vida. E l teólogo investiga la palabra no solamente sobre 
los pergaminos de los doctores, sino en todas las expresiones cultu
rales, cultuales, artísticas, sociales... de la fe de los cristianos en 
el curso de los siglos. Puesto que el arco del Espíritu Santo, que 
modula sobre la lira de la Iglesia la única melodía del Evangelio, hace 
vibrar cada día, en cada generación y en cada pueblo, en cada menta
lidad y en cada sensibilidad, nuevas cuerdas, la palabra de D.ios que 
el teólogo escucha está dotada de mil resonancias, ninguna de 
las cuales debe ser descuidada.

En cuanto al segundo cometido del teólogo que es construir, orga
nizar, ordenar lo revelado, y responder a las cuestiones que esto
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plantea, no puede reducirse a añadir a las antiguas proposiciones, 
nuevas frases. Atento sobre todo a «custodiar el depósito», el teólogo 
está llamado a orientar, en sus humildes posibilidades, la marcha 
de la Iglesia en su caminar a través de las nuevas coyunturas en 
las que nunca cesa de encontrarse. A  él toca, confrontando cada cosa 
y cada acontecimiento con las normas de la Escritura, dar las razones 
por las que el magisterio ha de aprobar o reprobar tal estilo nuevo 
de iglesia, tal imagen, tal confesonario, tal devoción nuez®.
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I. T e s t i m o n i o  e s c r i t u r í s t i c o  s o b r e  l a  e n c a r n a c i ó n  d e l  V e r b o

P a r a  el cristian o  deseoso de en co n trar a l H ijo  d e D io s  hecho  
h om bre, tod os los escrito s n eotestam entarios son evid en tem en te
u n a fu en te in ap reciab le d e en señ an zas, pero tres de ellos atraen  espe
cialm ente la  a te n ció n : S a n  P a b lo , los sinópticos y  S a n  Juan.

P a r a  com pren d er tod o  el v a lo r  d e  estos escritos, es m en ester  
situ arlo s d e n tro  d e  su c o n te x to  h istórico  y  tener en cu en ta  las p ersp ec
tiv a s  p ro pias de ca d a autor.
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Contexto histórico.
Dos elementos:
1) Constancia histórica del hecho. Existe todavía gran número de 

testigos que han visto u oído hablar de la vida y obras del hombre 
de Galilea llamado Jesús en el momento en que son compuestos estos 
escritos.

No se ignora que' este hombre se presentó como el Mesías 
tanto tiempo esperado; se sabe que afirmó claramente ser el Hijo 
de Dios. Él ha dicho verdad, nadie lo pone en duda, pues tan formi
dables afirmaciones se han apoyado en hechos extraordinarios, 
milagros que, como el último —  su propia resurrección — , han dejado 
estupefacto a todo el mundo. Todos éstos son hechos innegables.

2) Testimonio de la fe. Está comprobado a partir de este 
período que los discípulos de este hombre, esparcidos ya por el mundo, 
le rinden culto como a Dios, toman a la letra sus declaraciones, le 
consideran idéntico al Padre y al Espíritu. Todos los días comprueban 
la realización de las promesas que Él les hizo antes de volver a su 
Padre. En una palabra, viven de Él, «le» viven. En esta época, si bien 
existe reflexión cristiana, apenas puede hablarse de especulación; 
esta reflexión es sobre todo práctica y vivida: la vida de Jesús, 
sus palabras, sus consejos, su manera de reaccionar ante el mal, 
he aquí lo que dirige la conducta de los cristianos. Pero la especula
ción sobre su persona, su psicología, no ha comenzado apenas; quizá 
algunos trazos en el testimonio-síntesis de Juan. Una sola cosa cuenta 
y basta: Dios ha venido a la tierra; ha habitado entre los hom
bres y ha subido a prepararles un lugar en su reino.

1. Testimonio de los evangelios.
No hay necesidad alguna de distinguir a Juan ni de tratarlo 

aparte; él también es testigo, y calificado; nos presenta al mismo 
Cristo que los sinópticos, cuyo testimonio completa. Éstos reflejan 
la catcquesis o enseñanza corriente del cristianismo primitivo; 
concretamente, no se trata de otra cosa que de la vida de Jesús. 
Juan añade, sin embargo, a su testimonio reflexiones personales, 
fruto de su larga y ardiente contemplación. Los cuatro evangelistas 
buscan con el mayor cuidado una estricta objetividad; el tono es 
sereno, diríase casi impasible. Un Dios hecho hombre, tal es la afirma
ción común.

i.° La humanidad de Jesús no crea ninguna dificultad; a este 
hombre, todos lo han conocido y le han visto vivir, y Juan no hace 
otra cosa que resumir el testimonio común: «Lo que era desde el 
principio, lo que hemos oído, lo que hemos visto con nuestros ojos, 
lo que contemplamos y palparon nuestras manos tocante al Verbo 
de vida.... os lo anunciamos a vosotros, a fin de que viváis también 
en corntítlión con nosotros. Y  esta comunión nuestra es con el Padre 
y con el Hijo Jesucristo» (1 Ioh 1, 1 y 3).

2.0 ¿Sucede lo mismo con su divinidadf Para comprender 
el alcance de los escritos, servirse del contexto histórico, es preciso
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ver de qué modo Jesús se dio a conocer como Dios; en una palabra, 
tener conciencia de la pedagogía divina de Cristo.

a) Jalones de espera o preparación. La lectura de la Biblia es 
constante entre los judíos a los que Cristo se dirige; aún más, tienen 
con el texto sagrado una familiaridad de la que no podemos hacernos 
idea. Su espíritu se halla totalmente impregnado de mesianismo, de 
monoteísmo, de todo aquello que es rigurosamente del dominio divino. 
A  la Virgen misma, el mensaje de la encarnación le es dado en 
el estilo bíblico más auténtico.

b) . Obstáculos y controversias. Desgraciadamente, en tiempos 
de nuestro Señor, eran escasos los judíos que conservaban en su 
verdadera tradición la revelación antigua del Mesías. Por eso, Jesús 
tendrá que hacer frente a cada instante a una concepción mesiánica 
deformada y  habrá de enderezar con paciencia las ideas falseadas. 
De un Mesías temporal, por demasiado nacionalista, restaurado! 
dél reino de Israel, El llevará a su auditorio hacia un Mesías univer
sal, fundador de un reino «que no es de este mundo». Él es el verda
dero Mesías: rey de un reino que será manifestado solamente en 
el último día. «Veréis al Hijo del hombre sentado a la diestra del 
poder y viniendo sobre las nubes del cielo», dirá Él (Mt .26,64). 
Y  cuando habla así tiene conciencia de ser el Mesías anunciado por 
los profetas: «Mirad, subimos a Jerusalén y se cumplirán todas las 
cosas escritas del Hijo del hombre por los profetas: será entregado 
a los gentiles, y  escarnecido, e insultado, y escupido, y después 
de haberle azotado, le quitarán la vida, y  al tercer día resucitará»
(Le 18, 31-33).

Pero existe un obstáculo aún más serio a la doctrina de Jesús 
en la concepción judía de un monoteísmo intransigente. Hemos de 
reconocer ciertamente, que el que Israel haya guardado tan celosa
mente esta doctrina del «Dios único» no puede sino redundar en su 
gloria. ¡ Cuántas dificultades no tuvo que superar esta nación esco
gida, cuántas tentaciones no tuvo que vencer, de cuántas debilidades 
no tuvo que arrepentirse a propósito de una doctrina que era tan 
universalmente rechazada en torno suyo! ¿No es acaso humano 
reafirmar su propia posición frente a una posición contraria con 
la cual se tienen frecuentes roces ?

Lo cierto es que Jesús se encuentra frente a unos espíritus que 
se escandalizan de ver a un hombre declararse Hijo de Dios en un 
sentido inequívoco de identidad con Dios mismo.

Evidentemente, San Juan, que compone su evangelio ya cuando, 
después de largos años, el Espíritu Santo había dado la inteligencia 
de todo cuanto había dicho o hecho Jesús, no deja de hacer afirma
ciones claras con respecto a su divinidad: Él existía antes que 
Abraham naciese (8, 58); Él era glorificado antes que el mundo 
existiese (17, 5). Él subirá al cielo donde estaba antes y de donde 
descendió (6,38 y 62). Lo que es más, Jesús reivindica para sí 
el poder mismo de Dios. Obra de acuerdo con el Padre y con el mismo 
título que Él (14, 11 y 20). En el discurso después de la cena, enseña 
formalmente su divinidad. En todo caso San Juan no nos da un testi
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monio distinto del de los sinópticos. Es San Mateo quien reproduce 
la famosa declaración de San Pedro: «Tú eres el Mesías, el Hijo 
del Dios viviente» (Mt 16, 16). San Marcos recogiendo, en la parábola 
de los viñadores homicidas, la catcquesis de San Pedro, opone 
los siervos al hijo del dueño de la viña, y los que le oyen comprenden 
perfectamente que Cristo habla de sí mismo y señala así su condición 
única de Mesías, hijo de Dios, en comparación con la de los profetas.

A  todo lo largo de su enseñanza, Jesús corrige la doctrina de 
los judíos sobre el Mesías y se esfuerza por orientarlos hacia una acep
tación plena y total de Él mismo que les habla. «Yo os digo que lo que 
aquí hay es más grande que el templo. Si entendierais qué significa 
“ Prefiero la misericordia al sacrificio” , no condenaríais a los ino
centes. Porque el H ijo del hombre es señor del sábado» (Mt 1 2 ,  6 - 8 ; 
cf. Le 6 ,  5  ; Me 2 ,  2 7 ) .  H ijo de David, Jesús es no obstante «Señor» 
de éste (Mt 2 2 ,  4 1 S S ; Me 1 2 ,  3 5 S S ; Le 2 0 , 4 1  ss). «¡ Dichosos vues
tros ojos — dice a su auditorio— , porque ven, y vuestros oídos, 
porque oyen! Pues en verdad os digo que muchos profetas y justos 
desearon ver lo que vosotros veis, y no lo vieron, y oír lo que vosotros 
oís y no lo oyeron» (Mt 1 3 ,  1 6  y 1 7 ) ,  porque «hay aquí algo más que 
el templo, más que Jonás, más que Salomón» (Mt 1 2 ,  4 1  y 4 2 ) .

Después de sus declaraciones respecto a su poder en un orden 
hasta entonces reservado a Dios, es necesario recoger sus afirmaciones 
sobre su persona: lo hemos hecho notar ya muchas veces, Jesús 
gusta de llamarse Hijo del hombre. Esta expresión en Daniel (7, 1 3 )  

significa al hombre que viene sobre las nubes del cielo y que ejerce 
un poder universal. Ciertamente, el auditorio no comprendía todo 
el alcance de esta expresión, ya que esta interpretación de Daniel no 
era demasiado común en tiempos de nuestro Señor; la entienden 
más bien en el sentido profético de Isaías, que anuncia, por la expre
sión el «hijo del hombre», al siervo de Yahveh que expiará los pecados 
de su pueblo con la muerte. Pero, al mismo tiempo que se llama «hijo 
del hombre», Jesús se declara superior a los ángeles...: «Así será 
a la consumación del mundo. El Hijo del hombre enviará a sus ángeles 
y eliminarán de su reino todos los escándalos...» (Mt 13,41).

De este modo, poco a poco, Jesús va revelando sus relaciones 
personales con el Padre: su dependencia, su igualdad, en fin su unidad. 
Ésta es la triple revelación que San Juan ha ido destacando clara
mente a lo largo de su evangelio.

c) Exigencias y promesas. Jesús no se conforma con la simple 
controversia, con orientar los espíritus a fin de mostrar quién es. 
Tiene además exigencias positivas que dan testimonio de su poder, 
de la seguridad de sus pretensiones. La fe en Él debe ser total: si Él 
llama, debe abandonarse todo por seguirle; exige ser amado por 
encima de lo que cada uno ama a su padre y  a su madre (Mt 10, 37); 
para tener acceso a su Padre es indispensable confesarle a Él públi- 
camentqr;{io, 32). La vida divina es dada por Él, y  de la manera que 
Él ha establecido; la promesa eucarística, promesa que tuvo su reali
zación la víspera de su muerte, es hecha con autoridad y sin ninguna 
atenuación. Es así porque Él lo ha dicho (cf. Ioh6). Promete enviar
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el Paráclito y, en efecto, el Espíritu Santo desciende sobre María 
y los apóstoles con gran demostración de poder.

d) Pruebas exteriores de su divinidad. Son de dos clases: 
milagros y cumplimiento de las profecías referentes a Él.

Los milagros de Jesús con frecuencia están relacionados con 
alguna afirmación de su divinidad, como se ve en San Juan, que gusta 
de preparar una. enseñanza más elevada de Jesús con un milagro 
típico, pero también en los sinópticos. «¿ Qué es más fácil, decir: 
Tus pecados te son perdonados, o decir: Levántate y anda? Pues para 
que veáis que el Hijo del hombre tiene poder sobre la tierra para per
donar los pecados —  dijo al paralitico — ■ : A  ti te digo: Levántate...» 
(Le 5, 23 y 24; Me 2, 9-10; Mt 9, 5-6).

Jesús da cumplimiento en su persona a todas las profecías. 
Desde el anuncio hecho por Yahveh de que la descendencia de una 
mujer aplastaría la cabeza de la serpiente —  desde la caída del hombre 
en el paraíso terrestre (Gen 3, 14-15) — ■, toda la historia sagrada mar
ca las etapas de la realización de esta promesa. La fe de Abraham 
se orienta definitivamente hacia la búsqueda del verdadero Salvador 
prometido — el cual será del linaje de Abraham— ■, pero es Dios 
mismo el que, con amor, lo concederá gustoso. David en el salmo 
profético 109, le reconoce como su señor y sacerdote eterno según 
el orden de Melquisedec. Jesús, repitiendo la ofrenda de Melquisedec, 
da su cuerpo y su sangre bajo las especies de pan y de vino. 
Isaías anuncia el parto de una Virgen; y el siervo de Yahveh es, 
a sus ojos, del mismo modo que a los de buen número de profetas, 
el varón de dolores. Basta recorrer el evangelio de Mateo para ver 
cómo en Jesús se realizan perfectamente las profecías del Antiguo 
Testamento; Mateo escribía precisamente para judíos, para quienes 
el cumplimiento de las profecías era el mejor argumento de la auten
ticidad del Mesías.

¿ Los oyentes y adversarios se engañan respecto a las afirmaciones 
que Jesús hace de su persona? No, reconocen el carácter divino 
de sus pretensiones; pero no siempre las aceptan. Según las dispo
siciones de su corazón. Es lo que Jesús mismo señala tan frecuente
mente.

Pero son sobre todo los grandes testimonios de la resurrección 
y de la ascensión de Jesús los que hacen resplandecer su divinidad. 
Su muerte verdadera, de la que todo el mundo había podido cercio
rarse, permite dar a sus adversarios del mismo modo que a sus 
apóstoles, después de la resurrección, una prueba irrecusable de su 
filiación divina.

San Juan hará en el prólogo de su primera epístola y en el de su 
evangelio la síntesis de este doble testimonio de la humanidad y de 
la divinidad de Jesús. Tomará, unificándolo, el propósito de los sinóp
ticos y de los demás apóstoles para señalar el fin concreto de la encar
nación: el Hijo de Dios se hace hombre para que el hombre llegue 
a ser hijo de Dios. Y  este fin será obtenido por la pasión, la muerte, 
la resurrección y la ascensión de Jesús. San Pablo muestra precisa
mente que por el Espíritu de Cristo llegamos a ser hijos del Padre,
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exactamente como lo declara San Juan. Sin embargo, San Pablo, 
como veremos, al dirigirse inmediatamente a paganos, insiste ante 
todo en el medio necesario para llegar a ser hijos de D ios: incorpo
rarse a la redención de Cristo.

2. Testimonio de San Pablo.
¿Un testimonio? Sí, al menos de la fe de la primera generación 

de cristianos. ¿Algo más? Sí, aunque no conoció a Cristo según 
la carne, lo encontró en el camino de Damasco, en el cual fue ilumi
nado. Después, confrontó su evangelio con el de los otros apóstoles. 
Finalmente, todavía existen numerosos testigos de la vida de Cristo 
y él los conoce.

Sentido de su testimonio. Sin duda podrían reconstruirse los 
principales acontecimientos de la vida de Cristo con lo que San Pablo 
nos ha dicho de É l; mas el testimonio de las epístolas de San Pablo no 
se limita a eso. Nos da a comprender la transcendencia y el sentido 
de la venida de Dios al mundo. Es preciso no olvidar que el medio 
pagano en el que San Pablo se desenvuelve tiene sus necesidades 
propias, sus exigencias concretas: la reforma de costumbres. No se 
puede cristianizar el paganismo sin hacerle antes morir a sus ídolos; 
no se trata simplemente de corregir los espíritus como en el caso 
de los judíos, es preciso cambiarlos totalmente; por eso el Cristo de 
San Pablo será el Salvador; aquel que, por su cruz, permite 
al hombre volver a encontrar su verdadera dignidad, y más aún, 
llegar a ser hijo de la luz, hijo del Padre. Es entonces cuando la cruz, 
que era escándalo para los judíos, se convierte en locura para los gen
tiles (i Cor i, 23). «Dios eligió lo que es necio para el mundo, para 
confundir a los sabios» (ibid. 1,27). En efecto, Jesús es Dios, pero 
se presenta, en cierto modo, anonadado: «Tened los mismos senti
mientos que tuvo Cristo Jesús, quien, existiendo en la forma de Dios, 
no reputó codiciable tesoro mantenerse igual a Dios, antes se anonadó, 
tomando la forma de esclavo y haciéndose semejante a los hombres 
y, en la condición de hombre, se humilló, hecho obediente hasta 
la muerte, y  muerte de cruz...» (Phil 2, 5-8). Para romper con el 
pasado, San Pablo pide a estos paganos, que sean en todo imitadores 
de Jesús (Eph. 5, 1; x Cor 4, 16; 11, 1). Es necesario algo más que 
imitarle; es preciso vivirle mortificándose (2 Cor 4, 10). Han de 
perdonarse los unos a los otros como Jesús ha perdonado (Col 3, 13).

Como en los sinópticos, Jesús aparece en los escritos de San Pablo 
con cualidades y prerrogativas divinas. Pablo pide una fe total en 
Jesús (epístola a los romanos); insiste en el plan de Dios sobre 
el mundo, el cual se ha realizado en Jesús. Finalmente, la resurrección 
es a sus ojos, el argumento más grande de la divinidad de Jesús: 
«Si Cristo no ha resucitado vana es nuestra predicación, vana vuestra 
fe» (i.jSor 15,14).

En conclusión, una cosa se desprende claramente de todos los tes
tigos de Jesús: su fe en Cristo, hijo de María, que es igualmente 
el hijo del Padre. La unidad de persona no es aún negada, ni discu-
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tida por entonces. Sin embargo, en el último testimonio, el de 
San Juan, se dejan entrever ya los ataques contra el misterio de Dios 
hecho hombre.

II. D esde  los orígenes de  la  Iglesia  a  las prim eras 
decisiones conciliares (siglo i - mitad del siglo iv)

Del Evangelio y demás escritos revelados resulta que Jesús vino 
a salvar lo que estaba perecido. El aspecto soteriológico penetra 
la creencia de los primeros cristianos. Sin embargo, no ha de pensarse 
que haya habido, por parte de ellos, alguna consideración abstracta. 
Su adhesión al Salvador, la afirman en la trama misma de su 
vida. ¿ Pero esto no es ya reconocer implícitamente que este Salvador 
es a la vez el Hijo del Padre, eternamente preexistente, hecho carne 
por amor, y  hombre verdadero, nacido, de una mujer, la virgen María ? 
Como hombre, Cristo ha participado de nuestra debilidad, excepto 
el pecado; como Dios, libra al cuerpo de la muerte y al alma del 
pecado. Fe vivida, totalmente recta, en la que el amor tiene su lugar; 
aún pocas reflexiones racionales sobre el caso de un ser en el que 
se encuentran tan estrechamente unidos lo divino y lo humano.

Pero, en este período apostólico, se esparce por todo el imperio 
romano una enorme oleada de ideas que toma en el siglo n  el nombre 
de gnosis. Imbuidas de ideas platónicas más o menos modificadas, 
al mismo tiempo que crédulas ante la mitología contemporánea, 
las múltiples sectas gnósticas, tan opuestas las unas a las otras, tienen 
no obstante un carácter común: sólo el conocimiento espiritual místico 
puede librar al hombre del mal, pues el espíritu es bueno, pero 
la materia es mala.

En Roma o en oriente y hasta por todo el imperio se juzga 
el cristianismo a la luz de las tesis gnósticas. Evidentemente, Jesús, 
cabeza de esta religión nueva se convierte en objeto de disputa. 
He aquí una cosa de capital importancia, que ha de tenerse en cuenta 
cuando se emprende el estudio teológico de la encarnación. La Iglesia 
no definió oficialmente su fe en Cristo, hombre Dios, hasta la segunda 
mitad del siglo iv  — para condenar el apolinarismo, primera herejía 
estricta respecto al misterio de la encarnación— , es cierto; pero 
¿hemos de olvidar por eso el pensamiento católico que, desde 
el primer momento y con firmeza, se opuso a las aberraciones de los 
gnósticos? Parece, por el contrario, que teniendo presente la orien
tación de la corriente doctrinal desde su origen, será más fácil 
también comprender a la vez el alcance de las afirmaciones patrís
ticas, la autoridad de las decisiones conciliares y la riqueza, en fin, 
de la doctrina teológica propiamente dicha. Además, ¿ no es ésta una 
manera excelente de iniciarse en el problema de la encarnación? 
Ésta será la norma que hemos de seguir en la presente iniciación 
teológica al misterio que es Cristo Jesús.
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P R IM E R A  E T A P A :  G N O S T IC IS M O  Y  A N T IG N O S T IC IS M O

1. Dos formas de gnosticismo.
Lo que es de origen material no tiene valor alguno: tal es, si así 

puede hablarse, el dogma fundamental del gnosticismo. En este 
supuesto, la venida del Hijo de Dios en carne mortal apenas es 
comprensible para los cristianos gnósticos.

Lo que les choca desde el primer momento, es el realismo sensible, 
carnal, de la redención. Unos, en Siria (Simón, Menandro, Satur
nino), afirman que el Cristo celeste, enviado al mundo terrestre para 
salvar a los hombres, pareció sufrir y morir como hombre verdadero; 
pero en realidad, ni sufrió ni murió. Otros, en Alejandría sobre todo, 
admiten en cierto modo la encarnación, pero no la redención: Basí- 
lides, por ejemplo, afirma que en el Calvario, José de Arimatea 
sustituyó a Jesús. Valentín defiende que Cristo vino aquí abajo con 
un cuerpo «pneumático» o «psíquico»: María no habría sido más 
que un lugar de paso. Marción es más radical: tomando la filosofía 
gnóstica en su origen, que es el dualismo divino — ■ existe el dios malo, 
creador, el dios de los judíos; existe el Dios bueno, Salvador* el del 
Nuevo Testamento — , afirma que Cristo, encarnación del Dios bueno, 
no puede tener origen humano. Jesús surgió de repente el año deci
moquinto del reinado de Tiberio.

A l lado de esta forma doceta ( Soxstv =  parecer: Cristo sólo es 
hombre en apariencia) de la encarnación de Dios, el gnosticismo 
cristiano presenta a Cristo como un dios disminuido. Se aplica, 
en efecto, al caso de Jesús la teoría gnóstica de la emanación de 
los eones. El Redentor, emanado del dios bueno, es un demiurgo, 
transcendente, es cierto, pero no Dios mismo. Punto importante que 
hay que subrayar, ya que, si los cristianos gnósticos han desnatu
ralizado más o menos lo humano del Salvador, no habrá que tomar
los, por eso, como campeones de la fe en la divinidad de este mismo 
Salvador:

Cristo — dice el padre Lebreton—  era despojado por el docetismo de su 
humanidad real; por la teoría de los eones, lo era de su divinidad; dios dismi
nuido, hombre aparente, no era más que una figura borrosa en la que todo su 
papel se reducía a una manifestación del mundo superior; su redención por 
medio de la cruz quedaba olvidada. La salvación ya no era la participación 
en la vida divina por la incorporación a Cristo; era la comunicación, hecha 
a algunos iniciados, de secretos referentes a las emanaciones divinas, la crea
ción del mundo1...

Ante tal concepción del misterio de Jesús los cristianos auténticos 
no podían sino reaccionar vigorosamente.

éí-&

1 J. L e b r e t o n , Histoire du dogme de la Trinité, Beauchesne, 2i 9 28, t. 11, p. 118-119.
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2. Primeras reacciones católicas (después de los apóstoles).

San Ignacio de Antioquía ( f hacia i xo)

En cartas escritas en la época de su famoso viaje de Antioquía 
a Roma, donde había de sufrir el martirio, Ignacio ataca con fuerza 
el error doceta, de tanta influencia en tomo suyo. A  este efecto, pre
senta la encarnación como ligada a la redención.

Guardaos de los herejes, escribe a los efesios; son difíciles de curar. 
Existe un solo médico... hecho carne, verdadero Dios... Jesucristo, nuestro 
Señor (A d Ephes 7,2).

Si Cristo no sufrió más que en apariencia ;por qué estoy yo encadenado?... 
Por su cruz, en su pasión Él os llama hacia sí, a vosotros que sois sus miembros 
(A d  Sm ym  10-11).

San Ignacio se encuentra, por así decir, en la conjunción de 
San Juan y de San Pablo: del primero, conserva su doctrina 
del Verbo, su insistencia en comparar la unidad de los cristianos 
con la unidad de Cristo con su Padre, en unir el dogma eucarístico 
al dogma cristológico, en hablar de Cristo «vida». A l segundo debe 
su fervor por Cristo crucificado, su visión tan concreta de la realidad 
de la encarnación, de la redención y de la «economía» de nuestra 
salvación.

Su aportación personal es la distinción —  en el seno de la unidad 
concreta de Cristo— , de lo humano y de lo divino, que él llama 
respectivamente «carne» y «espíritu»; términos, en realidad, muy 
imperfectos, pero cuyo sentido, bajo su pluma, es muy preciso.

San Ireneo ( f fin del siglo 11).
Contra el error fundamental de los gnósticos, que oponen y separan 

el Dios padre y el Dios creador — el Verbo (Logos) y Cristo Jesús—, 
la carne, que es maldita, y el espíritu, que es vida, San Ireneo afirma 
con vigor la unidad de Dios, la unidad de Cristo, la unidad de la obra 
de la salvación.

Su afirmación de la unidad de Cristo está exigida precisamente 
por su fe en Dios, que nos salva:

El Verbo de Dios, Jesucristo nuestro señor, se hizo lo que nosotros somos, 
a fin de hacernos lo que É l mismo es (Adversas haereses v, prol.; R ouet de 
JoüRNEL 248).

Tal afirmación implica que el Salvador tiene unidos, en su persona 
divina, lo humano y lo divino; postula al mismo tiempo la realidad 
de su naturaleza humana: se ha hecho carne para salvar la carne. 
Es la afirmación de San Juan: «el Verbo se hizo carne», que en ade
lante se expresará por el término técnico de encamación (en griego: 
aápxmoií ), que San Ireneo parece haber sido el primero en emplear.

Además, el gran obispo lugdunense destaca el punto de vista 
cósmico de esta encarnación. Por haber descendido a lo íntimo 
de la carne, el Verbo contrae una unión misteriosa, no solamente
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con lo individual, sino también realmente aunque de un modo difícil 
de precisar, con la humanidad universal. Él la reúne, la «recapitula» 
en sí mismo, para reconciliarla con su Padre y divinizarla. «Dios se 
hace hombre para que el hombre se haga Dios.» Tesis que será muy 
estimada por San Atanasio, San Gregorio Nacianceno, San Cirilo 
de Alejandría...

He aquí cómo se manifiesta el trabajo del espíritu humano en 
busca no de un «conocimiento superior», de una «gnosis» reservada, 
sino de todos los valores contenidos en el objeto de la fe, a fin de ver 
su coherencia interna y de presentarla bajo la forma de una construc
ción racional. Y  esto dentro de una humilde fidelidad al dato revelado.

3. Primeras posiciones que hacen escuela.
Comienzos de la escuela de Alejandría 2.

La doctrina de San Ireneo, que pone por encima de todo, en 
el hombre Dios, su unidad, se encuentra en los fundadores de la 
escuela de Alejandría. Ganados por la filosofía platónica, al mismo 
tiempo que cristianos fervientes y firmemente adheridos a la fe cató
lica, Clemente y Orígenes comentan la Escritura siguiendo un método 
alegórico, y hasta místico.

Clemente de Alejandría ( f  hacia 215). Estudiando a Cristo con 
este método, Clemente deja un poco en la sombra el elemento humano 
para poner de relieve su transcendencia divina: inevitablemente se 
le acusa de docetismo. Ciertamente, buen número de sus expresiones 
están expuestas a tal crítica. Conviene, sin embargo, no exagerar. 
Con ser fuertemente teocéntrica, la teología de Clemente no, por eso, 
afirma menos en Jesús una humanidad pasible y con muy reales 
sufrimientos en el Calvario.

Orígenes ( f 255). El Verbo, al encarnarse, sigue siendo Verbo 
divino por su esencia (en griego oüaía); lo humano que toma tiene 
toda la realidad y todas las propiedades de una sustancia semejante 
a la nuestra. En este punto, Orígenes no hace otra cosa que seguir 
la tradición común. Pero precisamente, el problema está en la unión 
de lo humano y de lo divino en Cristo. Esto es lo que él trata de 
resolver.

El alma de Jesús le sirve de punto de partida. Creada como todas 
las demás al comienzo del mundo, afirma él en conformidad con su 
doctrina filosófica, el alma humana se unió totalmente al Verbo por 
amor; se ha hecho con Él un solo espíritu (aplicación de 1 Cor 6, 17). 
Curioso intento cuya insuficiencia es preciso hacer v e r : además 
de apoyarse sobre esta afirmación gratuita y falsa de la preexis
tencia de las almas, corre el riesgo de llegar a una unión puramente 
moral que permanecería exterior al ser mismo de Jesús.

Sin embargo, la sustancia del alma, así unida al Verbo, sirve 
de (intermediaria y, mediante ella, el Verbo se une a la carne para 3

3 N i en A lejandría ni en Antioquía se trata de escuela en sentido estricto, sino 
solamente de una tradición.
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nacer hombre. Para hacer sensible esta unión, Orígenes utiliza 
la comparación del hierro arrojado al fuego que se hace «todo fuego»; 
así la naturaleza humana es cambiada y «transformada en Dios».

Pueda puesta al vivo la tendencia de la cristología alejandrina. 
Jesús es considerado ante todo como el Verbo, en quien lo humano 
parece ser absorbido por lo divino; del mismo modo que en la Escri
tura, la «letra» debe desaparecer ante el «espíritu». Veremos que 
la escuela de Antíoquía, por el contrario, más cuidadosa de respetar 
las realidades de la historia bíblica y de salvaguardar el valor propio 
de la humanidad de Cristo, más racionalista también y  menos mística, 
llega a separar a Jesús del V erbo: no verá en Él más que un hombre 
unido a Dios con una unión puramente moral. Nos hallamos aquí 
en el punto de partida de las grandes controversias del siglo y.

Tertuliano ( f 220 aproximadamente) y las primeras tendencias 
de la cristología latina.

Pensador menos original que Ireneo u Orígenes, Tertuliano 
merece, sin embargo, una atención particular: es el primer escritor 
cristiano de occidente y puede ser considerado como el creador del 
vocabulario teológico latino. La visión mística del problema de Cristo 
preferida por los alejandrinos es ajena a este espíritu positivo, jurista 
y moralista ante todo. Combatiendo el docetismo, insiste con compla
cencia y  con un realismo muy crudo en las humillaciones y abati
mientos de Jesús en su condición humana, llegando hasta negarle 
la belleza física. Noble esfuerzo por conservarse siempre cerca de los 
textos escriturísticos. Pero más interesante es, con mucho, su inter
pretación teológica. Tertuliano distingue con precisión en Cristo 
las dos «sustancias»:

la divina, que él llama «espíritu», 
la humana, que él llama «carne», 

y en la sustancia humana, distingue todavía dos sustancias: 
el cuerpo, 
el alma.

Registramos por tanto en el análisis del dogma un progreso muy claro 
que permanecerá como una adquisición definitiva para lo sucesivo:

l Dios
Un solo Cristo < í alma

1 hombre j  cuerpo

Este progreso se precisará de dos maneras:
Estas dos sustancias (no se dirá naturalezas hasta el siglo v) 

conservan sus propiedades respectivas: salva est proprietas utriusque 
substantiae (Adversas Praxeam 27, De carne Christi 5). Más tarde 
el papa San León (449) y el concilio de Calcedonia (451) repetirán 
estas fórmulas. Finalmente, puesto que estas propiedades pertenecen 
a un mismo sujeto concreto, pueden intercambiarse: podemos decir 
que «Dios ha nacido, ha sido crucificado, ha muerto», se puede hablar 
de los «sufrimientos de Dios». Es lo que se llamará la comunica
ción de idiomas (en griego iSímpa =  propiedad).
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Su espíritu eminentemente positivo y  el hecho de tener que 
defender en Cristo antes su humanidad que su divinidad (contra 
los docetas) llevan a Tertuliano a destacar menos la unidad de Cristo 
que su dualidad. Sin llegar a decir que ha ejercido sobre el catolicismo 
latino la influencia preponderante que frecuentemente se le atribuye, 
es preciso reconocer que su teología, dentro de los límites én que 
se mantiene, abrió el camino al pensamiento cristiano, que encontró 
en ella medios de expresión precisos y sólidos.

4. Conclusiones.
De este modo, frente al gnosticismo cristiano — que según su 

primer fautor niega la realidad carnal del Salvador — ■, este misterio 
de Cristo es presentado de forma cada vez más precisa hasta la mitad 
del siglo tercero, a la inteligencia del creyente. Para corregir tan 
grave desviación como la que supone el gnosticismo, se origina 
una doble corriente entre los católicos. En primer lugar, una corriente 
mística (ontológica, diríamos hoy), según la cual el Verbo, perma
neciendo plenamente Él mismo en su ser divino, toma verdadera
mente nuestra carne que Él crucifica en el Calvario por nuestra 
salud. Encarnación y redención son concebidas como una bajada 
y una invasión de lo divino tan penetrantes que se extienden íntima
mente, bien que misteriosamente, a todo el género humano. Ireneo 
y los alejandrinos son sus representantes principales. Frente a ellos, 
Tertuliano es el principal iniciador de una corriente más tangible 
y positiva, según la cual, como atestigua literalmente la Escritura, 
Jesús es a la vez el varón de dolores (alma y  cuerpo) y  el Hijo de Dios 
glorificado en su misma carne. La primera de estas dos representa
ciones del misterio de la encarnación carga el acento sobre la unidad 
del Verbo hecho carne; la segunda se detiene preferentemente en 
los discernimientos necesarios para nuestra concepción del hombre 
Dios.

Desde la segunda mitad del siglo m  hasta finales del siglo iv, 
el problema fundamental respecto de Cristo es el de su divinidad. 
¿ Es verdaderamente Dios ? Si lo es, ¿ cómo salvaguardar la trascen
dencia absoluta de la divinidad? El Verbo, que se encarna, ¿puede 
distinguirse de Dios?

Se comprenderá en seguida que las respuestas dadas atañerán 
al misterio de Jesús, ser, como sabemos, perfectamente uno y, por 
otra parte, tan complejo. Sin detenernos en el aspecto trini
tario del problema, conviene subrayar en él las consecuencias cristo- 
lógicas.

segunda etapa  : fase  t r in it a r ia  d e  la  cristología

1. Ifl adopcionismo.
En la medida en que su docetismo no era absoluto, es decir, en 

la médida en que no negaban pura y simplemente todo valor real 
• a la humanidad de Cristo, los gnósticos cristianos veían ya a Jesús,
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con absoluta naturalidad, como un hombre en quien el Logos, eón 
divino, había descendido para obrar espiritualmente la redención. 
Jesús era de este modo verdaderamente engendrado por María y José, 
a la manera de los demás hombres.

Más explícitamente, Pablo de Samosata, obispo de Antioquía, 
entre 260 y 268, afirma que Cristo no es Dios, sino una persona 
humana adoptada por Dios. Por querer salvaguardar la unidad divina, 
Pablo de Samosata se niega a ver en el hombre Jesús, que el Evan
gelio nos presenta, al Hijo eterno, igual al Padre y distinto personal
mente de Él. Esta posición, condenada por el concilio de Antioquía 
en 268, recibió más tarde el nombre de adopcionismo.

2. Los comienzos de la escuela de Antioquía y el arrianismo.
En Antioquía, bajo la dirección del sacerdote Luciano, nace, 

hacia 260, una escuela cuya característica es la lectura del Evangelio 
según su misma letra. Sin ser discípulo de Pablo de Samosata, 
San Luciano considera, no obstante, a Cristo como un hombre tan 
concretamente constituido como los demás hombres. De esta posición 
nacerá la tendencia a personificar humanamente al hombre Dios 
y a dividir a Cristo; es lo que había hecho Pablo de Samosata por 
distintos motivos.

Pero, en 318, un sacerdote de Alejandría, Arrio, conquistado 
por las ideas de Luciano y de sus discípulos, lleva al extremo la distin
ción personal entre el Padre y  Cristo. Para él, si el Verbo, comparado 
con los hombres, es eterno a la manera de Dios, no es respecto del 
único Padre más que una criatura, instrumento de la creación y 
de la redención. Semejante teoría, antes de ser un error cristológico, 
atenta contra la verdad del dogma trinitario, puesto que niega 
la igualdad del Verbo con aquel de quien procede. Sin embargo, por 
motivos de orden psicológico, Arrio llega lógicamente a engañarse 
también en cuanto a la constitución de lo humano en el Verbo encar
nado. Según el sentir de Arrio, siendo el Verbo falible por naturaleza, 
debía ocupar respecto del cuerpo el lugar ocupado ordinariamente por 
el alma. De este modo se explicarían la ignorancia y demás flaque
zas del espíritu que Cristo manifiesta en su vida terrestre. El primer 
concilio ecuménico, el de Nicea, condenó a Arrio y definió la consus- 
tancialidad del Verbo con su Padre (ó¡xooúatoc toi ronpí). El dogma 
de la divinidad del Verbo queda precisado, pero el misterio que es 
Cristo, hombre Dios, no recibe todavía una presentación correcta. 3

3. El dualismo radical de Fotino.
Los discípulos de Luciano, y amigos de Arrio (tales como Euse- 

bio de Nicomedia, Asterio de Capadocia, Eunomio, etc.) no quieren 
suscribir la fórmula de consustancialidad (ópooúoioí). De esta nega
tiva resultará un conflicto sumamente complejo que enfrentará a 
arríanos, semiarrianos y defensores de Nicea. Pero la cuestión es 
estrictamente trinitaria. Y  no es éste el lugar de examinarla.
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Sin embargo, Fotino, obispo de Sirmio, siguiendo los pasos 
de un ardiente niceno, Marcelo de Ancira, acusa a los amigos de Arrio 
que subordinan entre si las personas divinas. Y  viene a caer en el error 
contrario: Dios es el Único, y  jesús, nacido milagrosamente de María 
y del Espíritu Santo, no es más que un hombre que por su santidad 
ha merecido ser el hijo adoptivo del Único. Tal es su tesis. 
Como Pablo de Samosata, Fotino, ya se ve, separa radicalmente a 
Cristo y  a Dios. Parece más fácil mantener la unidad del hombre Dios 
cuando, como los arríanos, se rebaja la persona del Verbo al nivel de 
lo creado; pero no se ha hecho nada si para salvaguardar la unidad 
de Cristo se sacrifica su divinidad. De este modo, arríanos y fotinianos, 
a pesar de su oposición violenta, se encuentran, en definitiva, muy 
cerca unos de otros. A  sus ojos, Jesús, ese hombre que conocemos 
por el Evangelio, no es la persona eternamente consustancial al Padre. 
Cristo no es Dios, sino una criatura de Dios.

Con Fotino, el problema cristológico comienza a aparecer dentro 
de las controversias trinitarias con su dificultad propia. Apolinar de 
Laodicea se esforzará por buscar la solución. Con él, el dogma 
de la encarnación entra en su fase decisiva.

III. P eríodo de  las defin icio n es  conciliares 
(mitad del siglo iv  - final del siglo vn) 1

1. Apolinarismo y antiapolinarismo (oriente).
Apolinar de Laodicea ( f hacia 390).

Si se quiere encerrar a Jesús en el dominio creado, que se mani
fiesta en la historia evangélica, se corre el riesgo o bien de rebajar 
el Verbo a este nivel —  este fue el error arriano—  o bien, si se man
tiene la unidad personal de Dios, de dividir personalmente a Cristo; 
tal fue la posición más común de la escuela de Antioquía.

El objetivo principal de Apolinar de Laodicea es el de defender 
precisamente la unidad de Cristo, hombre Dios, contra Luciano 
de Antioquía y sus discípulos. Firme defensor de Nicea, Apolinar 
salvaguarda la unidad de Cristo con el siguiente raciocinio : es 
evidente, afirma, que dos realidades completas no pueden constituir 
un solo ser, puesto que Cristo no constituye más que un solo ser, 
y, por otra parte, su divinidad no puede ser sino completa, Cristo es 
incompleto desde el punto de vista de su, humanidad. Imposible poner 
en duda la realidad de su cuerpo (el docetismo que despertó en 
el siglo n i  con los maniqueos, no tenía crédito en la Iglesia); por 
tanto, es el alma humana lo que hay que negar en Cristo. Urgido 
por sus contradictores, Apolinar admite al fin un alma sensible, pero 
niega el alma intelectual, cuyo papel en Jesús desempeña el Verbo. 
Esta posición le acerca evidentemente a la escuela de Alejandría; 
puedeIhacer suyas las grandes tesis preferidas por esta escuela: es 
el mismo Cristo el que, Hijo eterno, murió en la cruz. «La naturaleza 
encarnada del Verbo divino es única», declara él; pero, a pesar de
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todo, sacrifica realmente lo humano del Verbo, y  los adversarios que 
él combate, discípulos todos de Luciano, encuentran en ello buena 
ocasión para escandalizarse.

La escuela de Antioquía en su apogeo (360-430).

No hay sólo arríanos entre los discípulos de Luciano. Diodoro 
de Tarso (y hacia 391) y Teodoro de Mopsuestia (| 428), los más 
destacados de esta época, son francamente antiarrianos. Pero, fieles 
a la tradición de Antioquía, no pueden soportar el ver destruir 
la humanidad de Cristo como hace Apolinar. Por ello el Verbo en 
Jesucristo, según ellos, debió tomar para sí un ser auténticamente 
humano; no modificó en nada al «hijo del hombre». ¿Pero no lleva 
esto a concluir en dos «Cristos» : el Hijo del Padre y el hijo de María, 
entre los cuales no existe más que una unión moral ? Así se compren
de por qué, Teodoro, en contra de la tradición entera, haya llegado 
a negar la comunicación de idiomas: es el hombre, piensa él, no 
el Verbo el que ha muerto. De este modo cae en la exageración 
opuesta.

San Atcmasio (295-373).

Aunque San Atanasio es ante todo el campeón indiscutible de 
la consustancialidad del Verbo con. Dios, su Padre, desempeña, no 
obstante, un papel importante en el conflicto que enfrenta a Apolinar 
con la escuela de Antioquía.

Él no percibe ciertamente todo el error y el peligro de la posición 
apolinarista. En 362, con motivo de un sínodo reunido por iniciativa 
suya en Alejandría, trata de conseguir la unión entre los católicos 
respecto al problema de Cristo y, de hecho, obtiene el acuerdo de 
ambas partes, en lo esencial: la encarnación no es la presencia moral 
del Verbo en Jesús, como se da en los profetas y en los santos (contra 
Antioquía): el Verbo mismo se hizo carne, tal como lo atestigua 
la Escritura. Sin embargo, el cuerpo de Cristo no está privado 
de alma: ni de alma sensible, ni de alma espiritual (contra Apolinar), 
pues «no ha sido únicamente con el cuerpo, sino también con el alma 
con lo que el Verbo ha realizado la salvación». Cristo no es «uno 
y otro»; es uno mismo el sujeto de las operaciones humanas y el de 
las operaciones divinas.

De todos modos, el acuerdo realizado en el concilio no pasa de ser 
superficial; ambos partidos continúan desarrollándose cada uno en su 
esfera propia. Los apolinaristas llegan hasta apelar a Atanasio y poner 
en circulación escritos que los defienden y que, atrevidamente, ellos 
le atribuyen; pero son atacados vivamente por San Basilio de Cesárea 
y condenados por el concilio de Roma bajo el papa Dámaso (380), 
así como por el concilio de Constantinopla de 381. Es preciso hacer 
notar que el papa Dámaso condena igualmente la teoría antioquena 
de los «dos hijos» en Cristo.

La doctrina de San Atanasio es la de San Ireneo y la teología 
alejandrina: el Verbo se hace visible para darnos a conocer al Padre
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invisible. Todo lo considera partiendo de la divinidad de Cristo. 
Y  para explicar esta fuerza de divinización ejercida por Jesús, 
San Atanasio compara la humanidad que hay en Él, a un instrumento 
(en griego: oppavov) al servicio del Verbo. Analogía que tendrá 
gran importancia en adelante.

Además, como San Ignacio y San Ireneo, también San Atanasio, 
aduce, para afirmar la perfecta humanidad de Cristo, el argumento 
soteriológico. Los capadocios, igualmente, no dudan en declarar nece
saria el alma humana del Verbo encarnado en razón de su misión 
esencialmente redentora, como consta por esta frase lapidaria de 
San Gregorio Nacianceno: «Solamente es curado aquello que es 
asumido por el Verbo; solamente es salvado aquello que está unido 
a Dios.»

Antes de penetrar en las grandes controversias nestoriana y mono- 
fisita, que merced a la autoridad del papa San León Magno, tuvieron 
su solución en el concilio de Calcedonia, conviene, para comprender 
todo su alcance, ver cómo evolucionó la teología latina después de 
Tertuliano.

2. La cristología en occidente antes del concilio de Éfeso (431).
Tertuliano había dado a la cristología de occidente su primera 

y decisiva expresión. Ésta se perfecciona, sin duda, pero sin variar 
nunca en cuanto a lo esencial.

Tertuliano, recuérdese, había distinguido en el solo y único Cristo, 
dos sustancias: la perfecta divinidad y la perfecta humanidad, alma 
y cuerpo. La tradición latina respeta sus fórmulas, particularmente 
en los siglos iv  y  v. Padres como San Hilario, San Jerónimo, 
San Agustín, Vicente de Lérins, recurren a él con frecuencia, pero 
sin exclusivismos. Los obispos de África, con San Agustín a la cabe
za, tienen ocasión de mostrar que son ellos, de modo especial, 
los herederos de su pensamiento. El monje Leporio (en 415 aproxi
madamente), temiendo rebajar la majestad divina con la afirmación: 
«El Verbo nació hombre» pretende que debe decirse: «El Verbo 
nació con un hombre», o bien: «Nació un hombre que tenía a Dios 
consigo.» Único medio, piensa él, de no confundir las propiedades 
divinas con las propiedades humanas en Cristo. Y  esto le permite 
explicar mejor la ignorancia y las debilidades que Jesús manifiesta 
durante su vida terrestre.

Mas los obispos de África logran que se retracte el buen Leporio. 
Le hacen ver que la dualidad introducida por él en Cristo es dema
siado radical y que las razones que le han determinado a tomar esta 
posición errónea pueden muy bien explicarse manteniendo el origen 
divino como único origen personal del Verbo encarnado:

La fe que nosotros debemos profesar inquebrantablemente — declara 
la fórmula de retractación—  es la de un solo y  mismo H ijo de Dios siempre 
inseparable. Gigante de dos sustancias, como se le llama, en los días de su 
carne reálizó siempre las obras del hombre y  poseyó siempre, en verdad, 
aquello que es de Dios: 3
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A  los ojos de San Agustín, la obra de la encarnación es obra de 
la Trinidad entera; si la Escritura la atribuye al Espíritu Santo, no 
por eso Jesús es el hijo del Espíritu Santo, sino el unigénito del Padre, 
y todos los elementos humanos vienen de María, siempre virgen, 
la cual es perfectamente su madre.

En esta perspectiva de la primacía de la acción divina en la encar
nación, San Agustín, después de añrmar contra Apolinar la presencia 
del alma racional en Jesús, considera a esta alma intermediaria entre 
el Verbo y la carne que éste asume. De todos modos, no se trata aquí 
de una prioridad temporal del alma respecto del cuerpo, ya que 
la unión de los dos elementos se realiza en el instante mismo de la 
encarnación (contra Orígenes). San Agustín admite además una 
perfecta comunicación de idiomas, cosa que había negado Leporio. 
De este modo, San Agustín ha transmitido a occidente, precisándolas 
doctrinalmente, las fórmulas de Tertuliano. León Magno las tomará 
casi a la letra, y ellas inspirarán, por mediación de este papa, el con
cilio de Calcedonia. Más claramente aún que Tertuliano, San Agustín 
procura atribuir únicamente a la omnipotencia divina la realización 
de la encarnación, hasta en sus detalles humanos, a fin de salva
guardar la unidad personal de Cristo. Tiene cuidado igualmente de no 
atribuir sino únicamente a la Virgen el origen carnal de Cristo, nara 
resaltar la perfección específica de su humanidad.

Finalmente, en el orden psicológico, San Agustín toma, respecto 
de la ciencia de Cristo, una posición que conviene subrayar, pues 
se ha convertido en la doctrina comúnmente recibida. Arrio, como se 
recordará, había suprimido el alma racional en el Verbo encarnado, 
ya que para él el Verbo, eterno pero creado, era tan falible como 
el alma humana. El alma es, por tanto, inútil en Jesús. Desde este 
momento, es al Verbo mismo al que él atribuye la ignorancia del día 
del juicio de que habla San Marcos (13, 32). Mas, si esta atribución 
era intolerable para los padres, en cambio el reconocimiento de tal 
ignorancia permitía a esos mismos padres reclamar, contra Apolinar, 
la presencia de un alma racional en Cristo.

¿De hecho, puede darse alguna ignorancia en el Verbo encarna
do? «La influencia de San Agustín en este tema — afirma el padre Le- 
breton 3 — , nace sobre todo de su doctrina teológica de la ignorancia 
y del pecado. San Atanasio y mucho más aún San Cirilo de Alejandría 
veían en la ignorancia del Señor una intención misericordiosa: para 
ellos es una aplicación del plan general de la encarnación, mediante la 
cual el Hijo de Dios ha tomado sobre sí todas nuestras miserias para 
curarlas todas; San Agustín por el contrario distingue la ignorancia de 
todas nuestras demás debilidades : el hambre, la sed, la misma muerte. 
El H ijo de Dios cargó, dice él, con todo esto, pero no con la igno
rancia, puesto que la ignorancia es no sólo la consecuencia, sino 
también el principio del pecado... Si Cristo nos salva del abismo, no 
es precipitándose Él mismo en ese abismo: “ Él es nuestra ciencia, 
Él es nuestra sabiduría, Él es el que nos hace creer en las cosas 
temporales; Él es quien nos revela las cosas eternas” » (De Trini- 3

3 J. Lebreton, Histoire du dogme de la Trinité, t. n, p. 577-578.
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tate x ii i , 19, 24; P L  x l ii , 1034). Esto no es dificultad para que 
San Agustín afirme, tan rotundamente como los padres orientales, 
el motivo redentor de la encarnación. Su fórmula: «Si homo non 
periisset, Filius hominis non venisset» (Sermo c lx x iv , 2) — si 
el hombre no hubiera pecado, el Hijo del hombre no hubiera 
venido— ■, se hizo célebre y fue indirectamente el objeto de disen
siones de las que será preciso hacer mención.

Mientras en occidente, Leporio obliga a San Agustín y a todo 
el episcopado latino a reaccionar, en oriente, Nestorio, patriarca de 
Constantinopla, por las mismas razones, origina una grave crisis de la 
que la Iglesia sufre todavía hoy las consecuencias.

3. Crisis nestoriana y monofisita.
Estado de los espíritus en el momento de la crisis nestoriana.

El conflicto tuvo lugar entre Constantinopla y Alejandría. 
Es importante subrayarlo si se quiere comprender la dureza de la 
lucha que encierra quizá tanto de rivalidades entre sedes episcopales 
como de divergencias teológicas. El desacuerdo doctrinal se define 
fácilmente con decir que el patriarca de Constantinopla, Nestorio, 
se inscribe en la línea más rigurosa de la escuela de Antioquía, y  su 
antagonista, el patriarca de Alejandría, San Cirilo, es uno de los más 
brillantes representantes de la escuela de Alejandría. Para reconci
liarlos no hubo en oriente un Tertuliano : si el vocabulario había sido 
bien precisado en lo que se refiere a la Trinidad, no sucedía lo mismo 
con el dogma cristológico. Cuando ya en occidente se distingue entre 
sustancia o naturaleza y persona — dos sustancias unidas en Cristo 
a una sola persona— , los términos naturaleza„ hipóstasis, persona, 
tienen casi la misma significación tanto en Antioquía corno en Egipto. 
Por eso, los partidarios de Antioquía que tienen como principal 
cuidado salvaguardar la perfección de Cristo hombre, hablan equiva
lentemente de dos naturalezas (en griego : oúaía) como de dos hipós
tasis ; éstas poseen de tal modo su individualidad propia, que la unión 
de lo humano y de lo divino es, según ellos, simple «ligazón» o 
«conjunción», «relación», «inhabitación» del Verbo en su «templo 
humano». Los alejandrinos, que tienen, por el contrario, la visión 
penetrante de la unidad personal de Cristo, aceptan plenamente 
la fórmula de Apolinar —  que entonces todavía se creía de Atana- 
sio — : «una naturaleza encarnada del Verbo de Dios» (en griego: 
asaap¡'(()¡j.ávY¡); para ellos, la unión se realiza en la hipóstasis o natu
raleza divina del Verbo.

Monofisismo personal o diofisismo igualmente personal, es lo que, 
como vemos, caracteriza respectivamente las posiciones de San Cirilo 
de Alejandría y de Nestorio.

La crisis nestoriana y el concilio de Éfeso (431).
E L ’conflicto estalla con motivo de la apelación «madre de 

Dios»,, dada a la Virgen. ¿Decir que esta mujer, María, es 
«madre de Dios» (en griego: ©eo-dxot;), no es acaso reducir
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la persona del Verbo de Dios a una pura criatura como hacía Arrio, 
o quizá mejor, al mantener la divinidad de Cristo, hacer de la Virgen 
una diosa? Puesto que Cristo es ante todo un hombre, no un puro 
hombre ciertamente, sino «el hombre unido a Dios», María no es 
ni «madre del hombre solo» (en griego ¡’AvOpwxoxo'xoi;), ni «madre 
de Dios» (en griego 820x0x0c;), sino más bien «madre de Cristo», es 
decir, madre del hombre en quien Dios habita (en griego Xptoxoxo'xoi;). 
Tal es la tesis de Nestorio.

En nombre de la tradición doctrinal de Alejandría, como en 
nombre de toda la Iglesia de oriente, San Cirilo protesta enérgica
mente : si María no es madre de Dios es que Cristo no es Dios y que 
en Él lo humano y lo divino son dos hipóstasis o naturalezas distintas. 
Además el término 8soxóxo<; es tradicional y, por tanto, de los más 
venerables.

Si el primer argumento no es admitido apenas más que por 
los alejandrinos, el segundo intranquiliza a los mismos partidarios 
de Nestorio, como sucede con Juan de Antioquía que llega hasta 
reprochar a su amigo de Constantinopla el ir en contra de toda la 
tradición. Es de notar que San Cirilo intenta hacer valer a la vez 
la tradición del vocablo y su propia doctrina: so pena de dividir 
a Cristo, es preciso decir que la unidad en Él la realiza el Verbo sólo; 
aunque la naturaleza humana y la naturaleza divina sean distintas, 
existe entre ellas una «unión física», la naturaleza o persona divina 
realizan en ella esta unión. Tixeront4 escribe acertadamente: 
Para San Cirilo «Cristo es uno, a pesar de la unión, y no a causa 
de ella». El obispo de Alejandría consigue que sus razones contra 
Nestorio sean admitidas por el concilio de Éfeso (431). Conviene 
hacer notar, sin embargo, que los padres de este concilio se preocupan 
más de rechazar el dualismo radical de Nestorio que de aprobar 
la posición propia de San Cirilo. La carta en la que éste afirma la 
unidad de Cristo, la aprueban gustosos. Pero se muestran más 
reticentes respecto de otra carta acompañada de anatematismos en 
la que San Cirilo, para fulminar a los detractores del Bsotoxo?, 
adopta fórmulas en las que podrían descubrirse tendencias monofi- 
sitas. Desgraciadamente el concilio no permite a los adversarios 
emitir su parecer; por eso fue violentamente impugnado, No sobre
viene la calma hasta que San Cirilo y San Juan de Antioquía llegan 
a un acuerdo en una fórmula llamada «fórmula de unión» (433). 
El alejandrino abandona sus expresiones de «naturaleza única» y de 
«unión física», que son sustituidas por las de «persona única» 
y «unión de dos naturalezas», y el antioqueno, aceptando el término 
de «unión», abandona el otro muy dudoso de «simple conjunción».

La crisis monojisita y el concilio de Calcedonia (451).
Sin embargo, está muy lejos de haberse realizado la paz en 

los espíritus después del acto de unión de 433. Los partidarios de 
San Cirilo, en particular, se inquietan al verle afirmar la unión de dos *

* T ix e r o n t , Histoire des dogmes, G ab alda, 1928, t. 111, p. 67.
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naturalezas, como si renunciase a su tórmula de la ¡Ata cpuaic. 
También atacan las obras de Diodoro de Tarso y de Teodoro de 
Mopsuestia. Pero los protagonistas de la disputa nestoriana van 
muriendo uno tras otro (Juan de Antioquía en 442; San Cirilo 
en 444). Nestorio es dejado a un lado. Sólo queda en escena Teodo- 
reto de Ciro, el teólogo más seguro de la escuela de Antioquía, que 
termina por suscribir la fórmula de 433. San Cirilo es reemplazado 
en la sede de Alejandría por Dioscoro que no le sigue ni en sabiduría 
ni en santidad.

En este momento precisamente, un monje de Constantinopla, 
Eutiques, se hace ardiente defensor de todas las ideas cirilianas. 
Omnipotente en la corte, persigue a los nestorianos; pero cae en 
el exceso opuesto. Partidario de la [da tpúatc, no quiere que se 
hable de dos naturalezas en Cristo; después de la unión, afirma, 
no existe más que una naturaleza y no dos; la divinidad permaneció 
siendo lo que era y absorbió la humanidad, como el agua del mar 
disuelve y  absorbe la gota de miel que se deja caer en ella. Estas ideas 
se propagan y Eutiques reúne en torno suyo a todos los adversarios 
de la unión de 433. Atacado por Teodoreto en 447, condenado por 
un concilio de Constantinopla en 448, Eutiques apela al papa 
San León.

San León Magno conocía ya la cuestión nestoriana. En 430, 
entonces diácono influyente, había mandado a Casiano refutar 
a Nestorio.

Este monje de Marsella que había tomado parte en el caso 
de Leporio pudo reconocer bien pronto en las ideas de Nestorio 
las mismas de Leporio, que San Agustín y el episcopado latino habían 
refutado con la ayuda de las fórmulas de Tertuliano. El concurrir 
estas circunstancias explica fácilmente la respuesta que da San León 
a Flaviano, obispo de Constantinopla, referente a Eutiques; si el dua
lismo personal de Nestorio divide a Cristo, el monofisismo estricto 
de Eutiques no respeta la perfección propia de lo humano y de 
lo divino en el hombre Dios. Por eso es, al menos, tan intolerable 
como el nestorianismo. En este «tomo a Flaviano», el papa afirma 
con vigor la unidad de persona salvaguardando las propiedades 
distintas de cada naturaleza:

El Hijo de Dios, bajando de su trono celeste, pero no alejándose de 
la gloria del Padre, nació en un orden nuevo y según un nuevo nacimiento... 
Dios impasible no tuvo a menos hacerse hombre pasible... El que es verda
dero Dios, ese mismo es verdadero hombre... (Dz 144).

Esta carta hace justicia a la teología de Antioquía en lo que ésta 
tiene de correcto; pero desagrada a los monofisitas y a los ciri- 
lianos intransigentes que no encuentran en ella su fórmula: ¡tía tpua'.s. 
En estas condiciones Dióscoro de Alejandría reúne en Éfeso (449) 
un concilio en el que Eutiques es rehabilitado, Teodoreto condenado, 
los ariátematismos de Cirilo ruidosamente aprobados. Triste episodio 
que conserva en la historia el nombre de «latrocinio de Éfeso» con 
que San León lo estigmatiza.
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Contra este latrocinio, el papa solicita inmediatamente del empe
rador Teodosio la reunión de un concilio general. Favorable a Euti- 

r ques, Teodosio se hace el sordo. Pero muere poco tiempo después. 
Su sucesor Marciano convoca un nuevo concilio para 451.

Reunido primeramente en Nicea, el concilio, en el que toman 
parte cerca de 600 obispos, se traslada a Calcedonia. Después de 
apasionados debates, se dogmatiza; el decreto se refiere directa 
y expresamente a Nestorio y Eutiques, a los cuales opone la fe de 
Nicea, las cartas de San Cirilo a Nestorio y a Juan de Antioquía, 
y, sobre todo, el «tomo a Flaviano» :

Ha de confesarse a uno solo y mismo Hijo, nuestro Señor Jesucristo, 
el mismo perfecto en la divinidad y el mismo perfecto en la humanidad, verda
deramente Dios y verdaderamente hombre... uno solo y  el mismo Cristo... 
en dos naturalezas, sin confusión, sin cambio, sin división, sin separación; pues 
la unión no ha suprimido la diferencia de las naturalezas, cada una ha conser
vado su propia manera de ser, y se junta con la otra en una única persona 
o hipóstasis (Dz 148).

Quedan de este modo definitivamente sentadas la doctrina de 
la Iglesia relativa a la encarnación y el vocabulario apropiado a esta 
doctrina: «unidad de persona, dualidad de naturalezas en Cristo».

Como la decisión de Calcedonia parece señalar una vuelta a las 
posiciones «antioquenas», los nestorianos se alegran y los monofisitas 
resisten abiertamente en Palestina y Egipto. Esto será el comienzo 
de un largo período de discusiones y disensiones que se prolongarán 
hasta el fin del siglo vn . La influencia alejandrina se deja sentir 
especialmente en el 11 concilio de Constan ti uopla (v ecuménico) 
en 553; en él son condenados todos los partidarios de Antioquía, 
incluido el mismo Teodoreto. Como revancha, el m  concilio de 
Constantinopla (681) condena a algunos monofisitas que sostienen 
no ya estrictamente la unidad de naturaleza, sino la unidad de las 
voluntades, en Cristo : «una sola voluntad» (en griego : ¡wvy¡ 6éXr¡at¡;; 
de donde el nombre de monotelismo dado a esta herejía). Esta con
denación marca la ruptura de la unidad religiosa de Oriente, la ruina 
de la Iglesia persa, los cismas de las iglesias de Siria y de Egipto. 4

4. La teología griega después del concilio de Calcedonia:
Leoncio de Bizancio y Máximo el Confesor.
Las decisiones conciliares que canonizaron en cristología la fór

mula: «una persona, dos naturalezas en Cristo» no son fruto de 
una elaboración racional. La Iglesia no explica de una manera filosó
fica el misterio de Cristo; lo presenta únicamente a la inteligencia 
en una fórmula que se le adapta de un modo especial. No es a la luz 
de una noción razonada de la naturaleza o de la persona como este 
misterio ha sido definido en Éfeso o en Calcedonia, sino a la luz 
de la Escritura y de la tradición indiscutida. No ha habido evolución 
doctrinal sino precisión conceptual necesaria para evitar los equí
vocos y guiar a todo cristiano que desea formar conciencia de su fe 
en el Verbo encarnado, su salvador.
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Después que la Iglesia, en su magisterio infalible, hubo estable
cido el dogma cristológico, hombres como Leoncio de Bizancio (f 542) 
y San Máximo el Confesor (f 662) trataron inmediatamente de expli
car de una manera racional el sentido oculto bajo las expresiones 
definidas. Con el propósito de mostrar la armonía existente entre 
Calcedonia y Éfeso, Leoncio de Bizancio recurrirá a las categorías 
aristotélicas.

La naturaleza, escribe Leoncio, implica la idea de ser (simplemente); la 
hipóstasis implica además la idea de ser aparte: la primera indica la especie, 
la segunda revela el individuo; la primera tiene el carácter de universal, la 
segunda separa del común el propio...5

Puesto que una naturaleza sin hipóstasis no existe en la natura
leza de las cosas, sino únicamente en la mente, parece que la natu
raleza humana de Cristo que existe habrá de ser ella misma hipós
tasis. Pero esto es precisamente lo que han negado los dos concilios. 
Por eso, continúa Leoncio, desde el momento que la naturaleza 
humana no existe por sí misma, es que, para existir, encuentra su 
sujeto en la hipóstasis del Verbo. La humanidad está cnhipostasiada 
(en griego: evuxoawcov ). La unión en Cristo no es por tanto una 
«unión física», sino una unión hipostática. Expresión que hizo 
fortuna.

Leoncio de Bizancio rechaza enérgicamente el dualismo nesto- 
riano del mismo modo que el monofisismo estricto; llega a entender 
el misterio de Cristo en el mismo sentido que San Cirilo. Este último, 
como es sabido, abandonó la expresión |da cpúoic; cuando vio que esta 
expresión no traducía la unicidad personal del hombre Dios. De igual 
modo que San Cirilo, Leoncio de Bizancio tiene una concepción onto- 
lógica —  si así puede hablarse —  de este misterio: no hay más que 
un ser, una existencia en Cristo, ya que la persona del Verbo es, 
por sí sola, entera garantía de la unidad. De este modo la unidad no 
es el resultado de la unificación de dos naturalezas en una tercera: 
«Cristo es uno a pesar de la unión, 110 a causa de ella», se afirma 
contra el monofisismo. Persona única realizando la unidad entre 
las dos naturalezas, humana y divina, he ahí, a los ojos de Leoncio 
de Bizancio, el dato base a partir del cual puede establecerse la teolo
gía racional de la encarnación.

La teología de San Máximo el Confesor, por otra parte, está toda 
ella dirigida contra el monotelismo. Pone acertadamente de relieve 
lo que se ha llamado la «operación teándrica», de Cristo. En las obras 
del Pseudo Dionisio, esta expresión, «teándrica», trata de explicar 
la perfecta armonía de las actividades del hombre Dios (en griego: 
Oeóc ávr¡p). Pero una interpretación monofisita de este término 
había negado a la naturaleza humana de Cristo el poder de ser 
principio de operaciones propias. Para San Máximo, si es cierto que 
se ha íde dar únicamente a la persona del Verbo la autoridad total 
de las actividades tanto humanas como divinas, al mismo tiempo es

o Citado por T i x e r o n t ,  ibid., t .  i i i , p. 154.
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necesario distinguir bien la especificidad de cada una de estas activi
dades. Por eso la fórmula «operación teándrica» se refiere a la armo
nía íntima que resulta de la única intención y dirección práctica dada 
por el Verbo encarnado a sus actividades humanas y divinas.

5. Balance de la teología en oriente: San Juan Damasceno.
Para conocer el estado de la teología en oriente al terminar 

la edad patrística, nada mejor que exponer brevemente la posición 
de San Juan Damasceno (f hacia 749).

Fiel al método de Leoncio de Bizancio, su doctrina sobre la encar
nación «deduce con rigor las conclusiones teológicas y dogmáticas 
de la unión hipostática». Es en este punto un predecesor de los teó
logos del siglo x ii i , en la exposición de los corolarios del dogma 
de la unión hipostática6. Se le llama el Santo Tomás de oriente.

Resumamos sus conclusiones sobre el problema de Cristo :
Dado que la persona del Verbo fundamenta por sí sola la unidad 

del ser aunque con doble función de subsistencia (divina en la natura
leza divina, humana en la naturaleza humana), el Verbo encarnado 
puede ser llamado «compuesto según sus dos naturalezas». En con
secuencia :

a) Existe compenetración mutua de las naturalezas: la huma
nidad participa íntimamente de la energía divina, como el cuerpo 
participa en el hombre de la energía espiritual del alma.

b) La humanidad de Jesús debe ser adorada, ya que no ha de 
separarse del Verbo, que es su sujeto.

c) En cuanto hombre Cristo es, respecto de Dios, Hijo, no 
siervo, pues tanto la relación de siervó como la de hijo es una relación

3ue afecta a la persona, y la persona de Cristo es hijo, y no siervo, 
el Padre.

d) Se da perfecta comunicación de idiomas y San Juan Damas- 
ceno señala sus leyes.

e) En el orden psicológico:
ausencia de toda ignorancia en Cristo ;
ninguna pasión que sea en Él incompatible con su absoluta
perfección;
dualidad de operaciones en el mismo sentido que dualidad 
de naturalezas.

Después de San Juan Damasceno, oriente deja de ir a la van
guardia en los grandes problemas teológicos. Occidente se había 
preparado ya con Boecio (f 525) para una concepción razonada de 
las nociones usadas por el dogma católico. Sin embargo, sólo dos 
siglos después del renacimiento de los estudios debido a Carlomagno, 
comienza para occidente lo que se ha convenido en llamar edad 
escolástica (a partir del siglo xi).

No conviene poner punto final tanto a esta larga y laboriosa 
formación del dogma como a la elaboración teológica en oriente, sin

0 A. M j c h e l , art. Hypostatique ( Union) en DTC, col. 504-505.
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decir una vez más que el argumento soteriológico fue, para todos 
los defensores de la fe en Cristo, el argumento principal:

«Para demostrar que el Salvador ha sido verdaderamente hombre
_afirma Riviére —  no se ha de olvidar que es nuestra naturaleza la
que había de ser redimida y elevada; que, por consiguiente, si Jesu
cristo no hubiera sido hombre como nosotros y de nuestra sustancia, 
no hubiera podido darnos los ejemplos de virtud de los que tan nece
sitados estábamos, ni sufrir y  morir para rescatarnos de la muerte 
y del pecado. Así razonan San Ireneo y Tertuliano contra el doce- 
tismo; más tarde los capadocios oponen a Apolinar consideraciones 
en todo semejantes. De igual modo, para defender la divinidad 
efectiva de Cristo, San Atanasio contra Arrio, y San Cirilo contra 
Nestorio arguyen que este principio de la redención no tendria efica
cia alguna si ella fuera llevada a cabo por un hombre ordinario o por 
una criatura cualquiera. Solamente, aquel que hizo al hombre al 
principio, era capaz de redimirle; sólo el H ijo eterno xle Dios podia 
devolvernos los derechos a la filiación adoptiva perdidos por el peca
do; sólo aquel que no tenia pecado podia alcanzar a los pecadores 
el perdón» 7.

Mas si existe unanimidad casi explícita para ver en la redención el 
motivo determinante de la encarnación del Verbo, por el contrario 
el misterio de Cristo: «uno solo en dos naturalezas» ha sido constan
temente explicado según dos perspectivas bien diferentes una de otra, 
en el seno mismo de la Iglesia católica.

Entre los extremos incompatibles con la fe, este misterio puede 
ser, en efecto, abordado legítimamente tanto por el lado de la unidad 
como por el lado de la dualidad. Doble opinión que da origen a una 
doble teologia: la primera que destaca la divina penetración del Verbo 
en lo humano; la segunda que pone de manifiesto la integridad 
y la glorificación de lo humano en su unión con el Verbo. He aquí 
los representantes de estas posiciones tan diversas, pero en modo 
alguno en contradicción la una de la otra: Clemente de Alejandría 
y Tertuliano, Concilio de Éfeso y Concilio de Calcedonia; escuela 
de Alejandría (San Cirilo) y escuela de Antioquía (Teodoreto), de 
una forma más general, griegos y latinos. Posiciones complementa
rias en las que nuestra inteligencia encuentra una justa y adecuada 
justificación de este misterio, aquí abajo insondable y de aspecto 
necesariamente complejo. Y  esta doble opción, será, como vamos 
a ver, motivo de perpetuos conflictos teológicos en occidente desde 
el siglo x i  hasta nuestros días inclusive.

7 Kiviére, Le dogme de la Rédemption, París 1931» p. 79**
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I V .  L a  doctrina  teológica  d e  la  encarnación  (en occidente)

1. De San Anselmo a Santo Tomás de Aquino (siglos xi-xm).
E l problema cristológico en el siglo x i.

En el momento en que con San Anselmo, el primer gran pensador 
cristiano, comienza la edad de las especulaciones teológicas, la unani
midad en occidente es completa respecto a las fórmulas de Éfeso 
y Calcedonia.

En las deducciones inmediatas se encuentra la misma unani
midad: una sola persona en Cristo, la persona divina (contra 
Nestorio); dos naturalezas, la naturaleza divina y la naturaleza 
humana, alma y  cuerpo (contra Eutiques). Se afirma, además, contra 
los maniqueos, que el Verbo ha «asumido» tanto un cuerpo como 
un alma, alma y cuerpo no preexistentes a la unión (contra Orígenes).

Es sobre el modo de unión en la persona y el papel desempeñado 
por la naturaleza humana, sobre lo que surge el debate. Queda, en 
efecto, por explicar esta unión, por dar una cierta inteligencia de ella: 
¿el alma y el cuerpo se unen para formar un ser individual, un 
supuesto, un hombre ? ¿ Es un hombre determinado, particular, lo que 
el Verbo ha asumido? Debates apasionados que dan lugar, sobre todo 
en el siglo x n , a muchas concepciones muy divergentes. Es impor
tante, para comprenderlas bien, trazar desde el principio la perspec
tiva dentro de la cual se elabora la teología de la encarnación.

Siguiendo la corriente latina, San Anselmo razona sobre el miste
rio partiendo de la dualidad de naturalezas; para él la encarnación 
es el problema de la unión de lo humano y lo divino en el Hijo de 
Dios. Y  atribuye una importancia capital al hecho de que la unión 
se realice precisamente en el Hijo  de D ios:

Si cualquier otra persona (distinta del H ijo) se hubiera encarnado — escri
be— , hubiera habido dos hijos en la Trinidad, a saber, el H ijo de Dios que es 
hijo ya antes de la encarnación y  aquel que por la encarnación seria el hijo de 
la Virgen; de este modo, hubiera habido en las personas (divinas) que deben 
siempre ser iguales, una desigualdad por razón de la dignidad (diversa) de sus 
nacimientos8 *.

La encarnación exige también que la persona que asume lo huma
no sea engendrada, puesto que el hombre viene normalmente a la 
existencia por vía de generación.

Si el Padre se hubiera encarnado —  continúa San Anselmo — , tendríamos en 
la Trinidad dos nietos: el Padre sería, en efecto, nieto de los padres de la 
Virgen según su humanidad; y el Verbo, sin ser hombre, sería el nieto 
de la Virgen (siendo eternamente engendrado por el Padre)

8 S an  A n s e l m o , Cur Deus homo, lib. n ,  cap. i x ;  Opera omnia, ed. S ch m itt, Rom a 
IQ45, t. i i , p. 105.

0 Ibid.
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Una argumentación semejante nos hace hoy sonreír; pero no 
debe ser ignorada por aquel que quiera conocer la orientación del pro
blema cristológico en la edad media y comprender todo el esfuerzo 
especulativo de la teología desde esta época hasta nuestros días.

Para explicar racionalmente la encarnación tal como se ha reali
zado, es preciso, se pensaba entonces, afirmar que la potencia divina 
—  apropiada al Espíritu Santo, como afirma el Evangelio —  fecundó 
milagrosamente a la Virgen Santísima. De este modo es como 
el hombre engendrado en ella es inmediatamente asumido por el Hijo 
eterno en el cual únicamente se consuma la unión de lo humano 
y de lo divino. Generación en María, asunción 10 de aquello que es 
engendrado de este modo, unión de esto en la persona divina eterna
mente engendrada, he aquí los diferentes movimientos que los teólo
gos afirman como esenciales a la encarnación; no consideran, en 
verdad, estos movimientos como etapas temporalmente, sino lógica
mente distintas: si no existe sucesión entre generación, asunción 
y unión, es porque el poder divino lo ha realizado todo en un solo 
instante.

El problema que queda planteado es el siguiente: jaquello que es 
engendrado es estrictamente un hombre constituido como cualquier 
otro hombre ? Si se afirma que sí, ¿ no es ya acaso una persona huma
na? Si se afirma que no, ¿cómo entonces Cristo es verdaderamente 
hombre como nosotros? Tres respuestas fueron dadas que recibieron 
en la historia de esta doctrina el nombre de las «tres opiniones».

Las «tres opiniones» (Véase el cuadro, p. 59-61).

1. La opinión llamada del «supuesto asumido» por el Verbo 
(primera opinión).

La primera opinión se presenta como heredera de una larga tradi
ción, que se expresa en los mismos términos empleados en los conci
lios y  muchas veces repetidos por los padres, antes y después de Éfeso. 
Cuenta a su favor con numerosas autoridades (en 1184, se citan 150 
ó más) y se sintetiza en la fórmula: Filius Dei assumpsit hominem 
(el Hijo de Dios asumió un hombre). Se reconoce en el misterio 
del Verbo encarnado un cierto hombre constituido, como término de 
la generación en María, por un alma racional y un cuerpo humano. 
Asumido por el Verbo y unido personalmente al Verbo, este hombre 
vino a ser el Verbo. No hay transformación ninguna de las natu
ralezas, que conservan todo lo que les es propio. Se puede decir por 
tanto: lo mismo que Dios se ha hecho hombre, un hombre ha llegado 
a ser Dios. En Cristo hay una sola persona, pero dos supuestos.

Cómo pueda y deba entenderse esto, no es fácil explicarlo; 
los defensores de esta opinión afirman un hecho más bien que 
tratanW-de comprenderlo. Tienen conciencia de hacerse eco de una 
larga tradición, sin más. Pero para el que trata de penetrar el conte- 10

10 El término «asunción» es técnico y significa en la teología de la encarnación 
el acto por el cual el Verbo toma para sí (ad-sumere) la humanidad.
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nido íntimo de estos enunciados y sacar sus consecuencias, surge 
una preocupación. ¿La insistencia en hablar de «este hombre asu
mido» por «el Verbo» no altera acaso la unidad de Cristo introdu
ciendo aquí una segunda persona? ¿No se cae quizá en la imposibi
lidad de justificar esta proposición que a pesar de todo se afirma: 
«El Hijo de Dios es este hombre»? La crítica es fácil y de hecho no 
falta.

2. La opinión llamada del «Verbo revestido de la humanidad» 
(Abelardo: tercera opinión).

La interpretación de Abelardo, ese «sutil dialéctico de la montaña 
Santa Genoveva», aparece como una reacción contra la primera 
opinión. La inclusión de lo humano en Cristo debe hacerse con exclu
sión de toda realidad nueva que constituiría en Él una segunda 
persona. Mas, para Abelardo, toda sustancia racional, según la defi
nición misma de Boecio, constituye una persona. Y  una naturaleza 
humana, resultado de la unión del alma y el cuerpo, es a todas luces 
una realidad de este género. ¿ Cómo entonces ha de evitarse el intro
ducir una cuarta persona en el seno de la Trinidad ? Esto se conseguirá 
disociando los elementos de la naturaleza asumida. Sin duda alguna 
el alma y el cuerpo de Cristo son muy reales, semejantes a los que 
constituyen cualquier otra naturaleza humana. Pero basta, para salva
guardar el hecho de la encarnación, que el Verbo los haya tomado 
separados. A l no estar unidos sustancialmente entre sí alma y cuerpo, 
no pueden constituir ya esa nueva persona, que es preciso excluir 
totalmente. Y  de esta alma y este cuerpo no unidos, el Verbo se ha 
revestido como de un vestido, permaneciendo inmutable en su divi
nidad. De este modo puede aparecer como uno de nosotros, habitu 
inventus ut homo. Sólo en este sentido está permitido decir: «Dios 
se hizo hombre». Las fórmulas corrientes del misterio han de tomarse 
en sentido figurado, impropio. «Hombre» sólo puede significar 
las partes de una naturaleza humana, no una realidad sustancial, 
non est aliquid. Por eso, con razón, fue llamada esta opinión nihilismo 
cristológico.

Para evitar el nestorianismo en germen de la primera opinión, se 
ha venido a no poder ya dar cuenta de la realidad de esta naturaleza 
humana asumida. El papa Alejandro m , que había sostenido esta tesis 
cuando todavía era cardenal, la condenó en 1177. Entre estas opinio
nes extremas se introduce una posición intermedia: la llamada 
de la «persona compuesta», que se conoce también con el nombre de 
opinión media o segunda opinión.

3. La opinión llamada de la «persona compuesta» (segunda opinión).
La segunda opinión se niega a admitir, con la primera, que 

la realidad presupuesta a la asunción sea un hombre, más exacta
mente: este hombre; no puede ser otra cosa que la humanidad. 
La expresión «este hombre», significa, en efecto, un sujeto que 
subsiste en una naturaleza humana; el término «humanidad» evoca
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únicamente las notas constitutivas, esenciales, que convienen a todo 
hombre. Por tanto cuando se habla de «este hombre», será para 
designar esta realidad humana unida al Verbo. En consecuencia, no 
se ha de emplear el término supuesto más que para designar la persona 
del Verbo que es el único supuesto de una y otra naturaleza. En cuanto 
Verbo, Cristo es una persona totalmente simple; sin embargo debe 
llamársela compuesta cuando subsiste en dos naturalezas. He ahí 
cómo esta opinión se opone a la primera.

Reivindica además contra la tercera (la de Abelardo) una unión 
sustancial entre el alma y el cuerpo de la naturaleza humana asumida; 
es algo (en neutro: aliquid) lo que ha sido tomado por el Verbo, 
sin ser, no obstante alguno (en masculino: aliquis).

Las Sentencias de Pedro Lombardo (terminadas hacia 1150).

Se conocen de una manera precisa las «tres opiniones» gracias 
al estudio que Pedro Lombardo, el célebre maestro parisiense 
del siglo x n , hace de ellas en sus Sentencias. Esta obra, como se sabe, 
fue como el «manual de estudios» en toda la edad media y hasta 
el siglo x v i en que comenzará a ser desplazada por la Suma Teológica 
de Santo Tomás de Aquino.

En la distinción v i del libro m  de las Sentencias, el autor afirma 
que si las tres opiniones pueden apoyarse en San Agustín, la segunda 
se apoya ante todo en la autoridad de San Juan Damasceno. 
El Damasceno dice, en efecto, que la hipóstasis de Cristo es compuesta 
en razón de las dos naturalezas. Pedro Lombardo introduce de este 
modo en toda la teologia latina a este heredero de la teología griega: 
hasta entonces no se conocía más que a los padres de occidente 
(San Agustín, San Ambrosio, San Hilario). Sin embargo, no se vaya 
a creer que San Juan Damasceno viene a cambiar la orientación 
de la cristología latina en este siglo x n . Más bien es él el que es asimi
lado por el pensamiento común. Más que en el sentido unitario, que, 
sin embargo, les es propio, sus escritos son interpretados en el sentido 
dualista. Pedro Lombardo cristalizó en su estudio del Verbo encar
nado la tradición iniciada por San Anselmo. El plan que adopta es 
buen testimonio de ello. He aquí la división de este tratado, recogida 
por el propio Santo Tomás: 1 11

1. L a en car n ació n  m ism a  de D ios (i i i  sent., distinciones i-v ).

i.° La Persona que asume (dist. 1).
2.0 L a naturaleza asumida (dist. 11-iv).
3.0 La unión de aquel que asume y de la realidad asumida- (dist. v).

11. L a co n d ició n  par ticu lar  del  V erbo encarnado  (dist. v i -x x i i ).

i.° ¿ 0  que conviene a Cristo en razón de la unión (dist. v i-x n ).

A . Manera de explicar la unión misma (las tres opiniones, dist. v i ) ; 
Manera de hablar de la unión (leyes de la comunicación de idiomas, 
dist. v il) .
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B. Las consecuencias de la unión:
a) Lo que conviene a la naturaleza divina por la unión a la natu

raleza humana (uno o dos hijos en Cristo, dist. vm ).
b) Lo que conviene a la naturaleza humana por la unión a la natu

raleza divina (culto que se ha de dar a Cristo, dist. ix).
c) Lo que conviene a la persona de Cristo en razón de la natu

raleza humana asumida (problemas de su predestinación y de 
su adopción, dist. x ; si Él es criatura, dist. x i ; de qué 
modo es impecable, dist. xn ).

2.®' Lo que conviene a Cristo por razón de su naturaleza humana exaltada
por la encarnación (dist. x m -x x ii) .
A . Lo que fue asumido con la naturaleza humana, dist. x m  — 'gracia.

Psicología de Cristo (ciencia, pasiones del alma, etc.). Capacidad
de sufrimientos corporales.

B. Las actividades propias de la naturaleza humana (dist. x v ii-x x ) ;
voluntad en C risto;
mérito de Cristo para s í ;
mérito de Cristo para redimir al mundo del pecado (por lo que Él
es mediador);
satisfacción de Cristo y su sacerdocio.

C. La muerte de Cristo y sus consecuencias (dist. x x i-x x ii).

En adelante todos los maestros hasta el siglo x v i estudiarán 
y enseñarán la teología de Cristo siguiendo este esquema. Entre los 
célebres comentaristas de Pedro Lombardo, San Buenaventura, 
San Alberto Magno, hay que dar un lugar preponderante a Santo 
Tomás de Aquino, el cual logra dar a la teología de la encarnación 
la perfección que vamos a ver.

2. Santo Tomás de Aquino y el siglo Xtti,

Comentario a las Sentencias (1256).

Ante el problema de la encarnación, Santo Tomás, joven comen
tador de las Sentencias, tiene constantemente fijos los ojos en las «tres 
opiniones». Ciertamente, desde finales del siglo x n , no se sostiene 
por lo común más que la segunda opinión (llamada de la «persona 
compuesta»); pero el doctor angélico más que ningún otro tiene 
el cuidado de valorar esta posición comparándola frecuentemente con 
las otras dos, en especial con la primera. Acepta la tradición agusti- 
niana, continuada por San Anselmo. Lo que no cesan de repetir 
los teólogos del siglo x m , y Santo Tomás mismo en su Comentario 
de las Sentencias, es que existe en la encarnación una suma conve
niencia en que sea el Hijo eternamente engendrado el que asuma 
una naturaleza producida por generación. Conviene hacer notar, 
sin embargo, la atenuación dada a la doctrina de San Anselmo: 
no se dice que haya necesidad en la encarnación del hijo de Dios, sino 
suma conveniencia.

El problema teológico de la encarnación se plantea, por tanto a sí: 
de una parte lo divino, de otra lo humano; ¿ cómo enfocar la unión
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de lo divino y lo humano para que, según enseña la fe católica, esta 
unión no se realice más que en la persona divina del Verbo?

En la encarnación —  responde Santo Tomás — , hay que considerar dos cosas, 
a saber, la persona que asume y la naturaleza asumida. Atendiendo a la persona 
que asume, se designa la encarnación con el nombre de -misión: lo cual viene 
del Padre solo... Atendiendo a la naturaleza asumida, la encarnación toma 
el nombre de concepción o  de nacimiento temporal. Ahora bien, es un don 
totalmente gratuito para esta naturaleza el ser asumida en la unidad personal 
divina, y  el autor de esta concepción es... el Espíritu Santo (al cual se atribuyen 
las obras gratuitas) u.

Siendo por otra parte, inmutable la persona divina, la encarnación 
no ha podido realizarse, por así decirlo, sino mediante el ascenso hacia 
esta persona de la naturaleza humana engendrada. El punto de vista 
de la misión del Verbo es un problema estrictamente trinitario; 
el otro punto de vista, el de la concepción y asunción de la naturaleza 
humana, constituye el problema cristológico. Esto conviene retenerlo. 
Si se quiere «entrever» racionalmente el modo de realización de este 
misterio, he aquí el esquema según el cual lo humano se unió al Verbo 
instantáneamente:

Sin duda ninguna se realizaron en el mismo instante el cambio físico 
de la sangre de María en la carne de Cristo — ■ y la form ación  de los órganos —  
y la animación del cuerpo organizado, y  finalmente la asunción del cuerpo 
animado en la unidad de la persona divina.

En contra de la primera opinión Santo Tomás preqisa: Aquello que 
es asumido no es una realidad que exista por sí misma; pero, no 
obstante, la naturaleza humana perfectamente constituida es una 
realidad. Habrá, sin embargo, alguna dificultad en adoptar la se
gunda opinión. ¿ No es acaso el problema fundamental el de unificarlo 
todo en el Verbo divino salvaguardando así su absoluta simplicidad? 
Desde este momento, el calificativo «persona compuesta» parece 
a todos los teólogos una expresión equívoca; esta opinión no es 
adoptada, en definitiva, sino únicamente como opinión 11 12; es, sin em
bargo, mejor que las otras dos porque sólo ella da cuenta de todas 
las afirmaciones de nuestra fe : «Este hombre es Dios», «Dios es este 
hombre», «el hombre no se ha hecho D ios; pero es un hecho que 
este hombre es Dios», etc., según la ley de comunicación de idiomas.

¿ Qué ha de decirse entonces de las condiciones psicológicas y cor
porales de Cristo? Puesto que debe explicarse la encarnación según 
un ascenso (instantáneo) de lo humano hasta la persona del Verbo, 
es sumamente conveniente considerar lo humano como dotado ya 
de toda suerte de perfecciones tanto naturales (ciencia sin sombra, 
espontaneidad propia del hombre en el querer y en el obrar, ningún 
defecto corporal, etc.) como sobrenaturales (gracia habitual, virtudes 
y dones) antes (lógicamente entendido) de la unión que lo perfec
ciona té|lo en Cristo. En una palabra, deben afirmarse como presentes

11 m Sene., dist. IV, q. i, a. i, sol. 2 ad z.
12 Ib id ., q. v . a. 2, c.
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en Cristo las cualidades requeridas por una naturaleza llamada desde 
el primer instante de su formación a esta dignidad suprema: existir 
sólo en dependencia del Verbo.

He aquí expuesta con toda brevedad la doctrina del joven Santo 
Tomás de Aquino, eco fiel de la del conjunto de sus contemporáneos.

Del Comentario de las Sentencias a la Suma Teológica.

Santo Tomás, como comentador de las Sentencias, se ha mostrado 
sumamente atento a todo lo que dice la Escritura, los padres o los 
concilios. Por desgracia, en la época de su primera enseñanza en París 
(1254-1259) el joven profesor tiene como instrumento de trabajo 
muy pocos textos patrísticos, y  además estos textos han pasado por 
muchas manos antes de llegar a Pedro Lombardo y a sus comenta
dores. Pero, a finales de 1259, Santo Tomás entra en Italia y allí 
enseña hasta 1267-68. Es allí donde tiene la suerte, desde 1259-60, 
de encontrar gran cantidad de colecciones conciliares y  patrísticas, re
cientemente venidas de oriente, que se atribuyen, con razón o sin ella, 
a tal o cual padre de Grecia, de Asia Menor o de Egipto. Desde este 
momento, la primera tarea que se impone el doctor angélico es la de 
estudiar, en los textos mismos que se le presentan, el pensamiento de 
sus autores. En su Suma contra los Gentiles (libro iv, cap. x x v m  ss) 
con la ayuda de estos escritos y de los ya conocidos de San Agus
tín, prepara un catálogo crítico de las diversas herejías, al final 
del cual se señala la verdadera posición de la fe católica (cap. x x x ix ) . 
Una de estas herejías parece sorprenderle preferentemente y a ella 
presta una atención particular: es la herejía de Fotino (cf. supra, 
p. 30 s). Ocupa el primer lugar, quizá porque le parece una de las más 
alejadas de la fe católica; quizá también porque le ofrece ocasión 
de reflexionar más profundamente sobre la cristología de San Juan, 
de San Pablo y de los Padres capadocios y alejandrinos:

Hubo algunos como Ebión y Cerinto, y después Pablo de Samosata y Fotino 
que admitieron en Cristo sólo la naturaleza humana; imaginaron que la divi
nidad estuvo en Él no por naturaleza, sino según una cierta participación exce
lente de la gloria divina, participación que había merecido por sus obras... 
Pero esta posición destruye el misterio de la encarnación. En efecto, en tales 
condiciones, no es Dios el que ha asumido la carne para hacerse hombre, sino 
más bien el hombre carnal se habría hecho D ios; lo cual va contra la afirma
ción de San Juan: «El Verbo se hizo carne» (Ioh 1 , 14); afirmándose más bien 
lo contrario, que la carne se hizo Verbo. De igual modo no se podría hablar 
del anonadamiento y bajada del H ijo de Dios, sino más bien de la glorificación 
y ascenso del hombre, y de este modo no sería cierto lo que dice el A póstol: 
«Quien (Jesús), existiendo en la forma de Dios..., se anonadó, tomando 
la forma de siervo» (Phil 2 ,6 y  7)... Así mismo no es ya verdadero lo que dice 
el Señor: «He bajado del cielo» (Ioh ó, 78): sino sólo aquello: «Subo a mi 
Padre» (Ioh 20,17); y, sin embargo, la Escritura une los dos (movimientos). 
Dice, en efecto, el Señor: «Nadie sube al cielo sino el que bajó del cielo, 
el H ijo del hombre, que está en el cielo» (Ioh 3,13). En estos dos movimientos 
(de descenso y de subida), concluye Santo Tomás, se afirma a la vez la huma
nidad y  la divinidad (en la unidad de Cristo) (C G lib. iv , cap. x x v m ).
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En adelante, en la mente de Santo Tomás, el nombre de Fotino 
va unido a cualquier error que en Cristo pone en primer término 
el perfeccionamiento del hombre o su elevación hacia Dios. Esta posi
ción se le presenta como diametralmente opuesta a la de los mani- 
queos y de Valentín (cf. p. 25) para quienes sólo cuenta el movimiento 
de descenso de lo divino a lo humano. Pero entre el estricto devenir 
del hombre que enseña Fotino, y la pura xsvtuai; ( =  anonada
miento de lo divino en lo humano) de los maniqueos, el doctor angé- 

. Jico encuentra un justo medio: el Verbo desciende a lo humano, 
tomándolo para sí. Esta conclusión le parece tan rica y tan fecunda 
que se convierte en su Suma Teológica en el centro en torno al cual 
reúne, para resolverlas, todas las cuestiones que se plantean respecto 
al misterio de Cristo. Santo Tomás renueva conscientemente la más 
auténtica tradición de la Iglesia, aquella que inauguraron los escri
tores sagrados, aquella que constituye lo mejor del pensamiento 
de San Ignacio de Antioquía, de San Atanasio, de San Cirilo, de 
San Hilario de Poitiers, de San Agustín, de Leoncio de Bizancio, 
de San Juan Damasceno.

La Suma Teológica (n i, 1272-73).
En su Suma Teológica, Santo Tomás no considera ya la encar

nación como en las Sentencias, desde el punto de vista de una elevación 
de lo humano hacia la Persona del Verbo, de donde resultaría la unión. 
Aquí afirma, desde el punto de partida, el misterio como ya realizado, 
es decir, la unión hipostática misma. La encarnación es ante todo 
un misterio de unidad y en esta unidad, garantizada por la persona 
divina, es donde el teólogo ha de tomar conciencia racionalmente 
de la dualidad de las naturalezas, humana y divina. Es decir que de 
golpe se sitúa del lado del Verbo en su función misma de subsistencia 
respecto de la humanidad, para explicar este misterio inefable. 
Se comprende fácilmente que, si no hay persona humana en Cristo, 
esto no es por defecto sino por superabundancia; pues, al afirmar 
desde un principio que es la persona divina la que subsiste en la natu
raleza humana, la conclusión se impone necesariamente: no existe 
persona humana propia *3. Henos aquí lejos de la argumentación de 
las Sentencias, donde la ausencia de persona humana era explicada 
de este modo: la naturaleza ha sido asumida por el Verbo antes de 
haber alcanzado, como término de la generación humana, su subsis
tencia propia I4.

Estudiando una por una las tres opiniones, Santo Tomás declara 
que, lejos de ser simples opiniones, es decir posiciones más o menos 
libres, la primera y la tercera son herejías formales que renuevan 
las de Nestorio y de Fotino I5, mientras que la segunda es la ense
ñanza perfecta de la fe católica. La seguridad con que Santo Tomás 
afirma esto se explica fácilmente si se tiene en cuenta que la segunda 
opinión,jyiene de los padres griegos por medio de San Juan Damas- * 4

18 n i ,  q . 2, a. 2, ad  2 y  3. 
i* n i ,  q. 2, a . 6. 
i® Ibid ,

4 - In ic . T e o l. m
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ceno. Colocada en su perspectiva unitaria, la expresión «Verbo 
compuesto» recobra toda su fuerza y verdad primitivas, fuerza 
y verdad que no podía tener en Pedro Lombardo y en sus comenta
ristas, de tendencia dualista. Desde este momento, a ninguna otra 
cosa puede con mejor justeza ser comparada la naturaleza humana 
de Cristo que a un instrumento del que el Verbo viene a servirse, 
manteniendo siempre la afirmación primera: el Verbo subsiste en 
la naturaleza humana y  le comunica su existir personal. La imagen 
del instrumento, inadmisible en la pluma de Nestorio, se convierte, 
así entendida, en el mejor recurso para nuestra inteligencia deslum
brada por el misterio insondable de la unión hipostática l6. Y  esto 
siempre por el mismo motivo: Nestorio, y más aún Fotino, consi
deran la encarnación como la perfección última, en el Verbo, 
del hombre que existe por sí mismo; mientras que siguiendo la ense
ñanza de los concilios, debe considerarse la encarnación como el miste
rio de un «Dios verdaderamente hecho hombre».

La gran originalidad de la Suma consiste igualmente en explicar 
teológicamente la unión hipostática sin hacer intervenir la genera
ción: por parte de la persona divina no se restringe la unión sólo 
al Hijo, ya que cada una de las piersonas tiene el mismo poder de sub
sistir en la naturaleza humana; por parte de la naturaleza asumida, 
se comprende que el hecho de la generación no es esencial, pues 
el Verbo hubiera podido asumir del mismo modo una naturaleza 
angélica que una naturaleza humana.

La tarea del autor de la Suma consiste, por tanto, en distinguir 
bien los múltiples problemas planteados por este gran misterio 
de nuestra fe. Después de haber considerado la conveniencia pro
funda de la encarnación — que no es otra que la de la misericordia 
divina frente al estado de desorden a que el pecado de Adán redujo 
al género humano —  va directamente a lo esencial: qué es la unión 
hipostática y qué se explica por ella (q. 2-26); después, merced a este 
estudio de lo que no puede no ser, la inteligencia trata de comprender 
las condiciones en las que la encarnación se ha realizado de hecho: 
es el problema teológico de la vida de Jesús desde su concepción 
en el seno de la Virgen hasta su muerte, su resurrección y ascensión 
gloriosa (lo cual incluye el estudio de la Madre de Dios y el de la 
redención) (q. 27-59). Comparando el plan adoptado por el doctor 
angélico para su tratado de la encarnación con el plan de Pedro 
Lombardo, se comprende lo fundado de su elección: todo se centra 
sobre la unión hipostática como sobre la luz que permite penetrar 
en este misterio necesariamente oscuro aquí abajo. ¿ Y  no es refle
xionando largamente sobre el plan de una obra como mejor puede 
uno iniciarse en el pensamiento que ha presidido su elaboración? 
Pues he aquí ese plan: 10

10 Ibid., ad 4.
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i. C o n ven ien cia  y  arm onías de la encarnació n  (q. i).

II. M anera de e x plic a r  la u n ió n  h ipo st á tic a .

1. ° de la unión en si misma (q. 2: cuestión capital)
2. ° de la unión considerada en la persona que asume (q. 3)

3.0 de la unión considerada (en la naturaleza asumida...):
o) en la naturaleza humana en sí misma (q. 4 - q. 6); 
b) en aquello que acompaña a la í  —  las perfecciones espirituales 

naturaleza asumida: 1 (gracia, ciencia, poder) (q. 7-13),

J —  las debilidades del cuerpo y del 
( alma (q. 14-15)-

i i i . Lo que se e x plic a  por la u n ió n  h ipo st á t ic a .

i .° Lo que conviene a 
Cristo en sí mismo:

2.° Lo que conviene a 
Cristo con respecto 
a su P adre:

3.0 Lo que conviene a 
Cristo por compa
ración con noso
tros :

a)

a)

b)

según los cambios en Él entre lo humano 
y  lo divino (comunicación de idiomas)
(q- 16);
según la unidad o dualidad: unidad de ser 
(q. 17); dualidad de voluntades y de ope
raciones (q. 18 - 19).

relación de Cristo a su P adre: sumisión 
(q. 20) - oración (q. 21) - sacerdocio (q. 22);

relación del Padre a Cristo: adopción 
(q. 23) - predestinación (q. 24).

adoración de nuestra parte (q, 25);
Cristo es nuestro mediador para ir a Dios
(<J¡ 26).

Todo el tratado gira en torno de la unión hipostática, dato básico 
indiscutible. El teólogo da razón de la unión una vez realizada, y  no 
en vías de realización. Por eso, perfeccionando la tradición ansel- 
miana al corregirla, Santo Tomás repite con insistencia:

En el misterio de la encarnación, no consideramos un ascenso-, como si 
un ser ya existente hubiera progresado hasta alcanzar la perfección de la unión : 
ésta fue la posición del hereje Fotino; sino que afirmamos más bien un descenso, 
según el cual el Verbo perfecto de Dios se unió a la, imperfección de nuestra 
naturaleza, según la expresión de San Juan: «Yo he bajado del cielo» 
(Ioh 6, 38)17.

Para demostrar que todo aquello que debe atribuirse a Cristo 
conforme a su condición de hombre (gracia, virtudes, dones, ciencia...) 
es una consecuencia efectiva de la unión hipostática, añade:

F,n el misterio de la encarnación ha de considerarse más el movimiento 
de descenso de la divina plenitud a lo íntimo de la naturaleza humana que 
la elevación de la naturaleza humana, como preexistente, hasta Dios. Y  por eso 
el estado espiritual de Cristo hombre fue perfecto desde el principio18.

17 ni, q. 33, a. 3, ad 3.
18 HI> O* 34. a. 1, ad 1.
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Queda bien claro el pensamiento de Santo Tomás al fin de su vida. 
No solamente ha de negarse toda conversión real del hombre en Dios, 
sino que, si se quiere explicar este misterio inefable sin peligro 
de error, es preciso aún renunciar a considerarle, hasta mentalmente, 
como un simple ascenso de lo humano hasta el Verbo. Debemos man
tenernos siempre en esta perspectiva: por la encarnación, el Verbo 
divino desciende a lo íntimo del hombre atrayéndole a sí. Nunca insis
tiríamos bastante sobre esta visión fundamental de la cristología de 
Santo Tomás de Aquino.

Queda bien sentado cómo la conveniencia de la encarnación y  su 
motivo fundamental, que forman el objeto de la primera cuestión 
de este tratado de la Suma, constituyen, por así decirlo, su medula: 
es la difusión íntima de la bondad absoluta que es Dios, difusión que 
se realiza de la manera más excelsa puesto que llega a hacer subsistir 
divinamente una naturaleza creada, con un fin de redención.

Se dice que Él (el H ijo  del Padre) nació según la carne, porque por 
nosotros y por nuestra salvación, unió a si, según su persona, lo que era humano 
y  nació de una mujer 18.

Esta afirmación de San Cirilo, la hace suya Santo Tomás desde 
el momento que comprende, a la manera de los padres griegos, que 
«la plenitud de la divinidad habita corporalmente» en Cristo (Col 2,9) 
de tal modo que no solamente el Salvador mismo como hombre, sino 
también todos los miembros de su «cuerpo que es la Iglesia» se bene
fician de las gracias y favores divinos. Con un título único, el hombre 
Dios, el primero entre sus hermanos, tiene esta perfección de santidad, 
de ciencia y de poder, capaz de llevar todos los hombres a Dios.

Santidad de Cristo. La gracia está en Cristo con medida y sin 
medida a la vez. La gracia santificante está,' en efecto, mensurada 
en Él, como en todo hombre, por su naturaleza personal, pero lejos 
de ser en Él el fundamento de su unión con Dios, la gracia resulta 
de la unión hipostática misma y es en este sentido en el que San Agus
tín escribe que «la gracia es en cierto modo natural a Cristo hombre».

Sin embargo, la gracia está en Él sin medida si se considera su 
poder de santificador. Como Dios, Cristo puede, en efecto, por su 
propia autoridad dar la gracia: puede también dar el Espíritu Santo. 
Como hombre lo hace instrumentalmente, puesto que su humanidad 
fue el instrumento unido para siempre a la divinidad. «Cristo, sólo 
tú eres santo» dice la liturgia de la misa.

Ciencia de Cristo. Porque es el Verbo hecho hombre, es preciso 
reivindicar para Cristo la ciencia propia del hombre — la ciencia 
que se adquiere por medio de los sentidos19 20—  y la ciencia propia 
de los bienaventurados, aun antes de la glorificación de su cuerpo 21: 
«El alma de Cristo unida personalmente al Verbo está más cerca 
de Él que ninguna otra criatura: ella recibe, por tanto, más perfecta
mente que cualquier otra la comunicación de la luz en la que Dios 
es visto por el V erb o; el alma de Cristo ve, de este modo, más perfec

19 ni, q. 35, a. 2, ad 2.
20 ni, q. 12. 21 ni, q. 10 y 11.
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tamente que las demás criaturas la verdad primera que es la esencia 
de Dios». Por eso, como Cristo antes de su pasión no fue solamente 
«viador», sino también «bienaventurado»; su alma podía conocer 
los ángeles de la misma manera que nuestra alma después de la 
muerte. Este conocimiento es lo que se llama ciencia infusa o la ciencia 
de los espíritus puros.

Características del estado del hombre Dios. Se concibe fácilmente: 
el Hijo de Dios, que tomando un cuerpo vino al mundo para satis
facer en reparación por el pecado del género humano, tuvo que 
padecer «debilidades corporales tales como la muerte, el hambre, 
la sed, etc.» 22. Hubo igualmente de experimentar diferentes estados 
de ánimo como el dolor sensible, la tristeza, el temor, la admiración, 
etcétera, con excepción de la ignorancia23. Es la misma doctrina 
de San Agustín (cf. supra, p 33 ss). Por lo demás, ampliando el pensa
miento del obispo de Hipona, el doctor angélico enseña que la volun
tad humana de Cristo puede oponerse a la voluntad divina, puesto 
que lleva consigo esta tendencia espontánea y natural a apartarse 
de todas las penas y dolores; pero jamás la voluntad consciente 
y libremente expresada de Jesús podía contrariar la de su Padre, 
es decir la de la Trinidad entera24. De ahí la posibilidad en nuestro 
Salvador de merecer, tanto para sí aquello que todavía no tenía, 
la gloria de su cuerpo y el culto que se le debe tributar, como para 
nosotros, sus miembros, todas las gracias de que estamos nece
sitados 25.

Cristo, mediador único entre Dios y los hombres.

1. El sacerdocio de Cristo. La epístola a los Hebreos nos dice 
que «tenemos un gran pontífice que penetró en los cielos, Jesús, 
el Hijo de Dios» (Hebr 4, 14). El oficio propio del sacerdote es ser 
mediador entre Dios y el pueblo, ya que, de una parte, él transmite 
al pueblo las cosas divinas, de donde viene el nombre de «sacerdocio» 
es decir: que da las cosas santas, como lo expresan estas palabras 
de Malaquias a propósito del sacerdote: «De su boca se recibe la en
señanza.» Y  por otra parte, ofrece a Dios las oraciones del pueblo y 
satisface en cierto modo a Dios por los pecados del pueblo; así lo ex
presan estas palabras del apóstol San Pablo: «Todo pontífice toma
do de entre los hombres, en favor de los hombres es instituido para 
las cosas que miran a Dios, para ofrecer ofrendas y sacrificios por 
los pecados.» Ahora bien, esto conviene perfectamente a Cristo. 
Por medio de Él los dones de Dios son comunicados a los hombres, 
como enseña San Pedro: «Por Él nos hizo merced de preciosas 
V ricas promesas para hacernos así partícipes de la divina naturaleza.» 
Igualmente Cristo reconcilió al género humano con Dios, como se 
dice en la carta a los Colosenses : «Plugo al Padre que en Él habitase 
toda la plenitud y por Él reconciliar consigo todas las cosas.» 
Conviefle por tanto a Cristo perfectísimamente ser sacerdote26.

inr q. 14, a. 1. 
Iii, q. 18, a. 5. 
111, q. 22.
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Cristo fue no sólo sacerdote sino también hostia perfecta, siendo 
a la vez hostia por el pecado, hostia pacífica y holocausto.

Por eso su sacerdocio ha sido establecido antes que nada para 
expiar los pecados del mundo. La característica de su sacerdocio 
es ser la fuente de los demás sacerdocios. El de la antigua alianza 
que es figura suya, y el de la nueva, que Él mantiene vivo y eficaz 
en su misma persona 27.

ii. El culto que se debe dar a Cristo. San Juan Damasceno 
escribe: «Habiéndose encarnado el Verbo, la carne de Cristo es 
adorada no por ella misma, sino porque está unida según la hipóstasis 
al Verbo de Dios.» La adoración de la humanidad de Cristo puede 
ser una verdadera adoración de latría, cuando se dirige a la persona 
misma el culto que se tributa a esta humanidad hipostáticamente 
unida al Verbo. He aquí por qué el culto al sagrado corazón es tan 
legítimo. La cruz, las imágenes mismas, puede ser objeto de una 
adoración de latría, si la intención del adorador se dirige a Cristo 
mismo 28.

Si queremos atenernos aquí únicamente a lo esencial del misterio 
de la encarnación no podemos desarrollar todas las riquezas conte
nidas en la Suma Teológica. Aquel que, sin embargo, haya compren
dido que el misterio consiste ante todo en la persona divina del Hijo 
que desciende hasta lo íntimo de la humanidad y la toma para sí, 
ése habrá penetrado el pensamiento del doctor angélico sobre 
el Salvador y habrá alcanzado de él lo esencial.

3. De Duns Escoto a nuestros días.

Controversias escolásticas.

La cuestión de la persona en Cristo.
La posición de Santo Tomás en la Suma Teológica no fue adop

tada desde el momento en que fue conocida; hasta el siglo x v i todos 
los teólogos continuaron leyendo el texto de las Sentencias^ cuya 
doctrina'inspira o dirige la suya. He aquí por qué, aún después que 
Cayetano, uno de los más grandes comentadores de la Suma, hizo 
adoptar definitivamente la Suma de Santo Tomás (comienzos 
del siglo xvi), muchos teólogos permanecieron en esta época aún bajo 
la influencia de la cristología de Pedro Lombardo.

Poco tiempo después de Santo Tomás, el franciscano Duns 
Escoto (f 1308) se esfuerza por demostrar que se explica perfecta
mente el misterio considerando la encarnación como la asunción 
de un hombre por el Verbo. Insiste principalmente sobre el aspecto 
histórico del Verbo encarnado. Si se mira sólo la naturaleza humana 
de Jesús, no hay nada que pueda distinguirla de cualquier otra natu
raleza humana; la fe afirma que este hombre depende actualmente, 
en todo-lo que él es, del V erbo; esto no impide sin embargo, que este 
hombre tenga un existir por si mismo del mismo modo que una filia

27 III, q. 26. 28 «i, q- 25-
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ción real humana respecto de María, su madre. Para explicar un caso 
tan singular es preciso, por tanto, afirma Escoto, profundizar en 
la noción metafísica de persona. Puesto que la naturaleza humana 
de Cristo no constituye una persona propia —  esto es lo que enseña 
la fe —  Jesús no ha sido jamás un «hombre aislado», sino un hombre 
«asumido por el Verbo» desde el primer instante de su concepción; 
la persona es por tanto una naturaleza racional no asumida por una 
persona superior. De este modo, para explicar teológicamente 
el problema fundamental de la cristología, a saber, la ausencia 
de persona humana en Cristo, Escoto llega a una noción negativa de 
la persona. De esta suerte efectivamente, puede decirse, que Cristo 
es un «hombre asumido», es decir, que en Él hay un hombre verdadero 
que tiene como propio no solamente aquello que depende de su natu
raleza (operaciones físicas y psíquicas) sino igualmente la actualidad 
de existir que posee toda persona humana. Sobre este último punto 
del «existir» humano de Cristo es sobre el que los discípulos de Santo 
Tomás encontrarán durante varios siglos las principales dificultades 
relativas a la encarnación.

A l afirmar que si Cristo tuviese la existencia humana que se 
le atribuye, seria necesariamente un «supuesto» o «persona humana», 
Capréolo (f 1444) corta por lo sano todas las discusiones identifi
cando precisamente persona y existencia; desde este momento, 
la encarnación es el misterio de la unidad de persona y de existir 
del hombre Dios. Y  de este modo el problema de la unidad de «ser», 
que es para Santo Tomás un punto de estudio secundario —  el doctor 
angélico no se ocupa de él más que en la cuestión de su Suma — , 
ocupa en adelante el primer lugar en los tratados de la encarnación. 
Y  lleva en lo sucesivo a explicar teológicamente el misterio de Cristo 
a la luz filosófica de la distinción, en lo creado, entre la naturaleza 
(o esencia) y la existencia, distinción negada implícitamente por 
Escoto pero explícitamente afirmada por Capréolo.

Sin embargo, según Cayetano (1534) y la mayor parte de los teó
logos tomistas, la respuesta de Capréolo no es pertinente. Pues si 
la naturaleza es realmente distinta de la existencia, esta última es 
a su vez realmente distinta de la persona. La persona añade a la natu
raleza «un modo sustancial» que le confiere su incompatibilidad para 
formar parte de cualquier otro individuo, su singularidad, y le permite 
recibir su existencia propia. Puesto que al término dé la generación 
humana de Cristo en María, la naturaleza humana fue asumida en 
el mismo instante por el Verbo, ésta no tuvo el modo sustancial 
humano capaz de darle un existir humano. Frente a la afirmación 
de Copréolo y al eclecticismo de Suárez (f 1617) —  Suárez rechaza 
la distinción entre esencia y existencia con los escotistas pero man
tiene con los tomistas la distinción real entre persona y existencia — , 
puede decirse que la posición de Cayetano sigue siendo la más sólida 
metafísica y teológicamente.

Reténganlos, de estas controversias, el pensamiento profundo que 
dirige las distintas sistematizaciones. Si no se está de acuerdo con 
Escoto en cuanto a sus argumentos metafísicos —  casi no es posible
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estarlo — , conviene, sin embargo, no olvidar su intención primordial. 
Escoto quiere destacar al Cristo histórico, tal como lo presenta 
el Evangelio, nacido de María, que sufrió y murió en la cruz y mani
festó así una vida humana muy real. ¿No será acaso por afirmar 
con fuerza esta vida humana de Cristo por lo que Escoto distingue 
en Él dos existencias: la humana y la divina ? Los tomistas, Cayetano 
el primero, tuvieron otra preocupación no menos meritoria: la de 
hacer ver que una teología con bases filosóficas poco seguras corre 
el riesgo de caer en el error doctrinal. ¿ Pero sólo se podía dar aquí 
una respuesta de orden racional? ¿No es acaso tan importante 
asociar Escoto a aquellos grandes pensadores, auténticamente cató
licos en este punto, como fueron un Teodoreto en oriente o un Tertu
liano en occidente, para quienes Cristo es ante todo el hombre 
del Evangelio ? Y  se plantea siempre, a propósito de la encarnación, 
esta doble opción cuyos términos parecen a primera vista incompa
tibles: la de un Cristo que es el Verbo humanizándose, y la de 
un Cristo que es el hombre asumido por el Verbo. Santo Tomás 
de Aquino y Escoto pertenecen respectivamente a la herencia orto
doxa de las escuelas de Alejandría y Antioquia.

El motivo de la encarnación.

Se comprende ahora por qué Duns Escoto ha centrado toda su 
doctrina de la encarnación sobre la predestinación de Cristo hombre, 
el cual debe ser exaltado y reconocido ante todo como rey de las cria
turas.

Pero este punto de vista le arrastra a una conclusión cargada 
de consecuencias: la encarnación no ha podido ser decretada formal
mente en orden a reparar el pecado original (fin soteriológico) sino 
para dar a todo lo creado ese coronamiento sublime que posee en la 
persona del hombre Dios. Por eso, Escoto combate con ardor 
la sentencia agustiniana: «Si el hombre no hubiera pecado, el Verbo 
no se hubiera encarnado.» Para Escoto, la encarnación se hubiera 
realizado en cualquier estado, tanto en el estado de caída, como 
en el estado de justicia original. De este modo la cuestión del «motivo» 
pasa al primer plano de la cristología.

Desde el siglo x n , el motivo de la encarnación constituía cierta
mente un problema, pero de importancia secundaria. Santo Tomás 
había insinuado su respuesta al decir que para asignar un motivo 
a un misterio semejante, era preciso no considerarlo en abstracto, 
en su pura esencia, sino en un estado de hecho, que nos es dado 
a conocer y puesto de manifiesto por la Escritura. Fuera de ella no 
poseemos otra cosa que «concepciones del espíritu» y todas nuestras 
teorías sobre la voluntad presupuesta de Dios no tienen ningún 
fundamento. Ahora bien, un estudio atento de la sagrada Escritura 
nos lleva a interpretar el motivo de la encarnación de Dios en un 
sentido soteriológico.

Desde Escoto, el problema del motivo de la encarnación se ha 
convertido en el «leit-motiv» de debates apasionados entre escotistas 
y tomistas; los escotistas, sobre todo en estos últimos tiempos,
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han tratado de plantear el conflicto en el mismo campo de la Escri
tura recurriendo a todos los textos capaces de corroborar la posición 
racional de Escoto. La Iglesia, sin haberse pronunciado jamás, 
ha afirmado, sin embargo, constantemente el carácter redentor de la 
encarnación; nuevamente, en estos últimos tiempos, lo ha hecho de 
una manera que merece especial atención instituyendo la fiesta 
de Cristo rey.

Errores condenados.

La doctrina protestante.

La doctrina de Lutero sobre la encarnación se desarrolla dentro 
del mismo marco de su teología de la justificación por la fe en Cristo. 
He aquí ló que dice:

No debemos representarnos a Cristo como una persona privada inocente 
—  como los escolásticos, Jerónimo y otros lo han hecho— , persona que en sí 
misma sería santa y justa. Es verdad que Cristo es una persona muy pura; 
pero es preeiso no detenerse a h í; tú no has comprendido a Cristo todavía, 
aunque sepas que es Dios y hombre. Pero lo comprenderás verdaderamente 
si crees que esta persona tan pura y tan inocente te ha sido dada por el Padre 
para ser pontífice y salvador, o más aún, para ser tu esclavo, que despojándose 
de su inocencia y  de su santidad se reviste de tu persona pecadora, lleva 
tu pecado, tu muerte y tu maldición, se hace por ti víctima y maldito, a fin de 
librarte de la maldición de la ley

Es ya conocida la tesis protestante de la justificación forense: 
el cristiano sería justificado no por un don real y un cambio obrado 
dentro de sí mismo sino por pura «declaración» de Dios que, 
en virtud de los méritos de Cristo, no le imputaría su pecado. 
Este abatimiento excesivo del Verbo en lo humano, esta xevtoaiq 
que llega hasta revestirse de «la persona pecadora» del pecador, 
de su pecado y de su maldición son como el eco en cristologia de 
la doctrina luterana de la justificación. Este abatimiento excesivo 
del Verbo en lo humano ( xsvuxjic estricta) fue atenuado por 
los teólogos protestantes de los siglos siguientes. En los protestantes 
liberales de nuestro tiempo, Cristo llega a ser considerado como 
el hombre que se hace Dios, no ya como Dios que se hace hombre 
y hombre de pecado. La teoría protestante de la encarnación 
del Verbo, consecuencia de su doctrina sobre la redención y la justi
ficación, es incompatible con la fe católica tal como la definió el concilio 
de Trento en su sesión 6.a (cf. especialmente el cap. 3 y can 10 ss. 
Dz 820 ss).

Günther y Rosmini.

Para comprender estos errores es preciso recordar que desde 
el renacimiento, la noción filosófica de persona era fundamentalmente 
psicológica. Se consideraba cada vez menos el carácter sustancial,

29 L u t e r o , Comment. in Gal., 3* 13, ed. de Weimar, W e r k e , t. x l , p. 448.
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metafísico, de la personalidad, fundamento filosófico tanto de la cristo- 
logia como de la teología de la Trinidad.

En el siglo x ix  Günther se hace eco de la filosofía reinante defi
niendo la personalidad como «la posesión de sí por la conciencia 
de si mismo y de sus actos». El punto de vista psicológico prevalece 
en adelante sobre el punto de vista puramente metafísico de los anti
guos. Se comprende que se llegara a desorbitar el dualismo de las 
naturalezas en Cristo desarrollando la tesis de las dos conciencias 
de sí que se encontrarían en É l : una como Dios, otra como hombre. 
Fue condenado en 1857.

Rosmini afirma que «en la humanidad de Cristo la voluntad 
humana fue de tal modo arrebatada por el Espíritu Santo, a fin 
de adherirse al ser objetivo, es decir al Verbo, que ella le ha cedido 
enteramente el gobierno del hombre, y el Verbo ha tomado personal
mente este gobierno, uniendo a sí de este modo la naturaleza humana. 
La voluntad humana permanece, con las demás potencias, subordi
nada a esta voluntad o poder del Verbo, y el Verbo, primer principio 
de este ser teándrico, realiza todas las cosas o hace que sean reali
zadas por las demás potencias, con su consentimiento. De este modo 
la voluntad humana deja de ser personal en el hombre y lo que 
constituía en los demás hombres la persona es en Cristo simple natu
raleza» (prop 27). Simple reminiscencia de la posición nestoriana, 
esta doctrina fue condenada por el Santo Oficio el 14 de diciembre 
de 1887.

Perspectivas actuales de la cristología.
El estudio del misterio de la encarnación se inscribe actualmente 

dentro de la gran corriente del pensamiento que nace de la renova
ción de los estudios tanto bíblicos como históricos. Esta mayor 
atención dedicada al dato de fe constituido por la Escritura y la tradi
ción auténtica ha tenido la ventaja de sacarnos de las disputas 
abstractas entabladas desde el siglo x iv . Sin embargo, si se permanece 
únicamente en este estadio positivo de nuestra fe, se corre el peligro 
de olvidar el valor racional que debe informar los dogmas para ser 
presentados teológicamente.

Pongamos punto final a este bosquejo del problema doctrinal 
de la encarnación afirmando una vez más, mediante una autoridad 
cualificada, que el misterio de la encarnación (como todos los demás 
misterios de nuestra fe) para ser más justamente alcanzado por 
nuestra inteligencia, debe ser considerado según dos aspectos comple
mentarios :

Una vez más —  escribe el cardenal Suhard —  la verdad está en la unidad 
complementaria de estas dos afirmaciones simétricas. El Dios de Israel merece 
el nombre de «verdadero Dios» porque reuniendo todas las perfecciones, es 
a la vez espíritu puro y  creador, es aquel de quien se puede decir: «Vuestra 
verdadera alabanza es el silencio» y «Obras del Señor, bendecid al Señor». 
La solución del problema no está en una fórmula abstracta; es una solución 
viviente que reside en una persona: el Verbo de Dios. La encarnación nos 
lo muestra «en la forma de siervo humillado», pero al mismo tiempo igual
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a su Padre en su naturaleza divina. D,e este modo el Dios de los filósofos es 
superado en grandeza y  el de los filántropos en proximidad al hombre. 
El Señor que nosotros adoramos no es un compromiso entre dos excesos, sino 
la consumación de lo uno y  de lo otro en el misterio de su persona... “

Todas las perspectivas que encierra para la fe y para el huma
nismo el sentido de un Dios encarnado sólo son admisibles en 
la hipótesis de la economía de salvación que la revelación nos presenta 
como un hecho. Olvidar esto, olvidar que Dios creó el mundo libre
mente y por amor y que lo ha salvado igualmente encarnándose 
por «caridad», sería perder no sólo el sentido de Dios, sino también 
el sentido del hombre. Pero, en teología no se puede concluir como 
si el problema propuesto por nuestra fe pudiera encontrar su solución 
aquí abajo. No toca al misterio venir a encerrarse en nuestra inte
ligencia aún bajo la remora de lo sensible, más bien es esta inteligencia 
la que ha de dirigirse al misterio al que podrá acercarse pero nunca 
penetrar. Ante el misterio de la encarnación, partiendo de su fe 
y de todas las virtualidades de esta fe, el hombre debe rectificar 
su actitud y su vida misma. Sabiendo que Cristo es Dios hecho carne 
en quien únicamente encuentra la salvación y en definitiva la feli
cidad suprema, el hombre se entregará, se dejará poseer en lo más 
íntimo de su ser. Esta persona divina tan admirablemente humani
zada será para él la personalidad ejemplar. Su yo será invitado 
a fundirse en el yo divino. Esta fe viva en Cristo será su única 
regla de conducta, su «prudencia» dé todos los instantes. San Pablo, 
el más perfecto modelo del cristiano, ha dicho: «Ya no soy yo quien 
vive, es Cristo que vive en mí.»

B. C U A D R O S SIN Ó PTIC O S

I. L as tres opiniones de  P edro L ombardo 31

Intento de explicar si, y en qué sentido, las fórmulas dogmáticas: 
Deus factus est homo 
Iesus Christus est verus Deus 
Iesus Christus est verus homo

implican las siguientes:
Deus est homo 
Homo est Deus 
Homo factus est Deus

y si homo, en estos enunciados, significa cdiquid (véase p. 43 ss).

---- ---------
30 C a r d . S u h a r d , Le Sens de Dieu. Carta Pastoral de la Cuaresma de 1948. Éd. 

A. Lahure, París, p. 36-37.
81 Cuadro preparado por A.-M H. según las notas mecanografiadas del curso del 

padre H. Dondaine, O. P.

59



J e s u c r is t o

Tesis comunes a  las tres

Las «tres opiniones»

1. Una Persona en C risto: la persona
2. Dos naturalezas: la deidad, la
3. Alm a y cuerpo son asumidos por
4. Alm a y cuerpo no preexisten

T E S I S  P A R T I C U L A R E S 1 . a  O P I N I Ó N

Respecto a la manera cómo el alma y el cuerpo 
se unen al Verbo.

Alma y cuerpo se unen y constituyen una sustan
cia: este hombre, que el Verbo une a si sustan
cialmente, sin introducirlo en su personalidad 
(és decir, que el Verbo no subsiste en esta 
sustancia, sino que el Verbo es este hombre 
y «Este hombre es el Verbo». Cristo es el 
Verbo de Dios que toma, y que es este 
hombre.

Relativas a lo que es asumido. Es un hombre, este hombre.

Relativas a lo que designa, en Cristo, la palabra 
hombre.

El compuesto de alma y de cuerpo, sustantificado 
por Él mismo, que constituye un supuesto 0 
hipóstasis.

Relativas al modo de la unión. Unión sustancial, en el sentido de que une al 
Verbo una sustancia sin integrarla por eso en 
su personalidad.

Concerniente al 0 a los supuestos, a la, 0 a las 
bipóstasis.

Dos supuestos (0 hipóstasis):
— Uno creado, este hombre, compuesto subsis

tente de alma y de cuerpo.
— Otro increado, el Verbo, que subsiste sola

mente en su naturaleza divina.

Co r o l a r i o s .
¿Cómo entender: Deus factus est homo?

Dios (el Hijo) se ha hecho este hombre, es dec:r, 
ha comenzado a ser esta sustancia racional.

¿Cómo entender: Deus est homo? Dios (el Hijo) e-s este hombre.

De qué modo homo se atribuye a Deus? Sustancialmente. Homo indica aquel que el 
Verbo es por la unión. El que asume, el Ver
bo, es lo asumido, este hombre.

lomo est Deus significa: Este hombre es Dios (el Hijo).

✓ risto es: Alguien (el que asume) y algo (un supuesto asu
mido). Dos realidades (dúo, en neutro), dos 
supuestos, pero una persona.

persona del Verbo es en Cristo: Simple, tanto después como antes de la unión, 
pues el hombre no afecta a la personalidad del 
Verbo.
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expuestas por Pedro Lombardo.

divina del Verbo (contra Nestorio). 
humanidad (contra Eutiques).
el Verbo (contra maniqueos, docetas y gnósticos), 
temporalmente a la unión (¿contra Orígenes?).

2 a  O P I N I Ó N

(esbozo de la futura síntesis tomista)
3 a  O P I N I Ó N

(escuela de Abelardo)

Alma y cuerpo se unen para formar esta huma
nidad en la que el Verbo subsiste para darle 
el ser a este hombre.

Cristo es el Verbo de Dios que toma esta huma
nidad.

Alma y cuerpo se unen separadamente al Verb» 
de Dios, al modo de los accidentes extrínseco 
(como el vestido).

Cristo es el Verbo de Dios que toma de un lad» 
este cuerpo, de otro lado esta alma separad: 
(se separa el alma y el cuerpo por temor : 
introducir úna nueva persona en la Trinidad)

Es una humanidad: esta humanidad. Son este cuerpo y esta alma, separados.

El todo real que comprende la humanidad y la 
persona divina que la sustantifica.

El cuerpo y el alma, separados, por tanto si: 
constituir una sustancia.

Unión sustancial en el sentido de que une al 
Verbo una naturaleza de orden sustancial, en 

la que el Verbo subsiste constituyéndola sus
tancia.

Unión accidental, uniendo extrínsecamente e 
cuerpo y el alma al Verbo.

Un solo supuesto (o hipóstasis) increado, el Ver
bo, que subsiste sustancialmente en dos natu
ralezas: su deidad y su humanidad.

Un solo supuesto (o hipóstasis) increado, e 
Verbo, que subsiste sustancialmente en si 
deidad, accidentalmente en su alma y e: 
su cuerpo.

Dios (el Hijo) se ha hecho hombre, es decir ha 
comenzado a subsistir también en una natura
leza humana.

Dios (el Hijo) ha tomado un cuerpo y un alirn 
de hombre.

Dios (el Hijo) es hombre. La proposición Deus est homo es impropia: Dio 
(el Hijo) posee un cuerpo y un alma; se h 
humanizado (se ha vestido).

Sustancialmente. Homo indica lo que el Verbo 
es por la unión. El- que asume, el Verbo, no es 
lo asumido, la humanidad.

Accidentalmente. Homo indica cómo se hall 
el Verbo por la unión: dotado de un cuerp» 
y un alma. Homo no es un predicado sustancia 
sino accidental.

Este hombre (la persona que subsiste en esta 
humanidad) es Dios.

El que posee esta *lma y este cuerpo es Dio 
(el Hijo).

Uno, con una unidad per se: un supuesto, una 
persona.

Uno, con una unidad accidental, como Pedro 
su blancura.

Compuestáĵ en el sentido de que después de la 
unión, subsiste en dos naturalezas.

Simple, tanto después como antes de la unión 
pues el cuerpo y el alma no añaden al Verb 
más que un ser accidental.
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II. E squema de  las h erejías cristológicas 

Por dom G. Ghysens

1. E l dato revelado sobre el ser de Cristo puede ser considerado y de 
hecho se ha desarrollado históricamente bajo dos ángulos diversos: el punto 
de vista trinitario, que es el de las relaciones de Jesucristo con Dios su Padre 
y  con el Espíritu Santo, al igual que con la naturaleza divina; y  el punto 
de vista específicamente cristológico, que es el de la constitución intima de 
Cristo, es decir, de las relaciones que existen entre sus dos naturalezas. Todas 
las herejías trinitarias tienen una repercusión cristológica, puesto que alteran 
más o menos gravemente la naturaleza divina o la personalidad distinta del 
H ijo. No se hablará aquí de ellas, salvo del arrianismo. Por el contrario no 
todo error cristológico lleva consigo necesariamente un error en el campo 
trinitario, puesto que en general no se habla del H ijo más que en su estado 
de encarnación.

2. Para que el lector pueda más fácilmente desenvolverse en el compli
cado maremagnum de las herejías cristológicas, las presentamos aquí (p. 64-65) 
agrupadas en un esquema que sigue de arriba abajo el orden cronológico 
y en sentido horizontal las presenta siguiendo un orden lógico.

El centro señala la posición de equilibrio de la fe de la Iglesia y de la teo
logía tomista. Este equilibrio es el resultado de una exacta apreciación y de 
una j uiciosa dosificación de los dos polos de la cristologia: de una parte 
la dualidad, la integridad, la distinción perfecta de los elementos que consti
tuyen a Cristo, a saber, lo divino y lo humano; de otra parte la unidad onto- 
lógica de su personalidad divina. Esta posición de equilibrio conoce tres 
momentos distintos: el dato revelado primitivo o escriturario, después las 
fórmulas dogmáticas definidas por el magisterio, especialmente por el concilio 
de Calcedonia (451) y  finalmente la cristologia de Santo Tomás, que ha llegado 
a constituir una sintesis racional en la que los dos polos se juntan y se comple
tan el uno al otro. Esto no quiere decir que esta teología sea acabada o perfecta. 
E l hombre de hoy considerará sin duda que la teología tomista concede 
demasiado poco espacio al problema central de la conciencia humana de Jesús.

Partiendo del centro y dentro todavía de la teología ortodoxa, es decir 
de aquella que tiene derecho de ciudadanía en la Iglesia, se ven aparecer dos 
tendencias divergentes y aún muy frecuentemente enfrentadas; cada una 
se opone a la otra y  con frecuencia trata de confundirla con las herejías que se 
encuentran mas allá, dentro de la misma perspectiva. En realidad estas dos 
teologías no deben de ningún modo excluirse mutuamente, son más bien 
incompletas y complementarias. Es preciso, por tanto, tomarlas conjunta
mente, unirlas en una síntesis superior y  corregirlas la una por la otra hacién
dolas actuar recíprocamente.

Traspasando a izquierda y a derecha los límites de la ortodoxia, estas 
dos tendencias opuestas llegan a originar las diversas herejías cristológicas 
cada vez más alejadas de la verdad a medida que uno se aleja del centro 
(del esquema). La tendencia que hemos situado a la derecha parte de la unidad 
divina del Verbo y llega a explicar, y aún a admitir, cada vez menos, la huma
nidad integral de Cristo. Su último resultado es el docetismo que la volatiliza 
en una pura apariencia. La tendencia que colocamos a la izquierda parte 
del hecho humano de Jesús de N'azaret, y encuentra una gran dificultad para 
explicar y hasta para admitir la unidad verdadera, ontológica de Cristo, 
y finalmente su divinidad propiamente dicha. Su última consecuencia es 
el adopcionismo de los siglos 11 y m  y en el x ix  y  x x  el protestantismo liberal 
y  el modernismo, que volatilizan la divinidad de Jesús. Falta añadir que
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la colocación a derecha e izquierda que hemos dado a estas dos tendencias 
en nuestro esquema, pudiera sin ningún inconveniente ser invertida. No tiene 
nada que ver con el conservadurismo y el progresismo en los que hacen pensar 
estos dos nombres.

3. El esquema da además una cierta idea de la sucesión cronológica 
y de la interacción de las herejías. No pudiendo clasificar ni aun mencionar la 
serie interminable de teológos que han estudiado la cristologia (y acerca de 
de la cual en definitiva todos se limitan a repetir lo que han dicho los que 
encabezan la fila), parece útil e instructivo reseñar una controversia contem
poránea en la que las dos tendencias opuestas de los siglos iv  y v  se han enfren
tado de nuevo. Es principalmente a propósito de la cristologia del Assumptus 
Homo desarrollada por un gran teólogo franciscano, el padre Deodato de 
Basly (t 1937). La tendencia de izquierda «antioquena» ha sido rehabilitada 
por este y  sus discípulos, sobre todo L. Seiller y E. Longpre; por algunos 
teólogos de Estrasburgo, especialmente A . Gaudel y E. Amann, por un jesuíta 
eminente, el padre Galtier, en una obra muy importante sobre L ’ Unité du 
Christ (París, 1939), por P. Glorieux, de Lille, finalmente por los eruditos 
que, habiendo llegado a poner al día la mayor parte de la obra teológica 
y exegética de Teodoro de Mopsuestia, dan de su cristologia un juicio más 
bien favorable (E. Amann, R. Devreesse). La tendencia de derecha «alejan
drina» ha sido abundantemente pregonada por dom H. Diepen, O. S. B., cuyos 
artículos tan copiosos como vehementes, denuncian en el padre Deodato 
de Basly un adopcionismo latente («Revue Thomiste», 1949, 1950, I9 5 i)-

Estas dos teologías tienen derecho de ciudadanía en la Iglesia a condi
ción siempre de que no se ceda al espíritu de partido y  no se excluya la intui
ción profunda que late en la teología opuesta.

Sobre toda esta controversia puede verse una juiciosa exposición del padre 
Dondaine, O. P. en la «Revue des Sciences philosophiques et théologiques» 
(1951) 609-613. Desde un punto de vista más general podrán leerse con pro
vecho las páginas penetrantes del padre Congar, O. P., en Chrétiens desunís, 
p. 48-56, y en Le Christ, Marte et l’Église. Nótese que una de las tendencias 
«antioquenas» ha recibido recientemente un aviso del Santo Oficio, que ha 
puesto en el Indice un artículo del padre Seiller, O. F. M., titulado: La psycho- 
logie humaine du Christ et l’unité de personne (Decreto del Santo Oficio 
del 12 de julio de 1952, A A S  [1951] 561). 4

4. El arrianismo debe ser considerado aparte, ya que reúne las dos tenden
cias heréticas al añadir a su error trinitario el apolinarismo (con anterioridad 
a Apolinar) y  el adopcionismo. E l error más grave de A rrio fue evidente
mente el haber negado la divinidad estricta, consustancial, del Verbo. Según 
él, el Verbo no es más que la primera criatura del Padre no engendrado, 
y, en sus manos, el instrumento de la creación de todos los demás seres. 
Además, como Apolinar y aún antes que él, Arrio admitía que la humanidad 
de Jesús no tenia alma racional y que el Verbo hacía sus veces. Como los demás 
hombres, Jesús estaba sujeto a la ignorancia, a la imperfección y al progreso 
moral. El arrianismo fue condenado principalmente por el concilio de Nicea 
de 325 que introduce en el símbolo bautismal el texto siguiente a propósito de 
Jesucristo: «Hijo de Dios, nacido unigénito del Padre, esto es, de la sustan
cia del Padre, Dios de Dios, luz de luz, Dios verdadero de Dios verdadero, 
engendrado, no hecho, de una sola sustancia con el Padre, por quien han sido 
hechas fpdas las cosas» (Dz 54).

Qué-- nadie se extrañe, finalmente, de ver las columnas exteriores casi 
vacías a partir del siglo x i i . A  medida que pasan las oposiciones y  las contro
versias, la fe de la Iglesia es mejor definida, las posiciones extremas se hacen 
¡piposibles, y los problemas se reducen cada vez más al centro.
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T E N D E N C I A  A  A C E N T U A R  L A  D U A L I D A D  E N  D E T R I M E N T O  D E  L A  U N I D A D  P E R S O N A L  D I V I N A  
(A  P A R T I R  D E L  S .  I V ,  T E N D E N C I A  A N T J A P O L I N A R I S T A ) .
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Adopcionismo Néstor ianismo Adopcionismo
mitigado

eCristología dualista 
o diofisita»
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En Roma, Teodoto de Bisando 
(excomulgado en 190) y sus dis
cípulos Artemón y Teodoto el 
banquero: Jesús sólo fue un 
hombre «adoptado» por Dios; re
cibió en el momento de su bautis
mo una efusión del Cristo (con
fundido con el Espíritu Santo).

En Antioquía, Pablo de Samo- 
sata, obispo, condenado en el 
concilio de Antioquía en 268, co
mete dos errores: 1. Jesús es un 
hombre adoptado por Dios; 2. El 
Verbo de Dios que habita en 
Je’sús como en su templo, no es 
una persona sino un atributo de 
la única Persona divina.
(En Alejandría, s. iv, el e*rror 
trinitario de Arrio).

Nestorio, patriarca 
de Constantino- 
pla en 428: una 
cosa es el Hijo 
de Dios, otra el 
hijo de María, 
Jesús; la perso
na de Cristo re
sulta de la asun
ción. del segundo 
por el primero; 
María es por 
tanto madre de 
Cristo y no ma
dre de Dios. 
Condenado en los 
concilios de Éfe- 
so (43O y de 
Calcedonia (451).

Elipando ( f 809) 
arzobispo de To
ledo, y Félix, 
obispo de Urgel: 
según la divini
dad, Cristo sería 
Hijo de Dios por 
naturaleza; se
gún la humani
dad, sería hijo 
adoptivo. Fueron 
necesarios cinco 
concilios carolin- 
gios (792-800) y 
tres intervencio
nes de papas pa
ra convencerlos 
de herejía.

Teología antioquena:
Diodoro, obispo de Tarso, de 

378 a 392.
Teodoro, obispo de Mopsues- 

ta, de 392 a 428.
Teodoreto, obispo de Ciro, de 
423 a 4 5 0 .

Insistencia sobre la realidad 
integral del hombre Jesús, 
oue se dice asumido por el 
Verbo.

Ibas de Edesa (t 457) renue
va el diofisismo antioqueno.

La teología occidental (o bi
zantina) está más en la lí
nea diofisíta (o alejandrina). 
La teología antioquena está 
en el límite último de la or
todoxia, cuando no lo excede.

(1.* opinión, de Pedro Lom
bardo).

1200

1300

1400

1500

1600

Duns Escoto (t 1308): la na
turaleza humana de Cristo 
asumida y yuxtapuesta a la 
naturaleza divina. Dos na
turalezas, dos actos de exis
tir.

Teología preferida en la Or
den de San Francisco.

1700

1800

1900
El protestantismo liberal y 
El modernismo, para los que Je
sús no es más que un personaje 
histórico.

Teología del Assumptus homo 
del padre Deodato de Basly 
(t 1937); del padre Seiller,
f \  T? ¡Vi • ^ « 1  T nv\rt~
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Dato revelado: Jesucristo, verdadero 
Dios y verdadero hombre.

«El Verbo se hizo carne» Ioh i, 14. 
«Existiendo en la forma de Dios... 
tomó la forma de siervo, feaciéndose 
semejante a los hombres» Phil 2, 
6-7.

T E N D E N C I A  A  A C E N T U A R  L A  U N I D A

«Cristologia unitaria» Monofisismo
severiano

En 325, el Concilio de Pixcea, 
en 328, el I Concilio de Constanti- 
noplo afirman que Cristo, nacido del 
Padre antes de todos los siglos, na
ció, verdadero hombre, de la Virgen 
María.

En 431, Concilio de Éfeso: María es 
verdadera madre de Dios. Se reco
noce como legítima la comunicación 
de idiomas.

En 451, Concilio de Calcedonia: 
Cristo consustancial al Padre y a 
nosotros, uno en dos naturalezas 
unidas sin confusión ni mezcla; 
persona única, única hipóstasis.

En 680-681, Concilio de Constantino- 
Pía, contra el monotelismo: dos vo
luntades, dos operaciones, en la uni
dad de persona que1 se atribuye a 
ambas.

En 796, Concilio de Friul, contra el 
adopcionismo: en ambas naturalezas 
confesamos que Cristo es propiamen
te Hijo de Dios y no su hijo adop
tivo, porque es una sola y misma 
(persona) la que habiendo asumido 
la humanidad es sin confusión Hijo 
de Dios e hijo del hombre.

Teología alejandrina.
San Atanasio (t 373).
San Cirilio oe Alejandría 
(Obispo 412-444).

Insistencia sobre la persona
lidad divina de Jesús.

La escuela alejandrina goza 
de favor en la teología bi
zantina.

Severo (f 528), pí 
triarca de Antu 
quía de 521 
528, adopta 1 
teología cirilian 
pero rehúsa la 
fórmulas de 1 
Carta de S a 
León y del Coi 
cilio de Calced< 
nia.

Jacobo de Telli 
obispo de Edes 
de 543 a 57? 
padre de los «J* 
cobitas», monof 
sitas.

(2.* opinión, de Pedro Lombardo).

Santo Tomás de Aquinot (Síntesis en
tre 1252-1274).

La distinción, dentro de la sustan
cia, de los dos aspectos de natura
leza y de hipóstasis, permitirá elabo
rar la noción de unión sustancial, 
no esencia], unión de subsistencia 
o hipostática.

(3.a opinión de Pedro Lom- La proposición d 
bardo). Abelardo, segú:

la cual, Cristo, e 
cuanto hombr< 
no es «algo», t 
condenada p o 
Alejandro II 
( i i 7 7 ) .

La teología tomista se esfuerza por 
mantener la síntesis de Santo Tomás.
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P E R S O N A L  D I V I N A

«Cristoloffía dualista 
o diofisita*

Dato revelado: Jesucristo, verdadero 
Dios y verdadero hombre.

«El Verbo se hizo carne» Ioh i, 14. 
«Existiendo en la forma de Dios... 
tomó la forma de siervo, haciéndose 
semejante a los hombres» Phil 2, 
6-7.

T E N D E N C I A  A  A C E N T U A R  L A  U N I D A D

(
<tCristología unitaria» M onofisismo 

scveriano

ología antioquena: 
odoro, obispo de Tarso, de 
r8 a 392.
odoro, obispo de Mopsues- 
1, de 392 a 428. 
odoreto, obispo de Ciro, de 
í3 a 450.
nstencia sobre la realidad 
itegral del hombre Jesús, 
je se dice asumido por el 
erbo.
12 de Edesa (t 457) renue- 
l el diofisismo antioqueno.

teología occidental (o bi- 
intína) está más en la li
ja diofisita (o alejandrina), 
a teología antioquena está 
1 el límite último de la or- 
doxia, cuando no lo excede.

En 325, el Concilio de J\icea, 
en 328, el I Concilio de Constanti- 
nopla afirman que Cristo, nacido del 
Padre antes de todos los siglos, na
ció, verdadero hombre, de la Virgen 
María.

En 431, Concilio de Éfeso: María es 
verdadera madre de Dios. Se reco
noce como legítima la comunicación 
de idiomas.

En 451, Concilio de Calcedonia: 
Cristo consustancial al Padre y a 
nosotros, uno en dos naturalezas 
unidas sin confusión ni mezcla; 
persona única, única hipóstasis.

En 680-681, Concilio de Constantino- 
pía, contra el monotelismo: dos vo
luntades, dos operaciones, en la uni
dad de persona que se atribuye a 
ambas.

En 796, Concilio de Friul, contra el 
adopcionismo: en ambas naturalezas 
confesamos que Cristo es propiamen
te Hijo de Dios y no su hijo adop
tivo, porque es una sola y misma 
(persona) la que habiendo asumido 
la humanidad es sin confusión Hijo 
de Dios e hijo del hombre.

Teología alejandrina.
San Atanasio (f 373).
San Cirilio ae Alejandría 
(Obispo 412-444).

Insistencia sobre la persona
lidad divina de Jesús.

La escuela alejandrina goza 
de favor en la teología bi
zantina.

Severo (f 528), pa
triarca de Antto- 
quía de 521 a 
528, adopta la 
teología ciriliana 
pero rehúsa las 
fórmulas de la 
Carta de San 
León y del Con
cilio de Calcedo
nia.

Jacobo de Telia, 
obispo de Edesa 
de 543 a 578, 
padre de los «Ja- 
cobitas», monofi- 
sitas.

1 opinión, de Pedro Lom- 
irdo).

ns Escoto (f 1308): la na- 
raleza humana de Cristo 
umida y yuxtapuesta a la 
ituraleza divina. Dos na- 
1 ralezas, dos actos de exis-

(2.® opinión, de Pedro Lombardo).

Santo Tomás de Aquino (Síntesis en
tre 1252-1274).

La distinción, dentro de la sustan
cia, de los dos aspectos de natura
leza y de hipóstasis, permitirá elabo
rar la noción de unión sustancial, 
no esencial, unión de subsistencia 
o hipostática.

(3.a opinión de Pedro Lom
bardo).

La proposición de j 
Abelardo, según 
la cual, Cristo, en ¡ 
cuanto hombre, 
no es «algo», es 
condenada por 
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E N  D E T R I M E N T O  D E  L A  D I S T I N C I O N  D E  N A T U R A L E Z A S  Y  D E  L A  I N T E G R I D A D  H U M A N A  
A  P A R T I R  D E L  S .  V ,  T E N D E N C I A  . A N T I N E S T O R I A N A ) .

Monotelismo 
y monoenergismo

Monofistsmo
eutiquiano Apolinarismo

Hacia 620-630, 
Sergio,primer pa
triarca de Cons- 
tantinopla y Cy- 

I ro, patr. de Ale-
| jandría, propo

nen un monofi- 
sismo encubierto: 
una sola volun
tad (monotelis- 

■ mo) y una sola
j  actividad (mono-
! energismo). Con

denados en el 
Concilio de Ro- 
mâ  (649), des
pués en el m 
de Constantino- 
pla (681).

Hacia 448, Euti- 
ques, monje de 
Constantinopla, 
profesa que: 1.
Cristo no es un 
hombre como nos
otros; 2. tiene 
dos naturalezas 
antes de la unión, 
pero una sola des
pués. Condenado 
por la Carta de 
San León, y en 
451 en Calcedo
nia donde se di
jo que había en
señado una mez
cla del Verbo y 
de la humanidad 
en una «3.a co
sa», única.

Hacia 350, Apoli
nar, obispo de 
Laodicea, anti- 
amano, adversa
rio de Deodoro: 
No hay alma hu
mana en Cristo, 
el Verbo hace las 
veces. Sus discí
pulos admiten el 
alma pero niegan 
el espíritu (cu
yas veces hace el 
Verbo). 'Expresa
mente condena
dos en el Conci
lio de Constanti
nopla (381). Anó
nimamente con
denados en el 
Concilio romano 
de 382: «El Ver
bo de Dios asu
mió y salvó el 
alma nuestra, es 
decir racional e 
intelectual, pero 
sin pecado».

Docetismo

Se encuentra en los sistemas 
gnósticos del s. 11, dos formas:

1. El cuerpo ae .lesús fue pura 
apariencia (Basilides).

2. El Cuerpo de Cristo, aunque 
real, no debe nada a un origen 
terrestre y carnal: no ha hecho 
más que pasar, totalmente for
mado en el cielo, por el seno de 
María (Apello, Marino) o bien, 
según Marción, aparece súbita
mente en Judea sin haber tenido 
que nacer ni crecer. Ya conde
nado por San Juan (especial
mente 1 Ioh 4, 2-3). La insis
tencia del símbolo bautismal so
bre los hechos de la vida hu
mana de Jesús parece dirigirse 
explícitamente al docetismo. Véa
se también I g n a c io , Smyrn.; 
I r e n e o , Adv. haer., 3, 16-22; 
T e r t u l ia n o , De carne Christi.

En el s. vi, Julián de Halicar- 
naso, profesa un docetismo par
cial: Cristo habría tenido’ un
cuerpo impasible e inmortal des
de la encarnación. No sufrió, de 
hecho, más que por un acto de 
voluntad y como por milagro. 
Los julianistas, o aftardocetas, 
o gayanitas, forman durante mu
cho tiempo un partido poderoso.
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C. R E F L E X IO N E S  T E O L Ó G IC A S  

por A. - M. H e n r y , O. P.

La breve síntesis histórica que acabamos de ver presenta sucesi
vamente todos los principios de una teoría de la encarnación. 
Sin recorrer toda esta síntesis, abordamos aqui un cierto número 
de cuestiones y de reflexiones que tienen por objeto poner de relieve 
los principios elaborados y desarrollar los puntos importantes.

Como muestra el cuadro precedente, «la doctrina cristológica 
de la Iglesia sigue una especie de vía real y como un camino de altura, 
entre el nestorianismo, condenado en el concilio de Éfeso (431) 
y el monofisismo, condenado en el de Calcedonia (oct. 451)». 
Estas acertadas palabras son del padre Congar en la segunda parte 
de un libro, cuyas «reflexiones» merecían ser citadas aquí por entero 
(La piété catholique envers le Christ, l’Église et Marte, sait-elle 
toujours éviter la tentation monophysitef en Le Christ, l’Église 
et Marie, Desclée de Br., París, 1952, p. 54-93). Remitimos allí 
al lector.

1. Geografía e historia de la cristología.
Sin embargo, como lo muestra igualmente el cuadro, no tendría

mos razón para condenar, ya que la Iglesia misma no les ha adver
tido que corrían peligro de separarse de su cuerpo, a aquellos 
teólogos que no siguen exactamente el centro de esta vía real, 
en la que se mantienen los concilios. La Iglesia, cuya misión es 
guardar el dato de fe, no impone del mismo una explicación única; 
de ahí ese margen que se concede a la teología admitida en la Iglesia, 
sea a derecha sea a izquierda, a fin de que sean valorados, de 
la manera que esto es posible humanamente, los elementos comple
mentarios y aparentemente opuestos del misterio mismo. La teología 
que consigue poder inscribirse en pleno centro puede contarse como 
un éxito poco frecuente, pero es un éxito que muchos difícilmente 
pueden mantener y no está mal que considere todos los elementos ■ 
puestos particularmente de relieve a izquierda y a derecha para medir 
la dificultad que entraña mantenerlos reunidos dentro del camino 
real. Si por una parte existen dos herejías de las que los teólogos 
deben saber guardarse, de un extremo al otro de la doctrina cristo- 
lógica, existen, también «dos tendencias», que es lícito seguir siempre 
que no excedan ciertas normas (es decir mientras sean capaces de dar 
razón del dato revelado) y siempre que no se engrían de tal manera 
que la otra tendencia sea sistemáticamente excluida. Así entendidas, 
por el contrario, estas dos «tendencias» forman parte del patrimonio 
de la Iglesia, tienen sus tradiciones con las que la Iglesia no 
ha cesado de enriquecerse.

Los primeros que se opusieron a la fe de la Iglesia fueron 
los docetas, nacidos de las sectas gnósticas. Contra ellos, en gran 
parte, escribirá San Juan su evangelio y sus epístolas, y  contra ellos
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■ los primeros símbolos formularán la verdad de fe. El Verbo se hizo 
carne, y su carne es real. Nació de la Virgen María, sufrió, murió, 
resucitó.

Aunque se esté de acuerdo sobre la realidad de la carne (entién
dase de la humanidad: la palabra carne es frecuentemente sinónima 
de hombre en la terminología bíblica) de Cristo, no tardan en ser 
divergentes aquí y allá las orientaciones del pensamiento. En oriente, 
después de la predicación apostólica en estas regiones, se carga 
el acento sobre la transfiguración de la naturaleza humana. El pensa
miento fundamental del oriente cristiano es que la resurrección 
de Cristo tiene una acción transformadora decisiva por la glorifica
ción de su naturaleza, y que todo hombre es ahora divinizado 
mediante su incorporación a Cristo. Esta doctrina es tradicional 
ya antes de Éfeso y Calcedonia, y el monofisismo nacerá de la obsti
nación de aquellos que preferirán fórmulas desafortunadas al espíritu 
de la tradición ante y posciriliana. La «tendencia» monofisita que va 
expresada en esta doctrina es, en conjunto, la de toda la tradición 
oriental. «El palamismo, escribe dom O. Rousseau, que es la produc
ción doctrinal más característica de la ortodoxia, no es otra cosa que 
el desarrollo de esto mismo llevado al extremo: la luz tabórica 
que llega hasta hacer resplandecer las virtualidades ocultas de nuestra 
naturaleza rectificada por la ascesis. Y  toda la ascesis de los padres 
orientales mismos no se ordena en el fondo más que a hacer nuestra 
naturaleza traslúcida por la práctica de la impasibilidad hasta que 
Dios pueda mirarse en su propia imagen» («Vcrs l’unité chrétienne»,
51 [1953] 4)- . . .

La tendencia de occidente es muy distinta. La del oriente tenia 
como hemos visto, un «sentido» monofisita desde el comienzo. 
Y  esto de una manera plenamente ortodoxa, en consonancia con la 
predicación de los apóstoles que habían predicado por todas partes 
la resurrección de Cristo, la glorificación de la naturaleza humana, 
nuestra divinización. Divinidad y humanidad no se oponían en la con
cepción oriental, al contrario: cuanto más se veía a Dios, más 
exaltada era la naturaleza humana que Dios asumía y transfiguraba. 
Occidente no conoció de igual manera la predicación apostólica y casi 
no conoció tampoco las controversias cristológicas de los primeros 
siglos. Cuando el Concilio de Calcedonia definió: una persona, dos 
naturalezas, el hecho no responde a una cuestión palpitante en occi
dente y la sumisión no crea problemas. L a atención de occidente está 
en otra parte; no obstante la polémica de Agustín contra Pelagio, 
el pelagianismo o lo que más tarde será llamado semipelagianismo, 
no ha muerto. Se disputa sobre la bondad de la naturaleza humana 
o sobre su debilidad, o su malicia. Dentro de esta perspectiva, 
la gracia aparece menos como una divinización que como una cura
ción y los sacramentos como remedios. Siguiendo a Agustín, 
occidente se ve arrastrado a una visión ordinariamente pesimista 
de la níituraleza del hombre y «la teología de la gracia extrínseca, de 
la reforma protestante, no es, en el fondo, otra cosa que la tendencia 
de la teología occidental llevada al extremo hasta ponerla en contra
dicción con los datos de la teología tradicional» (O. Rousseau, o. c.).

5 - Inic. Teol. in
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Para la teología protestante, la transformación intrínseca debe ser 
retrasada hasta la escatología. Esta teología es el caso límite 
de la tendencia occidental, del mismo modo que el palamismo es 
el caso limite de la tendencia oriental, con esta diferencia sin embargo, 
que éste no ha recibido, y  con razón, los mismos anatemas.

Debemos servirnos de esta historia y de esta geografía de la teolo
gía, a fin de no cerrarnos y obstinamos en nuestra propia «tendencia» 
latina. Ganaremos mucho, si estudiamos mejor la teología oriental 
en la que la idea de resurrección es dominante, organizadora, unifi- 
cadora de todo el saber teológico. Un hecho como el de la rehabilita
ción de la vigilia de Pascua, en las Iglesias de rito latino, aporta, 
bajo este aspecto, nueva fuerza a los datos litúrgicos que la teología 
utiliza.

«El malestar que una teología determinada causa a su adversario 
—  católico, se entiende — ■ debería advertirnos, escribe el padre 
H. Dondaine, de los límites de esta teología.

»De una parte y de otra sucede que se defiende un sistema, que 
se sacan de él consecuencias, que se formulan partiendo de ahí, ro
tundas posibilidades, en un dominio infinitamente misterioso en 
el que la luz definitiva no puede venir más que de la revelación. 
En lugar de escuchar ésta en todas sus voces, de recoger su eco 
en toda la tradición, se procede inconscientemente a escoger, a des
echar o menospreciar las voces que se armonizan mal con el sistema 
adoptado. Esto es bien claro en el padre Deodato: sólo tiene oídos 
para el formulario “ damasiano” , y  rechaza a San Cirilo o los Tres 
Capítulos. ¿ Y  no le sucede también a dom Diepen identificar “ la tradi
ción” con San Máximo y San Juan Damasceno? Construye su cristo- 
logia sobre los principios de San Cirilo, y no parece apenas inmu
tarse ante los “ 2000” textos patrísticos que han anunciado oponerle.

»Tal es el tributo ordinario de los sistemas en teología. Es difícil 
apreciar hasta dónde valen las implicaciones de una tesis, hasta dónde 
ellas recogen el aire misterioso del dato revelado; difícil también 
resistir a la tentación de reconstruir a priori este dato y asignarle 
límites. La salvaguarda del teólogo está en esta atención a todo 
el dato revelado que es tan admirable en un San Agustín y poco 
menos en un Santo Tomás. Ciertamente, merecen nuestro reconoci
miento aquellos teólogos que llevan hasta sus últimas consecuencias 
los principios de un sistema, pues de este modo nos permiten juzgarlo, 
no tanto por su coherencia interna cuanto por su armonía con todo 
lo revelado. En el caso presente, no tenemos la seguridad de que 
ninguno de los dos sistemas, el del Assumptus homo y el de “ la apro
piación personal” , llegue a suplantar al otro absolutamente. Siguen 
existiendo dos tentaciones en la cristología: la de Apolinar, que 
sacrifica la integridad humana de Cristo a la unión, y la de Nestorio, 
que sacrifica la unión a la integridad. Y  para conjurar esta doble 
tentación quizá sean necesarias dos teologías; por ío menos la más 
calificada será aquella cuyos principios se muestren más abiertos 
a los requerimientos de la otra» (Bidletin de Théologie dogmatique, 
«Revue des Sciences philosophiques et théologiques» 4 [1951] 
610-611).
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2. Geminae gigas substantiae.
La historia tiene la ventaja de instruirnos acerca de las últimas 

consecuencias de las tesis. Lo que no siempre veían sus autores 
lo percibimos nosotros ahora. Por seductor que sea tal o cual sistema, 
al fin vemos sus límites suficientemente para dejarnos encerrar en él. 
Conocemos mejor los fallos de cada uno y sabemos también lo que 
es preciso no dejar perder a fin de conservar íntegra nuestra fe 
en el geminae gigas substantiae, en el héroe de sustancia doble 
(Himno de San Ambrosio; vísperas de Navidad, según el rito 
dominicano).

Para hablar bien de este misterio, el gran principio de Santo 
Tomás es que ha de concebirse la encarnación no como un movi
miento ascendente, que vaya del hombre a Dios, sino como un 
movimiento descendente que viene de Dios al hombre. «En el misterio 
de la encarnación, dice Santo Tomás, debe considerarse más el 
descenso de la divina plenitud hacia la naturaleza humana que 
el progreso de la naturaleza humana, en cierto modo preexistente, 
hacia Dios» (S T , n i, q. 34, a. 1, ad i um). Se ve en efecto adonde 
apunta la consideración de «subida»; se convierte inmediatamente 
en una tentación de diofisismo, y aun de nestorianismo o de foti- 
nismo. Santo Tomás apoya esta consideración en la Escritura. 
Según la concepción ascendente, «Dios no habría asumido una carne 
para hacerse hombre, sino más bien un hombre de carne se habría 
hecho Dios. Y  de este modo no sería verdad lo que dice San Juan 
(1, 14): “ El Verbo se hizo carne” ; sino más bien sería verdad lo 
contrario: “ la carne se hizo Verbo” » (C G 4,28).

Vayamos más lejos. Para hablar bien de este misterio, es preciso 
concebirlo in jacto esse y  no in jieri, es decir en el hecho realizado, y 
no en el hacerse de la generación. Partir, como hacen San Anselmo 
y los Sentenciarios, de lo que María ha concebido en su seno para 
llegar a la consideración del hombre Dios, es volver a la concepción 
ascendente y a sus peligros. Una sana inteligencia del misterio ve 
que se trata del misterio en sí mismo, independiente de los cami
nos que Dios pudo escoger para su realización. Cualquiera que sea 
la manera como vino al mundo, el hecho es que un hombre es D ios; 
he aquí el hecho al que ha de aplicarse, para intentar explicarlo, 
nuestra inteligencia. El primer problema no es el de la generación, 
es el de la subsistencia, o, si se quiere, del yo de Cristo.

Para hablar bien de este misterio, ¿debemos afirmar siempre 
que no es un hombre sino una naturaleza humana la que ha sido 
asumida? La teología del assumptus homo (un hombre asumido) 
es ciertamente difícil de sostener; constituye una puerta abierta 
y tentadora hacia el nestorianismo. Es preciso, sin embargo, reco
nocer, con el padre Dondaine (o. c., p. 613), que la teoría de los «dos 
sujetos^ no está necesariamente «implicada, ni mucho menos, en todo 
emplechlle esta fórmula venerable». Santo Tomás ha apreciado esta 
diferencia calificando de herética la teoría de los dos supuestos 
(m , q. 2, a. 6), mientras que descarta solamente como impropia 
la fórmula assmnpsit hominem (m , q. 4, a. 3). Conviene por tanto,
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que, aunque en sana teología haya de rechazarse, no se pierda de vista 
aquello que ella quiere aportar de valedero. El padre H. Dondainc 
invita a reconocer en ella «un testimonio milenario de la protestación 
de fe contra la mutilación que Apolinar infligía a Cristo» (o. c., p. 6x3).

Si rechazamos la fórmula assumptus homo, hemos de tener 
cuidado en no caer en el error — a nuestro modo de ver—  de la 
«tercera opinión», o también en el de Orígenes. El doctor alejan
drino opinaba que el alma de Cristo había preexistido a su cuerpo; 
es ésta una tesis que no tienta en lo sucesivo nuestra antropología, 
pero de la que podría quizá descubrirse-el eco en algunas espiritua
lidades, inconscientes de lo que en sí mismas implican. La «tercera 
opinión» afirmaba, por temor al nestorianismo, que el Verbo había 
asumido alma y cuerpo separadamente. De igual modo es preciso 
evitar toda teoría que negara a Cristo una voluntad humana y libre, ' 
y meritoria, o una inteligencia humana, y que «reemplazara» el juego 
de estas facultades superiores por el del Verbo divino. Contra estos 
errores Santo Tomás de Aquino trata en la cuestión 6 (S T  111) 
del orden de las partes asumidas. La carne, el alma, el espíritu no son 
asumidos separadamente, más con un cierto orden (lógico, no 
temporal): primero el espíritu, después el alma y finalmente la carne. 
Cristo es hombre perfecto. Toda teología que, con el pretexto 
de defender los derechos de la hipóstasis divina, sustraiga algo 
a su humanidad, ya sea su libertad, su mérito, y aún, como algunos 
han afirmado, su autonomía, su independencia, su autodeterminación, 
puede tenerse por sospechosa de mutilar algo de la verdad católica.
Y  viceversa, no se olvide tampoco, que toda teología que, con el pre
texto de exaltar al hombre, no considerase en esta humanidad ni 
siquiera los efectos de su dependencia inmediata del Verbo por la 
unión hipostática seria culpable de una grave omisión. Pueden juz
garse, desde este último punto de vista, ciertas representaciones de 
Cristo desde el renacimiento, o cierta literatura moderna en la que 
Jesús es llamado con un cierto calor muy humano «hermano» o «ca
marada».

Aunque incompletas, estas consideraciones nos parecen esenciales 
y suficientes para poner en guardia contra los errores graves. 
Pueden juzgarse a su luz ciertas exageraciones de la predicación 
devota. Ellas podrán también servir para probar, mediante tests 
prudentemente seleccionados, el valor de la enseñanza religiosa dada, 
si no a los niños, al menos a los adolescentes. Para no aducir más 
que dos ejemplos, tomados del padre Congar (o. c.), citaremos por 
un lado las palabras de H.-Ed. Hengstenberg: «Cristo es, en cuanto 
a la naturaleza, Dios y hombre, pero es solamente Dios en cuanto a la 
persona», y por otro, la respuesta espontánea de unas jóvenes ya 
mayores al capellán del liceo que les preguntó: ¿Jesucristo tiene 
una alma humana? «No, puesto que es Dios.» Esta última respuesta, 
no obstante todas las excusas que es preciso encontrarle, debe 
hacernos medir el alcance de nuestra enseñanza. En cuanto a la propo
sición de Hengstenberg, es ambigua y peligrosa; en rigor, podría 
decirse muy bien: Cristo, en cuanto a su persona, es hombre y Dios',
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puesto que su persona se realiza y se ejerce en una doble naturaleza 
(mientras que no se podría decir, por ejemplo: Cristo, en cuanto 
a su cuerpo, es hombre y D ios); pero, sobre todo, el hecho de que 
la naturaleza humana de Cristo no se halle individualizada, hipos- 
tasiada, y  no reciba el existir más que por y en el Verbo que 
la «termina», no significa que Cristo no tenga, como todo hombre, la 
personalidad moral que consiste en poseer como propia una inte
ligencia humana y una voluntad libre. Se aprecian mejor, por otra 

.parte, los peligros de esta proposición por todas las consecuencias 
que de ella saca el autor.

3. El y o  de Cristo.
La reflexión cristiana considerando el misterio de Cristo, Dios 

y hombre a la vez, y  sin embargo verdaderamente uno, ha llegado 
a poner el principio de la unión en la única hipóstasis. El misterio 
de la encarnación reside por tanto en esta hipóstasis divina capaz de 
«terminar» una naturaleza creada y humana y de hacerla participar 
de su propio existir. El cometido de la teología respecto a este 
misterio consiste en mostrar, de una parte, cómo la fe de la Iglesia 
ha llegado a esta última posición, y de otra, cómo puede entenderse 
la función de la hipóstasis del Verbo respecto de la naturaleza 
humana de Cristo: «terminar» esta naturaleza, ser para ella principio 
de la existencia, de la individuación, de la personalidad. En otros 
términos, cómo se puede comprender que para la humanidad de 
Cristo, el Verbo es su yo.

He aquí cómo Santo Tomás, después de doce capítulos dedicados 
a refutar los errores históricos de la cristología, muestra de qué 
manera la fe de la Iglesia debe definirse y cómo ha sido definida: 
una persona, dos naturalezas.

«Como consecuencia de lo dicho, se ve que, según, la tradición 
de la fe católica, es preciso afirmar que en Cristo hay una naturaleza 
divina perfecta y una naturaleza humana perfecta, compuesta de alma 
racional y de carne humana; y que estas dos naturalezas se unie- 
ron en Cristo no por sola inhabitación (Dios habitando en el alma 
de Jesús), ni de un modo accidental, como el hombre que se une 
con el vestido, ni por una sola relación y propiedad personal (error 
de aquellos que ponen en Cristo dos hipóstasis y una persona; 
puesto que la hipóstasis es lo más completo en el género de sustancia, 
la unión hecha según la persona y no según la hipóstasis sería una 
unión según una propiedad accidental), sino en una sola hipóstasis 
y en un solo supuesto. Únicamente de esta manera puede salvarse 
lo que dicen las Escrituras sobre la encarnación. Y  como quiera que 
la sagrada Escritura atribuye indistintamente lo que es de Dios a este 
hombre, y lo que es de este hombre a Dios, como se ve por lo ya 
referido,* es necesario que sea uno e idéntico aquel de quien ambas 
cosas sé' predican.

»Y como lo contrario no puede en realidad predicarse de un 
mismo sujeto desde el mismo punto de vjsta y de Cristo se dicen
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cosas divinas y humanas que son opuestas entre sí, como pasible 
e impasible, muerto e inmortal, etc., es necesario que lo divino 
y lo humano se predique de Cristo según dos puntos de vista dife
rentes. Así pues, respecto al sujeto del que ambas cosas se predican, 
no cabe distinción alguna, sino que hay unidad total. Sin embargo, 
respecto al motivo de la atribución hay que distinguir. Las propie
dades naturales son en efecto atribuidas a cada cosa según su natura
leza; por ejemplo, la propiedad que se atribuye a lo que es natural
mente pesado, de tender hacia abajo por la ley de la gravedad. 
Así pues, como lo divino y lo humano se predican de Cristo según 
una naturaleza lo uno, y según otra naturaleza lo otro, es necesario 
afirmar que hay en Él dos naturalezas sin confusión ni mezcla. 
Ahora bien, aquello de lo cual se predican las propiedades naturales, 
según la naturaleza propia perteneciente al género de sustancia, es 
la hipóstasis y el supuesto de dicha naturaleza. Y  puesto que en Cristo 
es indistinto y único aquello de quien se predica lo divino y lo hu
mano, es necesario decir que Cristo es la única hipóstasis y el único 
supuesto de las naturalezas divina y humana. De este modo todo lo 
que es divino puede ser predicado de este hombre, ya que dicho 
hombre incluye un supuesto no sólo de naturaleza humana, sino 
también de naturaleza divina; y a la inversa, las propiedades humanas 
pueden ser atribuidas al Verbo de Dios en cuanto es supuesto de la 
naturaleza humana.

»De aquí se desprende también que, aunque el Hijo se encarnó, 
no se sigue que el Padre y el Espíritu Santo se hayan encarnado, 
pues la encarnación no es una unión según la naturaleza, que es 
común a las tres divinas personas, sino una unión según la hipóstasis 
y el supuesto, en lo cual se distinguen las tres personas. Y  así, 
del mismo modo que en la Trinidad hay varias personas qué subsisten 
en una sola naturaleza, en el misterio de la encarnación hay una 
persona que subsiste en varias naturalezas» (C G 1. 4, c. 39).

Una vez que llegamos a la conclusión de que la unión de lo divino 
y lo humano en la encarnación se realiza según la persona, y no 
de ninguna otra manera, hemos de considerar principalmente en este 
misterio lo que es la persona y su función. Comencemos por definir 
los términos de que nos servimos aquí.

Hablamos de supuesto, de hipóstasis, de sujeto individual, de indi
viduo subsistente; conviene saber que todas estas palabras son sinó
nimos. Si se trata de un individuo de la especie racional (o del género 
metafísico de las inteligencias: véase el léxico), recibe el nombre 
de persona. Así el individuo humano es unapersona; de igual modo 
llamamos persona al supuesto de naturaleza divina.

La filosofía moderna hablará preferentemente del yo: creemos 
que filosóficamente hablando también esto es sinónimo del supuesto 
o de la hipóstasis.

Consideremos más de cerca este supuesto, este todo real que 
existe, que es sujeto de operaciones, a fin de descubrir en él los dife
rentes principios, metafísicos de que está constituido.

Pablo: he aquí una hipóstasis. La hipóstasis es el sujeto último 
aquel a quien se le atribuye en definitiva la existencia, los actos,
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las operaciones. Y o  digo: Pablo anda, razona. Sin duda, es su inte
ligencia la que razona, sus piernas las que andan, pero el sujeto, 
último al que todo pertenece y que anda, razona, es rubio, pálido, 
y existe, es Pabló. La hipóstasis pone ante nuestros ojos el ser real 
en su totalidad concreta, el todo que existe por s í; Pablo, esta piedra, 
este planeta, esta flor que sonríe muy cerca de mí y que yo llamo 
«alegría de vivir» (es necesario un poco de humor para el que quiere 
entrar, sin dejarse prender por el juego de sus propias palabras, 
en el orden misterioso del ser en el que se halla la metafísica) 
son un supuesto, una hipóstasis; si «alegría de vivir» hablara, 
diría «yo», de tal manera que nada que no fuera ella, podría decirlo 
en el sentido en que ella lo dice.

Si la hipóstasis es el sujeto último al que todo se atribuye, es que 
ella sustenta realmente en el ser y reñere a sí misma todas sus 
partes. Sustenta en especial sus accidentes (véase el léxico), es decir, 
que los domina y, por consiguiente, se distingue de ellos. Así deci
mos : Pablo es rubio y pálido, la «alegría» es encarnada; y sin embargo 
Pablo es distinto del color pálido que se le atribuye; la «alegría» 
es distinta del color rojo de sus pétalos, del perfume que despide, 
de su altura, de su edad... ¿ Oué es, por lo tanto, la «alegría» ? ¿ Qué es 
Pablo si no es ni su color rubio, ni su palidez, ni su estatura, ni su 
edad, ni su peso, ni el lugar que ocupa, ni sus relaciones sociales... ? 
Es el soporte último de todo aquello que puede atribuírsele; es 
aquello que no puede ser ya sustentado, puesto que es el sujeto 
último, es aquello que se mantiene en sí mismo y por sí mismo, 
aquello que subsiste, colocado suficientemente alto en los géneros 
o categorías de esencias (véase en el léxico la palabra categoría) 
«para arrastrar los accidentes en pos de sí y  ordenarlos a sí, perma
neciendo, no obstante, fundamentalmente lo mismo con o sin ellos, 
y por esto, suficientemente completo en sí mismo, integrado por 
todas sus partes esenciales de manera que se basta, para existir 
de una manera autónoma: tal es la substancia, la hipóstasis».

Demos un paso más. La hipóstasis no solamente posee estos acci
dentes que acabamos de enumerar: cualidad, cantidad, etc. Posee ele
mentos más íntimos a ella misma : su naturaleza propia, su existencia. 
La «alegría» es planta, tiene su naturaleza de planta con todos sus 
elementos. Pablo es hombre, posee su naturaleza de hombre con 
todos sus elementos. Igualmente también, la «alegría» y Pablo tienen 
la existencia. De este modo la hipóstasis, o el supuesto, es el habens 
naturam y el habens esse, el que tiene la naturaleza, el que posee 
el ser. O si se quiere, la hipóstasis es aquello que subsiste en tal 
naturaleza, y aquello que subsiste en su ser.

Subsistir, es decir, ejercer el ser por propia cuenta, de manera ab
solutamente incomunicable, he ahí lo que caracteriza a la hipóstasis. 
La hipóstasis es aquello que es, aquello que ejerce por sí, para sí, en 
sí, el aqtQ de existir. El término del acto creador de Dios es poner 
en la existencia una hipóstasis que se apropia la existencia recibida 
(distíngase bien la hipóstasis, aquello que existe [término quod], 
del acto de la existencia [término quo], por el cual existe la hipós-
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tasis. Sólo Dios es su propio existir). Tenemos aquí, por tanto, dos 
principios metafísicos que encontramos en la definición de todo ser 
creado: la hipóstasis y el acto de existir o la existencia. Algunos dirán 
que la existencia es un constitutivo del supuesto; otros, entre ellos 
la mayor parte de los tomistas, no lo admitirán; pero cualquiera 
que sea la posición que se adopte el acto de existir no puede ser 
identificado metafísicamente con la hipóstasis. El supuesto creado 
no es por sí mismo su existencia; fuera de Dios, la existencia no es 
el sujeto que subsiste por sí mismo, es el acto de una naturaleza.

Acabamos de escribir: naturaleza. Éste es el tercer término de 
nuestra trinidad filosófica (hipóstasis, existir, naturaleza). ¿Qué rela
ción hay entre la naturaleza y la hipóstasis ?

Recordemos que hemos definido la hipóstasis: aquello que tiene 
naturaleza, que posee el ser. Por tanto hay que distinguir la hipós
tasis y la naturaleza, del mismo modo que hemos distinguido la 
hipóstasis y el acto de ser.

1. Hay una primera forma de distinguir la naturaleza y el supuesto 
o hipóstasis, es aquella que se funda en la individuación de los seres 
materiales.

Tenemos la humanidad, esencia común a todos los hombres, 
aquello que los escolásticos llamaban la sustancia segunda, y tenemos 
a Pablo: Pablo es una sustancia primera, «la verdadera sustancia, 
aquella que es verdaderamente un ser, un existente en el sentido puro 
y simple».

La multiplicidad de sujetos de una misma naturaleza ha impuesto 
esta distinción. Aquello que es común a los diversos individuos 
de la especie humana, es la naturaleza o esencia; lo que es múltiple 
y diverso, son los sujetos que poseen esta naturaleza. Así, bajo este 
aspecto, la esencia se caracteriza por su comunicabilidad lógica 
a sujetos creados, mientras que el sujeto se caracteriza por su 
incomunicabilidad a otros sujetos. La humanidad (en el sentido 
de naturaleza) puede atribuírsele a Pedro, Pablo..., p»ero Pablo no 
puede ser atribuido a ningún otro sujeto que no sea él mismo; 
él es el sujeto último y lógicamente incomunicable. Hay más en 
Pablo que en la esencia humana: ésta sólo comprende los elementos 
por los cuales se es hombre; Pablo posee además elementos propios, 
individuales, que hacen de él un caso absolutamente único, distinto 
de todo otro caso humano.

2. Existe, además, una segunda manera de distinguir la esencia 
y el supuesto, que partiendo de una consideración más metafísica, 
llega al ser en lo que tiene éste de más íntimo y de más real, de más 
definitivo; ella es la que nos va a ocupar.

El punto de vista de la individuación material es en efecto limi
tado ; sólo vale para las sustancias materiales. ¿ Pero qué sucede 
donde no hay materia? ¿ Y  por consiguiente, allí donde no hay 
esencia común o «especie»? Si la humanidad se encuentra de igual 
modo en Pedro que en Juan, Pablo, etc., la «gabrielidad» del ángel 
Gabriel no se encuentra más que en él. ¿Diremos entonces que 
el ángel Gabriel es su gabrielidad pura y simplemente, y que la gabrie-
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lidad no es distinta de Gabriel? No, ciertamente, sólo la naturaleza 
de Dios posee por sí misma y en sí misma la existencia. Es una natu
raleza necesaria. Todo ser creado es, por el contrario, contingente: 
podría no existir, si Dios no lo hubiese creado. El ser creado es 
una esencia a la que se le concede la existencia, una esencia que está 
«terminada» individualmente, única e incomunicable, y sujeto inme
diato de su acto de ser.

El supuesto creado es un todo metafísicamente «compuesto». 
Tiene una naturaleza, él no es su naturaleza. Su naturaleza limita 
su ser, lo define, lo mide, lo determina; ella es un principio formal 
de ser que le hace ser esto y no aquello; que le hace ser muy concre
tamente esto y no la infinita posibilidad del ser. Sólo en Dios, cuya 
esencia está dotada de todas las virtualidades posibles, sin limitación 
de ningún género, -la esencia es la existencia misma.

Y a  se ve cómo este punto de vista, nos introduce en lo intimo 
del ser mucho más profundamente que el primero. No consideramos 
ya aquí si la naturaleza recibe o no recibe determinaciones indivi
duantes (el caso de las especies materiales). Vemos que, cualquiera 
que sea su caso, la naturaleza creada no puede ser el todo de la 
criatura.

He aquí pues tres principios metafísicos: supuesto, esencia 
(o naturaleza) y existencia. ¿ Podemos ir más lejos y decir en qué 
consiste o de qué está constituido el supuesto, el sujeto último, pues 
hemos visto que era un todo metafísicamente «compuesto» ? ¿ Y  pode
mos decir cuál es su relación con la existencia?

¿De dónde le viene al sujeto su privilegio de subsistir, es decir, 
de sostenerse por sí, de ejercer él mismo su acto de ser, de ordenar 
a sí todos los elementos o principios que integran el ser real subsis
tente ? Esto no puede venirle de su existencia (de su acto de existir) 
ya que éste es un puro «acto» y este principio no puede dar razón 
de la unidad ordenadora del supuesto, de aquello que subsiste por sí 
mismo y hace participar al todo de su propia unidad, incluida también 
la existencia. No puede venirle de su esencia ya que ésta sólo 
posee una unidad formal o numérica y la existencia le es contingente: 
esencia y existencia «dicen relación a un término que las abarca y  fija 
en su unidad: la subsistencia misma, la hipóstasis, en la que se veri
fica propiamente la unidad ontológica de la sustancia, el dominio 
de sí».

El supuesto, diremos con Cayetano, añade a la naturaleza aquello 
que la adecúa a la existencia que la actúa. Cayetano (seguido por 
la escuela dominicana), no hace de la existencia un constitutivo 
del supuesto; el supuesto es simplemente el sujeto inmediato del acto 
de ser: es esto que es.

Desde el siglo x v i, se designa con el nombre de subsistencia 
(el término de subsistencia en Santo Tomás era simplemente sinó
nimo de hipóstasis) el modo sustancial que termina la esencia 
y la nace propiamente incomunicable, es decir aquello que hace 
de ella, un supuesto, un sujeto inmediato del acto de ser.

He aquí, pues, los tres principios metafísicos simples, indivisibles
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y realmente distintos, que se encuentran en todo ser creado : esencia, 
subsistencia, existencia.

Si el supuesto es una persona, la subsistencia se llama entonces 
personalidad. Esto es lo que constituye metafísicamente la persona, 
lo que le confiere la incomunicabilidad, lo que le concede ser un caso 
único, un yo, que existe, que es hijo o padre, que tiene tal natura
leza, etc.

Entre las diez categorías (véase el léxico) del ser, la subsistencia 
(y la personalidad) son reductibles al género primero de la sustancia. 
Mas la subsistencia no es una diferencia especifica, es «el término 
último y puro de una naturaleza sustancial». Y  el supuesto 
(o la persona) es «esta naturaleza terminada, absolutamente acabada 
para existir por sí».

La existencia, o el acto de ser, que «actúa» tanto la naturaleza 
como el supuesto, es metafísicamente distinguible de ambos. 
El supuesto es sujeto inmediato del ser: la naturaleza entra en 
la constitución del supuesto, ella es su principio formal y sólo por 
ella es sujeto del ser. Con Juan de Santo Tomás afirmaremos que 
la esencia (o naturaleza) posee una unidad «intransigente» que no 
admite adición a sustracción; responde exactamente a su defini
ción. Mientras que, por el contrario, el supuesto es cambiable e inde
finible, recibe en su unidad todos los caracteres individuales, todos 
los accidentes de su caso único.

Todas las lucubraciones metafísicas son útiles si no queremos 
que las definiciones de fe sean para nosotros nada más que palabras, 
jlatus vocis, viento.

Cualquiera que sea la filosofía que se adopte, son siempre nece
sarias para aquellos que tienen la responsabilidad de guardar el depó
sito de la fe. Tras una consideración laboriosa del concepto de persona, 
la teología puede, en cuanto esto es posible, explicar la revelación 
del misterio trinitario (una sola naturaleza en tres personas) y del 
misterio de la encarnación (una sola persona en dos naturalezas). 
Lo que ha sido preciso descubrir, en la teología de la Santísima 
Trinidad, es el carácter distinto, incomunicable, el caso único, 
de la persona (la teología ha de ver en cada persona divina una «pura 
relación» por la que se distingue de las demás siendo una sola natu
raleza y un solo ser con ellas); lo que es preciso comprender en 
el misterio de la encarnación, es la función propia de la hipóstasis 
(o de la persona) que consiste en «terminar» la naturaleza individual. 
Puesto que no hay, más que una persona en Cristo, es preciso afirmar 
que la naturaleza humana del Salvador no forma un ser subsistente 
separado, un supuesto distinto; se encuentra «hipostasiada» ; el Verbo 
la «termina», es decir la constituye sustancia primera, individuo, 
hipóstasis, persona; el Verbo le comunica la subsistencia y la exis
tencia. La naturaleza humana se encuentra entonces asumida en 
la hipóstasis —  persona —  del Verbo. El Yo humano de Cristo es 
el Yo del Verbo, Esta especie de unión sustancial, por tanto no 
esencial, sería impensable si no hubiésemos descubierto en toda 
sustancia creada una distinción necesaria entre la naturaleza (aun
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la individual) y la hipóstasis. Esta distinción permite a nuestro espí
ritu dar cabida al caso único de Cristo y afirmar: no es contradictorio. 
Todo progreso de la teología en esta materia debe basarse en un 
progreso de la atención filosófica a las condiciones de la sustancia 
creada.

4. Persona y personalidad.
Hemos definido la persona diciendo que es el individuo de natu

raleza racional, y  la personalidad, aquello que constituye metafísica- 
mente la persona.

Pero resulta que el lenguaje moderno introduce en esto no poca 
confusión ya que no entiende lo mismo cuando habla de persona 
o de personalidad. La filosofía antigua se mantenía en el plan onto- 
lógico, hacía recaer su atención sobre el ser mismo, mientras que 
la filosofía moderna se interesa por el acto, o la condición psicológica, 
más que por el ser. Así, para Leibniz, la persona es conciencia 
o memoria de s í ; para Kant, es la libertad lo que constituye la perso
nalidad; Renouvier define la persona diciendo que es pensamiento 
y querer; Ravaisson, voluntad inteligente; Lachelier, pensamiento y 
amor, etc. La persona ya no es considerada como una sustancia, 
sino como un «valor», en el plano de la ética y no en el plano onto- 
lógico o metafísico. No es preciso decir que, entendiendo de esta 
manera la unidad de «persona» en Cristo, se cae inmediatamente en 
la herejía monofisita (o al menos en la herejía monotelita).

Es preciso, por consiguiente, distinguir diferentes planos en los 
que puede inscribirse la noción de personalidad.

1. El plano psicológico. La personalidad se define por el conjunto 
de cualidades específicas de la naturaleza humana: inteligencia 
y voluntad, conciencia y libertad... La personalidad, en este plano, 
forma parte de la naturaleza. Cristo tiene entonces dos personali
dades, y  se puede afirmar que tiene una personalidad humana 
autónoma. No se da, en efecto, en Cristo comunicación, ni inter
cambio, ni confusión de las naturalezas. Ellas son distintas, incon
fusas, sin mezcla, y completas.

2. El plano moral. La personalidad se define aquí en términos 
de valor. Es la virtud de aquel que tiene «carácter», firmeza de espí
ritu, decisión, grandeza de alma. Es susceptible de crecimiento. 
En este plano, la personalidad pertenece todavía a la naturaleza, es 
una cualidad de la naturaleza: de la naturaleza individual, y no 
de la naturaleza común o de la especie, pero al fin y al cabo, de la natu
raleza. Es por tanto verdadero, en este sentido, decir que Cristo 
tiene una personalidad humana; ésta es una cualidad o virtud 
que tiene como sujeto su voluntad humana.

3. El plano metafísico. La personalidad es entonces el principio 
que perfecciona la naturaleza humana de Cristo, una sustancia única 
e incomunicable, la que permitirá a este hombre, que es Jesús, decir: 
yo, de tal suerte que nadie más que Él pueda decirlo en el sentido 
en que Él lo dice.
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En este plano Cristo no tiene personalidad humana; es el Verbo 
quien hace sus veces.

No se le resta nada a la naturaleza humana de Cristo en esta 
unión. Jesús es real y enteramente hombre, pero lo que «termina» 
su naturaleza y le constituye tal hombre, Jesús, es el Verbo. En un 
sentido podría decirse: aquello que constituye la «persona humana» 
de Cristo, aquello que le personifica humanamente, es el Verbo, pues 
el Verbo en Cristo, desempeña el papel de término perfectivo 
de la naturaleza, hipostasiándola, personificándola. Pero esta expre
sión es ambivalente. En otro sentido es, en efecto, falsa y absurda, 
pues desde el momento en que es el Verbo el que tiene por función 
«personificar» la naturaleza humana de Cristo, no existe en Él 
persona humana, ni personalidad humana. El Verbo Unigénito de 
Dios se realiza y obra en dos naturalezas. El yo por el que se expresa 
la naturaleza humana de Jesús es el yo del Verbo de Dios.

Hemos dicho ya bastante para mostrar que solamente en este 
plano metafisico u ontológico la persona es el sujeto último al que 
todo puede ser atribuido, incluidas también la personalidad psicoló
gica y moral. Estas dos personalidades pertenecen al yo de Cristo 
y le son atribuibles. El yo de Cristo no pertenece más que a Él, y  no 
tiene otro sujeto que Él.

Dos observaciones para terminar:
A. La naturaleza humana, hemos dicho, se une a la naturaleza 

divina en la única hipóstasis del Verbo; y por otra parte la natura
leza divina se une a la naturaleza humana en el único subsistir 
del Verbo hombre. Estas dos uniones no son metafísicamente seme
jantes. La primera es una relación real; la segunda no puede ser otra 
cosa que una relación de razón (véase el léxico), puesto que no 
puede haber mutación real en Dios. El Verbo de Dios no es modi
ficado por esta unión.

B. Notemos la diferencia que existe entre el «principio» y el 
«término» de la encarnación. La encarnación, o el envío, o la misión 
afecta sólo al Verbo. Como término de esta misión, la naturaleza 
humana es unida hipostáticamente al Verbo solo. En cuanto al prin
cipio, por el contrario, puesto que Dios obra por su naturaleza en 
la cual convienen las tres personas, hay que decir que el Padre, 
el Hijo y el Espíritu Santo han hecho que la naturaleza humana 
se uniera únicamente a la persona del Verbo. 5

5. Unidad de Cristo.
Una persona, dos naturalezas. ¿Oué es lo que prevalece? ¿Qué es 

lo más fundamental ? ¿ Debe decirse que Cristo es uno o que es doble ? 
Hemos dicho que el sujeto último del ser creado, es el supuesto, 
lo que existe, aquello que tiene una naturaleza. El supuesto expresa 
el todo del ser creado; y aquello que se dice de un sujeto según su 
todo le pertenece más que aquello que le pertenece según una de sus 
partes (como la naturaleza). Puesto que la dualidad de naturalezas 
no lleva consigo necesariamente la dualidad de supuestos, Cristo es
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uno, pura y simplemente, según su todo, mientras que es «varios» 
desde un punto de vista secundario.

Digamos, por otra parte, que habríamos fracasado en nuestras 
elaboraciones teológicas si nos viéramos precisados a concluir que 
Cristo es «doble», pues precisamente para explicar el dato de fe 
de un solo Cristo, al mismo tiempo Dios y hombre, el pensamiento 
teológico de la Iglesia ha llegado a esta conclusión en sus defini
ciones conciliares: una persona, dos naturalezas. A  este respecto 
la «primera opinión» que pone dos hipóstasis es un fallo del pensa
miento teológico ya que de este modo necesariamente «divide» 
a Cristo.

Pero si Cristo es uno, fundamentalmente, ¿qué sucede en Él con 
el esse, el acto de ser? ¿H ay en Cristo dos «existir» o uno solo?

La cuestión es delicada. ¿ El esse (el acto de ser) se atribuye al su
puesto o a la naturaleza ? Si el existir se atribuye al supuesto, no hay 
en Él más que uno; pero si debe ser atribuido a las naturalezas, 
entonces tenemos dos. Propiamente hablando, no decimos que 
«la naturaleza humana» existe, sino que Pedro, Pablo, Juan, existen. 
El ser se atribuye a la naturaleza a título de principio formal 
(o principio quo; véase el léxico); y al supuesto a título de sujeto 
(principio quod; véase el léxico). De este modo ni la naturaleza, ni 
las partes reciben propiamente la atribución del esse, ni los accidentes, 
sino sólo el supuesto completo: el sujeto completo es el que «existe».

Por eso, según la «primera opinión», que pone dos supuestos 
en Cristo, éste tiene dos esse. Según la «tercera opinión», que une 
accidentalmente la persona divina a los elementos dispersos de 
la naturaleza humana, hay un esse sustancial (el Verbo) y un esse 
accidental (los elementos asumidos). Mientras que según la «segunda 
opinión», la única que nos parece acorde totalmente con la fe orto
doxa, hay un solo esse. Según ella, en efecto, hay en Cristo un solo 
supuesto, y la naturaleza humana no sobreviene a título de accidente. 
Por otra parte, si Cristo es uno, es preciso que no haya en Él más 
que un solo esse (¿cómo podría si no interpretarse la afirmación 
de Jesús: «antes que Abraham existiera, ya existia yo» ?), puesto que 
el uno se funda en el ser: allí donde hay dos seres, no hay unidad. 
Pero no hay inconveniente alguno en que un mismo ser diga funda
mentalmente relación a varios «principios quo» (véase el léxico).

La atención de los teólogos se fija ahora en estos «principios 
quo» para precisar lo que significan. Se pueden concebir, en efecto, 
en un ser las partes sustanciales (a) y las partes accidentales (b): 
esto constituye dos «principios quo» diferentes.

Sócrates es hombre, por su humanidad (a).
Sócrates es blanco, por su blancura (b). Este accidente (la blan

cura) permanece extrínseco al ser personal, y el esse que aporta 
al sujeto es accidental. Puede multiplicarse (tamaño, virtudes, rela- 
cioneá:..), sin comprometer la unidad del sujeto. De este modo 
la «tercera opinión» quería salvar la unidad de ser en Cristo con 
detrimento de su unidad de naturaleza humana. Según ella, Cristo 
es hombre de la misma manera que Sócrates es blanco.
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Según la «segunda opinión», por el contrario, el ser único dice 
relación a dos «principios quo» que son partes sustanciales (a). 
Asi, por ejemplo, para tal hombre, la cabeza, el cuerpo, el alma son 
partes sustanciales; quitada una de ellas, ya no es hombre. Del mismo 
modo en Cristo, la naturaleza humana viene a unirse al ser preexis
tente del Verbo, a título de «principio quo», como una parte sustan
cial más.

¿Con qué imágenes podríamos expresar ésto? La empresa es 
difícil, por no decir imposible, puesto que el caso de Cristo es total
mente único, y porque nos encontramos aquí en el plano mismo 
del ser, a una profundidad en la que toda imagen debe dejarse atrás 
y ser rechazada. Para orientar el espíritu recordaremos, sin embargo, 
el caso del ciego de nacimiento, que empieza no viendo y después ve. 
Así el Verbo existe desde el principio en su naturaleza divina sola
mente y después se «humaniza». Pero conviene señalar inmedia
tamente al menos dos diferencias esenciales. De una parte, la vista 
del ciego de nacimiento, curado milagrosamente, no es un atributo 
esencial del hombre; por importante que sea la vista, se puede ser 
hombre (animal dotado de inteligencia) y estar ciego. Mientras que 
la humanidad que asume el Verbo encarnado es para Él una parte 
sustancial.

Por otra parte, la vista da al ciego de nacimiento un nuevo 
ser accidental: él es ahora «vidente», mientras que antes estaba ciego. 
La humanidad, sin embargo, no añade nada al Verbo de Dios (no 
existe más que una relación de razón del Verbo a su humanidad), 
todo el beneficio es para la humanidad (relación real al Verbo) que 
es asumida por el Hijo de Dios. /

No decimos que la humanidad del Verbo encarnado sea como 
una potencia (véase el léxico) respecto de su acto, pues Dios no puede 
ser el acto de ninguna potencia creada (lo cual equivaldría a decir 
que cualquier cosa creada puede hacerse Dios). Dios no puede ser 
el término de ningún devenir: ser lo que no era ya antes (Dios es, 
esto es todo). El Verbo no es, por tanto, el acto informante de la huma
nidad de Cristo, sino que es su acto terminal; actualiza la naturaleza 
creada sin entrar en composición con ella. De la humanidad al Verbo, 
no hay una relación de potencia a acto, sino de naturaleza individual 
a hipóstasis (el misterio consiste en que esta hipóstasis que da la inco
municabilidad, la individualidad, la personalidad, a la naturaleza hu
mana individual, es increada). En otros términos, la naturaleza 
humana de Cristo, está personificada por la persona divina del Verbo, 
y por eso ella es actuada (acto terminal) por la existencia divina 
del Verbo. Si fuera preciso aducir otro ejemplo — que no es, 
ni mucho menos, una imagen —  recordaríamos el de la visión beati
fica, en la que Dios, sin informar nuestra inteligencia, será el acto 
que la termine. En el umbral de tan gran misterio, la teología no puede 
explicar la revelación más que sirviéndose de estas distinciones. 
Su única fuerza, y su satisfacción están en encontrar realmente 
el fundamento, en la estructura del ser creado. De este modo, 
la teología, para alcanzar su objeto, urge, si así puede decirse,
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a la filosofía y la obliga a profundizar en análisis que, sin este 
acuciante requerimiento de la fe, permanecerían superficiales.

6. Cuestiones de lenguaje.
En el conocimiento de fe, mediante las proposiciones del Símbolo 

que nos han sido transmitidas, llegamos a la verdad a la cual nos 
adherimos. Por eso las cuestiones de lenguaje y de gramática no son 
simple asunto de purismo en teología. Son esenciales. Un error en 
la manera de expresarse, si es grave, supone una herejía o el peligro 
de caer en ella.

Las cuestiones de lenguaje son particularmente espinosas en lo 
que concierne a Cristo, pues, siendo hombre y Dios, parece que puede 
hablarse de Él, indiferentemente, como de un hombre o como de Dios. 
Sin embargo, en Cristo hay una sola persona. Por eso no puede 
decirse de Él lo que se quiera, y  el discernir las proposiciones hetero
doxas de las ortodoxas esclarecerá de manera particular la realidad de 
nuestra fe.

Sería fácil recoger en el Nuevo Testamento proposiciones en 
las que se expresa el «cambio de propiedades» en Cristo, es decir, 
en las que las propiedades humanas son atribuidas a Dios, y  las pro
piedades divinas a este hombre, que es Jesús. Dice, por ejemplo, 
San Juan: «El Verbo se hizo carne» (es decir hombre); la «carne» 
aquí es atribuida al Verbo. O como dice San Pablo: «Existiendo 
en la forma de Dios... se anonadó, tomando la forma de siervo» 
(es decir, de hombre). Y  así otros muchos pasajes. Y a  hemos visto, 
por lo demás, cómo Santo Tomás se había apoyado en esta manera 
de hablar de los autores inspirados para explicar el dogma de la unión 
hipostática.

Recibida, de toda la tradición, la fe ortodoxa de la Iglesia, 
podemos tratar de comprender las reglas de este intercambio de 
atributos, podemos enunciarlas y justificarlas.

La regla general es que pueden atribuirse a Dios las propiedades 
de la naturaleza humana, y recíprocamente, a este hombre, las pro
piedades de la naturaleza divina, ya que es uno solo el supuesto 
de las dos naturalezas; pero no se pueden atribuir las propiedades 
humanas a la naturaleza divina, ni recíprocamente, porque las natu
ralezas permanecen distintas y la atribución se funda en la identidad. 
Esto es lo que se llama «la regla de la comunicación de idiomas» 
(idioma viene de la palabra griega í8íw¡jia , que significa propiedad).

El teólogo Billuart la ha traducido en el siguiente enunciado: 
Concreta de concretis y  no abstracta de abstractis; lo cual significa 
que puede siempre atribuirse lo concreto a lo concreto, pero no 
un nombre abstracto que designe una naturaleza a otro nombre 
abstracto que designe la otra. Así, puede decirse: Dios es este 
hombtJÉ (dos nombres concretos), o, este hombre es Dios; pero 
no se puede decir: esta humanidad es la divinidad.

Otra regla más sencilla, de Santo Tomás (S T , m , q. 16, a. 5): 
«Las propiedades de una y otra naturaleza pueden ser indiferente
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mente atribuidas a los nombres concretos que designan a Cristo, 
tanto si el nombre en cuestión designa a la vez las dos naturalezas 
—  como el nombre Cristo con el que se expresa la divinidad, principio 
de unción, y la humanidad que es ungida — ; como si este nombre de
signa a Cristo sólo por su naturaleza divina — como el nombre 
Dios o Hijo de Dios — ; o como si designa a Cristo sólo por su natu
raleza humana — ■ como el nombre hombre o Jesús — . Por eso afirma 
el papa San León: “ Importa poco saber de qué naturaleza partimos 
para nombrar a Cristo, ya que, permaneciendo inseparablemente 
la unidad de persona, es exactamente el mismo aquel que es Hijo 
del hombre en razón de la carne, y aquel que es Hijo de Dios por su 
divinidad poseída en unidad con el Padre” .»

De este modo podemos decir: Cristo sufrió, Dios sufrió y murió, 
este hombre es Dios.

Casos particulares. ¿Puede decirse: «Dios se hizo hombre»? 
Proposición peligrosa que es preciso entender bien. De hecho, en 
Dios no se da cambio alguno. A l decir esto, queremos significar que 
una naturaleza humana fue unida a la naturaleza divina preexistente. 
No ponemos nada nuevo en Dios sino únicamente de parte de la natu
raleza asumida, que comenzó a estar unida a Dios. Entenderlo de 
otra manera sería necesariamente herético.

¿ Puede decirse: «El hombre se ha hecho Dios» ? Proposición 
impropia, puesto que un supuesto humano no puede hacerse Dios. 
Lo que sí es verdadero es que «ha sucedido que un hombre sea Dios». 
Pero es difícil entender la proposición en este sentido.

¿ Puede decirse: «Cristo es una criatura» ? Según la regla que 
hemos enunciado, pueda tranquilamente decirse: Cristo es creador 
y Cristo es creado. Sin embargo, en boca de los arrianos, la afirma
ción : «Cristo es una criatura», que significa que el Verbo no es Dios, 
es herética. Aun para nosotros la proposición es por lo menos malso
nante. Por tanto hemos de completar, con Santo Tomás (ni, q. 16, 
a. 8, 2m) la regla enunciada, de la siguiente manera: «Cuando hay 
posibilidad de error al atribuir una propiedad a cualquiera de las dos 
naturalezas, entonces se han de hacer las aclaraciones necesarias. 
Por eso san Juan Damasceno afirma: “ Una misma hipóstasis, es 
decir la de Cristo, es increada en razón de su deidad, y creada 
en razón de su humanidad” . No se puede igualmente afirmar sin 
reserva que Cristo es incorpóreo o que es impasible para evitar 
el error de los maniqueos que atribuían esta incorporeidad o esta 
impasibilidad al cuerpo de Cristo, el cual, según ellos, no era verda
dero cuerpo. Por eso ha de decirse: “ Cristo, en su divinidad, es 
incorporal e impasible” .»

¿ Puede decirse: «Este hombre ha comenzado a existir» ? 
Sin duda alguna ésta es una fórmula falsa, puesto que «este hombre» 
designa la hipóstasis, y la hipóstasis es eterna. Así dice Jesús: «Antes 
que Abraham naciese, era yo» (Ioh 8, 58) y el autor de la Epístola 
a los Hebreos dice: «Jesucristo es el mismo ayer y hoy y por 
los siglos» (Hebr 13,8).
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¿ Puede decirse: «Cristo en cuanto hombre, es una criatura» ? 
La expresión «Cristo en cuanto hombre» puede designar o bien 
el supuesto o bien la naturaleza. Si designa el supuesto, es lo mismo 
decir «Cristo en cuanto Verbo» que «Cristo en cuanto hombre», 
puesto que no hay en Él más que un solo supuesto. Esto equivale 
a afirmar: «Cristo en cuanto es este hombre es una criatura» y esto 
es falso ya que el supuesto es eterno. Pero si la expresión «Cristo 
en cuanto hombre» designa la naturaleza, entonces la proposición es 
justa. Notemos además que, gramaticalmente, la palabra hombre, 
en la proposición a que nos referimos, dice más bien referencia 
a la naturaleza que al supuesto. Es como si se dijera: «Cristo, en 
cuanto que es hombre», donde es claro que la palabra hombre es 
un atributo y designa una naturaleza atribuida. La proposición en su 
sentido obvio, es por tanto justa. No seria lo mismo, ya lo hemos 
dicho, si se dijera: «Cristo, en cuanto es este hombre es una criatura.»

De igual manera se juzgará la proposición : «Cristo, en cuanto 
hombre, es Dios.» Las mismas razones que nos han llevado a aceptar 
la proposición precedente nos hacen, en definitiva, rechazar ésta.

¿Puede decirse: «Cristo, en cuanto hombre, es una persona 
o una hipóstasis, o una realidad de naturaleza humana» ? El mismo 
criterio que antes. Si el inciso «en cuanto hombre» designa el supuesto, 
no hay dificultad alguna, y la proposición es verdadera. Si el inciso 
designa la naturaleza humana, una de dos: o la proposición significa 
que conviene a esta naturaleza humana, de igual modo que a todas 
las demás, estar en una persona, y en este sentido la proposición es 
verdadera, pues todo lo que en ella subsiste es una persona. O bien 
significa que la naturaleza humana de Cristo tiene una personalidad 
(metafísica) propia, causada por los principios mismos de está natu
raleza, y  en este sentido es falsa: la naturaleza humana no subsiste, 
ni existe por sí misma, separadamente del Verbo. Aunque la natura
leza humana de Cristo sea real, no puede decirse que sea una realidad 
subsistente.

¿Puede decirse: «Cristo, en cuanto hombre, es hijo adoptivo 
de Dios» ? La filiación y la adopción no convienen propiamente más 
que a la persona. Y  como no hay más que una persona en Cristo, 
de ninguna manera Cristo, que es Hijo de Dios por naturaleza, puede 
ser llamado hijo adoptivo. Entre la gracia habitual de Cristo y la 
nuestra hay esta diferencia, que esta gracia a nosotros nos constituye 
propiamente en hijos adoptivos de Dios, mientras que en Cristo no es 
más que un efecto de la gracia de unión por la cual, en Jesús, 
el Verbo unió a Él personalmente la naturaleza humana.

¿ Puede decirse: «Cristo está sometido al Padre» ? Esta proposi
ción es justa, pero es peligrosa por el error de Arrio que afirmaba 
que el Verbo era inferior al Padre. Por eso se hace necesario precisar: 
«Cristpften cuanto a la naturaleza humana, está sometido al Padre».

¿ Puede decirse: «Cristo está sometido a sí mismo» ? Esta propo
sición puede entenderse de varias maneras. Primero, en el sentido de 
que habría dos hipóstasis en Cristo, una ejerciendo el dominio 
sobre la otra, que le estaría sometida. Esta es la herejía de Nestorio.
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En este sentido, por tanto, la proposición es falsa. En un segundo 
sentido, significando que Cristo posee dos naturalezas, una de las 
cuales está sometida a la otra, lo cual equivaldría a decir que, según 
la naturaleza que le es común con nosotros, Cristo está sometido a sí 
mismo según la naturaleza que le es común con el Padre. Y  esto 
sí puede decirse. Conviene, sin embargo, hacer notar que «Cristo» 
es un nombre personal y que la expresión «sí mismo» designa 
tambiéni la persona. Aquello que conviene a Cristo en razón de una 
de sus dos naturalezas no debe atribuírsele sin una aclaración. 
Se dirá, por tanto: Cristo, en cuanto que es hombre, está sometido 
a sí mismo, o bien: Cristo es dueño de sí mismo en cuanto que Él 
es hombre.

¿ Puede decirse: «Cristo ha sido predestinado a ser Hijo de Dios» ? 
Se puede necesariamente, puesto que San Pablo lo dice (Rom 1,4). Se 
trata únicamente de entenderlo bien. No se ha de entender que 
la naturaleza humana fuera predestinada a ser hijo de Dios, ya 
que la predestinación, como la filiación, o como la adopción, perte
necen propiamente a la persona y no a la naturaleza. La predestina
ción de que habla San Pablo debe, por consiguiente, ser atribuida 
a la persona de Cristo, y a esta persona en cuanto que subsiste en 
la naturaleza humana, y no en cuanto subsiste en si misma 
o en la naturaleza divina. En este sentido, y así ha de entenderse 
en San Pablo, es verdadero decir que Cristo, en cuanto que subsiste en 
una naturaleza humana, ha sido predestinado a ser el Hijo de 
Dios. Esto no le es natural, es el efecto natural en Él de la gracia 
de unión.

¿Puede decirse: «Toda la naturaleza divina se encarnó»? 
San Juan Damasceno afirma: «Toda la naturaleza divina en una 
de sus hipóstasis se encarnó.» Puede decirse, en efecto, que toda 
la naturaleza divina (en una de sus hipóstasis) se encarnó, puesto que 
cada persona divina posee toda la naturaleza divina de igual manera 
que la Trinidad toda entera. Lo cual no significa, entiéndase bien, que 
toda la Trinidad se haya encarnado.

Podrían multiplicarse estos ejemplos. Bastan, suponemos, para 
demostrar la amplitud y complejidad de la teología de la «comuni
cación de idiomas». Tal es la grandeza de nuestra fe, poder decir 
contemplando a este hombre que es Jesús, sin renunciar en nada 
al monoteísmo absoluto de la fe de Abraham y de M oisés: «Señor 
mío y Dios mió» (Ioh 20, 28). También contribuye a ello, como hemos 
visto, toda la complejidad de nuestro lenguaje. Por eso es preciso 
evitar, en cuanto es posible, las fórmulas que, aunque justas, son 
demasiado sutiles, o aquellas que pueden engañar y desorientar 
a las almas sencillas. A  veces también será preciso rectificar las fór
mulas justas que las almas sencillas emplean con demasiada simpli
cidad y que terminan por inducirlas a error, o al menos por hacerles 
olvidar una parte de la verdad total. Para no citar más que un caso, 
creemos, por ejemplo, que es a veces perjudicial para la piedad 
de los fieles sencillos hablar de la eucaristía diciendo únicamente: 
«El buen Dios»; anunciar: «Voy a daros el buen Dios», o «Voy
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a recibir al buen Dios». Sin duda alguna estas expresiones son 
justas. Pero son doblemente peligrosas: por una parte, corren el 
riesgo de hacer olvidar que el buen Dios está en todas partes, en todo 
momento, en toda circunstancia y que se le puede orar en todo lugar 
y no sólo ante el Santísimo Sacramento. Por otra parte, una cierta 
manera de pronunciarlas, en la que parece que se ha suprimido el 
misterio y la fe, dejan entender o corren el riesgo de dar a entender 
a nuestros enemigos que adoramos realmente las apariencias, o al 
menos los «accidentes» del pan, y fácilmente nos tachan de idolatría. 
Ciertamente los cristianos no son idólatras, pero la tentación de mono- 
fisismo parece todavía real en algunos. Estos temores no son vanos. 
Por eso es mejor seguir la manera de hablar de la liturgia que es 
maestra en el arte de orar y de profesar la fe ortodoxa. Pues la liturgia 
al hablar de la eucaristía dice ordinariamente: «El cuerpo de Cristo.» 
Del mismo modo que designa la fiesta eucarística con las expresiones 
más concretas de «fiesta del cuerpo de Cristo», o «fiesta del Santísimo 
Sacramento». Esforcémonos, para bien de nuestra fe y de nuestra 
piedad, en imitar su lenguaje.

Daremos un poco más adelante (p. 86-87) otro ejemplo de estos 
problemas de lenguaje a propósito de nuestra filiación adoptiva 
y del padrenuestro.

El misterio de la encarnación

7. Querer, operación, mérito.
Puesto que hay en Cristo dos naturalezas, es lógico que haya 

en Él también dos operaciones naturales y dos voluntades, como fue 
definido en el concilio 111 de Constantinopla (680-681).

Notemos, sin embargo, que aquellos que hablan de una operación 
en Cristo, no se sitúan siempre en el mismo punto de vista. Parece 
que Sergio, patriarca de Constantinopla, había hablado, al principio, 
de una sola «energía» para significar un solo principio activo. 
Su error en este punto estaba, como veremos, en concebir las opera
ciones de la naturaleza humana de Cristo, de una manera puramente 
pasiva, como si las facultades humanas de Cristo no fuesen sino 
instrumentos puramente pasivos en manos del Verbo.

Más como la naturaleza humana de Cristo es completa, hemos 
de pensar que en Él hay, además de su querer divino, una facultad 
humana de querer, y  esta facultad no es inactiva, aunque se halle 
totalmente sometida a Dios. Produce, como toda voluntad humana, 
dos actos de querer: el primero es el querer simple y espontáneo, 
directo, que se ordena a todo aquello que le es presentado como fin; 
el segundo es el querer razonado, fruto de una elección, que escoge 
entre los medios y circunstancias y se aplica a ellos. Hay en Cristo 
un libre albedrío, capaz de mérito, puesto que Cristo es viator 
(peregrino) al mismo tiempo que comprehensor (poseedor del bien 
prometido, al término de la peregrinación). De igual manera, final
mente, hay en Cristo, como en todo hombre, además del apetito 
racional (la voluntad), un apetito de la sensibilidad, cuyo movimiento 
espontáneo puede dirigirse a una cosa distinta de lo que Dios quiere;
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pero respecto del querer racional, este movimiento no representa 
otra cosa que una veleidad hasta tanto que sea asumido por el querer 
deliberado.

Las dos operaciones, divina y humana, de Cristo deben ser enten
didas sin confusión, como las naturalezas que son principio de ellas 
pero también en un cierto orden y de una determinada manera.

El monoenergismo de Severo de Antioquia y de sus discípulos 
reconocía sin dificultad dos categorías de obras realizadas por Cristo, 
pero como no había más que un sujeto operante, no podía haber, 
pensaban ellos, más que una sola operación. Del mismo modo que 
se pueden distinguir diversas categorías de obras humanas tales como 
palpar, que es operación de la mano, o andar, que es operación 
de los pies, y, sin embargo, todo ello no forma más que una operación 
puesto que es el alma la que obra por la mano o por los pies, así 
también, en Jesucristo, la naturaleza humana sería movida y gober
nada por la naturaleza divina y esto no constituiría más que un 
operante y una sola operación. Esta comparación es demasiado 
simplista. La actividad de la naturaleza humana —  dotada de razón, 
de voluntad libre—  en Cristo, no puede ser comparada a la acti
vidad de un pie o de una mano en el hombre.

Conviene distinguir en el agente (véase el léxico) que es movido, 
una doble acción:

una acción que nace de su naturaleza propia,
una acción que le es impresa por el agente del cual depende 

(agente principal).
Así, la acción del cuchillo es cortar; esta es su acción propia, 

que nace de su «forma» propia (de su naturaleza); esta acción sólo 
pertenece al agente principal en cuanto se sirve de ella. El cuchillo no 
sirve para todo. De igual manera, la acción de las tenazas es la de 
coger el clavo y sacarlo; no se parte el pan con las tenazas, sino con 
el cuchillo. Así mismo, la acción del fuego es calentar, el herrero 
se sirve de él con este fin. El instrumento, en virtud de su forma, 
imprime su acción. Pero la operación impresa en el instrumento por 
la moción del obrero es la operación misma del obrero: la figura 
que aparece en la piedra cuando la estatua está terminada procede 
del artista que ha manejado el cincel (esto es lo único en lo que 
el monoenergismo tenía razón), al mismo tiempo (aunque secunda
riamente) que del cincel manejado por el artista. Dondequiera que 
haya agente motor y cosa movida cuyas formas sean diversas, habrá 
también necesariamente dos operaciones: la operación del agente 
motor y la operación propia de la cosa movida, aunque aquello que 
es movido participe de la operación del motor y el motor use 
de la operación propia de aquello que es movido y haya de este modo 
comunicación del uno al otro.

Apliquemos esto al caso de Cristo, Cristo posee dos naturalezas, 
por tanto dos operaciones propias, pero una (la naturaleza humana) 
está sometida a la otra como el instrumento a su agente. Puesto que 
Dios se sirve de la santa humanidad del Salvador para redimirnos, 
la naturaleza humana de Jesús es causa instrumental, eficaz, de nues
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tra salvación. Toda la vida íntima de nuestro Señor, todo lo que Él 
ha hecho y dicho, todo lo que sufrió, todos los sentimientos de su 
corazón, todo lo uque hace actualmente, es para los hombres fuente 
de salvación. Y  esto nos lleva a considerar el mérito propio de Cristo 
en su santa humanidad.

Recordemos, en primer lugar, qué es el mérito (cf. Iniciación 
teológica, tomo n, p. 353 ss). La vida eterna por naturaleza sólo 
pertenece a Dios, ningún hombre puede dársela a sí mismo. Pero 
Dios dispone dársela a sus amigos, en recompensa a sus buenas 
obras. Si el hombre emplea sus propios recursos, Dios le mira y se 
complace y es conveniente que recompense al hombre según su mag
nificencia de Dios (mérito de conveniencia, ex congruo). Cuando 
el hombre es tomado, animado por el Espíritu Santo, es decir, 
cuando un germen de vida eterna, lá gracia, es depositado en su 
propia alma y fructifica en ella, es natural que alcance la vida, eterna 
a la cual Dios le ha ordenado de ese modo (mérito de justicia o, 
al menos, de condignidad: ex condigno). Esta «justicia» y este 
«mérito» no obstan para que la salvación sea gratuita puesto que 
depende de Dios el ordenar el alma a la vida eterna, del mismo 
modo que depende del Creador que la semilla dé fruto.

Cristo, que desde el primer instante ha tenido el uso de su libre 
albedrío, ha merecido también por todos sus actos, por todos sus 
quereres libres. Ha merecido para Él su propia gloria. Y , puesto que 
había sido constituido por Dios principio de salvación de todos los 
hombres — del mismo modo que Adán había sido constituido prin
cipio de todo el género humano — , ha merecido no solamente su gloria 
personal, sino la salvación y la gracia para todos los hombres. 
(Pueden verse numerosas confirmaciones de esta doctrina del mérito 
universal de Cristo en los textos del concilio de Trento; cf. Dz 790, 
7 9 5 , 7 9 9 , 836, 842).

Esta doctrina ha llevado a los teólogos a comparar a Adán con 
Cristo, desde el punto de vista de sus relaciones con todo el género 
humano, y a señalar de qué manera la humanidad estaba contenida 
en Cristo, Algunos teólogos modernos hablan de inclusión de toda 
la naturaleza humana, o de la humanidad entera, en Cristo. Es prefe
rible afirmar que Cristo contiene virtualmente toda la gracia de que 
el género humano es capaz; se trata de una continencia «virtual», 
es decir, al modo de una causa universal (ejemplar y eficiente) que 
precontiene sus efectos. Puesto que la gracia no es, en las criaturas, 
de orden sustancial, no es por tanto en el plano de la sustancia, 
ni de la naturaleza, en el que Cristo «contiene» a la humanidad para 
sanarla y elevarla hasta Él.

Existe por tanto esta diferencia entre Adán y Cristo: Adán, 
al pecar, ha «herido» nuestra naturaleza y desde entonces toda 
naturaleza humana es portadora de esta herida; recibimos el pecado 
original mediante la naturaleza, al nacer, y él mancha nuestra alma 
personal. Mientras que Cristo, por su acción personal sobre nosotros, 
llega q nuestra alma personal, y salvando nuestra alma cura también 
toda nuestra naturaleza.
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8. La gracia de Cristo y la nuestra.
Se distinguen en Cristo tres especies de gracia: x. La gracia 

de unión. 2. La gracia habitual. 3. La gracia capital, que no es real
mente distinta de la gracia habitual, sino que se refiere a ésta misma 
en su función de fuente de todas las gracias.

1. La gracia de unión. Es una gracia única, exclusiva de un solo 
hombre, que consiste en poseer el ser personal de Hijo de Dios. 
Esta gracia trasciende toda otra gracia.

Notemos que hay dos maneras, por otra parte correlativas, de 
entender la palabra «gracia» (cf. Iniciación teológica, tomo xi, 
p. 336 ss). Puede significar, de una parte, la voluntad de Dios que 
perdona, o que comunica sus dones gratuitos. Y  significa, de otra, 
el don de Dios que corresponde a este favor o, si se quiere, el favor 
divino que toma realidad en un sujeto determinado. Puesto que 
Dios no puede cambiar, si Dios «concede su favor» a quien no 
lo tenia antes, esto significa que algo nuevo hay, no en Dios sino 
en aquel a quien se concede, y  esto «nuevo» es lo que nosotros 
llamamos la gracL.

Si se entiende la gracia en el primer sentido, es fácil comprender 
que la unión de la encarnación, por la que un hombre es elevado, 
no solamente a conocer y amar a Dios, tal cual es en sí, como nos 
capacita a nosotros la gracia habitual, sino que es elevado al ser 
personal de Dios, es también una «gracia».

Si se entiende la gracia en el segundo sentido, es ya más difícil 
precisar a qué corresponde la gracia de unión en Cristo. La gracia 
habitual es una «cualidad», un hábito, un socorro, una ayuda 
en cierta manera exterior mediante la cual el alma es capaz de cono
cimiento y amor divinos. Pero aquí no se trata solamente de opera
ciones de conocimiento y amor, sino de ser: ser el Hijo de Dios. 
No puede haber aquí ningún intermediario entre la naturaleza 
y la hipóstasis. Mientras que la gracia habitual es el intermediario 
(en el sentido en que la cualidad de un sujeto puede ser llamada 
intermediario), mediante el cual nosotros conocemos y amamos 
a Dios, la gracia de unión es la unión misma; si se considera la hipós
tasis divina, como dada a la naturaleza humana, la gracia de unión 
es un don increado; si se considera la naturaleza humana como 
unida a la hipóstasis del Verbo, la gracia de unión es un don creado, 
es la relación real de unión.

No es preciso decir que esta gracia de unión no es consecuencia 
de ningún mérito. Cristo no podía merecer antes de poder obrar 
(humanamente), y no podía obrar antes de la unión hipostática. 
Y  si ningún mérito de Cristo pudo preceder a tal unión, con mucha 
más razón, parece lógico, ningún mérito de hombre. Que la Santí
sima Virgen haya «merecido» llevar al Redentor, como canta 
la liturgia, debe entenderse no en el sentido de que ella haya mere
cido la encarnación con un mérito de condignidad, sino en el sentido 
de que supo permanecer fiel a la gracia que le fue concedida de ser
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la madre de Dios y que de este modo llegó al grado de pureza 
y santidad que convenía a la maternidad divina.

Una última cuestión nos hará ver a qué profundidad se halla 
la gracia de unión. ¿ Puede afirmarse que la gracia de unión es natu
ral a Cristo hombre? Seguramente esta asociación de palabras 
—  naturaleza-gracia —  chocará. Conviene, sin embargo, recordar 
que «natural» tiene dos sentidos. Puede significar «esencial», «que 
procede de los principios mismos de la naturaleza de un ser»; en este 
sentido decimos que es «natural» al fuego calentar. En este sentido, 
la gracia de unión no es natural a Cristo, si se entiende que ella es 
causada por los principios de su naturaleza humana; le es natural 
si se entiende que es causada por los principios de su naturaleza 
divina. Pero natural puede significar «nativo», «poseído desde el 
nacimiento»; en este sentido decimos que la naturaleza de un hombre 
puede ser diferente de la de otro. Y  en este sentido la gracia de unión 
es natural a Cristo.

2. La gracia habitual. La gracia habitual es, en Cristo, una 
especie de propiedad natural de la unión. La gracia habitual sigue 
a la gracia de unión como la luz sigue al sol, como la gloria del alma 
sigue a la presencia de Dios. La gracia de unión hace que subsista 
divinamente la naturaleza humana, pero la deja intacta; la gracia 
habitual, que resulta naturalmente de la gracia de unión, dispone 
a la naturaleza para obrar divinamente.

La gracia de Cristo (hablamos ahora de su gracia habitual) es 
una gracia de intensidad suma y de eficacia plena. Es la gracia 
de quien ha sido escogido por Dios para ser principio de difusión de 
la gracia. Gracia sin medida —  aunque «finita» — , pues se trata 
de una cualidad del alma, y gracia que no puede crecer, puesto que 
nace de la unión hipostática. Es la gracia, en el hombre, de aquel 
que es Hijo de Dios por naturaleza.

Esta última proposición nos descubre la gran diferencia que 
existe entre nuestra condición de hijos y la del hombre Dios. 
Nosotros recibimos una gracia que nos constituye en hijos adoptivos 
de Dios. Cristo, por el contrario, no es Hijo de Dios por gracia; 
posee con pleno derecho la gracia por el hecho de ser Hijo de Dios 
por naturaleza. Siendo una cosa creada nuestra gracia de hijos 
adoptivos, la Trinidad entera tiene en ella su parte; mientras que 
el Padre sólo es el origen de la filiación de Jesús, y la gracia santi
ficante proviene en su alma de su cualidad de Hijo sin que pueda 
ser llamado adoptivo.

Algunos teólogos — como el padre M ersch—  han creído que 
la gracia cristiana, por el hecho de ser una participación de la gracia 
de Cristo, nos asimilaba de manera característica y totalmente 
nueva al Hijo de Dios y que bajo este aspecto era específicamente 
distinta de la gracia de Adán. Nosotros no lo creemos así. La gracia 
sigue sijt'ndo una participación de la naturaleza divina (2 Petr 1, 4); 
no es específicamente distinta en nosotros y en A dán; no lo hubiera 
sido tampoco si el Padre, o el Espíritu Santo se hubieran encarnado. 
Es, en efecto, algo creado y procede, como todo lo que es producido
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exteriormente, de la Trinidad entera. El plan adoptado por esta 
teología tiene la ventaja de hacer sensible esta distinción colocando 
el estudio de la gracia fuera del tratado de Cristo. Las tres personas 
causan la gracia adoptándonos, las tres personas se nos dan en pose
sión como objeto de gozo y habitan en nosotros simultáneamente.

¿Diremos entonces que «la Trinidad es nuestro Padre»? En rea
lidad, como hemos visto, nuestra gracia proviene de la Trinidad 
toda entera, y en este sentido somos los hijos del Padre, del Hijo 
y del Espíritu Santo. Sin embargo, no diremos que «la Trinidad es 
nuestro Padre». ¿ Por qué esto ? No porque no sea verdad, sino 
porque no es así como hablan habitualmente los escritores sagrados 
de los que nosotros sacamos nuestros conocimientos de las cosas 
divinas. Tratemos de comprender esto. No haríamos verdadera 
teología si nos contentáramos con responder que no conviene hablar 
así porque la Escritura no lo hace habitualmente, en lugar de tratar 
de encontrar la razón que tiene la sagrada Escritura para hablar 
como lo hace.

La razón en este caso es que las personas divinas producen nues
tra gracia y adopción, como todo lo demás, según su orden mutuo 
y según el modo apropiado a su carácter personal. Santo Tomás dice 
muy acertadamente que «la adopción, aunque sea común a toda la Tri
nidad, es apropiada al Padre como a su autor, al H ijo como a su ejem
plar, al Espíritu Santo como a quien imprime en nosotros la imagen 
de esta ejemplaridad» (m , q. 23, a. 2, ad 3). Sería inútil que la Escri
tura «apropiase» tan frecuentemente y de manera tan expresa al 
Padre la paternidad respecto de nosotros si nosotros no tuviésemos 
alguna devoción en llamarle, a Él especialmente, nuestro Padre. Igual
mente las palabras de San Pablo exhortándonos a ser conformes con 
la imagen del Hijo no tendría casi valor si no considerásemos a Jesús 
como nuestro modelo de hijos antes de considerarle como nuestro 
Padre (cf. Rom 8, 29). Asimismo, finalmente, las afinidades señaladas 
por la Escritura entre el Espíritu Santo y la vida de nuestra alma 
filialmente enamorada del Padre no tendrían finalidad si no debiéra
mos aprender de ello a reconocer el papel de la persona del Espíritu 
Santo en lo que ella tiene de propio y de distinto de las demás. Reco
nocimiento misterioso, oculto, muy imperfecto todavía, pero que nos 
pone en el camino del conocimiento perfecto, aquel que nos será dado 
en la visión de los tres y que no deberá ser una «novedad» para 
aquellos a quienes las tres divinas personas hayan de este modo 
familiarizado con ellas. De ahí que sea de la mayor utilidad y de 
una gran sabiduría, decir Padre nuestro, dirigiéndose al Padre 
de nuestro Señor Jesucristo, y orar, Padre nuestro siempre como 
Cristo y con Él, en el Espíritu Santo. Orando así, seguimos la ma
nera de proceder de la Iglesia, la cual, en su liturgia, es nuestro 
pedagogo. No nos está prohibido, ciertamente, orar también al Hijo 
solo y al Espíritu Santo por separado, pero sin pretender poner 
en ello originalidad, sino siguiendo la discreción de la liturgia y no 
olvidando la distinción de los orígenes y de las misiones tal como 
nos la presenta la Escritura.
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De este modo la gracia que nos constituye en hijos adoptivos 
de Dios, es producida en nosotros por el Padre, el Hijo y el Espíritu 
Santo, según el orden de sus orígenes y de sus misiones y nos hace 
volver al Padre según el orden inverso correspondiente. Una teología 
que se detuviera en el hecho de que la gracia es producida igualmente 
por las tres personas y que, de este modo, llevase a sus seguidores 
a apartarse de las fórmulas y de los modos de orar o de dirigirse a 
Dios, propios de los escritores sagrados, inspirados por el Espíritu 
Santo, habría de ser juzgada con severidad. Fórmulas del género, 
por ejemplo, de «la trinidad, nuestro Padre», que no son tradicio
nales, y sobre todo que no se encuentran en las cartas de los apóstoles, 
deben ser ordinariamente evitadas. Fórmulas, por el contrario, en 
las que «Dios» designa al «Padre» están totalmente en armonía 
con las fórmulas semejantes de San Pablo.

3. La gracia capital. En realidad, gracia individual y gracia 
capital son una misma y única realidad en Cristo. Pero una designa 
el ornamento de su alma, la otra su poder de expansión universal 
—  porque «de su plenitud todos nosotros hemos participado».

No se pueden comparar a este respecto la influencia de Adán 
y la influencia de Cristo. O al menos, si se las compara, como hace 
San Pablo en Rom 5, 15, es preciso tener en cuenta las diferencias. 
Hubo en Adán un pecado actual, personal, del que el pecado original 
es continuación y consecuencia. Éste pasa a la naturaleza por 
el pecado actual de Adán, y se nos transmite, con la naturaleza, 
por vía de generación. Pero la gracia da Cristo no nos viene por vía 
de naturaleza; nos viene por la sola acción personal de Cristo. 
No se dan dos perfecciones en Él como hay dos imperfecciones en 
Adán. Dios ha reemplazado la economía del cabeza de la raza, que, 
de hecho, ha resultado ruinosa, por una economía del cabeza en 
la gracia, principio universal de la vida de los hijos de Dios, que 
no es cabeza de la raza. En el alma de Cristo, al que la gracia le es 
debida a título de principio connatural y como una propiedad natural 
(en el sentido que ya hemos apuntado), toda gracia encuentra nece
sariamente su origen, su principio, su puesto eminente.

L a cabeza, dice Juan de Santo Tomás, presupone una conformidad 
de naturaleza, una connaturalidad, y significa una dignidad de prin
cipio, de perfección, un oficio de causa activa ya sea por influencia 
interna o por dirección exterior. En cuanto a Santo Tomás mismo, 
retiene únicamente las tres propiedades de la cabeza respecto del 
cuerpo humano que fundan tres prioridades: una prioridad de orden 
(en este sentido se habla del cabeza de fila), una prioridad de perfec
ción (en este sentido se habla de obra capital), una prioridad 
de actividad como fuente de influencia (en este sentido se habla de 
jefe de Estado, de jefe de armada, etc.). De este modo Cristo es 
nuestro jefe, y su gracia es «capital», porque ella es primera, porque 
ella qs perfecta, porque ella es causa que infunde la vida sobrenatural 
en tóaos los miembros de la Iglesia: la Santísima Virgen, los ánge
les y dos hombres. La Iglesia no es un cuerpo a la manera de un 
cuerpo social o político. Como dice Cayetano (Tract. de fide et ope-
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ribus, cap. 9) ella es un cuerpo, cuya unidad orgánica es la que más 
se aproxima a la de un cuerpo natural, pues la cabeza en ella vivifica 
los miembros con su Espíritu y los une mediante su influencia vivi
ficante que hace crecer todo el cuerpo.

¿ Pero cómo Cristo, en su humanidad, puede ser causa de gracia ? 
¿ Acaso no es sólo Dios causa de la gracia ? (cf. Iniciación teológica, 
tomo 11, p. 343). Los teólogos de los siglos x ii  y  x m  anteriores 
a Santo Tomás (y él mismo en su comentario a las Sentencias) 
decían: la santa humanidad del Salvador prepara y dispone las almas 
a la gracia. Pero la práctica de las fuentes griegas, en particular 
San Atanasio y San Cirilo, crean en Santo Tomás la convicción 
de que existe una comunión misteriosa mucho más profunda entre 
las dos operaciones, divina y humana, de Cristo. Y  sirviéndose de su 
noción de instrumento puede atribuir (en la Suma Teológica) la efica
cia misma de la salvación a la Humanidad del Salvador. La divinidad 
se sirve de la humanidad como de su instrumento unido, en la persona 
del Verbo, para sus operaciones de salvación. Y  de igual modo, 
Cristo se sirve de los sacramentos como de instrumentos separados, 
que son como prolongaciones de su humanidad, para aplicar a los 
hombres el efecto de su obra salvadora.

Hemos indicado anteriormente (p. 84) con brevedad, cómo podían 
distinguirse dos «operaciones» allí donde existieran agente motor e 
instrumento, cuyas formas fueran diferentes. Aplicando esta ley al 
caso presente se preguntará ¿cuál es la operación propia de la humani
dad de Cristo en sus diferentes misterios, y cuál es la operación propia 
de los siete sacramentos? En otros términos, ¿cuál es la obra pro
pia de los principales actos salvíficos de Cristo —  pasión, muerte, des
censo a los infiernos, resurrección, ascensión —  en la operación divina 
que nos da la salvación? E igualmente, ¿cuál es la obra propia 
y particular del bautismo, de la confirmación, de la eucaristía, de 
la penitencia, de la extremaunción, del orden y del matrimonio? 
Una teología que, con el pretexto de exaltar la potencia divina 
que obra a través de estos instrumentos, redujese las diferencias entre 
los efectos de estos misterios o de estos sacramentos, causaría per
juicio a la realidad de la naturaleza y de la operación humanas 
de Cristo. Tal teología correría el peligro —  e incluso estaría salpi
cada —  de docetismo. Una teología, por el contrario, que como conse
cuencia de una mayor atención prestada a la forma particular, de cada 
sacramento por ejemplo, llegase a ver toda la eficacia de los mismos 
nada más que en el rito externo y en el acto de fe que ellos exigen, 
causaría perjuicio a la primacía de la potencia divina «en la que 
vivimos, nos movemos y existimos» (Act 17,28) y cuya eficacia 
excede infinitamente la de nuestros propios actos. Ésta es la tenta
ción del nestorianismo, y la de ciertas teologías que para poner de 
relieve la distinción de las dos naturalezas en Cristo las separan más 
de lo debido.

Es, por tanto, necesario afirmar a un mismo tiempo (y no separar 
estas dos afirmaciones): Cristo nos vivifica por su influencia, y Él 
es el objeto al cual nos adherimos por esta influencia misma.
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De igual manera los sacramentos son a un mismo tiempo:
a) Los intermediarios intencionales, es decir los signos que 

proponen los objetos saludables a nuestra adhesión interior (virtudes 
teologales) y a nuestra adhesión exterior (ritos religiosos de nuestra 
profesión de fe, de arrepentimiento, de caridad..., en el sacramento); 
este primer aspecto es valedero tanto para los sacramentos de la anti
gua ley como para los de la nueva.

b) Los intermediarios eficaces, es decir los intrumentos de 
la actividad santificante y vivificante de Cristo; este segundo aspecto 
es un privilegio de los sacramentos de la ley nueva.

En otros términos, Cristo llega a nuestra alma mediante la pre
sentación natural —  sensible, social, humana —  de nuestros objetos 
de fe y de nuestros motivos de credibilidad (por ejemplo, en el bau
tismo, presentación de nuestro objeto de fe: la muerte y la resurrec
ción de Cristo que nos salva; presentación del motivo de credibilidad: 
Dios que nos habla y se nos revela, por medio de Cristo) y llega 
mediante una acción divina que penetra hasta lo más íntimo de nues
tra alma, hasta la raíz misma de nuestra libertad y de nuestro acto 
de fe. La acción de Cristo no suprime nuestra adhesión de fe por 
el hecho de causarla, sino que más bien la exige y entra en simbiosis 
con ella para llevarla a término.

Podrá juzgarse del valor de una teología por la manera en que 
sepa descubrir la unidad orgánica de estos dos aspectos (presentación 
objetiva, a nuestro asentimiento de fe, del misterio o del sacramento; 
eficacia instrumental de este misterio y de este sacramento) y la im
portancia de cada uno de ellos sin detrimento del otro.

Tres observaciones:
1) La función de cabeza que le es propia a Cristo hombre, 

la ejerce respecto de nuestro ser todo entero. La influencia de Cristo 
no se realiza de alma a alma, sino de hombre a hombre. La santa 
humanidad de Cristo ejerce, en efecto, su influencia en virtud de su 
unión al Verbo de Dios al cual el cuerpo, mediante el alma, está 
también unido: toda la humanidad de Cristo es instrumento. Y  por 
otra parte, si la gracia de Cristo llega a nuestra alma, esto se realiza, 
muy humanamente, mediante sacramentos sensibles, y, más humana
mente aún, mediante la salvación de nuestro ser todo entero. La gracia 
del Espíritu Santo deposita en nosotros el germen de la resurrección 
de nuestros cuerpos.

2) Cristo es cabeza de todos los hombres, pero por títulos diver
sos y en distintos grados. Este punto será desarrollado en el capí
tulo sobre la Iglesia, pero podemos decir aquí brevemente con Santo 
Tomás de Aquino: «En primer lugar y principalmente, Cristo es 
cabeza de aquellos que le están unidos en la gloria (los bienaventu
rados); en segundo lugar, es cabeza de aquellos que están unidos 
a Él actualmente por la caridad (bien sea aquellos que viven todavía 
aquí ábajo, bien sea aquellos que se hallan en el purgatorio) ; en tercer 
lugar, ¿de aquellos que están unidos a Él actualmente por la fe (todos 
los creyentes que se encuentran en estado de pecado); en cuarto
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lugar, de aquellos que le están unidos por la posibilidad que tienen de 
estarlo y que, de hecho, lo estarán un día (los predestinados); 
en quinto lugar, de aquellos que le están unidos por la posibilidad 
que tienen de estarlo y que, de hecho, no lo estarán jamás. En cuanto 
a aquellos, de entre éstos últimos, que ya han muerto, dejan entera
mente de ser miembros de Cristo puesto que ya no tienen ni siquiera 
la posibilidad de estarle unidos» (m , q. 8, a. 3, c).

Esta manera de presentar la jerarquización de ios miembros de 
Cristo permite a Santo Tomás inscribir dentro del «cuerpo de la 
Iglesia» a los justos de la antigua alianza (ibid. ad 3).

No es difícil ver la diferencia de sentido de la misma expresión 
«cuerpo de la Iglesia» en el lenguaje de Santo Tomás y en el de 
muchos teólogos modernos. Santo Tomás se sitúa en el punto de vista 
de la salvación y de la eficacia de la obra de Cristo. En este sentido, 
todos aquellos que están unidos a Cristo por la fe se benefician de su 
acción y pertenecen al cuerpo de su Iglesia. La teología moderna, 
por el contrario, se sitúa ordinariamente en el punto de vista de 
la institución eclesiástica fundada sobre la fe objetiva (revelación) 
recibida de Cristo y de los apóstoles, y sobre los sacramentos de esta 
fe. Según esta segunda significación, no forman parte del cuerpo 
de la Iglesia más que aquellos que profesan exteriormente esta fe, se 
someten al mismo credo y participan en los mismos sacramentos. 
En este sentido, los que pertenecen al cuerpo de la Iglesia no consti
tuyen la totalidad de los salvados, y algunos que pertenecen a él 
podrán no serlo.

3) La comprehensión que reconocemos en la palabra jefe, que 
a través del francés procede del latín caput (a la vez cabeza y rector), 
está totalmente justificada cuando esta palabra se aplica a Cristo. 
Cristo es, en efecto, nuestra cabeza, y su gobierno sobre nosotros 
es universal, por propia autoridad. El título de jefe puede también 
aplicarse en la Iglesia a otros además de Cristo, pero entonces 
la palabra ya no posee la misma comprehensión. Ni el papa, ni los 
obispos son nuestra cabeza1. Son solamente nuestros gobernantes, 
y en un sentido doblemente restringido: por una parte, ni siquiera 
el papa gobierna con autoridad propia, pues es únicamente vicario 
de Cristo; por otra parte, su gobierno no es universal, puesto que 
no dura más que el tiempo de su pontificado, puesto que no tiene 
poder real más que sobre los bautizados, y porque se halla sometido 
a las normas institucionales establecidas por Cristo.

En cuanto al diablo, o al anticristo, sería abusivo atribuir tanto 
a uno como a otro el título de «cabeza» de los malos. El mal divide, 
y los malos, lejos de formar un solo cuerpo, forman una multitud. 
Es más exacto afirmar que el diablo es un tentador o un seductor, 
un engañador, un sugestionador.
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9. Fuerzas y debilidades de Cristo.
La naturaleza divina unida personalmente a la naturaleza humana 

del Salvador da a ésta una dignidad y una nobleza únicas. ¿ Esta dig
nidad y esta nobleza carecen de medida, o guardan, por lo menos, 
la medida humana? ¿Han faltado a Cristo, por el hecho de que su 
naturaleza humana subsista únicamente en el Verbo de Dios, cuali
dades y maneras de obrar que parecen propiamente humanas ? 
Por ejemplo: ¿ Cristo, aunque tenga la ciencia infusa, ha podido 
adquirir algunos conocimientos, como todo niño y como todo hombre 
a medida que crecía y progresaba en edad ? ¿ Cristo pudo ser instruido 
por sus padres, por maestros ? ¿ Puede decirse que Cristo tuvo fe, 
esperanza, la virtud de la penitencia? ¿Puede pensarse que Cristo 
haya reído alguna vez ? ¿ Por qué lloró ? ¿ Cómo interpretar su oración 
puesto que El mismo, era Dios? ¿Convenía que la vida de Cristo 
transcurriera sin enfermedades? ¿Tuvo Cristo, además de su volun
tad racional, una voluntad (o un apetito) sensible? ¿Cómo ha de 
entenderse el libre albedrío en Cristo, puesto que no era posible que 
hiciese el mal ? ¿ Cómo entender que Cristo pudiera querer una cosa 
distinta de lo que Dios quería («No como yo quiero, sino como quieres 
tú», Mt 26, 39) ? ¿ Pudieron ser contrarios los quereres en Cristo ? 
¿ Pudo el alma de Cristo todo lo que ella quiso ? ¿ En particular, todos 
los milagros? Y  así lo demás.

Las razones que el hombre puede aportar son bien poca cosa ante 
un misterio tan grande y la respuesta a estas preguntas corre el riesgo 
de ser una respuesta vacía si no se funda ante todo en una lectura 
atenta de los evangelios. Ellos son los que han de enseñarnos cuáles 
fueron los verdaderos modos de comportarse Cristo; la misión del 
teólogo no es la de inventarlos, sino simplemente la de «entenderlos» 
bien, es decir, de esforzarse por hacer ver la coherencia de estos 
modos de comportarse con lo que su fe le enseña de la doble natu
raleza y de la personalidad de Jesús.

Sin pretender considerar aquí uno por uno los modos de compor
tarse de Jesús, podremos hacernos idea de un doble aspecto:

De una parte, Jesús mira, observa, interroga, se informa y se 
decide después de su información; convive con todos y aparente
mente como los demás hombres, compartiendo su condición, hablando 
su lenguaje, tributario de la trama de relaciones constituida por su 
medio y su época. Ejemplos: Me 5, 31-33 : milagro de la hemorroísa; 
Jesús miraba en torno suyo para ver quién le había tocado. Me 6, 
31-34: Jesús invita a sus apóstoles a retirarse a un lugar apar
tado con Él a descansar; pero muchos, habiendo adivinado dónde 
iban, vinieron a su encuentro; entonces Jesús se compadeció de 
ellos, y se puso a enseñarles. Parece, por tanto, como si cambiara 
de pía» al surgir una circunstancia imprevista. Me 10, 21: El joven 
rico. Jesús le escucha, después, dice San Marcos, «poniendo en él 
los ojos, le amó». Comportamiento profundamente humano.

Mas, por otra parte, desde el solo punto de vista del conocimiento, 
Jesús hace demostración de poderes misteriosos. Ejemplos : Ioh 1, 50:

9 3



Jesucristo

Jesús ha «visto» a Natanael antes de que sus ojos hubieran podido 
descubrirlo. Ioh 2,24: «Jesús no se confiaba a ellos, porque los 
conocía a todos». Ioh 4, 17-18: Jesús revela a la samaritana su vida 
privada. Ioh 4, 50: «Tu hijo vive», dijo Jesús al centurión. Ioh 7, 15 : 
«¿Cómo es que éste, no habiendo estudiado, sabe letras?» Jesús les 
respondió y d ijo : «Mi doctrina no es mía, sino del que me ha enviado.» 
Ioh 6, 46: «No que alguno haya visto al Padre, sino sólo el que está 
en Dios, ése ha visto al Padre».

De este modo la psicología de Cristo se nos muestra trascen
diendo la historia. Jesús es el que ve a Dios, que sabe, que conoce, 
que revela lo que El sabe. Mas por otra parte, el alma humana de 
Cristo sería imperfecta si no hubiese estado dotada de un conoci
miento propio que le fuera connatural, y  Cristo habría poseído inútil
mente su inteligencia humana, si no hubiera hecho uso de ella.

Atenta la teología a enumerar todos los recursos de conocimiento 
de que goza el alma de Cristo, deberá distinguir: el conocimiento 
bienaventurado (sin visión, Cristo no hubiera tenido otra cosa que 
je en su personalidad divina de Hijo, pero habla de ella de muy 
distinta manera. Es por tanto preciso admitir que poseyó la 
visión beatífica. Convenía, por otra parte, que «Aquel que se pro
ponía llevar muchos hijos a la gloria» [Hebr 2, 10] conociese de 
antemano e\ término ai cual los conducía), el conocimiento infuso 
(el conocimiento beatifico no suple todo conocimiento natural al espí
ritu ; sino que más bien lo supone y completa, como la gracia supone 
y completa la naturaleza. Convenía que el alma de Cristo unida 
nipostáticamente al Verbo recibiera de El directamente algunas comu
nicaciones intelectuales. Así vemos que conocía las Escrituras sin 
haberlas estudiado), el conocimiento innato (el conocimiento innato 
es aquel que no recibimos del exterior, sino que poseemos por el hecho 
mismo de estar dotados de razón, al nacer, aunque está sujeto a des
arrollo; así, por ejemplo, el conocimiento de los primeros principios, 
v. gr. «una cosa no puede ser y no ser al mismo tiempo y bajo 
el mismo respecto». Cristo tuvo, al mismo tiempo que este conoci
miento, el de los bienaventurados, que fue innato igualmente), final
mente el conocimiento adquirido o experimental (lo cual nos explica 
aquello del autor de la Epístola a los Hebreos: «Aprendió por sus 
padecimientos la obediencia», Hebr 5,8). Desde este último punto 
de vista el saber de Cristo podía progresar, y  progresó de hecho 
partiendo de las imágenes o de los contactos recibidos en su expe
riencia sensible; pero Cristo, doctor universal del género humano, 
no tenía nada que aprender ni de sus padres.

En lo que se refiere al poder de Cristo, la teología tratará de 
mostrar la coherencia de los hechos evangélicos con la fe, ayudada 
por este doble principio:

1) Cristo es hombre y «hubo de asemejarse en todo a sus her
manos» (Hebr 2, 17).

2) El alma humana de Cristo puede ser considerada de dos ma
neras : o en sí misma, o como instrumento del que se sirve la divini
dad; pero si la operación que emana de ella sobrepasa su potencia
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natural el efecto se atribuirá propiamente a Dios y no a ella. En virtud 
de estos principios, se podrá decir que el alma de Cristo no tuvo la 
omnipotencia ya que ésta es un privilegio de D ios; que no tuvo 
tampoco poder absoluto sobre las criaturas ni sobre su cuerpo, pues 
este poder no es natural al alma humana; y que sin embargo ella 
ha podido todo lo que ha querido, no queriendo sino lo que era conve
niente. (Expliqúese en este sentido, Me 7, 24; Mt 9, 30-31). Nótese 
que esta eficacia de la voluntad de Cristo no le impedía orar: Cristo 
obtenía todo lo que quería pues su voluntad era «razonable» y no 
quiso nada que no fuese conforme a la sabiduría; Cristo ora también 
porque su voluntad permanecía ordenada, es decir, siempre sometida 
a Dios. Ora visiblemente para darnos ejemplo.

Finalmente en lo que se refiere a las debilidades del Salvador, 
hemos de distinguir las corporales, las sensibles y las espirituales.

1) Debilidades corporales. Convenía que el cuerpo asumido por 
aquel que venía a reparar por nosotros y salvarnos estuviese sujeto 
a las flaquezas corporales; pero estas flaquezas en Él no son conse
cuencia del pecado original, las ha asumido voluntariamente; por 
otra parte no ha asumido sino las debilidades que son necesaria
mente comunes a todos (entre las que no se encuentra la enfermedad) 
y aquellas que no implican alguna debilidad espiritual. Por eso Cristo 
conoció el hambre, la sed, la fatiga, los excesos de calor y de frío, 
de clima, las violencias y los golpes, la misma muerte. En Él no 
fueron estas cosas verdaderas penas puesto que fueron queridas.

2) Debilidades espirituales y afectivas, a) Cristo no cometió 
ningún pecado, pues era imposible a su condición de hombre Dios 
y a su oficio de Salvador. (Ha de entenderse aquello de que «Cristo 
se hizo pecado por nosotros» en el sentido de una apropiación perso
nal y relativa, es decir, de una atribución al jefe de aquello que sólo 
conviene a los miembros, ocupando el jefe, por afecto y simpatía, 
el lugar de los demás), b) Tampoco existió en Cristo, como existe 
en todo hombre nacido de Adán, el fuego de la concupiscencia desor
denada, puesto que todo en Él estaba armoniosa y  jerárquicamente 
sometido al poder superior, c) No tuvo tampoco ignorancia, d) Pero 
el alma de Cristo conoció las pasiones que son naturales • al hombre 
y que son buenas: Cristo conoció el dolor sensible, el temor, la angus
tia misma, la tristeza, la alegría, la admiración, la ira.

Todas estas fuerzas y debilidades de Cristo encuentran, no su 
explicación, pero si coherencia simultánea, en nuestra fe en un Salva
dor que fue a la vez peregrino y bienaventurado (viator et compre
hensor). Cristo fue «comprehensor», es decir, bienaventurado, posee
dor de aquello hacia lo cual nosotros tendemos y que nosotros espe
ramos, Él que era una sola persona con el Verbo. Por eso no tuvo 
ni fe, ni esperanza. Pero Cristo fue también viator, es decir, en camino 
hacia £gta bienaventuranza, pues aunque poseía la visión beatífica 
todavíarie faltaban muchas cosas a su naturaleza humana, pasible, 
corruptible, sujeta a las impresiones penosas del exterior.

De este modo toda metafísica, como también toda psicología, son 
siempre deficientes cuando se trata de Cristo. La teología se ha ser
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vido mucho, casi únicamente, desde que llegó a su madurez (siglos x n  
y x m ), de la filosofía aristotélica. Sin despreciar nada de lo que 
ha sido adquirido por ella, puede pensarse que algunas filosofías mo
dernas, la de la existencia, por ejemplo, o la del yo, podrían aportar 
a la teología recursos de investigación aún no explotados. De todos 
modos representan para el teólogo un camino nuevo y por lo tanto 
peligroso.

10. Adoración de Cristo y devociones.
La teología no debe contentarse con darnos, en la fe, la sana inte

ligencia del misterio de Cristo. Dado lo que sabemos de Cristo, debe 
además dictarnos las actitudes que convienen en nuestras relaciones 
con Él, y juzgar las «devociones» que existen entre los fieles.

El principio que guíe nuestro comportamiento será el siguiente: 
Puesto que reconocemos una sola persona en Cristo, debemos 
el mismo y único culto a la humanidad y a la divinidad del Salvador. 
Mas como existen dos naturalezas en esta única persona, nuestros 
«motivos de homenaje» pueden ser distintos.

La teología trata de precisar lo que debe ser este culto único, 
distinguiendo el culto de adoración, el culto de latría y el culto de 
dulía. La palabra latina adoratio (adoración) tiene en el uso de la 
Iglesia un sentido un poco indefinido. Originariamente no designa, 
según parece, otra cosa que una cierta actitud corporal: una postra
ción total, una humillación exterior lo más grande posible; así Natán, 
llegado que hubo a la presencia del rey David, «le adoró» (i Reg 
i, 23), es decir, se postró ante él, rostro en tierra, en señal de home
naje. Pero, precisamente porque no se puede realizar una señal 
de reverencia y  de sumisión exterior más perfecta, es delante de Dios 
donde mayor sentido tiene, y  así llegamos a verla exclusivamente 
reservada para Él. En este sentido Mardoqueo no quiso «adorar» 
a Aman (Esther 3, 2). La actitud de adoración pudo, por consi
guiente, convenir tanto a Dios como a las criaturas; sin embargo, 
desde el momento en que quiere ser la expresión de un homenaje 
interior total (adoración espiritual) sólo puede convenir a Dios. 
Las palabras latría y dulía tienen etimológicamente el mismo sentido 
y significan una especie de servidumbre; pero el uso de la Iglesia 
les ha dado sentidos diferentes: el culto de latría es aquel que se 
tributa sólo a Dios; el de dulía es el que se tributa a las criaturas; 
como a la más alta de las criaturas honramos y reverenciamos 
a la Santísima Virgen, Madre de Dios, con un culto de hiperdulía.

El culto que debemos tributar a la santa humanidad del Salvador 
es pues, un culto de latría, ya que el culto va dirigido a la persona 
j ’ nosotros no reconocemos en Cristo más que una persona. También 
debemos adorar la naturaleza humana de Cristo con culto de latría, 
puesto que es la naturaleza humana del V erbo; de igual modo debe
mos adorar su cuerpo y sus llagas.

Sin embargo, podemos preguntarnos en razón de qué adoramos 
la persona única de Cristo. Es lo que se llama el motivo de homenaje.
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Nada impide, puesto que Cristo tiene dos naturalezas, que existan 
dos motivos de homenaje. Así puede un rey ser honrado en atención 
a s,u autoridad suprema sobre todo el reino y ser considerado con 
respeto por sus relevantes cualidades en el arte de la esgrima o de 
la equitación, por ejemplo. De igual manera puede honrarse la perso
na única de Cristo, en razón de su divinidad, o en razón de la natu
raleza humana que posee. Este segundo motivo de homenaje no 
funda entonces más que un culto de dulía, o más exactamente, puesto 
que sus perfecciones humanas son las más excelentes que pueden 
concebirse, un culto de hiperdulía.

Es importante notar que este culto solamente es legítimo cuando 
no excluye el otro. Él mismo supone el culto de latría (las perfec
ciones de la naturaleza humana de Cristo provienen de su unión con 
la divinidad), y  no debe hacerse abstracción de él puesto que, en 
realidad de verdad, no hay más que una sola realidad, una sola 
persona. Sería herejía (nestorianismo) admitir dos cultos para Cristo. 
El que adora a Cristo puede, sin embargo, añadir un motivo secun
dario de homenaje en atención a sus perfecciones humanas. A  fin de 
evitar errores posibles, la Iglesia no ha consagrado la práctica oficial 
de este culto de hiperdulía. «El peligro, en efecto —  escribe el padre 
Héris — , estaría en aferrarse prácticamente a esta veneración inferior, 
en no ver en Cristo más que al hombre y olvidar a Dios. La actitud 
del creyente debe ser ante todo la de considerar la humanidad de 
Cristo en su unión con el Verbo... Esto supuesto, todos los senti
mientos de admiración, de veneración, de alabanza por las perfec
ciones creadas de Jesús son lícitos pero vienen sólo a añadirse al culto 
esencial, a completarlo y perfeccionarlo de una manera más o menos 
explícita» (Le Verbe incarné, tomo n i, p. 323 y 324).

El culto que tributamos a las imágenes del Salvador o a la cruz 
pide una explicación suplementaria. Les rendimos en efecto un culto 
de latria. Esto proviene de que mediante la imagen nuestro espíritu 
se dirige en un solo movimiento hacia el original que ella representa. 
La función propia de la imagen es la de remitirnos siempre a otra cosa 
distinta de ella misma. La cruz de Cristo es un caso más de esto mis
mo ; representa a Cristo crucificado y  al tributarle nuestra veneración 
es a Cristo a quien se dirige nuestro homenaje. Si son trozos de la 
verdadera cruz, lo que adoramos, encontramos en ellos motivos de 
homenaje suplementarios. Sabido es que el culto de las imágenes 
dio lugar a violentas y sangrientas disputas en Oriente, en especial 
en tiempos de León m  el Isáurico (siglo vm ). Parece ser que 
la influencia religiosa de los musulmanes había desempeñado cierto 
papel en el origen de estas polémicas iconoclastas. Es significativo 
que la Iglesia haya reaccionado en el sentido de esta ley de encarna
ción que es privilegio suyo, y  según la cual, Dios, al hacerse como 
uno de nosotros, se ha dejado también ver, oír, ha mandado acer- 
carse,%Él, tocarle. La Iglesia no duda en mantener mediante las imá
genes,ven cuanto es posible, la proximidad de Cristo entre los fieles. 
Las imágenes, por lo demás, instruyen a los fieles sencillos y reavivan 
nuestros sentimientos religiosos.

7 * Inic. Teol. n i
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Entre las devociones a Cristo, la Iglesia aprueba que la piedad 
de los fieles cristianos honre particularmente la preciosa sangre, 
las cinco llagas, el sagrado corazón. Algunas devociones como la 
de la cabeza sagrada (decreto del Santo Oficio, 18 junio 1938) han 
sido descartadas. El culto al sagrado corazón tiene una historia que 
aún no se ha terminado de escribir. A l principio los padres, siguiendo 
a San Juan, gustan de considerar la llaga del costado de Cristo 
de donde brotan «los sacramentos que adornan la Iglesia» (el agua 
y la sangre). El motivo de homenaje es sobre todo la constitución 
de esta Iglesia ep la que hemos hallado la vida mediante la ofrenda de 
Cristo. Algunos místicos de la Edad Media, como Santa Matilde y 
Santa Gertrudis, consideran, dentro de la llaga, el corazón herido 
y traspasado por exceso de amor. En el siglo x v n , Santa Margarita 
María insiste sobre todo en el amor de Jesús por nosotros. El sa
grado corazón, símbolo de este doble amor, divino y humano, resu
me en cierto modo todas las devociones, todos los misterios, todas 
las fiestas. Monseñor Olier, San Juan Eudes, piensan más bien 
en la vida interior de Jesús. Sobre estos aspectos puede verse 
la encíclica Haurietis aqnas, A A S  (1956) 48; Josef Stierli, Cor 
Salvatoris, Herder, Barcelona 1958; Le mystere du Sacré-Coeur, 
en «La Vie Spirituelle», junio 1952 (por A. Viard, Ch. V . Héris, 
J. Jacques, P. Démann, J. A. Robilliard, etc.).

11. Motivo y conveniencia de la encarnación.
Esta cuestión es, sin duda, la primera que la teología debe abor

dar. Antes de comenzar una obra, el que la va a realizar pregunta 
si conviene hacerla y  por qué motivo. El teólogo, en su esfuerzo 
por adentrarse en los designios y propósitos que guían las inicia
tivas de Dios, debería también comenzar el estudio de la encarnación 
por la cuestión de su motivo.

Pero, como esta cuestión es la más atrevida de todas, como se 
trata de abrir el santuario inaccesible de los pensamientos y de las in
tenciones de Dios mismo y nosotros no podemos penetrar en ellos, 
por poco que sea, más que mediante la consideración previa de 
las obras divinas, nos es igualmente legítimo, en nuestro nivel 
de creyentes, abordar la teología del motivo al final de nuestro 
estudio. Es lo que hacemos aquí.

¿ Convenía a Dios encarnarse ? ¡ Suprema audacia la del teólogo 
si tratara de penetrar en lo que conviene o no conviene a Dios mismo! 
Sin embargo, de hecho, no se trata exactamente de esto. La encar
nación conviene a Dios puesto que Dios se encarnó. La pretensión 
del teólogo es, afortunadamente, más humilde. Su fe, ávida de 
visión, aspira a descubrir razones, o al menos coherencias, armonías, 
y se pregunta cómo encontrar en la naturaleza de Dios alguna supre
ma conveniencia de la encarnación.

Podría plantearse una cuestión previa: la de la posibilidad. 
Y  de hecho se la plantearon algunos teólogos de los siglos xii y xm  
anteriores a Santo Tomás.



El misterio de la encarnación

Pero al preguntarnos, con Santo Tomás, si conviene a Dios 
encarnarse, ya se da por supuesta la posibilidad de la encarnación.

La coherencia que busca aquí la teología encuentra un punto 
de apoyo magnífico en la tesis de la bondad: puesto que la bondad 
tiende por naturaleza a comunicarse, conviene a Dios, que es bueno, 
comunicarse de manera suprema a la criatura. Y  puesto que, por 
otro lado, la encarnación representa esta comunicación suprema 
de Dios a su criatura, ella «conviene» de manera suprema.

Se ve el alcance del argumento: el teólogo no busca una nece
sidad, sino una conveniencia. No hay necesidad ninguna para Dios 
de encarnarse. Dios es libre. Pero esto conviene a su infinita bondad. 
Puesto que «el bien es difusivo de sí mismo», no existe manera 
mejor para Dios de hacer resplandecer su bondad que darse a su 
criatura tanto como ello es posible, es decir, encarnándose.

Demos un paso más. Hasta aquí hemos considerado solamente 
la naturaleza de Dios. Veamos ahora la criatura humana a la que 
Dios quiere unirse.

Tenemos que el hombre pecó y que esta miseria del pecado soli
cita de una manera especial la bondad y la misericordia de Dios. 
Convenía que Dios levantara al hombre caído. Esto convenía de una 
manera particular a Dios que, de este modo, hace brillar su miseri
cordia y su sabiduría; pero esto convenía también al hombre que 
es capaz de cambio, de progreso, de arrepentimiento, de perfeccio
namiento, que puede ser levantado. Hubiera convenido menos, 
o nada, que Dios asumiera una naturaleza angélica, que no es suscep
tible de perfeccionamiento o de términos medios: el ángel se opone 
a Dios inmediatamente por un pecado mortal, o conserva con toda 
perfección su estado de gracia; en él no se da pecado venial; perma
nece fijo en su elección. Esto convenía, finalmente a la perfección 
del universo, del que el hombre es, en cierto modo, el coronamiento.

Sin duda, Dios tenía muchas maneras de levantar al hombre 
y salvarle. La encarnación era una de estas maneras. No era nece
saria. No hubiera habido injusticia en que Dios perdonase sin exigir 
una satisfacción. Pero si quería una justicia que satisficiese ex con
digno, condignamente, entonces era preciso que Dios se hiciese 
hombre. Por la encarnación, la salvación que Dios realiza hace res
plandecer no sólo su misericordia sino también su suprema justicia 
y la dignidad a la que quiere elevar al hombre al cual concede el poder 
de redimirse él mismo. De este modo la encarnación es necesaria 
para esta redención perfecta que Dios ha decretado y  que puede 
formularse a sí: no existe perdón sin satisfacción de parte del hombre.

¿Quiere decir esto que si el hombre no hubiera pecado, Dios 
igualmente se hubiera encarnado? Cuestión candente y que las 
disputas de los teólogos a partir de Duns Escoto han enconado consi
derablemente. Ruperto de Deutz, en el siglo x ii, respondía afirma
tivamente. Alberto Magno, en el siglo x m , se inclinaba también 
en este sentido. San Buenaventura expone las razones en pro y en 
contra y ^finalmente dice que no. Santo Tomás de Aquino duda; 
en su comentario a San Pablo, responde que es una cuestión vana,
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«puesto que Dios ordena que las cosas debían ser hechas del modo 
que han sucedido. Nosotros no sabemos lo que hubiera ordenado si 
no hubiera previsto el pecado, y no obstante las Escrituras parecen 
indicar que no se hubiera encarnado si el hombre no hubiera pecado, 
cosa que yo más bien me inclino a pensar» (In 1 Timot i, 15).

De hecho, hasta el siglo x m , el pensamiento de los escritores 
sagrados, de los padres, de los teólogos, parece unánime. Las Escri
tu ra  nos presentan a Jesús como el que viene a salvarnos. Cf. Le 5, 
32; 19,10; Mt 18 ,11; Ioh 3 ,17 ; Gal 4, 5; 1 Tim 1,15 . El motivo 
por el cual, de hecho, Dios ha venido, es, por tanto, nuestra salvación.

Santo Tomás de Aquino no dice otra cosa. Sólo Dios puede 
darnos a conocer el motivo de su don supremo, y este motivo nos 
lo da a conocer y nos lo muestra por su obra misma, que es nuestra 
redención. Pero el que el Verbo se haya encarnado para salvarnos 
no se opone a que El sea el fin y coronamiento de todo lo creado. 
Cualquiera que sea el motivo particular por el cual se ha hecho 
hombre, desde el momento que ha venido, El es evidentemente el fin 
de toda la creación. Pudo haber venido sin motivo alguno, o por cual
quier otro motivo, y hubiera sido igualmente el fin de la creación, 
pero nada nos asegura que en esas circunstancias hubiera venido 
igual. Esto depende de su libre voluntad.

Duns Escoto por el contrario, y con él todos los escotistas 
—  prácticamente todos los franciscanos, que, en este punto se apartan 
de San Buenaventura— , afirma que la decisión de Dios es incon
dicionada. Cristo es querido absolutamente, porque Dios se ama 
y  desea ser amado por alguien que sea capaz de amarle tanto como 
Él es amable y que sea exterior a Él... Con esto los escotistas 
terminan por soltar el nudo encarnación-redención, tan fuerte en 
el Nuevo Testamento y en la teología tradicional, en favor de esta 
otra relación: creación-encarnación. Antes de ser redentora, la encar
nación es para ellos constitutiva de este orden creado en el cual 
Dios es amado lo más posible.

Esta tesis, por lo demás, tropieza con unas cuantas objeciones:
1. La falta de apoyo en la tradición. 2. Tiende a invertir el orden 
de valores entre la gracia santificante y la gracia de unión (lo más 
grande en el alma de Cristo no es su amor a D ios; la gracia habitual, 
de donde nace este amor, deriva ella misma de la gracia de unión).
3. Tiende a hacer de la redención y la cruz un oficio secundario.
4. Presenta un hombre Dios separado del género humano, mientras - 
que Dios se comunica totalmente y Cristo es Cabeza de todos los 
hombres. 5. Es una tesis a priori de lo que nos es conocido sola
mente por los dichos y los hechos de Dios.

Por otra parte, es preciso sostener con los escotistas y los tomistas 
(contra una interpretación falsa y estrecha del tomismo) que:
1. Cristo es quien recibe de Dios el don más grande, quien es más 
amado por Él y  quien le tributa el culto y el amor supremos. 2. Cristo 
es fuente de todas las gracias para los elegidos, cuya santidad redunda 
en gloria suya. 3. Cristo es causa (ejemplar, eficiente, final) de 
nuestra predestinación. 4. Cristo es fin del orden de la gracia.
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Sobre estas cuestiones léase la magistral exposición del padre 
C h . V. H e r ís , Le motij de l’ Incarnation, Auxerre, 1939.

12. Demora de la encamación.
¿ Si Dios ha venido para salvarnos, por qué ha venido tan tarde ? 

¿ Y  ahora que ha venido, por qué hemos de esperar siglos para 
que la salvación sea universalmente manifestada en su gloria? Tales 
son las cuestiones del tiempo de la salvación que se plantean aquí.

Por lo que toca al tiempo anterior a la venida de Cristo, la teolo
gía halla una respuesta en las Escrituras (especialmente Gal 4, 4: 
«Cuando llegó la plenitud de los tiempos») y explica esta demora por 
el principio de la preparación necesaria del género humano y, corre
lativamente, de la pedagogía divina.

En cuanto al tiempo después de Cristo, los escritores neotesta- 
mentarios lo consideran frecuentemente como un tiempo de arre
pentimiento («Arrepentios porque el Reino de Dios está cerca»). 
Corresponde a la teología compaginar este tema del arrepentimiento 
con el de la demora de la manifestación. El tiempo concedido a la 
Iglesia es un plazo dado a los hombres para que puedan arrepentirse 
y volver a Dios por medio de Cristo.

¿Pero qué significado tiene el universo después de Cristo? San 
Pablo dice: «Las criaturas están sujetas a la vanidad..., con la 
esperanza de que también ellas serán libertadas de la servidumbre de 
la corrupción para participar en la libertad de la gloria de los hijos 
de Dios» (Rom 8, 20-21). ¿Cuál es, por tanto, la significación actual 
del mundo material del que nosotros nos servimos? ¿Todo ha de ir 
a parar al fuego ? ¿ El trabajo de los cristianos empeñados en los que
haceres temporales no tendrá otro fin que ir a aumentar o a completar 
el volumen de lo que ha de perecer en el diluvio del fuego ? A  este 
respecto puede leerse: Incarnation et transe endance, por P. A . L iégé 
(en suplemento de «Équipes enseignantes», tercer trim., 1952-1953, 
p. 3-7) donde se sacan algunos principios simples a propósito de un 
asunto que lo es menos.

El misterio de la encarnación

B ibliografía

Remitimos al capítulo siguiente para la bibliografía fundamental sobre 
el hecho histórico de Cristo, y  sobre la vida de Jesús. Solamente damos aquí 
las obras que se refieren al misterio de la encarnación, es decir el misterio 
de la unión de las dos naturalezas en una persona.

Sobre los orígenes de la historia del dogma de la encarnación:

J. LEBRETftN, Histoire du dogme de la Trinité, Beauchesne, París 1910-1928, 
t. 1 y  ir.

L. d e  G randm aison , Jesucristo, Barcelona, 1932.
Consúltese también la enciclopedia Le Christ, Bloud et Gay, París 1932; 

y las obras de patrología e historia de la Iglesia.
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Desde el punto de vista exegético, hemos de mencionar en particular:
B. A l l o , Le scandale de Jésus, Grasset, París 1927; F. B r a u n , O ú est le 

probléme de Jesús, Gabalda, Paris 1932 y  Jésus, Historia y crítica, Cas- 
terman, Tournai; M. M. L e p i n , L e Christ Jésus, su existencia histórica 
y  su divinidad, Bloud et Gay, París 1929; A. L e m o n n y e R, Notre Christ, 
Desclée, París 1914; J. G u it t o n , Le probléme de Jésus, divinidad y  resu
rrección, Montaigne, París.

Sobre la teología propiamente dicha de la encarnación:
S a n t o  T o m á s  d e  A q u in o , De la encarnación, tomo x i  de la edición bilingüe 

de la Suma Teológica con introducciones y  notas, B A C, Madrid 1 9 5 7 - 
H. B o u e s s é , Le Sauveur du monde, 2. Le mystére de l’Incarnation, Col. «Doc

trina sacra», Colegio teológico dominicano, Chambéry 1953, t. iv.
C h . V . H er ís, Le mystére du Christ, Éd. du Cerf, París.
A. G a u d e l , Le mystére de l’Homme-Dieu, «Bibli. cath. des se. reí.», Bloud 

et Gay, París 1939, 2 vol.
P. S chw alm , Le Christ d’aprés saint Thomas d’Aquin, Lethielleux, París 

1910.
A. V o n ie r , La personnalité du Christ, Éd. d’En Calcat.
P. G a l t i e r , L ’unité du Christ, Beauchesne, París 1939.
F. M u g n i e r , Roí, prophéte, prétre avec le Christ, Lethielleux, Paris.
Y. d e  M o n t c h e u i l , Le Christ, Centre univ. catol., París 1944; Le{ons sur 

le Christ, Éd. de l’épi, París.
L. M. D e w a illy , Jésus-Christ, Parole de Dieu, Éd. du Cerf, París 1945. 
D. J o r e t , Par Jésus-Christ Notre-Seigneur, Desclée, París 192 5.

Sobre el conjunto de las herejías cristológicas:
T i x e r o n t , Histoiré des Dogmes, 3 vol., París, t. 1 (7 1915): Período anteniceno; 

t. II C1922) : del año 318 al 430; t. 111 (T912): del 430 al 800.
En Le Christ, Encyclopédie populaire des connaissances religieuses, bajo 

la dirección de G. Bardy y  R. Tricot, París 1935. Principalmente en las páginas 
393-415; Le dogme christologique du 11 au iv  siécle, por G. Bardy; p. 416-440: 
Les grandes controverses christologiques, por E. Amann.
A . G a u d e l , Le Mystére de l’Homme-Dieu, 2 vol., t. 1, p. 162-173; t. 11, 

p. 6-50, París 1939.

Sobre un período bastante mal conocido, véase la obra reciente de H. de 
R ie d m a t t e n , O. P., Les Actes de Paul de Samosate. fítude sur la christologie 
du 11 au iv  siécle, Friburgo (Suiza) 1952.

Sobre las herejías en particular:
Los artículos del D TC.
G. B ardy, Paul de Samosate. Étude historique, ed. refundida (cf. la crítica 

de Riedmatten), Lovaina y París 21929.
G. V o i s i n , L ’apollinarisme, Lovaina y París 1910.
M. J u g i e , Nestorius et la controverse nestorienne, París 1912.
N e s t o r io , Le livre d’Héraclide de Damas, trad. franc. por F. Ñau, París 1910. 
J. L e b o n , Le monophysisme sévérien, Lovaina 1909.

Sobre la reciente controversia en torno al «baslismo», véase la bibliografía 
m u y  completa recogida por D . D ie p e n , «Revue Thomiste» (1949) 431, nota I.

Exposición favorable de la cristología del padre D e o d a t o  d e  B a s l y  por 
A. G a u d e l , La Théologie de l’Assumptus Homo, «Revue des Sciences Reli
gieuses», 1937 y  1938.

(Lista de su obras por D . D ie p e n , «Revue Thomiste», 1949, p. 4 3 3 -4 3 4 )-
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R e f l e x i o n e s  y  p e r s p e c t i v a s ................................................................................................... 1 18

B ib l i o g r a f í a  ..................................................................................................................................... 122

Hemos considerado en el primer capítulo, el misterio del hombre 
Dios, es decir, el misterio de una persona —  la persona de Cristo — ■ 
que es a la vez hombre y Dios. Este estudio, de alguna manera 
fuera del tiempo y de la historia, no es suficiente. El Verbo se hizo 
carne y habitó entre nosotros. Tiene una historia. Debemos seguirle 
ahora en el camino de su vida terrena, desde su concepción hasta 
su resurrección, y hasta el momento en que consuma junto al Padre 
la obra de nuestra salvación.

1. La concepción.
Lo que ha sido concebido en el seno de María no lo ha sido 

de un hombre, sino del Espíritu Santo. La afirma San Lucas cuando 
nos relata el diálogo del ángel Gabriel y de María en el momento 
de la anunciación. Después que el ángel hubo anunciado a María su 
concepción y su parto, ella respondió: «¿Cómo se hará ésto, pues 
yo no conozco varón?» (Le 1, 34). María, en efecto, había decidido 
permaneefer virgen toda la vida para el Señor Dios. Y  el ángel 
le respondió: «El Espíritu Santo vendrá sobre ti, y la potencia
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del Altísimo te cubrirá con su sombra». El Espíritu Santo toma 
la iniciativa; a Él corresponde la obra de la encarnación. No decimos, 
sin embargo, que el Espíritu Santo es el padre de Jesús o que es 
el esposo de la Santísima Virgen María. La Escritura no dice seme
jantes cosas y ella es nuestro guía en este misterio. El Padre de 
nuestro Señor Jesucristo es Dios Padre.

Siendo la obra de la encarnación una obra exterior a Dios, las tres 
personas tienen en ella necesaria e igualmente su parte cada una 
según su orden. Hay que decir más aún, que su operación es indivi
sible. Las tres personas hacen que la naturaleza humana sea unida 
al Verbo de Dios en el seno de María. Sin embargo, apropiamos 
nosotros la encarnación al Espíritu Santo, porque es costumbre 
de la Escritura atribuirle las obras de vida, de poder y de milagro. 
Es, por apropiación, la fuente de la vida. Esto no quiere decir que 
no lo sean el Padre y el Hijo. Quiere decir que lo es de una manera 
original, particular, que se nos escapa todavía, pero que el saberlo 
nos conduce ya al conocimiento familiar e íntimo que de Él tendre
mos en la eternidad.

2. El nacimiento.
Es el mismo misterio bajo otro aspecto. El Verbo contrae un 

segundo nacimiento. El primero es eterno, divino, espiritual; no tiene 
antes ni después, principio ni fin. El segundo es temporal y según 
la carne. «Nació según la carne — dice San Cirilo de Alejandría 
en un texto (ep. 4) canonizado en el Concilio de Éfeso ( ia parte, 
cap. 8) — , porque por nosotros y por nuestra salvación ha unido en su 
persona lo que era humano y ha nacido de mujer». Aunque no hay 
más que una persona en Cristo, se debe decir que tiene dos naci
mientos pues tiene dos naturalezas.

Los teólogos se han preguntado si se podría decir que haya en 
Cristo «dos filiaciones». Esta expresión parece, en efecto, tener 
un sabor nestoriano y  es preciso analizarla. Lo haremos distin
guiendo el sujeto de la filiación y su causa. Si consideramos ebsujeto, 
o término, de la filiación, es decir, de la doble relación, al Padre 
y a María, hay que decir que es absolutamente único. En este sentido 
no hay más que una filiación pues no hay más que una única persona 
engendrada, eternamente por el Padre, temporalmente por María. 
Si, al contrario, consideramos la causa de la filiación, hay dos filia
ciones, como hay dos naturalezas. Lo mismo, por ejemplo, que un 
padre de familia que añadiera a sus propios hijos otros hijos adop
tivos, tendría dos «paternidades».

Todavía hay que precisar, que la relación de la filiación que va 
de Jesús al Padre es una «relación de razón» (cf. el léxico) y no 
una relación real, pues toda relación que se aplique a Dios por una 
razón temporal no pone en Dios nada real. Pero Jesús puede ser 
llamado realmente Hijo de María porque María es realmente su 
madre (la maternidad de María implica una relación real de ella 
a Jesús). Por lo mismo que Dios es llamado realmente Señor por 
el hecho de que las criaturas le están realmente sometidas.
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No se puede poner en duda la realidad física y biológica del mis
terioso nacimiento de Jesús. La Santísima Virgen puede ser llamada 
verdaderamente madre de Dios porque da a luz, si así puede hablarse, 
a Dios mismo. El que no dé a Dios más que la naturaleza humana, 
y no evidentemente su divinidad, no impide que deba ser llamada 
madre de Dios, pues la maternidad, como recíprocamente la filiación, 
se atribuye a la persona (y no a la naturaleza) y aquí no hay sino 
una sola persona en dos naturalezas.

La misma gracia de unión que, en la encarnación, hace hombre 
al Verbo de Dios, hace a María su divina madre. Y a  hemos visto 
las consecuencias de esta gracia de unión en Cristo (capítulo i ) ; 
veremos lo que resulta en María de su maternidad divina (capí
tulo iv).

3. La epifanía.
La salvación que nos ha traído Jesucristo pertenece a todos los 

hombres, cualquiera que sea su condición. Por eso conviene que 
el nacimiento de Jesús, por humilde que sea, se manifieste inmedia
tamente a los representantes de todos los pueblos y  de todas las con
diciones: judios y paganos, reyes y pastores. «Los pastores eran 
israelitas —  dice San Agustín — , los magos, gentiles (es decir, habi
tantes de las naciones paganas). Aquéllos eran vecinos, éstos habitan
tes de regiones lejanas. Unos y otros vinieron a unirse a la piedra 
angular» (Sermón 202 sobre la epifanía).

4. La circuncisión.
Santo Tomás de Aquino descubre nada menos que siete razones 

por las que Cristo quiso someterse a la circuncisión : 1. Para mostrar 
¡a realidad de su carne humana contra los heresiarcas (maniqueos, 
apolinaristas, valentinianos). 2. Para aprobar la circuncisión insti
tuida en otro tiempo por Dios mismo. 3. Para demostrar que era 
de la raza de Abraham, quien había recibido la orden de la circun
cisión en señal de su fe en Cristo. 4. Para impedir a los judíos 
el pretexto de no recibirle si Él no hubiese sido circuncidado. 5. Para 
recomendarnos, con su ejemplo, la virtud de la obediencia; por 
lo mismo quiso ser circuncidado al octavo día como prescribía la ley.
6. Porque habiendo querido revestirse de la carne de pecado, o al 
menos de su semejanza perfecta, no quería rechazar el remedio por 
el que solía ser purificada esta carne de pecado. 7. Para librar a los 
demás del yugo de la ley, tomándolo sobre sí mismo, según esta frase 
del apóstol San Pablo: «Dios envió a su Hijo formado bajo la ley, 
a fin de libertar a los que están bajo la ley» (Gal 4, 4-5).

Dg manera más general, Cristo quiso nacer bajo la ley a fin de 
rescatar a los que estaban bajo ella y para que la justificación 
de la ,ley se «cumpliera» en sus miembros. Por esto quiso también 
ser presentado en el templo y que su Madre cumpliese las observan
cias de la ley, cuarenta días después del nacimiento, aunque a ella
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no le obligaba porque no debía ser purificada de ninguna mancha. 
Puesto que Jesús no había venido a triunfar de los enemigos de 
Israel con toda clase de prodigios, sino a rescatar a los pecadores 
por su paciencia y su muerte, convenía que se conformase hasta 
la muerte con los usos piadosos de los israelitas.

5. El bautismo.
Cada misterio de Cristo lleva consigo una enseñanza y una gracia. 

Su bautismo no es una excepción.
La liturgia misma (vigilia pascual) señala que Cristo, al descen

der al Jordán, ha santificado todas las aguas con las que nosotros 
mismos hemos de ser bautizados. De una manera más general, Cristo, 
al querer ser bautizado, ha querido consagrar el bautismo.

Conforme al símbolo primitivo, las aguas son la sede del Dragón, 
esto es, del Maligno, del príncipe de la muerte y de las potestades 
de las tinieblas. Cristo, al descender a las aguas, aplastó simbólica
mente al Dragón y venció proféticamente la muerte (y con ella 
el pecado cuyo tributo es).

El bautismo que Juan administraba, lleva consigo también otras 
lecciones: Cristo se manifiesta como Hijo de Dios, lleno del Espíritu 
Santo en el momento de su bautismo; Cristo nos da ejemplo, y nos 
acostumbra al bautismo, al mismo tiempo que acredita oficialmente 
la misión profética y preparatoria de Juan Bautista. Una homilía 
(sobre Ioh 3, 24) de Escoto Erígena, dice muy bien que «se puede 
comparar el provecho que sacan los catecúmenos de la enseñanza 
de la fe antes de su bautismo, al bien que procuraba el bautismo de 
Juan antes del de Cristo. Juan predicaba la penitencia, anunciaba 
el bautismo de Cristo, y  atraía al conocimiento de la verdad que se 
había manifestado en el mundo; paralelamente los ministros de 
Cristo, que comienzan por enseñar, señalan luego los pecados y pro
meten su remisión en el bautismo de Cristo».

El bautismo de Juan sólo era preparatorio. No era el bautismo 
en el Espíritu que Cristo venía a traer. Así, los que habían recibido 
el bautismo de Juan debieron ser bautizados de nuevo después de 
la resurrección (cf. Act 19, 1 ss). En resumen, si Cristo quiso recibir 
un bautismo de que manifiestamente no tenía necesidad, fue para que 
los hombres se acercasen al bautismo del que tienen absoluta nece
sidad. «Que nadie se sustraiga al baño de la gracia, dice San Am
brosio, pues Cristo no se sustrajo al baño de la penitencia» 
(In Le  3, 21).

6. La vida cotidiana de Jesús y su conducta.
El Verbo se hizo carne y habitó entre nosotros. ¿Cómo se ha 

comportado frente a la sociedad, a la ley, a las costumbres ? ¿ Prefirió 
la vida solitaria a la vida pública o viceversa ? ¿ Buscó las austeri
dades o llevó una vida sencilla sin austeridades ? ¿ Buscó la pobreza 
o la comodidad? Evidentemente hay que acudir al Evangelio para
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buscar respuesta a estas preguntas. Una vez en posesión de estas 
respuestas, el creyente, siempre ansioso de entender, propondrá 
algunas «razones».

Vemos que, salvo raras manifestaciones, en su nacimiento y en 
el templo, Cristo llevó una vida oculta hasta su bautismo por Juan 
que inaugura su vida pública; que esta misma vida pública comienza 
con un retiro de cuarenta días en el desierto, y que es interrumpida 
de vez en cuando por momentos de soledad; nuestro Señor, dice 
San Isidoro, tenía tres clases de refugio: «la barca, la montaña, 
el desierto, a uno de los cuales se retiraba cada vez que se veía 
acosado por la multitud» (De vet. et nov. test., q. 36, n.° 50). Vemos 
que Jesús llevó una vida de castidad perfecta, guardando la conti
nencia y proponiendo a los demás hacer lo mismo (Mt 19, 12), y, sin 
embargo, no parece haber llevado una vida especialmente austera. 
Juan el Bautista «iba vestido de pelos de camello, ceñía sus riñones 
con un cinturón de cuero y se alimentaba de langostas y miel 
silvestre» (Mt 3,4); vino «sin comer ni beber» (Mt 11,18), mientras 
que «el Hijo del hombre comía y bebía y se dijo de É l: es un comilón 
y un bebedor de vino, amigo de publícanos y gentes de mala vida» 
(Mt 11, 19). Compartió la mesa no sólo de los «perfectos» sino 
también de los pecadores: «estando Jesús sentado a la mesa en casa 
de Mateo, gran número de publícanos y pecadores vinieron a sentarse 
con Él y sus discípulos» (Mt 9,10), y  aceptó igualmente la invitación 
de Simón el fariseo de ir a «comer con él» (Le 8, 36), lo mismo que 
la invitación de presentarse a las bodas de Caná y a participar en 
ellas.

Extrañaba que los discípulos de Juan Bautista y los fariseos 
ayunasen mientras que ni Él ni sus discípulos ayunaban (Mt 9, 14; 
Me 2, 18; Le 5, 33). Sin embargo, ayunó después de su bautismo 
«durante cuarenta días y cuarenta noches» (Mt 4, 2) en el desierto. 
No llevó una vida «confortable», aunque parece haber querido guar
dar en esto cierta mesura. En el grupo apostólico había una bolsa 
de la que estaba encargado Judas (Ioh 13, 29); también había algunas 
mujeres que les «asistían con sus bienes» (Le 8, 3). En fin, a Jesús 
le gustaba retirarse de vez en cuando junto a sus amigos de Betania 
(Le 10, 38; Me 11, 11; Mt 21, 17). Vemos que Jesús se conforma 
en todo a las prescripciones de la ley mosaica, enseñando además 
que «no ha venido a abrogarlas, sino a cumplirlas» (Mt 5, 17), y que, 
con todo, en algunos casos se conduce como si estuviese por encima 
de la le y : por ejemplo, cura en día de sábado (Me 3,4-5; Le 14, 3-4; 
Ioh 5, 9), deja a los discípulos arrancar espigas en sábado (Mt 12, 1; 
Me 2, 23; Le 6 ,1), corrige el concepto legalista de los discípulos 
sobre los alimentos puros e impuros (Mt 15, 11), se justifica pública
mente de su actitud respecto al sábado (Ioh 7, 23) y, a pesar de esto, 
los fariseos le consideran como hombre que «no observa el sábado» 
(foh.-y. 6).

La explicación, en cuanto podemos alcanzarla, de estas diversas 
actitudes, consiste en buscar la finalidad que se proponía nuestro 
Salvador, esto es, su misión, pues es ésta la que le asigna su fin.
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Él mismo nos dice que vino «para dar testimonio de la verdad» 
(loh 18, 37) o para predicar (Le 4, 18 y 43; Ioh 6, 49). Es evidente 
que ni la predicación, ni la enseñanza, ni el testimonio son compa
tibles con una vida solitaria. Era necesario que se le pudiese oír, que 
se pudiese sacar lecciones de sus gestos y de sus actitudes, que se 
pudiese observar el género de vida que llevaba y tomar ejemplo de 
ella, que se pudiese ser alcanzado por sus milagros que venían a con
firmar su doctrina y su testimonio. Sin embargo, Cristo no se mani
fiesta siempre en público; se retira a veces con sus apóstoles, ya para 
tomar algún descanso y reponerse (Me 6, 31), ya para orar (Le 6, 22), 
ya, así lo parece, para huir de las alabanzas de los hombres (Mt 5, 1). 
Todo esto también era para instrucción nuestra.

Cristo vino además para salvar a los pecadores (cf. 1 Tim 1, 15). 
La vida pública convenía mejor a este fin que la vida retirada 
y oculta. Como un buen pastor que va a buscar por sí mismo la oveja 
extraviada, como un buen médico que se desplaza para visitar a su 
enfermo, nos da el ejemplo de la verdadera solicitud.

Pero no sólo trataba de curarnos, Jesús quiso llevarnos de nuevo 
al Padre (cf. Rom 5, 2). Este propósito exigía también que Jesús 
viviese entre los. hombres y los atrajese dándoles confianza.

Si nuestro Salvador no llevó la vida ascética de Juan el Bautista, 
fue para amoldarse en todo a la manera de vivir de los judíos. 
Era muy conveniente que, el que venía a conquistar las almas, se 
hiciese, según la palabra del Apóstol, «todo para todos» (1 Cor 9, 22), 
de otro modo sería tenido como un extranjero entre aquellos que 
deseaba atraer a su ejemplo. Beber y comer no son cuestiones 
tan esenciales a la salvación que deban sacrificarse a este principio 
pastoral; por el contrario, dice San Pablo, «el reino de los cielos 
no consiste en beber y comer» (Rom 14, 17). Reside en «la justicia, 
la paz y el gozo en el Espíritu Santo» (ibid.). Valía más dar el 
ejemplo de esta perfecta dulzura que el de los ejercicios de ayuno 
y abstinencia, prácticas que habrían podido ser mal comprendidas. 
Pero Jesús no las desprecia. Quiso que su discípulo el Bautista 
brillase por su ayuno, su abstinencia, sus austeridades de todas clases, 
y Él mismo dio ejemplo de las mismas al principio de su vida pública.

No hizo lo mismo con la pobreza. No corría peligro aquí de ser 
mal comprendido, mientras que la riqueza habría podido engañar 
mucho sobre el propósito de nuestro Salvador. Por tanto, quiso ser 
lo más perfectamente pobre posible. El Hijo del hombre «no tenía 
una piedra dónde reposar su cabeza» (Mt 8, 20). Ni siquiera tiene 
con que pagar el impuesto para sí y para su apóstol, y tiene que hacer 
un milagro para proporcionarse la moneda indispensable (Mt 17, 2$). 
Quiere qué sus apóstoles se vean totalmente libres frente a los bienes 
del mundo, y les manda no poseer «ni oro, ni plata, ni moneda alguna 
en su cinturón, ni alforja para el camino, ni dos túnicas, ni calzado, 
ni bastón» (Mt 10,9-10). Mostraba con esto que no era el poder 
del dinero, sino sólo el poder del Espíritu el que daba crédito y eficacia 
a su misión y la de sus apóstoles; no dejaba creer que sus apóstoles 
predicaban por ambición y les daba una plena libertad de espíritu
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al ordenarles el desprendimiento. La bolsa de Judas debía estar bien 
poco abastecida, y él mismo se desvió del espíritu del Señor, antes 
de su traición, por su codicia (Ioh 12, 6). En cuanto a las dádivas de 
las santas mujeres, permitían providencialmente a los apóstoles vivir 
conforme a una costumbre en uso entre los judíos, sin renunciar 
a la pobreza. Si, no obstante, estos regalos hubieran podido dar lugar a 
sospecha, los apóstoles los habrían rehusado, como San Pablo, que 
tenia el Espíritu de Cristo y seguía sus consejos, quiso hacerlo 
(2 Cor 11, 7-9).

Tocante a su actitud frente a la ley, Cristo nos la ha indicado 
diciendo: «No penséis que he venido a abolir la ley o los profetas; 
no vine a abrogarlos, sino a cumplirlos» (Mt 5, 17). Así quita 
a los judíos una ocasión de calumniarle. Pero al mismo tiempo, 
la ley halla en Él su término, su corona, su última razón de ser: 
«Dios, dice San Pablo, envió a su Hijo, nacido bajo la ley, para 
redimir a los que estaban bajo la ley» (Gal 4, 4-5). Las aparentes 
derogaciones que los judios denunciaban (curaciones en sábado, coger 
espigas en día de sábado), se justifican en nombre de la ley misma, 
pues el precepto no prohibía lo que era necesario hacer para v iv ir: 
«Cada uno de vosotros ¿no desata en sábado al buey del pesebre 
o al asno para darle de beber?» (Le 13, 15). Más aún: «¿Quién de 
vosotros si su asno o su buey cae en un pozo no le saca en día 
de sábado?» (Le 14, 5). Respecto a los alimentos no son por su 
naturaleza ni puros ni impuros, o más bien son todos puros. Si se 
les llama impuros es en virtud del sentido que se les atribuye en 
una coyuntura dada; no debe tenerse apego a las observancias que 
han perdido todo su significado.

7. La tentación.
Cristo inaugura su vida pública por el bautismo en el cual se 

ha manifestado como Hijo de Dios. Después se retira al desierto, 
«conducido por el espíritu» (Le 4, 1), «para ser tentado allí por 
el diablo» (Mt 4, 1). ¿Por qué esta tentación, al principio de su 
misión, en el desierto ?

La intención de los evangelistas parece ser totalmente _ clara. 
Existe un paralelismo manifiesto entre 1a. escena de la tentación de 
Cristo inaugurando su carrera de Mesías y la escena de la tentación 
de Adán inaugurando la historia humana. A l ser vencido el primer 
Adán «el mundo entero yace bajo el poder del Maligno» (1 Ioh 5,19). 
Cristo viene como un segundo Adán para rehacer la historia humana, 
o al menos para reconstruirla sobre nuevas bases, desatando el lazo 
original entre el mundo y Satanás y destronando a este último. 
Por esto su entrada en la lucha comienza por un combate singular 
contra Satanás, primicias de una lucha que no terminará hasta la 
mueftte de Cristo. «Satanás —  explica el padre Lagrange — ■, es el dios 
de este mundo (2 Cor 4, 4); gobierna sobre los reinos de la tierra de 
los que puede disponer. V e surgir un adversario que se declara Hijo 
de Dios, y  que va, por tanto, a trabajar para su reino. A l momento
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intenta parar el golpe, poniéndole, primero quizá sin él saberlo, 
después abiertamente, en contradicción consigo mismo. Ahora bien, 
queda vencido; no que haya sido destruido su imperio, pero no 
ha podido impedir que Jesús emprenda su obra según los designios 
de Dios y  en las disposiciones que quiere»

Jesús se retira al desierto porque éste es el lugar clásico de 
las luchas con los espíritus malos. Su gesto es pues significativo. 
En los lugares habitados tienen asiento otros géneros de tentaciones. 
¿ Cómo se ha de entender esta tentación ? Los evangelistas sugieren 
una situación muy concreta: Jesús ayuna, tiene hambre, viene 
el diablo y le habla. Tal vez no pueda condenarse la opinión de una 
«visión interior», pero minimiza la tentación, y  el Evangelio parece 
indicar otra cosa. Es una tentación que se ofrece a la mirada, al en
tendimiento, a la imaginación. Parece más conforme al texto que 
el diablo se apareció a Cristo en forma humana y le habló como 
un hombre a otro hombre. Es muy digno de notarse que la sugestión 
sea totalmente exterior. Una mala sugestión no podía partir del alma 
de Jesús, ya que la tentación de la carne implica siempre cierta 
connivencia del alma con el pecado (al menos la tentación que se 
expresa, no en un deseo y en una inclinación natural que Cristo podía 
tener, sino en un deseo y una delectación contrarios a la razón). 
Jesús es, pues, probado exteriormente: por toda clase de palabras, 
imágenes, sugestiones, el diablo trata de arrastrarlo a sus propósitos.

La primera tentación es la del hambre. Pero es un ejemplo típico. 
«Satán pide al Hijo de Dios que remedie sus necesidades por su 
poder natural. Era el primer paso tan sólo. ¿ Por qué someterse luego 
a necesidades más duras que buscar su alimento, aceptar las fatigas 
del camino, los malos tratos de los escribas, todo lo que preocupa 
y hace sufrir al hombre ordinario? Según eso Jesús no habría bebido 
el cáliz al fin. Pero corta en seco: comer y beber no lo es todo 
en el hombre y  no valen tal desviación en los caminos humanos. 
Es necesario para todo esto, incluso para el vestido, confiarse a la 
Providencia (Mt 6 , 25 ss)» 2.

La segunda tentación es más burda. El diablo lleva a Jesús sobre 
el pináculo del templo. No se ha de entender esta tentación como si 
Jesús se hubiera subido sobre las espaldas del diablo o agarrado a su 
brazo... «Si Jesús había seguido al demonio por los aires, ¿qué podía 
significar la invitación de tirarse desde una altura de algunos cientos 
de metros? Jesús habría cedido ya al deseo de Satán» 3. El diablo 
conduce a Jesús sencillamente a Jerusalén y hasta el pináculo del 
templo. Y  le tienta utilizando de nuevo una palabra de la Escritura, 
sugiriéndole seducir al pueblo con espectáculos prestigiosos. Es la 
tentación perpetua de los que «exigen milagros» (1 Cor 1, 22) o que, 
inversamente, quieren seducir las imaginaciones por medio de prodi
gios. El reino de Dios no viene de esta manera y no se debe tentar 
al Señor. * *

1 En Évangile selon Saint Matthieu, 1941, p. 63.
* L agrange, o. c., p. 64.
8 Ibid., p. 66.
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Entonces el diablo juega el todo por el todo. Conduce a Jesús 
sobre una montaña elevada y le ofrece en contrato todos los reinos 
de la tierra. Pero la misión de Jesús no es reinar en la forma y con 
la pompa de Satán, consiste «en proceder siempre y en todo por la 
adoración de Dios solo» 4.

Así, Cristo, que había de vencer nuestra muerte por la suya, 
quiso también vencer nuestras tentaciones por las suyas. Se mostró 
como un pastor complaciente, tomando sobre sí el sufrir igualmente 
nuestras tentaciones, excepto el pecado, y nos dio, al triunfar sobre 
ellas, el poder de vencerlas a nuestra vez, pues por la fuerza que Él 
nos comunica las superamos. Con Él podremos siempre vencer 
en lo sucesivo. Además, nos dio el ejemplo de su humildad y de su 
paciencia. No quiso vencer al demonio por las armas ni por el poder 
exterior, sino mostrándose más fuerte que él, en el terreno de la justi
cia, de la verdad, del amor, de la humildad, o cuando menos mostrán
dose fuerte allí donde él no presentaba más que debilidad o nada. 
Convenía que el que iba a enseñar en adelante los caminos de Dios 
manifestara desde el principio tal virtud.

Es notable que el orden dé las sugestiones o de las tentaciones 
concebido por el diablo, corresponda tan hábilmente a nuestras debi
lidades y tan manifiestamente a las tentaciones que sufrió el primer 
Adán.

«No se propone a todos de la misma forma la sugestión de 
la tentación — dice Santo Tomás — ; sino que se comienza por pre
sentar a cada uno alguna de las cosas a las que se halla particular
mente apegado» (iii q. 41, a. 4). Habiendo ayunado Cristo durante 
cuarenta días y padeciendo hambre, Satán comienza por tentarle 
con la comida, esperando abrir por este lado la puerta a otras posi
bilidades de tentaciones relativas a su papel mesiánico y  a su persona. 
De la misma manera había tentado a Adán presentándole la fruta 
bella a la vista y gustosa al paladar del árbol prohibido, sugiriéndole 
en seguida que si consiente será como Dios, conocedor del bien 
y del mal. Pero hay una diferencia entre la tentación, de Adán y la de 
Cristo. Adán sufre la tentación; es Satán quien tiene la iniciativa 
y quien vence; Jesucristo va, Él mismo, al desierto antes que Satán; 
había venido para destronar a Satán. Toma la iniciativa del duelo 
gigantesco en que el Príncipe de las tinieblas y de la muerte será 
finalmente confundido.

8. La predicación.
A  propósito de la predicación de Cristo, la primera cuestión que 

se presenta es ésta: ¿Por qué Jesús quiso predicar sólo a los judíos 
y no a los paganos? Él mismo, en efecto, declara que no ha sido 
«enviado más que a las ovejas perdidas de la casa de Israel» 
(Mt 24).

La primera razón nos la da San Pablo al escribir: «Afirmo que 
Cristo, se puso al servicio del pueblo de la circuncisión, para mostrar

* Ibid., p. 64.
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que Dios es verídico, al cumplir las promesas hechas a sus padres» 
(Rom 15,8). Convenía que Cristo se presentase como el enviado 
para cumplir las promesas. Siendo fiel a ellas Jesús quitaba a los 
judíos toda posibilidad de calumnia y  toda excusa.

Sin embargo, estas promesas mismas tenían un sentido. Dios, 
que todo lo hace con número, peso y medida, había preparado durante 
siglos a su pueblo Israel instruyéndole en la fe del Dios único 
y verdadero, para que pudiese recibir la buena nueva de la salvación 
en el tiempo prefijado, y  luego comunicarla a las naciones paganas.

Era necesario, además, merecer el poder y señorío sobre los 
pueblos paganos. Este poder era, efectivamente, objeto de una lucha 
en la que Cristo debía obtener la victoria mediante la cruz (cf. Apoc 
2, 27 y 28; Phil 2,8  ss). Por esto Cristo no quiso predicar a los paga
nos antes de su Pasión; pero después de su resurrección dijo a sus 
apóstoles: «Id, enseñad a todas las naciones paganas» (Mt 28, 19).

Sabemos, sin embargo — y esto convenía perfectamente a su 
designio de salvación — , que Cristo no negó su doctrina y su salva
ción ni a los paganos ni a los samaritanos que halló a su paso sin 
buscarlos, tales como el centurión (Mt 8,10), la sirofenicia 
(Me 7,26), la cananea (Mt 15,22), la samaritana (Ioh 4,7 ss).

Pero ¿por qué Cristo quiso ser, según la frase de Isaías, «piedra 
de tropiezo y roca de escándalo» (Is 8, 14) hasta para su pueblo? 
¿ Por qué quiso ser severo contra los fariseos, los escribas, los jefes 
del pueblo, cuando venía a enseñar la dulzura y a proclamar la mise
ricordia y  la salvación?

Parece que la cuestión está mal planteada de esta forma. No hay 
que elegir entre misericordia y severidad, o al menos, si hubiera que 
elegir, habría siempre, como Jesucristo — ‘por ejemplo, a propósito 
de la mujer adúltera (Ioh 8, 11), o del buen ladrón (Lx 23,43)— , 
que optar por la misericordia. Pero el apóstol no debe traicionar 
nunca la verdad. Allí donde la verdad está en peligro, no es miseri
cordia, sino todo lo contrario, respetar el desorden establecido o la 
mentira, aun cuando sea mucho lo que haya que arrostrar. Vale más 
escandalizar que traicionar la verdad en la que reside la salvación 
y que engañar a los que ven que la mentira y el vicio parecen ser 
aprobados. Tampoco nuestro Salvador podía halagar, como ellos 
hubieran querido, los vicios de los fariseos y no se dejó influir por 
la advertencia de sus discípulos: «¿Sabes que los fariseos al oírte 
se han escandalizado?» (Mt 15,12).

Sobre la extensión de la doctrina de Cristo, su manera de presen
tarla, habría muchas consideraciones que hacer en teología. «Cristo 
habló abiertamente» (Ioh 18, 20), pero los discípulos no eran «capa
ces de llevarlo todo» (Ioh 16,12), y  no lo dijo todo, dejando al Espí
ritu de verdad el cuidado de hacer*oir lo que Él callaba (Ioh 16, 13). 
Cristo hablaba en parábolas para que no fuese despreciada la verdad, 
para que entendiesen los que tenían oídos para entender y los que 
tenían el corazón endurecido no despreciasen lo que, a su modo, 
habían entendido. «Su discurso, dice San Hilario, es tinieblas para 
los hombres carnales y su palabra es noche para los infieles» (In Mt
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cap. 20). El Señor no deja por eso a sus discípulos sin las explica
ciones necesarias cuando son oportunas (Mt 13, 36 ss).

Es muy digno de notarse en fin el que Cristo no haya escrito su 
doctrina. Nuestras Escrituras no son un Corán. La verdad que 
Cristo tiene que comunicarnos supera lo que puede escribirse, porque 
esta verdad es Él mismo. Por encima de todos los textos y de todas 
las palabras, es a Él mismo y en Él mismo, la palabra, a quien nos 
remiten todas las palabras que creemos. La diferencia con la anti
gua disposición está aquí de manifiesto; mientras que la ley antigua 
había sido escrita «en tablas de piedra» (2 Cor 3, 3), es ahora cuando 
se escribe, no con tinta, sino por el Espíritu de Dios viviente, sobre 
«las tablas de carne de nuestros corazones» (ibid.) la ley del Espíritu 
de vida.

9. Los milagros.
La primera tarea del teólogo es, también en esto, hacer el inven

tario del dato revelado, considerar simplemente lo que él presenta. 
Porque este inventario exige ya por sí mismo que se hagan algunas 
aclaraciones. ¿Vamos a poner, por ejemplo, las apariciones de Jesús 
resucitado entre los milagros? El bautismo de Jesús, el ayuno en 
el desierto, la entrada triunfal en Jerusalén, la curación imprevista 
de la hemorroisa, la predicción de la pasión, el agua y la sangre que 
manaron del costado de Cristo crucificado, los prodigios en el cielo 
y en la tierra después de su muerte, todos estos hechos sobrenaturales 
son de tipo bastante diverso.

Esta simple enumeración, nos hace ver que la categoría de «mila
gro» depende, en el Evangelio, de otro género más amplio que es 
el de «signo». Si no todos los signos presentados por Jesús son 
milagros, parece que todos los milagros obrados por Él tienen una 
significación. ¿Cuál? Ésta es la segunda cuestión a la que debe 
responder la teología. Antes de responder a ella vemos la gran 
ventaja que reportaría clasificar, por lo pronto, los milagros de 
Cristo, no por el objeto o personas que comprenden — milagros en 
el cielo (estrella de los magos, oscurecimiento del sol a la muerte 
de Cristo...), sobre los elementos (Jesús caminando sobre las aguas, 
la tempestad calmada, el agua convertida en vino, la moneda hallada 
en la boca del pez, la multiplicación de los panes), milagros sobre 
los animales y los seres vivos (pescas milagrosas, la higuera maldita), 
milagros sobre el cuerpo humano (curaciones y prodigios como 
el mutismo de Zacarías), milagros en que intervienen los ángeles 
(anunciación, aparición de los ángeles a los pastores, más tarde 
la tentación, luego la resurrección, después la Ascensión), milagros 
concomitantes a las apariciones de Cristo resucitado, etc. —  sino por 
el significado que encierran, o cuando menos, por las diversas inten- 
cionesfsde los evangelistas que los relatan. Es cierto que en este 
aspecto los milagros referidos por San Juan tienen gran importancia. 
San Juan no ha referido todos los milagros, sino solamente algunos 
que presentaban una enseñanza profética de alcance considerable:
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milagro del ciego de nacimiento, símbolo del bautismo; curación de 
un enfermo en la piscina de Betzata, otro signo de una resurrección 
espiritual; la multiplicación de los panes, milagro de orientación 
eucarística; las bodas de Caná, milagro profétíco anunciando la hora 
de la pasión y el bautismo; la sangre y el agua que manaron del 
costado de Cristo, símbolos sacramentales; la pesca milagrosa des
pués de la resurrección, donde San Juan mismo observa que se sacó 
ciento cincuenta y tres peces, cifra simbólica llena de significados.

Por otra parte, el mismo San Juan nos indica el sentido de los 
milagros de Cristo: «la manifestación de las obras de Dios» 
(Ioh 9,3). Las obras milagrosas que Jesús hace, dan testimonio 
de «que el Padre le ha enviado» (Ioh 5, 36). Son el sello divino de su 
misión porque por sus milagros, «Dios le ha marcado con su sello» 
(Ioh 6, 27). También Jesús declara: «Las obras que yo hago en 
nombre de mi Padre dan testimonio de mí» (Ioh 10, 25), «el Padre 
que mora en mí cumple las obras. Creedme. Y o  estoy en el Padre y 
el Padre está en mí. A l menos creedle a causa de las obras» 
(Ioh 14, 10-11) ; «si yo no hubiese hecho entre ellos obras que ninguno 
otro ha hecho, no tendrían pecado; pero ahora han visto y nos odian, 
a mí y a mi Padre» (Ioh 16, 24). Palabras de este estilo son nume
rosas en San Juan.

Podemos resumir esta enseñanza diciendo que Jesús obra sus 
milagros para confirmar su doctrina y para dar testimonio de su 
poder divino. Son el sello divino colocado sobre su palabra y sobre 
sus gestos proféticos. Nuestro Salvador no hace milagros simple
mente para impresionar las imaginaciones y responder a cierto deseo 
de lo maravilloso que poseen por naturaleza, hasta rechaza a aquellos 
que le piden milagros con este fin (Mt 16, 4), pero los hace para 
la salvación de las almas con el fin de confirmar en los creyentes la 
doctrina que oyen y el testimonio que Él les exige «reconocer».

Esto explica que nuestro Señor haga milagros en presencia 
de aquellos que tienen el corazón dispuesto a escucharle y  se niega a 
asombrar de este modo a los judíos que piden signos pero que tienen 
el corazón cerrado. Así se puede comprender que en Nazaret Jesús 
«no pudo hacer ningún milagro» (Me 6, 5). No por cierto que 
Jesús hubiera perdido la capacidad de hacer milagros, pues no dejaba 
de ser Dios, sino porque estos resultaban inútiles, sin fecundidad 
espiritual. Nunca los milagros son como los buscaban los judíos 
(1 Cor 1, 22), algo «maravilloso», que produce tal conmoción sobre - 
la imaginación y el psiquismo que inhibe de alguna manera la libertad. 
A l contrario, respetan la libertad de la fe y a ella precisamente se 
ordenan. Siempre es en la sola verdad divina en lo que creemos, 
es ella lo que buscamos, sobre la que nos apoyamos, y  los milagros 
están hechos para dar testimonio de que nos hallamos ciertamente 
en su presencia.

Existe a este respecto una diferencia importante entre la primera 
venida de Cristo, en la que la autoridad de Dios va siempre acom
pañada de la debilidad de la carne, y la segunda venida «con gran 
poder y majestad» (Mt 24, 30).
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Precisada así la finalidad de los milagros convendría conside
rar el tiempo y el lugar de los milagros de Cristo, las condiciones 
ervque fueron hechos, la manera, por decirlo así, como Jesús obraba.

El primer milagro que Jesús hace tiene lugar en Caná. Durante 
los treinta años de su vida anteriores a su bautismo, Jesús no hace 
milagros. El hecho corrobora lo que acabamos de decir sobre la fina
lidad de los milagros de Cristo: Jesús comienza a hacer milagros 
al mismo tiempo que comienza a predicar y a dar testimonio de su 
misión; los milagros atestiguan la verdad de su palabra y de su testi
monio. Convenía, por otra parte, que viviese largo tiempo sin hacer 
milagros para que quedase bien confirmada la realidad y la verdad 
de su humanidad. De ningún modo hemos de creer en lo maravilloso 
y en las leyendas sobre la infancia de Cristo que solamente los apó
crifos nos han relatado.

Cristo no quiso usar de su poder de taumaturgo en el momento 
de su pasión a fin de que se cumpliese en Él toda justicia y toda 
redención por nosotros.

Sobre la manera como Cristo hace los milagros, vemos que 
algunas veces manda y obra por propia autoridad — ■ como cuando 
dice a Lázaro que estaba muerto: «¡Lázaro, sal fuera!» (Ioh n ,  
43) —  y otras veces ruega y pide a Dios que se haga lo que desea: 
asi, cuando la multiplicación de los panes (Mt 14, 19). Es que Cristo 
debía confirmar a la vez que era Dios y que era el Hijo de Dios, 
el enviado del Padre, no haciendo otra cosa que lo que el Padre le 
había mandado.

Vemos también que Jesús, a veces, obra directamente, como 
cuando dice al centurión: «Vete, tu hijo vive» (Ioh 4,50); otras 
veces comienza por hacer signos como «el meter los dedos en los 
oídos y poner saliva en la lengua» (Me 7, 33) del sordomudo a quien 
quiere curar. Evidentemente Jesús lo hace así para instruirnos y 
darnos ejemplo, y nosotros debemos estar atentos a buscar el sen
tido y el propósito de cada uno de sus milagros. Así, cuando dice 
al ciego de nacimiento que vaya «a lavarse a la piscina de Siloé» 
(Ioh 9, 7), Jesús sugiere que por Él vendrán en lo sucesivo las bendi
ciones. Siloé era el símbolo de la vida bajo la protección de Dios, 
y de «la piscina de Siloé se sacaba el agua, símbolo de las bendi
ciones divinas, durante la fiesta de los tabernáculos» 5; El Evan
gelista tiene buen cuidado en indicar que «Siloé quiere decir 
enviado» (Ioh 9, 7) y Enviado es uno de los títulos que San Juan 
gusta más de dar a Jesús (cf. 3, 17, 34; 5 » 36, etc.).

10. La transfiguración.
Antes de la resurrección de Jesucristo, de la que trataremos más 

mídante, el milagro de la transfiguración merece que le concedamos, 
no |iomué sea el mayor, sino porque es el más significativo, una aten
ción especial. A  título de milagro, quizá la resurrección de Lázaro 
fuese un milagro mayor; pero a titulo de signo, el relato que hacen

n D. M o l l a t ,  s . i . .  L’Évanaile selon Saint Jean, Éd. du Cerf, París 1953, p. 123.
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los sinópticos de la transfiguración contiene muchas más cosas diver
sas y misteriosas que los demás relatos milagrosos, y  el papel de la 
teología consiste en hallarles el sentido y hacer la síntesis de ellas.

Seguimos este relato simplemente, colocando paralelos los tex
tos de los sinópticos (Le 9, 28-36; Me 9, 2-8; Mt 17, 1-8), y  estu
diando sucesivamente los diferentes elementos de la escena.

Lucas (9, 28) observa: «Alrededor de unos ocho dias después de 
estos discursos». No es preciso dar demasiada importancia a la cifra 
ocho, como lo indica la palabra «alrededor» (cuasi). Efectivamente, por 
una parte, las cifras precisas de este género no son habituales en 
Lucas, por otra, Mateo y Marcos, a los que Lucas conocía bien, 
dicen «después de seis días». Lo que se debe retener en la memoria 
es la conexión que establece el evangelio de Lucas entre el discurso 
de Jesús sobre su pasión y resurrección por una parte, y la transfi
guración por otra. Jesús acababa de manifestar a sus discípulos 
la necesidad en que se hallaba de «sufrir mucho» (Le 9, 22) y «ser 
rechazado por los ancianos y los escribas y los sumos sacerdotes 
y ser entregado a la muerte» (Le 9, 22; Me 8, 31; Mt 16, 21) y 
«resucitar al tercer día» (ibid,). Esta predicción había ofuscado tanto 
a los discípulos, que Pedro, que tenía altísima idea de la misión 
de Jesús, puesto que esto sucedía al poco de haberle confesado 
«Cristo, el Hijo de Dios vivo» (Mt 16,16) en Cesárea de Filipo, 
quiere ingenuamente «venir en su ayuda» (Mt 16,22), es decir, 
animarle en una ocasión que le parecía como un momento de desfa
llecimiento. «No lo quiera Dios — ■ grita— , no sucederá así, Señor» 
(Mt 16, 22). Pero Jesús se vuelve y dice a Pedro: «Retírate de mí, 
Satán, me causas escándalo; tus sentimientos no son los de Dios sino 
los de los hombres» (Me 8, 33; Mt 16, 23). Después, Jesús se pone 
a hablar a sus discípulos de la necesidad de llevar su cruz y seguirle. 
Los discípulos estaban todavía penetrados de estas predicciones 
y de estos discursos (los evangelistas lo sugieren al notar los lazos 
entre estos discursos y el milagro que va a producirse), cuando Jesús 
les conduce a una montaña para transfigurarse allí. Es pues justo 
pensar que, después de haber confirmado a Pedro en su fe (Mt 16, 
17) y anunciado proféticamente la Pasión, Jesús quiere dar confianza 
a sus apóstoles mostrándoles con anterioridad la gloria de su resu
rrección y aquello que reservaba para los creyentes. Antes que 
nosotros tomemos el camino estrecho de las tribulacciones y de 
la cruz, convenía que Cristo nos mostrase por adelantado adonde 
conducía ese camino y nos diese confianza en la espera en que esta
mos de ver «transfigurar nuestro cuerpo de miseria para confor
marlo a su cuerpo de gloria» (Phil 3, 21). De este modo respondía 
ya a la cuestión de Tomás: «Señor, no sabemos adonde ir; ¿cómo 
sabremos el camino?» (Ioh 14,5).

Jesús toma aparte a Pedro, Santiago y Juan (Le 9, 28; Me 9, 2; 
Mt 17 ,1). Jesús había negado a los escribas y a los fariseos los signos 
que en su arrogancia le pedían, pero da un signo a sus apóstoles para 
fortalecerles en su fe en el momento en que el Padre «abandonaría» 
(cf. Me 15,34) a su Hijo sobre la cruz. Sin embargo, Jesús no toma
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consigo a todos sus apóstoles y  discípulos: después de esta manifes
tación divina tal vez algunos hubieran querido impedir a Cristo 
seguir su vía dolorosa o no habrían querido pensar más en ella. 
No toma pues a todos sus apóstoles, sino solamente a tres, sus 
íntimos, a los que lleva de testigos, como cuando la resurrección 
de la hija de Jairo (Me 5, 37); o cuando su agonía en Getsemaní 
(Me 14, 32). Pedro era el que había reconocido a Jesús como Mesías, 
Hijo de Dios, en Cesárea; Juan era el discípulo a quien Jesús amaba; 
Santiago, su hermano, será el primer apóstol que dará testimonio 
de Jesús por medio de su sangre (Act 12, 2).

«Su rostro brilló como el sol, sus vestidos se volvieron blancos 
como la luz» (Mt 17, 2). Se puede preguntar cómo Cristo no tuvo 
este cuerpo luminoso desde su concepción. Si seguimos la argumen
tación de San Pablo, en 1 Cor 15, 44-49, parece que será el Er níritu 
que mora en nosotros quien dará claridad y gloria a nuestro cuerpo. 
Siendo Jesús uno, personalmente, con el Verbo de Dios, estando 
tan lleno de gracia desde su concepción, hubiera sido natural que 
su gloria resplandeciera desde el nacimiento sobre su cuerpo. 
Pero Jesús ha querido salvarnos tomando, sin el pecado, nuestra 
carne de pecado, esto es, nuestra carne corruptible, nuestro «cuerpo 
miserable» (Phil 3,21). La transfiguración debía ser provisional. 
Por esto es un milagro. Es el resplandor milagroso de un cuerpo 
que, según el designio de Dios, no será glorioso hasta después de 
la pasión.

El milagro está confirmado además por el hecho de que los 
vestidos también se iluminan. Se vuelven «blancos como la luz» 
(Mt 17, 2), «tan blancos como no puede blanquearlos ningún lavan
dera sobre la tierra» (Me 9,3), «de una blancura esplendente» 
(Le 9,29). Sugieren ya «el vestido deslumbrador» (Le 24,4) de 
los ángeles cuando la resurrección. Estos vestidos son para los padres 
símbolo de la gloria de los santos, resplandores de la gloria de Cristo. 
Esta exégesis que parece sutil puede inspirarse en Is 49, 18: «Serás 
revestido de ellos como de una vestimenta»; y en el Apoc, 19,8.

«He aquí que dos personas conversaban con Él, Moisés y Elias, 
que aparecían gloriosos, y hablaban de su muerte que habría de 
sufrir en Jerusalén» (Le 9 ,30 31). Esta mención de la muerte 
de Cristo subraya aún más la unión que hace San Lucas entre 
los discursos sobre la pasión y la transfiguración. Para fortalecer 
el alma de sus apóstoles, Jesús pone en escena a los que se han 
expuesto a la muerte por D ios: Moisés, cuando se presentó por 
orden de Dios delante del faraón (Ex 3, 10; 5, 1) y Elias, cuando, 
también por orden de Dios, se presentó a Ajab (1 Reg 18, 1). Elias 
y Moisés hacen homenaje a la cruz, a fin de dar a los judíos una lec
ción, para quienes es un escándalo (1 Cor 1, 23), y  ante todo 
a San Pedro, que fue también él, a este propósito, un escándalo 
(Mt iój 23) para Cristo. Pero hay otras muchas razones que se 
pueden'descubrir en la presencia de Elias y de Moisés. Este último 
representa la ley, y Elias los profetas; Jesús que venía, no a abolir 
la ley sino a cumplir la ley y los profetas, quiso que estos dos perso-
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najes diesen testimonio de Él ante sus apóstoles. Jesús muestra con 
esto que es mayor que ellos, aunque sean para todos modelos de 
dulzura y de celo, pues les hace comparecer y tiene poder sobre ellos. 
Su aparición no significa que su cuerpo es irreal; es solamente, 
según podemos pensar, un cuerpo prestado, como el de los ángeles 
en sus apariciones.

La teofanía misteriosa que corona la escena de la transfiguración 
recuerda inmediatamente la del bautismo. Aquí como allí, el Padre 
presenta a su Hijo. Esta relación es sugestiva. El bautismo es 
el sacramento de la primera generación y de la adopción divina, el 
que nos da la gracia, germen de vida eterna. La transfiguración 
es el signo de la segunda generación, aquélla en que seremos consu
mados en la gloria. En uno, el Espíritu Santo aparece en forma 
dé paloma, en la otra, aparece bajo la forma de una nube luminosa 
que los envuelve a todos, visión que responde a Dan 7, 13 y que 
anuncia Mt 26, 64 y al Apoc x, 7 (cf. además E x 19,9, 16 ; 24, 15, 16 ; 
Deut 4, 11; 1 Reg 8 ,10 ,12 ; Ps 17 ,12 ; 96,2); la nube recuerda 
la que condujo milagrosamente a los Hebreos lejos del faraón, fuera 
de Egipto (cf. E x  13, 20); en todos los lugares designa el poder 
protector de Dios. La paloma es el símbolo de la inocencia bautismal, 
la nube es el símbolo de la claridad gloriosa y el refrigerio eterno 
al abrigo de todo mal.

«A la voz del Padre los discípulos caen sobre su rostro y están 
sobrecogidos de temor» (Mt 17,6). Este terror es normal ante 
la aparición de la gloria divina (cf. Dan 8., 17; 10, 9). Echar el rostro 
sobre la tierra es ponerse en actitud de adoración (cf. 1 Mac 4, 40, 
55; Dan 8,17-18; 10,9-15). En este caso no es la aparición sobre
natural la que se inclina para tocar y reanimar al que está aterro
rizado (cf. Dan 8, 18; 10, 10, 18), es Jesús mismo (Mt 17, 7), como 
conviene a su misión.

En resumen, la transfiguración es una admirable confirmación, 
por el testimonio de la antigua alianza, de la doctrina y de la misión 
de Jesús, y es una anunciación profética de su gloria y de la nuestra, 
más allá de su pasión y de nuestra muerte. Es el sacramento de esta 
gloria que se nos dará en la segunda venida de Cristo. Escena central 
de la Bibilia, en la encrucijada de ambos Testamentos, nos introduce 
en esta hora por la cual vino nuestro Salvador y nos abre el espíritu 
a su misterio.

Reflexiones y perspectivas

La primera cuestión que nos planteamos es ésta: ¿ Qué puesto ocupa la vida 
de Jesús en nuestra religión?

No cabe duda que el conocimiento de Jesús está en el corazón del cristia
nismo. Este conocimiento señala la originalidad misma de nuestra religión con 
relación al islam, por ejemplo, y aun al judaismo y a todas las demás reli
giones. El cristianismo no es la religión de un libro en el sentido en que 
el islam puede serlo, ni tampoco, primariamente, de una doctrina. El cristia
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nismo es conocimiento, imitación, amor de una persona que es Cristo. Los libros 
sagrados, por necesarios que sean para guardarnos fielmente el mensaje reve
lado y  transmitírnoslo, no son fundamentales. No se requiere en absoluto 
saber leer para ser cristiano. Pero se necesita «haber oido» hablar de Cristo, 
Hijo de Dios, crucificado, muerto y resucitado, y  creer en Él. Mientras 
el islamismo es, ante todo, aceptación del Corán, y después y  secundariamente 
imitación del Profeta, en el cristianismo sucede totalmente a la inversa; es 
primera y esencialmente una adhesión a Cristo y una «imitación de Jesús».

Antes que una doctrina, el cristianismo es un acontecimiento, y  este acon
tecimiento está en el corazón de toda la doctrina cristiana: Dios intervino en 
la historia humana resucitando a Jesucristo, su Hijo. Este acontecimiento, 
por otra parte, no es único. Dios intervino muchas veces en la historia de 
Israel y  antes de la resurrección de Jesús. La vocación de Abraham, la libera
ción de su hijo, el paso del mar rojo, la promulgación de la ley en el Sinaí, 
la peregrinación por el desierto, la entrada en la tierra prometida, el reino de 
David, la construcción del templo y  su primera destrucción, el destierro, 
la vuelta de la cautividad, todas las palabras de los profetas de Yahveh, el 
nacimiento de Cristo, su doctrina, sus milagros y toda su vida son otros 
tantos acontecimientos que cuentan en nuestra historia religiosa, pero ninguno 
tiene sentido ni valor sino por relación al acontecimiento central que los explica 
todos y señala el alcance de cada uno de ellos: la resurrección de Cristo. 
Hasta tal punto, que los primeros acontecimientos no son exactamente lo que 
son para nosotros cuando son considerados por aquellos que no creen en 
la resurrección de Jesús: Israel y  el islam.

Con este acontecimiento, Dios muestra que salva y toma a su cargo toda 
la humanidad, toda la historia humana, toda la historia universal. Como un 
imán entre limaduras de hierro, Dios pone en relación histórica con Él todos 
los acontecimientos y  todos los hombres. Nadie puede hacer que Abraham 
no haya sido llamado, que Moisés no haya dado la ley, que Cristo no haya 
resucitado, que la Iglesia no guarde su palabra y sus sacramentos. Ninguna 
nación ha tenido los dioses tan próximos como nuestro Dios.

Toda la vida cristiana está impregnada de este misterio de proximidad. 
Y a  que Dios vino en la plenitud del mundo para encontramos y salvarnos, 
el cristiano no tiene ninguna necesidad de huir del mundo para encontrar 
a D ios; sabe que la historia humana está penetrada de encarnación y de divi
nidad. No necesita más que huir del pecado.

Comprenderemos mejor la originalidad de nuestra religión si la compa
ramos, una vez más, con el islamismo. El musulmán sólo reconoce un Dios 
trascendente, un Dios lejano al que nadie puede aproximarse; el musulmán 
es un servidor, el digno servidor de un altísimo monarca, sin duda, pero no 
un verdadero amigo de Alá. Este concepto influye sobre todas las formas 
de la vida religiosa musulmana. La mezquita nos choca por su diferencia cotí el 
lugar del culto cristiano, la iglesia, «aunque sus constructores hayan tomado 
de la iglesia los materiales tallados' y los elementos decorativos. La mezquita ha 
comenzado por estar al aire libre, y  contiene generalmente un patio central, 
pero los muros exteriores que la cercan son opacos, sin esas aberturas que 
filtran la luz, que son las vidrieras de las catedrales, y no se entra en ella sino 
después de haber pasado por la fuente de las abluciones rituales. [...]. Si las 
puertas de madera están con frecuencia adornadas y las claves de bóveda son 
alternativamente sombrías y claras, la nave se halla desnuda y desprovista 
de ornamentación porque la representación de la persona humana está prohi
bida; sófamente se extienden por las paredes las inscripciones árabes recor
dando, de manera rígida y solemne, las inscripciones de la ley» (L. M assignon , 
Situation de Y Islam, Geuthner, París 1939, p. ó). Esto que es verdad de la arqui
tectura lo es también de la decoración, del mobiliario, de la escritura, de las cos-
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tumbres, de los saludos y votos, de los vestidos, etc., cuya forma analiza 
Massignon desde el punto de vista religioso. Así, «la decoración artística 
musulmana no intenta imitar al Creador en sus obras por el relieve y el volumen 
de las formas, sino que le evoca, por su misma ausencia, con una presentación 
frágil, inacabada, evanescente como un velo, que subraya simplemente, con 
una resignación serena, el paso fugitivo de lo que muere, y  todo es efímero 
“ menos su rostro” . La materia del artista es maleable, humilde, sin espesor: 
yeso, estuco, y  la ornamentación lleva incrustaciones en vez de relieves. 
En cuanto a los temas, son formas geométricas, pero formas geométricas 
abiertas. Es una evocación, una representación sensible, de una tesis de teología 
dogmática fundamental, a saber, que las figuras y las formas no existen en sí 
y son incesantemente recreadas por Dios. Encontramos polígonos entrecru
zados, arcos de círculos con radios variables, el arabesco, que consiste esencial
mente en una especie de negación indefinida de las formas geométricas cerradas, 
que nos impide contemplar, como lo hacía el pensamiento griego, la belleza 
de un círculo en sí mismo, la belleza de un polígono cerrado como por un 
pentáculo mágico y  planetario...» (ibid. p. 6-7).

Esta bella página sobre las expresiones de la vida musulmana nos hace 
comprender, ..por contraste, lo que nuestra religión del Verbo «encarnado» 
ha conservado de humano y  de sensible. No teme copiar las expresiones 
del «pensamiento griego» como también las de la cultura eslava y  de muchas 
otras. En principio todo lo que es humano puede ser bautizado y  servir de 
acercamiento a Dios. La inmanencia del cristianismo debe ser tal que todos 
los pueblos sean capaces de aproximarse a  Cristo, en su misma casa, sin tener 
que cambiar de país, ni de lengua, ni de cultura, ni de civilización. Todo lo que 
es humano puede hacerse cristiano.

Pero no sólo la inmanencia entra en cuestión. Dios no sólo está próximo 
a nosotros por la humanidad que ha tomado; es trascendente a todo lo que 
nosotros podemos tocar, ver y aun conocer. Sobre esto el cristiano reconoce, 
como el musulmán, que Dios es humanamente incognoscible, que «nadie le ha 
visto jamás», y  la Iglesia ha reconocido siempre ciertas vocaciones o ciertas 
formas de vida que parecen dar testimonio de su trascendencia mucho más 
que de la proximidad humana de Dios hecho hombre. La fórmula «Dios 
es único», el sentido del espantoso carácter precario de todo lo que sucede en 
este mundo, los elevados muros de clausura tras de los cuales muchos se 
retiran «para Dios solo», no son conceptos simplemente musulmanes. Los de
siertos cristianos, los muros de los monasterios, aislan más todavía que las 
mezquitas. También el cristianismo puede tomar igualmente, al menos en parte, 
las expresiones religiosas tan desnudas y austeras de la arquitectura y del 
mobiliario musulmanes.

Sin embargo, no puede hacerlo enteramente. El monje que se retira del 
mundo «para Dios solo» sabe bien que Dios se ha introducido de lleno 
en este mundo y  que sólo aproximándose a su santa humanidad le será 
posible aproximársele también divinamente. L a mezquita hecha cristiana 
puede muy bien no recibir frescos ni estatuas, ni vidrieras, lo que después de 
todo es secundario, pero no puede dejar de recibir el cuerpo sacramental 
de Cristo. Un elemento visible y  sensible se introduce de esta manera en 
la religión, que entraña, por uqa especie de necesidad lógica, todos los demás. 
Lo que no puede poseer en sí mismo constantemente, como el cuerpo de Cristo 
en su sacramento, el cristiano no desdeña poseerlo por medio de imágenes. 
¿Cómo podría el cristiano desconectarse de sus hermanos y de su acción en 
este mundo, y  de los acontecimientos importantes de la historia, cuando Dios 
se solidarizó de alguna manera con su historia al entrar en este mundo? 
Para el cristiano, el «sentido de Dios» no puede ser simplemente el sentido 
de su trascendencia metafísica; es también el sentido de este amor que le ha
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vuelto tan próximo a nosotros y tan humano. E l creyente no es taii sólo 
el servidor que se prosterna en adoración a Dios; es además el comensal 
de Dios. La vida humana no es únicamente la nada delante de Dios. Desde que 
Dios tiene también una vida humana, todo lo que. es humano no puede menos 
de reclamar la atención del hombre creyente.

E l Jesús que debemos conocer.

Podemos conocer a Jesús de muchas maneras, pero no todas ellas son 
capaces de alcanzar lo que Él es verdaderamente. Algunas pueden ser muy 
sabias, y  no informarnos, sin embargo, más que superficialmente acerca de Él. 
Otras pueden olvidar muchos de los hechos, y ser con todo más reales. 
E l niño que cree que Jesús es Dios, sabe más de Él, en el sentido de alcanzar 
acerca de Él una verdad más elevada, que el sabio moderno, historiador 
etnólogo y filólogo, que quizá «explique» todas sus palabras y  sus acciones 
pero reduce su vida a la de «una eminente personalidad humana». La historia 
de Jesús tiene para el creyente otra dimensión que aquella cuyos rasgos 
la «historia» puede describir. Aunque lo sea, Jesús no es tan sólo un personaje 
de la historia. Es el Verbo que se ha hecho carne. E l creyente no puede hacer 
abstracción de su fe para conocerle, y su fe le da un conocimiento de todas 
sus palabras y de todos sus actos distinto del que puede obtener el simple 
historiador, aunque puede aprovecharse de todo lo que éste puede proporcio
narle. Este conocimiento no sólo es más profundo sino también más extenso; 
descubre, por ejemplo, relaciones entre acontecimientos o entre palabras que 
la simple visión histórica no puede mostrar. E l conocimiento teológico de 
Cristo se alimenta de estas «relaciones», en particular de las de «tipología», 
o las que se apoyan en los «títulos» dados a Cristo. Abramos, en la ruta de 
este conocimiento, algunas pistas de trabajo.

Tipología de Cristo. Los cinco temas clásicos del Antiguo Testamento 
entre los padres — Adán y el paraíso, Noé y  el diluvio, Abraham y el sacri
ficio de Isaac, Moisés y el éxodo, Josué y  el paso del Jordán delante de 
Jericó—  tienen un significado tradicional en relación a  Cristo, a la Iglesia, 
al bautismo y  a la eucaristía. Se ha de estudiar la tipología de estos diversos 
acontecimientos en relación con estas cuatro realidades. Señalar en el Nuevo 
Testamento y  en los padres, los textos que designan a Cristo como el nuevo Adán, 
el nuevo Abel, sacerdote según el orden de Melquisedec, nuevo Abraham, 
nuevo Isaac, nuevo Israel, nuevo José, heredero de David, nuevo Salomón. 
¿Qué pretenden designar, cada uno por su cuenta, ert Jesucristo?

Títulos de Cristo. Estúdiese en el Antiguo Testamento y  en la tradición 
el significado de los títulos que Cristo se da o que otros le han dado: Hijo 
del hombre, servidor de Dios, rey, doctor, profeta, predicador, sacerdote, 
Mesías, pastor, puerta del redil, altar, hostia.

La vida de Cristo comparada con la vida israelita. Estúdiese también, 
por comparación con los usos y costumbres judíos, los ademanes, la conducta, 
las palabras de Cristo. En particular, la circuncisión, la purificación de María 
y la presentación en el templo, las palabras sobre el reposo del sábado, 
la pascua, las citas de los salmos o de la Escritura, la predicación a los judíos 
y a los paganos, la enseñanza sobre el alimento y  el ayuno. Estúdiese el sentido 
de los milagros relatados por San Juan en función de la enseñanza de Cristo 
y del misterio de su muerte y resurrección. Considerar, desde este punto de 
vista, el puesto que ocupa el culto en la vida de Cristo. ¿Qué lugar ocupa 
el. culto (exterior) de Dios en la vida de Cristo ? ¿ Cómo ha inaugurado Cristo 
la religión cristiana? ¿Cuáles son los ritos fundamentales que instituyó? 
¿Qué «espiritu de liturgia» se puede sacar del Evangelio? Cuál debe ser 
también el lugar respectivo de la predicación y del culto en la vida del 
apóstol (del obispo o del sacerdote)?
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La tentación de Cristo. Estudíese la tentación de Cristo en relación con 
la tentación dél primer hombre, y en relación con la tentación de todo hombre 
pecador. El problema de la tentación de Cristo es, en efecto, una de las piedras 
de toque que revela, si puede hablarse así, la psicología de Cristo. L a única 
tentación que podía conocer Adán, y  a  la que podía sucumbir, es una tenta
ción de orgullo; no podía conocer «la tentación de la carne» ya que perma
neciendo todas las potencias en el orden creado por Dios, la carne estaba 
sometida al espíritu. Para que la carne llegase a ser una tentación, era preciso 
que un primer desorden en el espíritu le permitiese emanciparse. Pero tal ten
tación —  sea la del espíritu tentado por el orgullo, sea la de la carne, esto 
es, la del espíritu tentado por la seducción de la carne—  es el signo de un 
pecado: de un pecado ya consumado o de un pecado que comienza a prender 
en el alma porque encuentra en ella una secreta complicidad. Tales tentaciones 
no pueden pensarse en el alma de Cristo. Cristo no puede, en absoluto, ser 
cómplice de una tentación. H ay que concebir la tentación de Cristo como una 
acción exterior a Él y  frente a la cual el alma de Cristo permanece puramente 
pasiva, siu ofrecer la más mínima participación activa. La tentación del 
mundo o la tentación de la carne, no pueden existir en el alma de Cristo, sino 
solamente la tentación de Satán, es decir, la prueba de las acciones exterior- 
mente seductoras de Satán.

Las virtudes de Cristo. Una lectura atenta del Evangelio ha de poder 
sacar cierto número de virtudes más particularmente características del alma 
de Cristo. Los teólogos modernos apenas se ocupan de ello porque han esta
blecido un catálogo general de virtudes perfectamente dispuestas y organi
zadas, que corresponden exactamente, según ellos, a  una estructura perfecta 
del alma. Y  puesto que el alma de Cristo es perfecta, posee todas estas cuali
dades...

Esta sistematización de las virtudes, por razonable que sea, se queda 
en sistematización relativa, tributaria de un sistema filosófico, tal vez exce
lente, pero siempre sujeto a perfección. Esta lista de las virtudes, por 
otra parte, señala una lista de perfecciones esenciales pero no indica la inten
sidad existencial de ésta o aquélla en el alma de este o el otro justo, el relieve 
particular que toma una virtud u otra en la vida de tal o cual santo. Precisa
mente esta «intensidad», este «relieve» de tal o cual virtud en el alma de Cristo 
es lo que debe interesar al teólogo de manera particular.

Porque éste no puede considerar la vida de Cristo sencillamente como 
la de un santo, ni siquiera calificándola de «particularmente eminente». 
La existencia de un santo es siempre particular; ningún santo puede ser 
perfectamente imitable por todos; el país en que vivió, las circunstancias 
de su vida, su temperamento, su gracia personal, su época, «particularizan» su 
existencia de tal suerte que el relieve finalmente tributado a  esta o la otra 
virtud en su vida le será personal, y  no interesará necesariamente a toda la vida 
cristiana. No sucede enteramente esto con la vida de Cristo, que es normativa 
para todos. También nos importa conocer esta intensidad particular que Cristo 
ha dado a tales o cuaies virtudes que se llaman más especialmente «evangé
licas» —  la paciencia, la dulzura y  la humildad de corazón, «la humildad», etc. —  
y explicarlas en cuanto se pueda, en nombre de su misión y  de su amor.

B ibliografía

Las obras sobre la vida de Jesús son innumerables. Citemos solamente 
las de nuestro siglo que nos parecen tener más valor (fuera de los comenta
rios de los evangelios):
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Antes de emprender el capítulo sobre la «redención» debemos 
hacer una observación importante.

Los teólogos acostumbran a dividir la doctrina cristológica en dos 
partes que parecen, según ellos, excluirse mutuamente: la primera, 
que ellos titulan La encarnación, y la segunda, La redención. La una 
estudia el misterio del Verbo encarnado y la otra el misterio del Re
dentor. Pero ¿ quién no ve que la encarnación es, ella misma, reden
tora, y que nuestra redención se' obra en todo acto del hombre Dios? 
Dios se ha encarnado para salvarnos, y sus sufrimientos nos salvan 
sólo porque son los de un hombre que es Dios. Ya hemos visto por 
lo demás, y volveremos de nuevo sobre ello, que habría podido salvar
nos, si así lo hubiese decidido, por el menor de sus actos, aunque 
en este caso la «satisfacción» no hubiese sido perfecta en «justicia». 
Por consiguiente, es necesario considerar que la redención es un 
aspecto del misterio de la encarnación tal como Dios lo ha conce
bido, y no olvidarse de aplicar a la pasión de Cristo todo cuanto 
hemos dicho acerca de los actos del hombre Dios.

Hecha esta observación, debemos no obstante, añadir que si 
la redención es un aspecto del misterio de leu encarnación, ella tiene 
su momento privilegiado. Jesús tiene su «hora», su «día», y es para 
esta hora y para este día, para el que Él se ha encarnado. Toda su\ vida 
y su obra se concentran de alguna manera en esta hora precisa y se 
recapitulan en ella. En este momento prizñlegiado debemos estudiar 
el misterio redentor, en el cual la encarnación halla su motivo y su 
cumbre. Por esto introducimos este estudio en el capítulo tercero 
y no en el segundo.

La perspectiva de este capítulo será, por tanto, una perspectiva 
a la ves fuera del tiempo y en el tiempo. Fuera del tiempo, princi
palmente, como en nuestro primer capítulo, porque la redención es 
un aspecto del misterio de la encarnación y hemos de considerarla 
teológicamente como tal. Esto no quiere decir, es preciso recordarlo, 
que la encarnación no se haya realizado en el tiempo, sino que nos
otros la hemos estudiado desde el punto de vista según el cual ella es, 
intemporalmente, una «unión en una persona divina de dos natura- 
lesasYjy que aquí estudiamos la redención, desde el punto de vista en 
el que ella es «operación de un hombre Dios». Desde este punto de 
vista, ’podremos confrontar con la doctrina católica ciertas teorías 
antiguas o modernas sobre la «redención» o la «salvación» del
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hombre. En el tiempo igualmente, porque la redención fue la obra del 
hombre-Dios, «Jesús», y se ha realizado en itn momento preciso 
del tiempo y en el Calvario.

Añadamos finalmente, que en nuestra primera perspectiva evoca
mos todo el misterio de la obra redentora sin excluir la restirrección 
y la ascensión, que son la otra cara del misterio de la cruz. Conside
ramos la operación te&ndrica de la muerte y de la resurrección de 
Cristo. En la segunda perspectiva no estudiaremos todos los momen
tos de la gesta de Cristo; reservaremos este análisis para el capítulo 
siguiente.
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«La religión cristiana consiste propiamente en el misterio del 
Rederítor que, uniendo en Él las dos naturalezas, humana y divina, 
ha arráncado a los hombres de la corrupción del pecado para recon
ciliarlos con Dios en su persona divina.» Este pensamiento de Pascal 
(ed. Brunschwicg, n.° 556) sitúa exactamente el dogma de la reden
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ción en la doctrina y experiencia católicas. Esta doctrina y esta expe
riencia tienden de manera constante, en su historia y en su actualidad, 
a concentrar la fe y la vida cristiana en torno a Cristo crucificado. 
San Pablo da testimonio de esta fe al escribir a los corintios: «nunca 
entre vosotros me precié de saber cosa alguna, sino a Jesucristo 
y éste crucificado» ( i Cor 2,2).

Es conocida la prueba pascaliana sobre la verdad de una religión: 
«Es necesario que ella haya conocido nuestra naturaleza. Debe haber 
conocido la grandeza y la pequeñez, y la razón de una y de otra. 
¿Quién la ha conocido sino la religión cristiana?» (Br 433). En la 
religión cristiana existe, en efecto, Jesucristo mediador, por su cruz, 
entre Dios y  los hombres. Ahora bien, por medio de Jesucristo cruci
ficado conocemos a Dios, y «no solamente no conocemos a Dios 
más que por Jesucristo, sino que no nos conocemos a nosotros mismos 
sino por Jesucristo» (Br 548).

Jesucristo crucificado nos revela a Dios que, «en la riqueza de su 
misericordia y llevado del amor inmenso con que nos ha amado, 
cuando estábamos muertos por el pecado nos devolvió la vida por 
Cristo» (Eph 2,4-5). Pero es la justicia exigente de Dios, tanto como 
su amor compaciente, Jesucristo nos los descubre en Él, «porque 

■ es en Él, y en su sangre, donde nosotros tenemos la redención» 
(Eph 1, 4) pues «no hay remisión de los pecados sin efusión de 
sangre» (Hehr 9,22).

Por razón del pecado humano, el misterio de la encarnación 
del Verbo se acaba en el misterio de la cruz. La encarnación no es, 
pues, la expansión suprema de la ternura de Dios con el hombre. 
A l hacer del hombre este ser miserable cuya suerte está suspendida 
de la iniciativa totalmente gratuita de la sola misericordia divina, 
el pecado conduce Dios a este exceso en el que termina, sobre la 
cruz, el abrazo de su justicia y de su misericordia.

A l mismo tiempo que a Dios, nos conocemos a nosotros mismos 
por medio de Jesucristo, «porque este Dios no es otra cosa que 
el reparador de nuestra miseria» (Pascal, Br 574), de nuestra 
grandeza perdida. Dios derrama su amor y ejerce su justicia en 
servicio de los fines humanos. El hombre, hijo de Dios, aspira 
a reunirse con su principio, a divinizarse. La encarnación le recuerda 
el voto secreto de su ser dándole una respuesta superabundante, pero 
la cruz le recuerda que es un hijo pródigo y que, en adelante, antes 
de verse elevado a donde aspira, le es necesario levantarse de donde 
ha caído. Así, la redención agota y consume el esfuerzo inmenso 
y doloroso de reconquista que levanta al hombre pecador por encima 
de sí mismo. Por ella el hombre culpable se libra de sus cadenas 
y se une a Dios.

Históricamente, el misterio de la redención ha sido concebido 
y representado según expresiones diversas. Nos fijaremos en dos 
de ellas: las que corresponden a los dos aspectos del pecado. 
El pecado es una caída del hombre y una injuria a Dios. La reden
ción nos revela la miseria del hombre, esclavo del mal, y la grandeza 
de Dios, ofendido por la falta: es un rescate para el hombre y una
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satisfacción para Dios. Valor antropocéntrico, subjetivo; valor 
teocéntrico, objetivo: no se puede escoger uno y dejar el otro. 
Ambos son solidarios.

El misterio de la redención permanece «escándalo para los judíos 
y locura para los paganos», denunciados por San Pablo (i Cor i, 23): 
«Si el espíritu humano, dice el catecismo del Concilio de Trento 
(2.a parte, cap. 5, párrafo 1), halla en alguna parte dificultades, es 
sin duda en el misterio de la redención donde encuentra la mayor. 
Nos cuesta concebir que nuestra salvación depende de la cruz y de 
aquél que se dejó clavar por nuestro amor... Puede decirse que el 
misterio de la cruz, humanamente hablando, está más que todo 
lo demás fuera de los conceptos de la razón. He aquí por qué, 
después del pecado de Adán, Dios no ha cesado de anunciar la muerte 
de su Hijo, ya por medio de figuras ya por los oráculos de sus 
profetas». Aún antes de estas figuras y estos oráculos, destinados 
a quitar el escándalo de los judíos, Dios preparaba desde mucho 
tiempo el alma pagana para comprender «la locura de la cruz»: 
voluntad divina de una redención sangrienta, y solidaridad humana, 
tanto en la obediencia como en la desobediencia de uno solo 
(Rom 5, 19).

I. H istoria del dogma de la  redención

1. Experiencia de la redención en la antigüedad.
Si el cristianismo se resume en los misterios de la redención, no 

quiere esto decir que no se pueda descubrir fuera del cristianismo 
alguna preparación inconsciente al dogma, alguna presencia latente 
del misterio en el alma humana. Si es verdad que «basta tener 
la menor noción de Dios y del alma humana para ver desprenderse 
de ella cierto concepto de redención» ', ¿cómo esta idea no se ha de 
hallar fuera de la fe y de la vida cristianas ? ¿ Por qué una religión 
de origen divino no deberá mostrar alguna analogía con las religio
nes de origen humano? «Muy al contrario..., es esencial a la religión 
verdadera dar satisfacción a todas las necesidades verdaderamente 
humanas, a una religión sobrenatural dar respuesta a todas las aspi
raciones naturales, adaptarse al momento en que se presenta, a todo 
lo que es sano, y no presentarse más que en el momento en que 
las almas están dispuestas, de alguna manera, a aceptarla» 2.

«Todo hombre sensible, advierte N. Berdiaev, acabará por reco
nocer que es imposible contentarse con la ley... La sed de la reden
ción... era ya inherente al mundo precristiano. La encontramos en 
los misterios antiguos que evocan el sufrimiento de los dioses. 
Esta sed corresponde a la inmensa esperanza de ver a Dios, y  a los 
diosesqtotnar parte en la solución del problema torturante del bien 
y del nial, verles compartir los sufrimientos humanos... Es la nece- 1

1 J. R i v i é r e , art. Rédemption, DTC, 13, col. 19 13.
a Pjnard de la Boulaye, Étude c&mparée des religions, t. i, París 1922, p. 477,
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sidad de encontrar un Dios paciente y expiador, es decir, un Dios 
que participe en el destino trágico del mundo» 3.

Esta sed se ha expresado de manera particularmente vigorosa 
en los cultos grecorromanos y egipcios cuyo esplendor es contem
poráneo del nacimiento del cristianismo4 5. Bajo los rasgos de Osiris 
en Egipto, de Dionisio en Grecia, de Atis en Frigia, de Adonis en 
Biblos, se honra un dios que sufre, muere, resucita y ofrece sus 
avatares a la imitación de sus fieles s. La idea inspiradora de estas 
religiones de salvación se descubre en el fondo de todas las reli
giones. Todas poseen cierta idea del pecado, idea con frecuencia 
grosera, es verdad, donde el mal moral y el mal físico se distinguen 
con dificultad, donde la noción de salvación es burdamente material. 
Pero por pobre que sea, esta idea pone en acción un dios vengador 
al que importa aplacar con ritos de purificación y de expiación.

De todos estos ritos, el más elocuente consiste en derramar 
la sangre de una víctima expiatoria. Representa, según parece, la 
convicción que existe en el hombre de que Dios posee un soberano 
dominio sobre la vida y la necesidad que ordena al hombre hacer 
a Dios homenaje de lo que tiene de más precioso. Pero este rito 
representa también la solidaridad que existe entre los miembros 
de un mismo grupo humano. Originariamente, la idea de comunidad 
nace de la identidad de sangre. Más tarde, con los estoicos, aparece 
la idea de una solidaridad espiritual entre los hombres, y aun entre 
todos los seres. Ahí estaría la explicación de la práctica de los sacri
ficios humanos. El pecador se entrega a la muerte —  forma radical 
de la purificación y de la expiación—  por persona intermediaria.

Las relaciones con las creencias y prácticas cristianas son fáciles. 
Los apologistas no han cesado de utilizarlas, nuestros adversarios 
tampoco6. De hecho, estos puntos de contacto, interesantes por 
el fondo común de preocupaciones que revelan, son sin embargo 
superficiales. «La idea de que Dios muere y resucita para conducir 
a sus fieles a la vida eterna no existe en ninguna religión de 
misterio» 7. «La muerte del dios no es un sacrificio expiatorio», sino 
el desenlace de aventuras eróticas. Nota capital. Ella pone el dedo 
sobre la ausencia total de un elemento esencial en el dogma cristiano: 
el amor. Porque es por amor por lo que el Padre envía a su Hijo 
a salvar al hombre pecador. Aquí está la originalidad trascendente 
de la fe cristiana. Aquí propiamente está el «misterio» de la salvación 
cristiana 8. Originalidad y misterio perfectamente puestos de relieve 
por la oposición de los filósofos antiguos a los cultos de misterio. 
«La ley divina, declara Plotino, no permite, si nosotros hemos 
llegado a la malicia, pedir a los demás que se olviden de sí mismos

3 L a  d e s t i n a c i ó n  d e l  h o m b r e ,  trad . españ. Jo sé  Jan és, ed it., B a rce lo n a  1947, p. 151.
4 A . J. F k s t u g ié k i:, O . I \ , J L  i d e a l  r c l i g i c i t x  d e s  C r e e s  c t  l 'É v a t u j U c ,  P a r ís  1932, 

p. 107 ss.
5 B . A l/l o , O . 1\ ,  L e s  d i c u x  s a u v c u r s  d u  p a g a n is m o  g r c c o - r o m a i n ,  e n  « R evu e d e s  

S c i e n c e s  phílosophiqu es e t théologiq ues», t. x v  (19 2 6 ), p. 53 4; L . d e  G r a n d m a i s o n ,  S. I .,  
D x e u x  m o r í s  c t  r c s s u s c i t c s ,  en J c s u s - C h r i s t ,  P a rís  19 2 1, t. n ,  p. 510-532.

0 C f .  A . L o i s y , L e s  m y s t o r e s  p a 'ic n s  c t  l e  m y s t e r c  c h r c t i e n ,  P a r ís  1919.
7 A . B o u l a n g e r , O r p h é e ,  1925, p. 102.
8 A . J. F k s t u g ié r e , O . P .,  L ' i d é a l  r d i g i c u x  d e s  C r e e s  e t  ¡ ’ É v a m j i l c ,  P a rís .
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para salvarnos, dirigiéndoles plegarias. Los dioses no tienen que 
descuidar su propia vida para arreglar nuestros asuntos particu
lares» 9.

Se ha intentado una aproximación análoga entre Cristo y algunos 
personajes de la antigüedad, tal como Sócrates. No es minimizar 
la grandeza de esta alta figura, tan admirada por los padres de la 
Iglesia antes de que nos la hayan enfrentado los enemigos de 
la misma, el reconocer la sublimidad propia de Jesús. La muerte 
de Jesús no es solamente un acto heroico, es esencialmente un acto de 
religión y un acto de amor. Sócrates no muere por nadie, ni por Dios 
ni por los hombres. Jesús muere libremente para honrar a Dios, su 
Padre, y salvar a los pecadores, sus hermanos. En fin, lejos de ser 
el término de una vida terrestre y la conclusión de una misión 
limitada, su muerte es el ejercicio pleno de una vocación divina 
y el comienzo de una vida y de una actividad que asumen la huma
nidad entera por encima del tiempo y del espacio I0.

2. La redención en la sagrada Escritura.
El amor redentor que no conocieron los devotos de los dioses 

salvadores y que los filósofos repudiaron deliberadamente, es aquel 
cuya revelación creciente llena la Biblia hasta que resplandece 
sobre la cruz.

La redención en el Antiguo Testamento.
El Antiguo Testamento es la figura, del Nuevo (cf. Hebr n ,  i). 

Lo que choca de golpe en la historia del pueblo de Dios, es el uso 
universal y  pródigo del sacrificio sangriento que delata una conciencia 
viva de culpabilidad y la fe en la salvación por la paz de Yahveh. 
«Según la ley, observa San Pablo, casi todo se purifica con sangre 
y sin efusión de sangre no hay remisión de los pecados» (Hebr n ,  2). 
Todos los actos importantes de la vida de Israel están sellados por 
un sacrificio sangriento. El sacrificio del Cordero pascual constituye 
el centro de la piedad judía.

El ritual del sacrificio está regulado por Yahveh mismo con 
un propósito de pedagogía espiritual. Intenta abrir el alma de Israel, 
mediante las prácticas expiatorias, al sentido dél pecado y a la nece
sidad del perdón. Pero, poco atento a las lecciones de su Dios, Israel 
se pierde pronto en un derroche de sangre del que Dios se muestra 
«hastiado». Entonces vienen los profetas: Isaías, Amos, Oseas, quie
nes se esfuerzan en sustituir un ritualismo vano por una religión de 
expiación y de amor, tal como más tarde la explicará San Pablo (Hebr 
9,9-10). A  este esfuerzo debemos el prodigioso retrato del siervo de 
Yahveh trazado por Isaías (42, 1-9; 52, 13; 53, 12): «Enigma histó
rico» (Duhm) que la crítica se declara impotente para resolver, pero 
del qúji la fe tiene la clave en Jesucristo. Cuando más tarde venga 
el Salvádor, se podrá reconocer de golpe, su presencia no añadirá

9 E n c a d a s ,  3, 2, c. 9, n .°  10-13.
10 Cf. T h om as  D e m a n , O . P., S o c r a t e  e t  J é s n s ,  1944, p. 172.
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nada a su retrato anticipado, aunque aquellos por quienes sufrirá 
habrán logrado velar esta pintura. Israel rehusará obstinadamente 
reconocer en Él al Mesías, cuya venida triunfante continuará espe
rando, libre de imaginar un segundo Mesías cargado de la misión 
humillante de sufrir y  de morir TI.

La redención en el Nuevo Testamento.
Con el Nuevo Testamento pasamos de la pintura profética a la 

presencia de la realidad. Es la era de «la buena nueva», «del gran 
gozo destinado a todos los pueblos: hoy un Salvador ha nacido» 
(Le 2, io-i i ).

En los Evangelios sinópticos, el papel del Salvador es abrir 
«el reino de Dios» a los hombres. Pero los hombres son pecadores. 
Su conversión interior es la condición preliminar, indispensable, a su 
entrada en el reino. Para librarlos de sus pecados Jesús les predica 
la misericordia de Dios y les llama a la fe. Viene a enseñar a los 
hombres que Él es el Hijo de Dios, el Redentor por su muerte y su 
resurrección. Y  muere por ellos, libremente, por amor a su Padre 
y a los pecadores.

El reino de Dios es espiritual, interior, y sólo tendrán acceso a él 
los bienaventurados del sermón de la montaña. De este modo queda 
suprimido un equívoco capital: el Salvador es un Mesías espiritual, 
y  es Él mismo, este Mesías, quien se entrega en «rescate» por 
los hombres cautivos de sus pecados (Mt 20,28; Me 10,45), el que 
debe pasar por el sufrimiento y la muerte (Mt 16, 21-22; 17,23; 
20, 17-19). La cena es el momento culminante de la revelación: Jesús 
será hasta el fin de los tiempos el sacrificio de que los hombres culpa
bles tienen necesidad para renovar y guardar la amistad con Dios. 
Este sacrificio, cumplido una vez por todas, de manera sangrienta 
sobre la cruz, se perpetuará de manera sacramental. Pero la obra 
salvadora de Jesús no se acabará con su muerte. Ésta, acto supremo 
de amor, le merece la resurrección de su cuerpo mortal y su gloria 
todopoderosa; inaugura la vida de su cuerpo místico. Una convic
ción exaltante conmueve la Iglesia naciente: «Jesús ha sido entre
gado por nuestros pecados y ha resucitado para nuestra justificación» 
(Rom 4, 25).

San Pablo es el heraldo de esta convicción, el predicador por 
excelencia de la redención; su parte en la formación de la doctrina 
es tal, que la crítica independiente no teme señalarle como el creador 
de la soteriología cristiana.

«Todos han pecado y han sido privados de la gloria de Dios, pero 
son justificados gratuitamente por su gracia mediante la redención 
por Jesucristo (Rom 4, 25). He aquí el punto de partida del pensa
miento de San Pablo. El pecado, la gracia: entre estos dos polos 
se desarrolla el drama paulino de la redención. Frente al pecado, 
la redención es la manifestación del «excesivo amor» de Dios Padre 
(Eph 2, 4), cuando llegó la «plenitud de los tiempos» (Gal 4,4). 11

11 C f. Bo n sirven , S. I .,  Le Judáisme palestinien an temps de Jésus-Christ, París 1935, 
t. 1, p. 580 ss.

132



La redención

Dios salva a los pecadores por Jesucristo. Jesús puede asumir 
esta función, pues siendo Dios con su Padre, es también hombre 
con nosotros. «Al que no conoció el pecado, Dios le hizo pecado por 
nosotros, a fin de que en Él fuéramos justicia de Dios» (2 Cor 5, 21). 
Hombre como nosotros, Jesús es el segundo Adán que repara la falta 
del primero. Éste nos perdió por su desobediencia, aquél nos salva 
por su obediencia. En este paralelo célebre concentra San Pablo 
toda su teología del universo y de la salvación.

El modo con que Jesús nos salva consiste en ofrecerse a Dios 
en rescate por nosotros (1 Tim 2,6), en sacrificio propiciatorio 
(Rom 3, 25), en mediación reconciliadora (Rom 5, 9-10; Eph 2, 4-18). 
Jesús es «el instrumento de propiciación» que suprime las victimas 
ineficaces de la ley (Rom 3, 25). San Pablo insiste sobre la función 
de la sangre en nuestra liberación (Eph 1, 5-10; 2, 1-18; Col 1,12 ,2 2; 
1 Tim 2, 5-6), pero subraya con mayor fuerza aún la parte esencial 
que proviene del amor. Jesús nos salva porque su sacrificio es agra
dable a Dios, pero Dios no acepta este sacrificio sino en razón de 
la caridad que le inspira (Eph 5, 2, 25 ; Gal 2, 1,20); doble amor: 
a nosotros pecadores (Rom 5,7-8), a Dios (Phil 2,6-11).

En la sangre que vierte por nosotros, en los sentimientos que 
animan su alma de Redentor, Jesús no nos sustituye, hablando con 
propiedad. Él forma cuerpo con nosotros, como una cabeza con sus 
miembros. Para expresar esta unidad sin ejemplo, San Pablo forja 
todo un vocabulario: commortui, consepulti, conresuscitati in Christo 
Iesu: nosotros somos asociados a Cristo en su muerte, en su tumba, 
en su resurrección.

En la Epístola a los Hebreos, la redención se presenta bajo una 
luz más «cultual» que «mistica», más judía. La ley es tan incapaz 
de asegurar el verdadero culto a Dios como la santidad interior de 
las almas. Debe ceder el puesto al único y perfecto sacrificio, el sacri
ficio de Cristo (9, 9-14). El válor decisivo de este sacrificio radica 
en los sentimientos y en el amor que lo inspiran (2,9-10,14-18; 
5, 7-9; 10, 5-9), y más profundamente, en la persona misma del 
Salvador (7, 26-28). Además, este sacrificio nos afecta infinitamente 
más que los sacrificios antiguos, porque Jesús es uno de nosotros, 
semejante a nosotros en todo, excepto en el pecado (3, 14-17; 4, 15). 
En una palabra, la personalidad humana del Salvador se ciñe a su 
función de sacerdote y de hostia, y esta función resume su vida 
(10, 5-6). De esta personalidad y de esta historia sacerdotal y victimal, 
la resurrección es la expansión y el ejercicio plenos (5,6; 6,20;
7, 21-25)-

Estos valores interiores del sacrificio de Jesucristo, que San Pablo 
subraya aquí y  allá, menos sin embargo que su eficacia, pasan, con 
San Juan, al primer plano. «Es Dios quien nos ha amado primero 
y quien ha enviado a su Hijo como propiciación por nuestros pecados» 
(1 Iohfí)., 10). «Dios es amor: ha manifestado su amor hacia nosotros 
enviando a su Hijo único al mundo a fin de que vivamos por Él» 
(Ioh 8). «Dios ha amado de tal modo al mundo que le ha dado su 
Hijo unigénito a fin de que todo el que cree en Él no perezca, sino
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que tenga la vida eterna» (Ioh 3, 16). A  este amor del Padre, al que 
se debe la iniciativa total de la salvación, responde el amor del Hijo. 
Jesús ama a su Padre y nos ama. Ahora bien, «no hay mayor prueba 
de amor que dar uno la vida por sus amigos» (Ioh 15, 13). Es el buen 
pastor que muere por su rebaño, por amor (Ioh 10, 11-16), y el Hijo 
amante que muere por el honor de su Padre (Ioh 10, 18). La prueba 
decisiva de que muere por amor está en su libertad absoluta: no se 
le quita la vida, la entrega Él (Ioh 10, 13) y solamente cuando su 
«hora» ha llegado (Ioh 13, 1). «Sabiendo Jesús que había llegado 
su hora de pasar de este mundo al Padre, después de haber amado 
a los suyos que estaban en el mundo, los amó hasta el fin» (Ioh 13, 1).

3. La redención en la tradición de los padres.
La redención según los padres apostólicos y antenicenos.

Esta primera época está en posesión de todos los temas de la sote- 
riología actual. Cuidadosos ante todo de la realidad de la salvación, 
los padres son resueltamente antidocetistas. La humanidad del Salva
dor, su misma carne, la historia de su pasión, revisten en su pensa
miento un realismo simple y poderoso cuyo principio inspirador está 
en el axioma constantemente repetido: «sólo se salva el que es 
asumido». «De nosotros ha tomado prestado lo que Él ofrecía como 
propio por nosotros con el fin de sacar de nosotros mismos el precio 
de nuestro rescate... Pues, ¿cuál es el motivo de la encarnación sino 
que la carne que había pecado se rescatase a sí misma?» 12 Era pre
ciso que Jesucristo fuese hombre en todo para que todo el hombre sea 
salvado en Él.

En cuanto a las representaciones que se hacen de las modalidades 
de la salvación, los primeros padres las sacan de la Escritura: imá
genes de rescate, de expiación, de sacrificio, de reconciliación. Pero 
reconocían, además de estas imágenes, la fuente secreta del drama 
redentor en el amor. «A causa del amor que nos tenía, escribe en 
el siglo 11 Clemente de Roma, Jesucristo ha dado su sangre por 
nosotros, siguiendo la voluntad de Dios, su carne por nuestra carne, 
su alma por nuestras almas» (1 Cor 49,6). Este amor no impide, por 
otra parte, que la redención sea necesaria, pues Dios ha decidido 
ejecutarla por vía de justicia. «¿Qué podría, en efecto, cubrir nuestros 
pecados sino su justicia ?» —  pregunta el autor de la Epístola a Diog- 
neto (9, 4).

Las ideas ya familiares a sus antecesores se organizan en 
San Ireneo, en el siglo 11, con la doctrina grandiosa de la «recapitu
lación» de todas las cosas en Cristo. El pecado de que Jesús nos 
ha salvado es un fermento de desunión, de descomposición. A l romper 
nuestros lazos con Dios, nos lanza unos contra otros —  ubi peccata, 
ibi nmltitudo, dirá Orígenes —  y desorganiza el mundo sometido 
al pecado a pesar suyo (Rom 8,6). El Verbo se encarna: de golpe 
la humanidad es divinizada, y el orden, la paz, son restaurados en

12 S an  A m b r o s io , D e  I n c a r n .  D o m .  S a c r a m 54, 56, P L ,  16, S32.
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el universo del que Él es la clave de bóveda. Lleva virtualmente en Él 
la humanidad entera, el universo mismo, y la recapitula en Él, y  la 
salva, así, en «principio», dejando a los individuos el cuidado de 
ratificar su salvación por la adhesión personal. Es notable en esta 
soteriología que la salvación está inscrita en la encarnación, con ante
rioridad a las acciones y a la pasión meritorias del Salvador. Es la 
«teoría física» de la salvación. No es necesario por lo demás, consi
derarla como exclusiva. San Ireneo ha expresado en términos magní
ficos el poder de unión de la cruz : «Por el madero de la cruz, la obra 
del Verbo de Dios se hace manifiesta a todos los hombres: sus manos 
están extendidas en ella para reunir a todos los hombres. Dos 
manos extendidas, porque hay dos pueblos dispersos sobre toda la 
tierra. Una sola cabeza en el centro, porque está en ella un solo Dios 
por encima de todos, en medio de todos y en todos» I3 * 15.

La redención según los padres postnicenos.
A. Los derechos del demonio. Hay historiadores, particular

mente J. Turnel, que pretenden seguir en los padres de la gran época, 
el desarrollo de lo que ellos llaman tendenciosamente «la teoría de los 
derechos del demonio», de la que San Ireneo sería el primer testigo 
conocido. El punto de partida de esta «teoría» es el término escritu- 
rístico de rescate o de redención, de precio. Si nosotros tenemos que 
ser «rescatados a gran precio» (i Cor 6, 20) es que somos los esclavos, 
los cautivos de alguien a quien hay que pagar rescate por nuestra 
libertad. ¿ A  quién ? Algunos padres responden: a Dios ofendido por 
el pecado; otros: al demonio. La Escritura denuncia muchas veces el 
poder del demonio en el mundo pecador (Ioh 12, 31; 14, 30; Col 1, 13; 
1 Ioh 3, 8) tanto, que librarnos del mal es librarnos del Maligno. 
En efecto, «quien comete el pecado es esclavo del pecado» (Ioh 8, 34). 
«El que comete el pecado pertenece al diablo» (1 Ioh 3, 8), porque 
«respecto a aquel a quien os habéis entregado como esclavos, sois 
efectivamente esclavos, esclavos de aquel a quien obedecéis» 
(Rom 6, 16).

Partiendo de esta imagen se desarrolla toda una literatura dramá
tica, con algunas variantes. Unas veces Dios, Padre o Hijo, trata 
con el demonio nuestra liberación. La sangre de Cristo es la moneda 

- de cambio. Otras veces el demonio que, como ejecutor de la justi
cia de Dios, tiene derechos sobre los hombres pecadores, los traspasa 
ensañándose con el Cristo inocente. Entonces se le despoja justa
mente de los derechos sobre nosotros (teoría del abuso del poder) '4. 
O bien el demonio vencedor del hombre es derrotado a su vez por 
un hombre, Jesucristo, quien da así a la humanidad su desquite 
(teoría del desquite) ,s.

Los autores y predicadores de la Edad Media y el público de 
los «misterios» eran muy aficionados a estas imágenes que desarro-

13 Adv. Hacr., 5, 17 , P G  1171*2 ; c f.  de L u b a c , Catholicisme, p. 12, 292, 367-368.
11  f c f .  J .  R iv  ié r e . Le dogme de la rédemption ches saint Augustin, p .  7 7 ,  1 0 0 ;  

id., Le dogme de la rcdemption aprcs saint Augustin, p. 22-32, 82-90.15 S an A g u st ín . De Trinit., 13, 17* 22, P L  42 (1032-1033).
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liaban con discutible gusto. Las imágenes, que son perfectamente 
legítimas, no dejan de tener sus peligros y los padres las han censu
rado severamente l6.

B. La salvación por la divinización. Jesús muere por nosotros. 
Si está claro que su muerte no es el precio de nuestra vida, entre
gado al enemigo de Dios instigador del mal, ¿cómo entender esto: 
«por nosotros»? ¿Por vía de sustitución?-¿de identificación? Parece 
que el movimiento general del pensamiento patrístico favorece más 
el sentido de la identificación que el de la sustitución, aunque las ex
presiones utilizadas favorezcan más de una vez la interpretación 
opuesta. Aun desconfiando de este arreglo demasiado cómodo, se 
puede reconocer el genio griego en la idea de la identificación, el genio 
latino en la idea de la sustitución.

La idea más fecunda y más profunda que nos deja la patrística 
griega de los siglos iv  y v  es la de la divinización de los cristianos 
por la encarnación. La idea pertenece al tesoro de la tradición, pues 
se la encuentra al. final del siglo n  en San Ireneo, pero es entonces 
cuando obtiene la plenitud de su expresión y de sus efectos en el con
junto de la cristología. Dios se hace hombre para que el hombre 
llegue a hacerse Dios. Por la sola presencia hipostática del Verbo 
en ella, la naturaleza humana, reunida en Cristo, es divinizada y por 
consiguiente salvada17.

Esta visión sublime de la teoría llamada «física» de la salvación 
es solidaria, es verdad, en los padres griegos, de ciertos conceptos 
platónicos. Pero es de suyo independiente de estos elementos, y, 
aunque no ha sido definida nunca, se la puede considerar como 
una pieza capital del «dato» tradicional en cristología.

Hay que reconocer, sin embargo, que esta doctrina relega un poco 
al segundo plano la vida y la pasión del Salvador. Los padres lati
nos, al contrario, las ponen de relieve en la teoría llamada «mística». 
Jesús nos salva por sus méritos y por consiguiente por su pasión 
en primer término. «Aunque los misterios de la asunción de la carne 
(encarnación) y de la pasión sean igualmente admirables, con todo, 
dice San Ambrosio, la plenitud de la fe (en la economía de la salva
ción) reside en el misterio de la pasión» (De Spir. Sto. 3, 17). En esta 
perspectiva los actos del Salvador ocupan'el primer puesto. En des
quite, aparecen extrínsecos a los pecadores y dan a Cristo la figura 
jurídica de un sustituto: sufre y muere Él en lugar nuestro. 
Los padres latinos evitan este extrinsecismo jurídico gracias a la 
doctrina del cuerpo místico, que les debe sobre todo a San Agustín, 
tantas expresiones admirables. El Salvador y nosotros formamos 
un todo, como la cabeza y los miembros en el cuerpo. No se puede, 
pues, decir, que Cristo toma nuestro puesto, sino que somos nosotros 
quienes sufrimos, morimos y merecemos en Él. No hay sustitución

10 Gregorio de  N acianzo, Oratio, 45, 22, PG 361, 653; Juan D amasceno, De fide 
orthod., 3, 27, PG 94, 1096; cf. J. R iv ié r e , Le dogrne de la rédemption, Études critiques 
et documents, p, 146-240.17 Cf. J. Gross, La divinisation du chrétien d'aprés les Peres Grecs, París 1938.
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donde hay una identidad. «Ellos son yo», dice nuestro Salvador 
al hablar de nosotrosl8. , ,

Por desgracia la teología clasica de la redención que se construirá 
sobre las nociones jurídicas de mérito y de satisfacción no sólo igno
rará prácticamente la doctrina griega de la deificación por la encar
nación, sino que empobrecerá sus propias fuentes latinas por no 
sumergir estas nociones en las aguas vivificantes de la doctrina 
latina del cuerpo mistico.

4. La redención en la tradición teológica.
La edad patrística posee, desde los orígenes, todos los temas 

de la soteriología actual. Pero falta hacer de ellos la síntesis en verda
dera «teología». Es la obra de la Edad Media.

Scm Anselmo.
San Anselmo (1033-1109) imprime a la soteriología un movi

miento decisivo. En el Cur Deus homo, «el primer teólogo filósofo» 
(Bainvel), desembarazándose de la fantasmagoría de los derechos 
del demonio, organiza la doctrina en torno a la noción de «satisfac
ción». Pretende demostrar, «por razones necesarias», cómo en la 
situación de culpabilidad en que la humanidad se encontraba, se 
imponía la encarnación redentora.

Su argumentación es sencilla. El pecado humano, que es esencial
mente la violación del honor debido a Dios, es infinito. Exige pues, 
de suyo, una compensación, una «satisfacción», infinita. Ahora bien, 
el hombre pecador es radicalmente impotente para dar tal satisfacción. 
Dos soluciones son posibles: o Dios abandona al hombre a su des
dicha merecida y renuncia a su plan primitivo, o perdona pura y 
simplemente al hombre. Pero por una parte, Dios quiere mantener 
su plan inicial; entonces debe salvar al hombre; por otra parte, no 
«conviene» que perdone sin exigir reparación adecuada. Puesto en 
estos términos, el problema no puede tener otra solución que la inter
vención de un salvador, hombre y Dios. Su muerte, puesto que es 
voluntaria y libre, perfectamente supererogatoria por parte de un ser 
inocente, repara infinitamente el pecado del hombre y adquiere en 
Cristo, para nosotros, un mérito infinito.

La originalidad de esta soteriología radica en la introducción del 
concepto de «satisfacción». No le impide, por tanto, ser tradicional, 
porque el concepto de satisfacción no es más que la transcripción 
científica de nociones sencillas de la Escritura: sacrificio, expiación, 
reconciliación. Pero este concepto, tomado del derecho, va a orientar 
la teología católica de la redención hacia un abuso de conceptos jurí
dicos en que perderá el sentido de los valores interiores de la salva
ción. La redención se presenta bajo el aspecto de una especie de 
contrato, de compraventa entre Dios Padre, ofendido, y el Hijo, 
víctima: para reparar la injuria sufrida por el Padre, el Hijo padece

18 S a n  A g u s t ín . In lohan. trac., 108, PL 35, 19 16 ; c f .  E. M e r s c h , S . I., Le corps 
mystique du Christ, París 1936.
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y muere. La pasión y la muerte corporal del Salvador pasan así 
al primer plano de la economía redentora con detrimento de sus 
estados interiores de obediencia y de amor.

Por otra parte, esta pasión y esta muerte deben su poder satisfac
torio a su característica de supererogación. Revisten con esto un 
poder salvífico que les es propio pero que desborda del conjunto 
de la vida de Cristo, de la que más tarde, sin embargo, se complacerá 
en reconocer la eficacia salvadora del menor de sus actos. Este abuso 
de lo jurídico se basa, en el crédito, aquí fuera de lugar, concedido 
a la lógica racional, y sobre la pretensión de demostrar el dogma. 
San Anselmo se ha dejado llevar de ciertas imágenes —  que durarán 
por lo demás largamente—  que, aún no siendo pueriles como la de 
los derechos del demonio, no respetan lo suficiente el misterio.

El Cur Deus homo es, a pesar de todo, una obra poderosa, cuyo 
pensamiento ha sido decisivo en el desarrollo ulterior del dogma.

De San Anselmo a Santo Tomás de Aquino.
La confianza de San Anselmo en la razón se encuentra de nuevo 

• en Abelardo, sin el contrapeso, desgraciadamente, de un sentimiento 
religioso semejante. Sin embargo, hecho curioso, este racionalismo 
se emplea, en Abelardo, en revalorizar las realidades subjetivas 
de la pasión. Cristo nos salva, no poniendo un acto eficaz, sino 
dándonos una lección de amor. Nuestra salvación depende de la doci
lidad a esta lección. El misterio de la redención es un misterio 
de pedagogía. Encontraremos muchas veces en adelante este concepto 
que elimina radicalmente la teoría de los derechos del demonio. 
Pero Abelardo va más lejos, demasiado lejos: no sólo el demonio 
no tiene derecho sobre nosotros, sino que no recibió poder de Dios 
para nuestro castigo. En consecuencia, el Salvador no ha tenido que 
«librarnos del yugo del demonio». El demonio no podría impedirnos 
comprender la lección de amor que viene de la cruz y corresponderle 
por nuestro amor.

Las teorías de Abelardo fueron condenadas en 1140, en el concilio 
de Sens (Dz 371). El pensamiento ortodoxo se reafirma en el sen
tido de la tradición — 'Jesucristo nos salva no sólo por su ejemplo, 
sino por un lazo misterioso, real, de su pasión, con nosotros —  y se 
adhiere en conjunto en la teoria anselmiana de la satisfacción. 
Guillermo de Auvernia después, en la primera escuela franciscana, 
Alejandro de Hales, San Buenaventura, emprenden de nuevo esta 
teología, pero las «razones necesarias» de San Anselmo, las susti
tuyen por la idea de «conveniencia». Más cuidadosos en respetar 
la trascendencia de las razones de Dios y la libertad de sus iniciativas 
en las modalidades de la salvación, renuncian a los imperativos de 
una lógica demasiado humana.

Santo Tomás de Aquino (1225-1274).
El pensamiento del doctor angélico parece constante desde el 

Comentario a las Sentencias, al principio de su carrera doctrinal. 
No ofrece nada profundamente nuevo en relación con San Anselmo:
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el contenido del Cwr Deus homo es simplemente trasladado del regis
tro de las razones «necesarias» al de las «conveniencias».

A  falta de una creación personal, la aportación singular de 
Santo Tomás, aquí como en tantas otras cuestiones, es la síntesis 
poderosa en la que recoge y organiza los elementos dispersos de 
la teología. Tal síntesis está construida con la ayuda de las nociones, 
puestas en su punto, de mérito, satisfacción, sacrificio, completadas 
con la noción propiamente tomista de la eficiencia (S. T. m , q. 40). 
Cristo nos salva de doble manera. «Moralmente»: por su pasión 
y por su muerte nos merece la salvación, satisface y se ofrece en 
sacrificio por nosotros y en lugar nuestro; «físicamente» : en su huma
nidad paciente, moriente y triunfante, nos transmite efectivamente 
la gracia de Dios. En cuanto a la idea de «rescate» queda en segundo 
plano y es variada de toda referencia a los pretendidos derechos 
del demonio (m , q. 49, a. 2).

La pasión y la muerte de Cristo tienen, en esta cuádruple moda
lidad, la parte preponderante de nuestra salvación, pero no la exclu
siva, como en San Anselmo. Por su vida entera Jesús merece, satis
face y se ofrece por nosotros y nos transmite la gracia. La menor 
de sus actividades posee un valor verdaderamente infinito por el 
hecho de la persona infinita que lo inspira. Es necesario elevarse 
a este doble principio interior, humano y divino, para comprender 
el poder que poseen todos los elementos de la gesta redentora.

Después de Santo Tomás.
Después de Santo Tomás apenas merece citarse otro nombre que 

el de Duns Escoto. El esfuerzo original del «doctor sutil» consiste 
con frecuencia, en tomar la alternativa de las tesis de Santo Tomás. 
Para Santo Tomás ei pecado reviste una especie de infinitud en razón 
del carácter infinito de Dios ofendido y  ésta es la causa, en el plan de 
la redención, tal como ha sido de hecho concebida por Dios, por la 
que es preciso que el Salvador pueda presentar méritos infinitos. 
Es el caso de Cristo. Sus méritos son infinitos por razón de su persona 
divina y de su caridad. Duns Escoto no ve aquí más que «denomina
ciones extrínsecas». El pecado no es verdaderamente infinito, pues 
procede de un ser finito, los méritos de Cristo tampoco lo son, porque 
el mérito es la propiedad de un acto humano, .finito. No puede hablaf- 
se aquí más que de una libre decisión de Dios que acepta estos 
méritos, de tal forma libre, que si Dios lo decide así, un hombre 
cualquiera podría ofrecerle por la humanidad entera una satisfacción 
aceptable.

Henos aquí, lejos de San Anselmo. Pero no es en beneficio 
del respeto guardado por Santo Tomás, de la libertad soberana de 
Dios, y sí en detrimento de la verdad. Si nosotros somos salvados, 
no es>.a Cristo a quien se lo debemos realmente, sino a una simple 
decisión de Dios. Este «extrinsecismo», tan extraño a la tradición, 
empobrece sensiblemente el dogma.

Se vuelve a encontrar aquí y allá, en los teólogos de los siglos 
siguientes, el pensamiento de Duns Escoto. Por ejemplo en el ocasio-
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nalismo de Malebranche: Jesús no es otra cosa que la causa ocasional 
o distributiva de los verdaderos «bienes» I9. Dos escuelas dividen 
en adelante a los teólogos que apenas tienen otra cosa que agitar sino 
«cuestiones de escuelas», de interés secundario: malicia del pecado, 
necesidad de una satisfacción adecuada, valor de la satisfacción de 
Cristo20. Por encima de las escuelas, la Iglesia estima encontrar 
en la doctrina de Santo Tomás la mejor expresión científica que 
corresponde a su inteligencia del dogma.

5. La redención en la liturgia y en la piedad.
Si las expresiones canónicas y aun patrísticas de la redención son, 

en conjunto, bastante limitadas, su expresión vivida en la Iglesia 
y en las almas nos compensa con largueza. Debiéramos haber ex
puesto antes el lugar «liturgia» si no lo hubiésemos reservado para 
presentarlo aquí como una especie de síntesis de las fórmulas ya 
consideradas.

En los primeros siglos conviene señalar, ante todo, el testimonio 
de vida cristiana que habla de una manera singularmente conmo
vedora por la sangre de los mártires. El martirio, imitación perfecta 
de Cristo crucificado, es la profesión terminante de la fe del cristiano 
en la redención que le salva. «Yo sufro, escribe San Ignacio de 
Antioquia, para asociarme a su pasión, y  es Él quien me da la fuerza, 
aquel que se ha hecho completamente hombre» (A  los esmirnios 4).

A  partir del siglo v m , aparece en la liturgia una devoción muy 
particular por la pasión. Hasta entonces la pascua es la única fiesta, 
y se asocian en un mismo e indivisible misterio la pasión y la resu
rrección del Salvador: misterio pascual y misterio del bautismo. 
No se piensa en solemnizar los días que la preceden por la evocación 
particular de la pasión. Pero entonces se rompe esta unidad y la 
«semana santa» se organiza y dramatiza, poco a poco, para alcanzar 
un esplendor perdido hoy día. Esta liturgia alcanza su apogeo en 
el siglo x v ; es la época en que Arnould Greban lleva el misterio 
de la pasión al teatro, bajo el pórtico de las iglesias, en que los fieles 
comienzan a recorrer «el camino de la cruz», y  a hacer sus devociones 
en las tumbas de las que algunas son célebres21. Las fiestas de la 
pasión se multiplican: invención y exaltación de la cruz, fiestas 
de la preciosa sangre, de la corona de espinas, de la lanza y los clavos, 
etcétera. El culto de la cruz y del crucifijo, que a partir del siglo x 
son objetos de prácticas de adoración, se extiende irresistiblemente 
y, en el siglo x v i, el crucifijo doloroso, que ha sustituido a la imagen 
hierática de la antigüedad y del oriente, está presente en todas 
las partes, en la vida religiosa pública y privada.

En la edad patrística, salvo algunos casos aislados, se iba más 
espontáneamente al Verbo divino a través de la santa humanidad

19 M é d i t .  c h r é t . ,  médit. 14, n.° 10, édit. H . Gouhier, 1938, p. 81.
80 C f. S u á r e z , D e  I n c a r . ,  disp. 4, sect. 3-12, éd. V iv e s ,  t. x v n ,  p. 55, 186.
21 C f. E . M a l e  L ’ a r t  r e l i g i e u x  e n  F r a n c e  á  l a  f i n  d u  M o y e n - A g e ,  Colín, P arís 1925» 

p. 1 3 3  ss.
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del Salvador; ahora, sobre todo desde San Anselmo en el siglo xi, 
se esboza un sentimiento nuevo cuyo testimonio es la devoción 
a las cinco llagas. San Bernardo, en el siglo x i i ,  le da gran fuerza 
con la devoción al corazón herido de Cristo, de la que serán here
deras Santa Gertrudis, Santa Matilde y  Santa Brígida. En el siglo x m  
las órdenes mendicantes de Santo Domingo y San Francisco le dan 
con sus estigmatizados un impulso decisivo. La devoción a la pasión 
toma un contorno de ternura humana en el alma franciscana, con 
San Francisco de Asís, San Bernardino de Siena, Santa Ángela 
de Foligno, mientras que se traduce bajo una forma un tanto dife
rente en la escuela dominicana, con el beato H. Suso, Taulero, 
Santa Catalina de Siena. Entonces viene también el autor de la Imita
ción de Cristo (libro 2 cap. 1 y 12) que hace «la síntesis de toda 
la espiritualidad cristológica de la Edad Media» (P. Pourrat) y que 
prosigue por otra parte la piedad ardiente de Santa Teresa de Ávila 
(Vida c. 9 y  12) o la contemplación teológica de un Chardon, en 
el siglo x i i  (La cruz de Jesús). El alma doliente de Pascal escribe 
con letras de fuego «el misterio de Jesús», mientras que la piedad 
metafísica y serena de Bérulle cultiva «el interior» del Salvador, 
sus «estados», abriendo así la vía a la gran devoción del sagrado 
corazón, cuyos héroes serán San Juan Eudes y Santa Margarita 
María. Esta devoción no es otra cosa que una forma de la devoción 
a la pasión, pues este corazón es el corazón herido del crucificado. 
Mientras que en el pulpito oradores ilustres, como Bossuet y Bour- 
daloue, se entregan a excesos oratorios sobre Cristo reprobado 
y castigado por Dios, ella atrae la atención de las almas sobre el mis
terio de los misterios: el amor redentor. En adelante, es aquí, a «este 
corazón que tanto ha amado a los hombres» adonde el alma cristiana 
se dirige por instinto.

6. La redención en el arte.
El arte es un testimonio particularmente elocuente de la fe, 

a través de la piedad, su inspiradora inagotable y  variada. Ahora 
bien, es de notar que los primeros cristianos no han representado 
apenas a Cristo en la cruz, sino más bien a Cristo triunfante. Tal vez 
trataban de evitar a su Maestro crucificado las injurias paganas 
de que tenemos ejemplo en los grafitos del Palatino, donde se ve a 
un cristiano ádorando a un crucificado con la cabeza de asno, y  en 
las burlas de Celso 22. Quizá también el origen de este hecho es cierto 
docetismo. En todo caso tenemos que la imagen de Cristo en la cruz 
será la imagen solemne que conocemos con el nombra de «Cristo bi
zantino». Hay que esperar a la edad media latina para ver al Cristo 
humano y doloroso, que nos es familiar, ocupar la cruz. Lo debemos 
sobre todo a la influencia de San Francisco de Asís. Esta imagen, 
cuyo patetismo llegará a alcanzar el espléndido horror del Grünewald 
de Colimar, evoluciona hacia un insoportable amaneramiento. A  lo 
largo de esta evolución, irá sobrecargándose de representaciones 23

23 C f. P. d e  L a b r i o l l e , La réaction payenne, P arís 1935, p. 174.
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dramáticas con frecuencia grandiosas, a veces de gusto discutible. 
El siglo x v  se apasiona por el tema inspirado en los teólogos y mís
ticos, del crucificado fuente de vida, o del crucificado en el lagar 
místico. Se encuentra a menudo en esta época una composición 
de intención teológica evidente: Cristo en la cruz reclinado en los 
brazos del Padre eterno dominado por la paloma del Espíritu Santo, 
o también Cristo muerto sobre las rodillas de su Padre. Es, por 
último, la época en que se extiende el culto de la santa faz

7 . Las herejías y  el magisterio.

El dogma de la redención se ha desarrollado, en conjunto, de 
manera pacífica. Hay que esperar largo tiempo las herejías formal
mente soteriológicas que activaron el movimiento del dogma. Los pri
meros errores que encuentra el historiador son de orden cristológico 
general: errores docetistas, de origen maniqueo. Niegan la realidad 
de la carne del Salvador, y por consiguiente, de su pasión y de su 
muerte. Errores de los gnósticos, que niegan la realidad objetiva 
de la pasión; Cristo nos salva, según ellos, no por sus acciones sino 
por su doctrina y su ejemplo.

El pelagianismo, al final del siglo v, pone en litigio el dogma 
de la redención. Pudiendo el hombre por sus solas fuerzas personales 
asegurar su justificación, la redención por la muerte de Cristo se hace 
inútil. El nestonanismo, en el siglo, v, «divide» a Cristo en dos 
personas, y poniendo la pasión a cuenta de la persona humana, des
poja a esta pasión del poder salvador que le viene de la divinidad 
del Verbo. El predestinacionismo de Gottschalk, en el siglo ix, niega 
la universalidad de la eficacia redentora de la pasión: Jesucristo 
murió sólo por los predestinados (Dz 318). Error copiado, en el 
siglo x v ii  por jansenio (Dz 1096, 1294), en el siglo x v m  por 
Quesnel (Dz 1382).

En el siglo x n  Abelardo no quiere ver en el misterio de la cruz 
otra cosa que un ejemplo de amor, sin eficacia alguna objetiva: 
concepto copiado en el siglo x v i por el socinianismo, secta disidente 
del protestantismo. Dios nos salva por un simple perdón, indepen
dientemente de la pasión, que es un testimonio de amor sin eficacia 
objetiva sobre nuestros pecados. Si hay faltas que expiar, corres
ponde a cada uno el hacerlo por cuenta personal. No es posible que 
Cristo las expíe por nosotros, porque la expiación adecuada debería 
ser eterna y renovarse tantas veces cuantos pecadores existen.

El socinianismo era en el fondo una reacción contra las tesis 
extremas del protestantismo ortodoxo primitivo. Según sus doctores, 
la redención por la pasión sangrienta es necesaria y excluye toda 
colaboración por parte nuestra. Tal colaboración implicaría, en efecto, 
la insuficiencia de los méritos y de la satisfacción del Salvador. 
Además, esta colaboración es imposible. Radicalmente pecadores, 
incapaces de cualquier acto virtuoso, ¿ qué mérito podíamos aportar 23

23 C f. G erm ain e M a i l l e t  et B r o u ss o l e , L e  C h r i s t ,  e n c y c l o p é d i e  p o p u la i r c ,  i 93?> 
p. 879-976; G. d e  J e r p h a n io n , V i m a g e  d e  J é s u s - C h r is t  d a n s  l 'a r t  c h r é t i e n ,  en « L a 'o í*  
des M onu m ents» , p. i t .
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al pie de la cruz ? En virtud de este pesimismo absoluto, que nos priva 
de la esperanza de una conversión interior verdadera, la pasión no 
nos salva más que por una atribución jurídica, exterior, de los méritos 
de Cristo. Permanecemos lo que somos, pero Dios tiende sobre nues
tras manchas el manto de la sangre de Cristo.

La imputación jurídica que se nos hace de la satisfacción de 
Cristo es el corolario de la teoría de la sustitución. Cristo en la cruz 
es pura y simplemente el sustituto de los pecadores, hasta el punto 
que no basta decir con San Ambrosio: «Él satisfacía en lugar de 
nosotros», es preciso decir: «Él ha sido verdaderamente castigado». 
No se le puede considerar, dice Lutero, «como una persona privada, 
inocente, sino como un pecador que tiene sobre sí y lleva el pecado 
de Pablo, de Pedro, de David». Así, Cristo debe morir. Véase qué 
palabras presta Lutero al Padre cuando envía a su Hijo al mundo 
y le carga con nuestros pecados : «sé Pedro el renegado, Pablo el per
seguidor, David el adúltero; sé este pecador nue comió la manzana 
del paraíso; sé la persona que ha cometido los pecados de todos 
los hombres. Por consiguiente tú tienes que pagar y  satisfacer por 
todos ellos. Viene pues la ley y dice: yo le encuentro pecador, y de 
tal género, que ha tomado sobre sí los pecados de todos los hombres 
y yo no veo pecado fuera de É l : es necesario pues que muera en 
la cruz. Entonces se precipita sobre Él y le lleva a la muerte. Por este 
medio, el mundo es liberado y purificado de sus pecados» 24.

Esta tétrica soteriología se funda en la idea de una expiación 
inexorable que no deja lugar al amor. Mientras que la teoria católica 
de la «satisfacción vicaria» supone en Dios y  en Cristo un amor 
por encima de todo otro motivo, la concepción protestante de la expia
ción sólo supone en Dios una justicia implacable.

Frente a tales doctrinas se comprende la reacción del protestan
tismo liberal que tiene sus orígenes en Kant y  Hegel. Interpretan 
éstos el dogma cristiano filosóficamente presentando a Cristo reden
tor como el símbolo y el acontecimiento supremo de la humanidad 
en su esfuerzo por librarse del mal. Éste es también el aspecto que 
da al Salvador, con matices muy variados, el subjetivismo protestante 
que sucede, históricamente, al racionalismo kantiano y hegeliano. 
Schleiermacher, representante notable de este protestantismo, inter
preta el dogma en función de la experiencia religiosa. Esta expe
riencia se resume en el conflicto que nos desgarra entre el atractivo 
de Dios y el atractivo de lo sensible. Cristo nos libera de esta lucha, 
en el sentido de que realiza en Él la plenitud de la conciencia de Dios 
y de la libertad con respecto al pecado y tiene el poder de comunicar 
a sus fieles esta experiencia perfecta.

Aquí no es cuestión ya de expiación, de sustitución: al raciona
lismo frío y verdaderamente escandaloso de los dialécticos primitivos 
ha sucedido un sentimentalismo pietista que se sitúa fácilmente en la 
línea d^la fides sola de Lutero. Vista por el protestantismo antiinte- 
lectuaLy antidogmático, pero animado de un sentido moral y reli
gioso ppofundo de un A. Sabatier, de un A. Réville, la obra de Jesús 21

21 C itad o  p or L . R i c h a r d , L e  d o g m c  d e  l a  r c d c m p t i o n ,  p, 130.

143



Jesucristo

consistió en realizar, en el individuo y en la sociedad, la actitud 
de dependencia que condiciona la eficacia del perdón divino. 
La muerte de Jesús es una llamada patética, dirigida a nosotros, 
para que nos pongamos en esta disposición. Jesús no es más que 
un hombre, pero en Él, el amor de Dios se ha revelado de modo 
elocuente. Su pasión y su muerte son consecuencias de nuestras 
faltas en virtud de la solidaridad humana general. Jesús está en 
el caso de los mártires, víctimas inevitables de los malos, como lo 
ha sido Sócrates, por ejemplo, pero infinitamente más y mejor.

El esfuerzo del protestantismo liberal tiende, como se ve, a des
prender el dogma de la redención de todo su aspecto mítico y jurídico 
para no retener más que el significado moral: llamada a la miseri
cordia de Dios, fuente de nuestra salvación. Por desgracia, cuanto 
de justo y sano contiene la crítica liberal del antiguo concepto de 
expiación, cuyos excesos se hacen patentes a la conciencia religiosa, 
está viciado por el subjetivismo que la inspira.

Los excesos de este subjetivismo han provocado un movimiento 
vigoroso de restauración dogmática. Su más ilustre representante 
es el gran teólogo contemporáneo Karl Barth. Él acusa a la teología 
protestante de haber «recaído fatalmente, y de muchas maneras, 
en el concepto pagano que los padres de la Iglesia, en los primeros 
siglos, habían combatido legítima y victoriosamente...» Esta «gran 
catástrofe teológica y eclesiástica» no se habría producido si no 
hubiese desaparecido la fe en el único Hijo de Dios «bajo un fárrago 
de interpretaciones sedantes» 2S. Un católico puede comprobar con 
gozo su conformidad con K. Barth sobre gran número de puntos 
esenciales. Sin embargo subsiste un malestar. Procede de su anti- 
intelectualismo intransigente, inspirado por el pesimismo calviniano 
rígido en que se encierra. En lo que concierne al dogma de la reden
ción, este malestar reside en el determinismo agobiante que la doctrina 
calvinista de la predestinación impone en el desarrollo del drama 
de nuestra salvación en Cristo. Por ninguna parte aparece la realidad, 
no obstante esencial, de este drama: el amor. Todo está regido por 
la implacable soberanía de Dios.

No es ciertamente en el modernismo, católico o protestante, 
donde Karl Barth, su adversario resuelto, podría descubrir la noción 
exacta del amor de Dios. El modernismo, para el que la certeza 
religiosa no tiene otra base que la experiencia religiosa, disuelve 
literalmente el dogma de la redención. Primeramente, Cristo no es 
Dios en la realidad histórica, sino solamente en la fe de sus discí
pulos; en cuanto a Él, no es más que un hombre. Es por tanto, 
ilusorio, hablar del precio salvador de su pasión. Además, se asegura 
(Loisy), Jesucristo no ha pensado en morir para expiar nuestras 
faltas. La doctrina de la muerte expiatoria de Cristo es creación 
de San Pablo. El progreso de las ciencias exige que se reforme 
la doctrina cristiana sobre la redención y algunos otros puntos 26. * 4

s3 Credo, trad. franc., 1936, p. 67.
2® Cf. Encicl. Pascendi de Pío x, Dz 2076, 2094, y Decreto del Santo Oficio del

4 de julio 1857, propos. 38 y 64, Dz 2038, 2064.
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Pertenecerá a los exegetas católicos, con los textos en mano, 
mostrar el origen evangélico de la doctrina tradicional. Lo harán 
victoriosamente. En cuanto a la ciencia, cuyo progreso nos obligaría 
a no reconocer sino un «símbolo», y no una «verdad absoluta, indes
tructible», en la necesaria expiación del pecado por la muerte de un 
justo, la teología concede que es preciso dejar cierto lugar al símbolo. 
Mantiene, sin embargo, la realidad fundamental de la muerte expia
toria y la verdad esencial de la satisfacción porque esta muerte está 
al servicio de un amor y esta satisfacción es un efecto del amor. 
A l igual que el dogmatismo de Karl Barth, el modernismo no ha 
tenido en cuenta el amor, en su inspiración y en sus actos, para 
penetrar en la intelección del misterio.

Esta laguna dolorosa es sin duda la sanción, al mismo tiempo 
que el principio, de todos los errores que conciernen al dogma de 
la redención, comprendidos los que consisten en no querer restaurar 
sino el valor del amor contra los conceptos excesivamente jurídicos 
de la salvación. Para alcanzar el misterio, la verdad dogmática está 
atenta, a la vez, a los sentimientos del alma del Salvador y a los valores 
objetivos de sus sufrimientos y de su muerte. De estos componentes 
disociados por las herejías, la teología católica, atenta a las reacciones 
saludables de la Iglesia, se afana en formar la síntesis armoniosa.

Veamos, pues, antes de seguir adelante, algunos de los cánones 
en los que la Iglesia no cesa de afirmar su fe.

«Bajado del cielo para nuestra salvación», Jesús ha venido para 
«reparar» nuestra naturaleza perdida por Adán, dice el n  concilio 
de Orange, en 530 (Dz 194), para «librar al género humano», añade 
el 11 concilio de Toledo en el 675 (Dz 282). Es el único mediador 
que nos arranca del demonio, precisa el decreto a los jacobitas del 
concilio de Florencia en el 1411 (Dz 711). Con ocasión de esta 
o la otra herejía, el magisterio precisa su papel: contra los pelagianos, 
el concilio de Cartago, en 418 (Dz 103-104) muestra al Salvador 
en el centro de la vida religiosa individual: por Él nos vienen las 
gracias que necesitamos, no sólo para el conocimiento, sino también 
para la acción. En varias ocasiones, en el concilio de Quiercy, en 853 
(Dz 318-319), contra los jansenistas, en 1690 (Dz 1294-1295) y 
contra Quesnel en el 1713 (Dz 1380, 1382), la Iglesia enseña por 
otra parte la universalidad de la redención: el Salvador domina 
la religión de toda la familia humana porque ha muerto por todos 
los hombres.

Jesús nos salva al precio de su sangre, afirma el 111 concilio 
de Valencia en el 855 (Dz 323). Pero esta imagen no debe hacernos 
olvidar que el principio de nuestra salvación está en el amor del 
Salvador que muere «espontáneamente» (11 concilio de Constanti- 
nopla, en 553, Dz 215 ; 1 Concilio de Letrán en 649, Dz 255). En fin, 
es su divinidad la que confiere a su pasión, incluso a la menor gota 
de su áSñgre, una eficacia infinita, como escribe Clemente vi, en 1343 
(Dz 550), porque es «uno de la Trinidad» siguiendo la expresión 
de los orientales (Juan 11, en 534, Dz 201; 11 concilio de Constanti- 
nopla, Dz 223).

i o - m ic . T e o l. n i
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Î a Iglesia ha dado la suma de su doctrina sobre la redención en 
el concilio de Trento, de 1545 a 1563, en los firmes y amplios capí
tulos, y los cánones que les acompañan, de las sesiones 5, 6 y 22 
(Dz 787, 793, 938). Nosotros, pecadores, somos impotentes para 
justificarnos, ya sea por la naturaleza o por la ley. No tenemos más 
que la justicia de Cristo (Dz 793-794). El padre de las misericordias 
(Dz 799) es «causa eficiente» de nuestra salvación. En cuanto al 
Salvador, el concilio enseña, contra el socinianismo, que su papel 
no es sólo de orden ejemplar: Jesús es la causa meritoria de nuestra 
salvación en su pasión. A  su actividad meritoria se añaden la satis
facción que presenta a su Padre por nosotros sobre la cruz (Dz 799 y 
sesión 19, Dz 904-905, a propósito del sacramento de la penitencia) 
y el sacrificio, al cual es idéntico el de la misa (Dz 938-940, 951). 
A  esto se añade tambiénja influencia de la cabeza sobre sus miembros, 
influencia que precede, acompaña, y sigue a sus actos virtuosos 
y les hace meritorios (Dz 809). Esta doctrina implica el repudio 
del concepto protestante de la justificación por simple atribución 
—  la justicia de Cristo nos vale una verdadera satisfacción y una 
renovación interior (Dz 792 y 820) — • y la afirmación de nuestra 
facultad de merecer y de satisfacer personalmente sin rebajar los 
méritos infinitos o la pasión única del Salvador (Dz 809 y 906). 
Es confirmada por Pío v contra Bayo (Dz 1059). Una de las particu
laridades de la soteriología de Trento, de inspiración tan fundamen
talmente tradicional, será el uso de las nociones sabias de mérito 
y sobre todo de satisfacción.

En la época contemporánea, la enseñanza del magisterio, con 
preferencia a las consideraciones dogmáticas, se dirige más bien, 
a los aspectos espirituales del misterio, donde se condensan el pensa
miento y la piedad seculares de la Iglesia hacia su Salvador: sacer
docio y realeza de Cristo, caridad de Cristo, culto del sagrado corazón. 
A  la reflexión polémica de los teólogos, suscitada por la herejía, 
sucede la meditación sabrosa de las almas, y el análisis del misterio 
cede el lugar al descubrimiento de sus fuentes: «el excesivo amor» 
del Padre y la ternura «hasta el fin» del Hijo con los pecadores 27.

II. T e o l o g í a  d e l  m i s t e r i o  d e  l a  r e d e n c i ó n

Nos inspiramos en la teología que nos parece la más rigurosa, 
la más fiel a la tradición y a la Escritura, la que mejor expresa la 
enseñanza del magisterio y que es, a nuestro juicio, la que Santo 
Tomás ha dado en la tercera parte de su Suma Teológica.

Cuatro temas fundamentales se ofrecen a la reflexión del teólogo: 
el Verbo encarnado nos ha salvado por vía de mérito, de satisfacción, 
de sacrificio, de eficiencia. La caridad es el alma de estas cuatro 
funciones, y es en el interior del cuerpo místico donde se obra la

27 C f. L e  S a c r é - C o e u r ,  T e x to s  pontificios com entados por el padre G a ltier, S . I ., 
París 1936.
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comunicación del cuádruple efecto de la redención del Salvador a sus 
miembros los pecadores.

1. Las armonías del misterio de la redención.
Antes de pasar más adelante conviene captar las «armonías» 

del misterio de la redención, sus circunstancias más o menos nece
sarias o facultativas.

El hombre creado a imagen de su Dios, para glorificarle en un 
homenaje de amor, pretende igualarse a Él y le niega el sometimiento 
de su corazón. Esta rebelión, en la que algunos descubren la primera 
etapa del hombre en la conquista de su personalidad, es en realidad, 
al mismo tiempo que la suprema injuria infligida a Dios, la desdicha 
del hombre. Esta injuria pide una reparación, esta desgracia una 
cura: reparación onerosa, cura dolorosa. Pero, ¡ qué burla tan horrible 
serían si no fueran la obra del amor! Ahora bien, este amor uo puede 
ya el pecador hacerlo brotar de su corazón culpable de forma acepta 
a Dios. Aquí está el fondo de esta angustia cuya patética experiencia 
inspiró a los trágicos antiguos. Nosotros no podemos salir de ella 
sino con la ayuda del Salvador.

Salvador de los hombres culpables, Jesucristo puede serlo porque 
es hombre y Dios y Él no es culpable. Él une hipostáticamente, sin 
confundirlas ni alterarlas, ambas naturalezas, hostiles en este mundo 
por causa de nuestra alma rebelde, para reconciliarlas en Él. Por su 
sola presencia en medio de nosotros, nuestra redención está conse
guida, porque Él es, en su misma constitución, en su psicología y en 
su vida, «el Redentor», antes de llegar a serlo por su función 
en ciertos momentos privilegiados. Estamos salvados desde el mo
mento en que hay alguien entre nosotros para rendir eficazmente 
a Dios el culto que le es debido (Le 2, 49), obedecerle hasta la muerte 
(Phil 2, 8), y  «dar su vida en rescate de muchos» (Mt 20, 28). A  Él 
nos hace Dios pertenecer, a Él «que se ha hecho, de parte de Dios, 
nuestra sabiduría, nuestra justicia, nuestra santificación, nuestra 
redención» (1 Cor 1,30). «No hay salvación en ningún otro porque 
no existe bajo el cielo otro nombre que haya sido dado a los hombres 
por el cual podamos ser salvados» (Act 4, 12).

2. Necesidad o conveniencia de la redención.
Si Jesús es la única salida para nuestra desgracia, ¿es necesaria 

la redención? La dialéctica de algunos Padres parece concluirlo con 
seguridad. Tal San Atanasio, que escribe: «Era inconveniente que 
criaturas dotadas de razón y admitidas a la participación del Verbo 
perezcáis y por la corrupción caigan en la nada. Porque no era digno 
de Dios que sus obras fuesen destruidas por el fraude del demonio... 
Si no hubiese creado al hombre nadie pensarla acusar a Dios de debi
lidad ; desde el momento que lo ha hecho y creado para ser, sería 
absurdo que el hombre pudiese perecer y, peor aún, ante los mismos
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ojos de su autor... Es cosa inconveniente e indigna de la excelencia 
de Dios» *8. El mismo razonamiento se encuentra en San Gregorio 
Magno 29 y en muchos otros. Se sabe cómo San Anselmo pensaba 
demostrar el hecho de la redención a partir de las exigencias de 
la justicia de Dios y de la insolvencia del hombre. Pero esta demos
tración es engañosa, porque nada obliga a Dios a conformarse con 
los imperativos de una justicia necesariamente concebida por nos
otros a escala humana. En cuanto al sentimiento de culpabilidad 
en el corazón del pecador, y de la libertad recobrada en el alma 
del cristiano, no se puede deducir de ello el hecho histórico de la 
redención, ni el hecho intemporal de la voluntad salvífica de Dios. 
La universalidad de la práctica del sacrificio sangriento y la nece
sidad del perdón no pueden probar sino la permanencia de ciertos 
sentimientos en el corazón del hombre.

Si, en contra de los dialécticos demasiado confiados en los recursos 
de la lógica humana, y de los tradicionalistas, intérpretes afanosos de 
los hechos religiosos, la razón no tiene ningún medio para probar 
la existencia de una redención divina, en desquite, la razón es sensible 
a las conveniencias, divinas y humanas.

La razón, se asegura, protesta contra la imagen que el dogma 
de la Cruz nos da de D ios: un tirano sanguinario, que, teniendo plena 
facultad de perdonar simplemente, prefiere utilizar el aparato de una 
justicia salvaje y resarcirse sobre un inocente. La razón natural 
protesta también contra la idea de un cambio o de una debilitación 
en la voluntad de aquel que es inmutable en sus designios como en su 
naturaleza y que no podría arrepentirse de lo que ha hecho ni 
perdonar lo que debe ser castigado. ¿Quién es «este Dios — dice 
J. Turnel —  que hace morir a Dios para aplacar a Dios» ? 3°. La razón 
del creyente invita a los defensores de «la razón» a un poco de 
modestia: «vuestros caminos no son mis caminos, dice el Señor, m 
vuestros pensamientos mis pensamientos» (Is 55, 8). La justicia más 
rigurosa, que exige el perdón divino, puede ser la revelación más elo
cuente del amor, pues en Dios siempre la misericordia precede a la 
justicia.

La soberana inmovilidad de Dios no podría ser quebrantada 
por ningún mérito, por ningún derecho de su criatura, pues al «coro
nar sus méritos corona sus propios dones» (11 concilio de Orange). 
Si Dios muere, en la naturaleza asumida por Él, es porque nosotros, 
pecadores, miembros del Salvador, morimos en Él. En fin, «aplacar» 
a Dios, ¿quién ignora que esto no significa que haya alguna «pasión» 
en Dios ? Significa solamente que Dios se ocupa de nuestros intereses 
y quiere su realización.

Por más que reflexione sobre la economía de la redención, la razón 
del fiel 110 ve en Dios sino libertad absoluta, iniciativa total, ninguna 
«necesidad» anterior a su voluntad. Dios puede salvar y no salvar 
al pecador sin lesionar ninguno de sus atributos: sólo Él es el juez * 30

De Incarnatione l'crbi, 6, PG 25, 108. 
2* Moralia, 17, j o . PL 76, 32-33.
30 Hist. des doennes, t. 1, p. 450-455.
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de la razón última de sus actos, que es su gloria. Hay en esta econo
mía una necesidad, pero es consecutiva a una decisión divina «hipo
tética» : en la hipótesis en que Dios decide salvar al mundo y salvarlo, 
no sólo por vía de perdón, sino también por una satisfacción adecuada, 
es necesario que intervenga un salvador suscitado por Dios mismo, 
inocente y Dios, amante y obediente hasta la muerte.

¿ Por qué Dios elige este plan de salvación entre otros igualmente 
posibles? ¿En qué asegura más su gloria? Sólo Dios lo sabe. 
Nosotros tan sólo podemos decir, con San Ireneo, que «la gloria 
de Dios es el hombre vivo». Dios se glorifica en sus criaturas beati
ficándolas en sí mismo, su felicidad es su gloria. Puesto que Dios 
no puede de ningún modo aprovecharse de sus obras, sólo el provecho 
del hombre inspira su elección. También por preocupaciones de peda
gogía humana se explica la economía de la redención tal como Dios 
la ha concebido. Ella nos revela lo que menos hubiésemos compren
dido en otra disposición de las cosas: la desmesura del pecado y 
la infinita justicia de Dios. A  la vez nos ha revelado la misericordia 
infinita, «el amor excesivo» de Dios al hombre. Por la reparación 
que exige de nuestras faltas, y la cooperación que espera de nosotros 
sobre la cruz del Salvador, Dios nos descubre la importancia que 
atribuye a nuestra actividad, la sublime idea que tiene de nuestra 
grandeza —  «¡ reconoce, oh cristiano, tu dignidad !», dice San León —  
y el soberano respeto que nos guarda a pesar de las injurias recibidas.

En esta economía brilla la incomparable y omnipotente sabiduría 
de D ios: utiliza incluso el mal por Él previsto, permitido, integrado 
en su plan, para honor de su nombre y provecho nuestro. Así, la 
redención no es la restauración subrepticia de una obra malograda: 
lo que Dios había creado maravillosamente en su origen, lo ha re
creado más prodigiosamente aún en el Salvador.

En la doble perspectiva, humana y divina, en que se sitúa el drama 
de nuestra salvación, la meditación puede abrir muchas avenidas 
a través de la profundidad del misterio, pero todas parten de una 
voluntad divina absolutamente gratuita y trascendente a nuestras 
razones. Cualquiera que tomemos, jamás nos conducirá a la justifi
cación de los proyectos y de la conducta de Dios. Las «conveniencias», 
las armonías del misterio, pueden cautivar las almas que siguen ya 
al divino «corega», como llama a Cristo Clemente de Alejandría, 
pero no pueden decir si ha venido a aquellos que le buscan aún. 3

3. El hecho histórico de la redención.
La voluntad eterna de salvación de parte de Dios se realizó en 

un episodio dramático de la historia humana. Sobre el héroe y los 
actores diversos de este drama, debe concentrarse, no nuestra curio
sidad indiscreta, sino nuestra atención religiosa.

'tfí.
Los sufrimientos del Salvador.

La'inmensidad del sufrimiento de Cristo trastorna nuestra sensi
bilidad, estimulada más todavía por los escritos de los autores espi-
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rituales, los esfuerzos de los predieadores, las representaciones 
patéticas de Jos artistas. Si la teología* se inclina sobre este sufri
miento con más serenidad aparente, no debe ocultarnos que la sobrie
dad de sus análisis, más conmovedora que los efectos oratorios o lite
rarios, penetra más lejos en el misterio (cf. ST m , q. 46, a. 4).

La teología no piensa que el Salvador haya debido hacer, ni que 
haya hecho, en su pasión, la experiencia de todos los sufrimientos 
humanos posibles. Por refinado que haya podido ser el suplicio de 
la cruz, los recursos de que dispone hoy la crueldad de los hombres, 
permiten aventajarlos ampliamente, lo sabemos... Así pues hay un 
error en poner sobre los sufrimientos físicos un acento que pertenece, 
ante todo, a los del alma en un drama de rescate moral. No es menos 
verdad por eso que Jesús ha querido, para rescatarnos, someterse 
a una de las más atroces torturas. La crucifixión estaba ideada 
de manera que no dejase sin sufrimiento ningún punto del organismo. 
Por otra parte, para entrever la profundidad y la agudeza del sufri
miento en nuestro Señor, hay que pensar en la exquisita sensibilidad 
de su cuerpo tan puro, nacido de la Virgen María, extraño a las 
enfermedades que embotan nuestras sensaciones, abierto, al contrario, 
al máximo dolor por una voluntad que dominaba absolutamente todo 
el ser y le mantenía en la cima de la conciencia, mientras que en 
nosotros un dolor inhibe al otro y la voluntad se esfuerza en anestesiar 
todo sufrimiento.

En el corazón y en el alma de Jesús se concentró la totalidad 
del sufrimiento humano durante los tres días que fueron de una 
plenitud trágica. Conoció todas las penas que vienen de los hombres: 
de extranjeros y de compatriotas, de desconocidos y de los amigos 
más queridos, de los humildes y  de los grandes. Conoció todas las 
penas que pueden asolar un corazón humano: la infidelidad de 
los amigos, la negación de uno, la traición de otro; las últimas afrentas 
a su reputación y  a su honor de hombre: ser tildado de mentiroso, 
puesto al desnudo ante sus compatriotas; en fin, el pesar universal 
en que se disuelve el ánimo, y para acabar, el aparente abandono de 
su Padre. En medio de este océano de horrores, del que Grünewald 
nos ha hecho una pintura excesiva, aunque preferible a tantas insipi
deces, el alma del salvador estaba sumergida en el gozo infinito, 
inamisible, de la visión beatifica. Los moralistas distinguen en nos
otros la voluntad espontánea y la voluntad reflexiva. La primera no 
puede dejar de rechazar, por instinto, el sufrimiento bajo todas sus 
formas, porque no está en su poder captar sus fines ; pero la voluntad 
reflexiva puede aceptar, hasta quererlo, este sufrimiento y hallar 
en él su gozo: el gozo del amor, dichoso de poder dar la prueba 
suprema. Éste es el gozo de los mártires: ningún mártir lo conoció 
como Cristo porque ninguno ha amado como El.

Pero el gozo del Salvador era incomparablemente más potente, 
más radiante en su fuente más cierta: la visión de Dios. Este gozo 
es tal en los elegidos, que para ellos no hay lágrimas ni dolores posi
bles (Apoc 21,4) y su carne misma es glorificada. Fue preciso por 
parte del Salvador que una voluntad especial detuviese la ola del
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gozo: este gozo le habría sustraído a la posibilidad misma de sufrir. 
Aquí está la verdad profunda de este pensamiento de San Pablo: 
«Jesús, en vez del gozo que se le ofrecía, sufrió la cruz, sin hacer 
caso de la humillación» (Hebr 12, 2).

En el seno de la más profunda humillación permanece la unidad 
del ser y de la conciencia del Salvador. La persona divina del Verbo 
encarnado ha sufrido estas humillaciones y estos dolores mientras 
que en las regiones superiores de su alma ha conocido el supremo 
gozo humano de la visión.

Los actores de la pasión.
La redención es un drama que se desarrolla en muchos escena

rios simultáneamente, siguiendo una cronología múltiple. Hay un 
escenario visible y otro invisible donde se urden los secretos eternos 
de este drama. En el escenario visible se mueven los hombres, 
en el invisible, la Divinidad. Entre ambos, el héroe del drama pro
sigue su papel. Parece arrastrado por el juego; en realidad es Él 
quien lo conduce y establece el lazo permanente entre estos dos 
mundos, hasta Él enemigos, ahora reconciliados por Él.

Lo que choca, en efecto, en el proceso de la pasión, es la libertad 
soberana con que el Salvador se desenvuelve, sponte passum, dice 
el concilio de Letrán (Dz 255: cf. 11 concilio de Constantinopla, 
Dz 215); sufre libremente. Varias veces afirma esta libertad : «Nadie 
me quita la vida, sino que yo la ofrezco por mí mismo; yo tengo 
el poder de darla y volver a tomarla: tal es el mandato que he reci
bido de mi Padre» (Ioh 10, 18). Libertad respecto a los hombres, 
sus verdugos: ellos no son más que instrumentos inconscientes. 
Libertad asimismo respecto de Dios, su Padre. Sin duda Jesús 
muere por obediencia —  como convenía para reparar la desobe
diencia original —  pero lejos de contrariar su libertad, esta obediencia 
es su expresión soberana, porque es en razón de lo que hay de más 
espontáneo en Él, de más libre, por lo que Jesús se conforma con 
la voluntad de su Padre: su amor a Él. Su obediencia no es pura
mente pasiva; Jesús no se contenta con dejar hacer, dirige Él eficaz
mente a los agentes de la ejecución y toma por sí mismo la delantera 
cuando «ha llegado su hora». «¡En pie, adelante!» (Ioh 14,31).

A  través y a causa de la obediencia de su Hijo, es pues finalmente 
al Padre a quien hay que reconocer como autor último de toda la 
economía de la salvación. El Padre, es decir, la Santísima Trinidad 
es indivisible (x iv  concilio de Toledo. Dz 284). Es la Santísima 
Trinidad la que nos rescata y en ella el Verbo. Es necesario que 
nos remontemos hasta Dios para comprender en toda su profundidad 
la palabra de San Pablo: «Dios no ha perdonado ni a.su propio Hijo, 
sino que le entregó por todoŝ  nosotros» (Rom 8, 32). En el misterio 
de las relaciones eternas de las tres personas, es donde el Hijo recibe 
todo dfj su Padre sin serle inferior en nada; a este misterio es nece
sario referirse para entrever el secreto de la libertad del Salvador 
«obediente hasta la muerte de cruz». Ni tal obediencia, sin embargo, 
ni tal voluntad de Dios a las que sirven las comparsas humanas
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de la pasión, restan nada a la culpabilidad de éstas. Hay ocasión de 
apreciarla siguiendo la jerarquía de responsabilidades que asumen 
respectivamente aquellos que los teólogos de la Edad Media llamaban 
los maiores, los dirigentes, y los minores, la masa gregaria y ávida, 
o los intermediarios, como Judas.

Por detrás del decorado sangriento en el que las bajas pasiones 
humanas desarrollan en torno a Cristo una parodia de justicia, discer
nimos la voluntad de Dios de salvarnos y la obediencia amante 
de Cristo. Así, nos es imposible dar a este drama otro significado 
que el espiritual y  religioso: la pasión es un misterio de amor 
redentor.

4. El poder redentor de la pasión.
Introducidos por el relato evangélico de la pasión en el alma 

del Salvador, ahora es el momento de intentar percibir las modali
dades misteriosas de nuestra salvación por la pasión.

Diversos sistemas teológicos, más o menos felices, han procurado 
darnos una representación satisfactoria de la eficacia redentora de 
la pasión. La idea menos feliz és la de castigo. Jesús nos ha salvado 
por la pasión porque ha sufrido en nuestro lugar el castigo que 
nosotros merecimos. Este tema, caro a la antigua ortodoxia protes
tante y a muchos predicadores católicos, incluso un Bossuet o un 
Bourdaloue, ha sido justamente abandonado en nuestros días por 
el carácter odioso que da a la justicia divina y por la inconveniencia 
de una sustitución que olvida la inalienabilidad de la falta.

Otra explicación preponderante, ésta mejor, es la de la expiación. 
No, Cristo no ha sido objeto de una espantosa venganza de Dios, 
sino que es una ley general que el pecado se expía con el sufrimiento. 
En lugar nuestro, el Salvador sufre penas que son el equivalente 
de las que nosotros mismos deberíamos sufrir y  que nos han sido 
perdonadas.

La debilidad de este sistema reside en la importancia excesiva 
que otorga al sufrimiento penal en detrimento de los valores mo
rales implicados en el pecado y su reparación.

Sin que desconozca el aspecto físico y penal de la expiación, 
la teología de la reparación pone en primer plano los valores morales. 
Si la vida y la muerte de Cristo tienen poder de salvación, es a causa, 
ante todo, de su amor por su Padre y por nosotros y de la unión 
hipostática de su humanidad doliente con la persona del Verbo. 
Dotada así de un valor infinito, la pasión restablece, y  superabun- 
dantemente, el equilibrio moral del mundo destruido por el pecado. 
Aunque el sufrimiento penal, físico y espiritual, ocupa en la pasión 
un puesto característico, es primeramente un drama de amor, y  es 
por esto por lo que repara el pecado, si es verdad que el pecado 
es esencialmente una negativa de amor.

Por esta vía han conducido la teología de la redención los padres 
latinos. La pasión se presenta en ellos con un papel preponderante. 
Los padres griegos, al contrario, han preferido la idea de una reden-
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ción cumplida con el solo hecho de la encarnación del Verbo. Es el 
tema sublime, de sabor platónico, de la divinización del pecador por 
la encarnación 31.

La divinización del pecador por la encarnación.
El deseo humano, que atormenta a la sociedad pagana, de unión 

con Dios —  porque el hombre no podía ser dichoso más que siendo 
semejante y unido a Dios —  está colmado en Jesucristo. Por la encar
nación, el hombre, a quien su pecado separaba de Dios, es unido 
de nuevo con su Dios. La encarnación es, de este modo, esencial
mente redentora. «Porque el Verbo de Dios, Hijo eterno del Padre, 
se ha revestido de carne y se ha hecho hombre, nosotros somos 
libertados», escribe San Atanasio32. Nuestra misma carne está 
«verbificada» 33. ¿ Cómo esta «verbificación» alcanza a los indivi
duos ? Gracias a la unión real de todos los humanos en la humanidad 
subsistente de la que participan. A l asumir la naturaleza humana, 
el Verbo asume y diviniza en Él a todos los humanos.

En esta perspectiva, los actos y la pasión de Jesús, llaman mucho 
menos la atención. El concepto de sustitución no tiene que utilizarse 
para explicar la aplicación de la redención a los pecadores. Mientras 
los latinos deben explicar cómo los actos de la pasión del Redentor, 
que le son personales, pueden ser puestos a nuestra cuenta, es 
manifiesto para los griegos que estos actos y esta pasión son nuestros, 
que cada uno de nosotros merece en Cristo, satisface y se sacrifica. 
La concordancia de la teología latina y la oriental debe poder hacerse 
a pesar de todo. Por una parte, en efecto, los actos y la pasión 
del Verbo son la encarnación en su segunda fase, su expresión deci
siva y el ejercicio pleno de su eficacia: sobre la cruz es donde Jesús 
es el mediador perfecto. Por otra parte, reina en el interior del 
cuerpo místico tal identidad vital que el recurso jurídico de la susti
tución queda sin objeto. Lejos de oponerse, las dos teologías de la 
redención se completan mutuamente. Igualmente hay que denunciar 
el artificio de la oposición descubierta por historiadores como 
Harnack entre el misticismo especulativo de los orientales y el rea
lismo jurídico de los occidentales, los primeros, inclinados a confun
dir redención con encarnación, olvidan el papel capital de la pasión; 
los segundos, obsesionados por la ruda imagen de un Dios vengador, 
valoran esta redención en la balanza de una justicia cuantitativa. 
La contrariedad es tan débil que, a pesar de las tendencias ciertas 
de los unos y de los otros, es fácil espigar entre los griegos textos 
«realistas» que exaltan la pasión y adoptan el concepto jurídico 
de sustitución, y entre los latinos, textos «místicos» en favor de 
la encarnación redentora

31 * Cf. J. G r o s s ,  La divinisation du chrétien d'aprés les Peres Grecs, París 1938.
32 Contra Arian., orat. 2, 60; PG 26, 290; id. Epist. ad Epict. 7, PG 20, 1062.
33 Oratio, 3, 33, PG 26, 395.
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La eficacia moral de la pasión.

Mérito, satisfacción, sacrificio, eficiencia instrumental, son las 
modalidades múltiples de una misma causalidad, la de la pasión. 
Un mismo y único agente puede producir un efecto único por vías 
diferentes y simultáneas cuando este agente obra por inteligencia 
y libertad.

La primera manera de ser causa y la más obvia, es producir 
el efecto por sí mismo. Es la causalidad física. El arquitecto es 
causa de la casa, y  Dios es causa del mundo, en el sentido de que 
ellos son propiamente los autores de la casa, del mundo, salidos 
directamente de ellos. Se dice también que la pasión es causa 
de nuestra salvación; he aquí en qué sentido. El arquitecto es 
la causa principal de la casa, el albañil, del que se sirve para ejecutar 
sus planes, es la causa instrumental. Dios es la causa principal, 
es decir, el principio de nuestra salvación, la pasión es su causa 
instrumental.

La segunda manera de producir un efecto es hacerle salir, no 
de sí mismo, sino de otro agente al que se determina a obrar. 
Es la causalidad moral, la que pone en presencia y en ejercicio 
a agentes inteligentes y libres. A l terminar la jornada, un obrero 
tiene derecho a recibir de su patrono el salario estipulado. La suma 
debida la entrega el patrono en consideración al trabajo. En la causa
lidad moral se reúnen el mérito, la satisfacción, el sacrificio. Por sus 
sufrimientos y su muerte Jesús ha adquirido derecho a nuestra 
salvación. Presenta a su Padre estos derechos, y en vista de ellos, 
el Padre nos salva.

La pasión del Señor causa físicamente nuestra salvación: este 
aserto significa que la gracia enviada a la humanidad pecadora, pasa 
realmente por la santa humanidad de Cristo sufriendo y muriendo, 
y por ella alcanza a nuestra individualidad.

La pasión del Señor causa moralmente nuestra salvación: esta 
afirmación significa que Dios concede a la humanidad culpable 
la salud en consideración a los méritos, a la satisfacción, al sacrificio 
de Cristo en su pasión.

La causalidad física requiere la intervención directa de la santa 
humanidad sufriendo, mientras en la causalidad moral esta santa hu
manidad no interviene más que de una manera exterior. En la 
causalidad física la pasión produce nuestra salud por sí misma, 
en la causalidad moral asegura las condiciones puestas a la salud. 
En compensación, en la causalidad física la cooperación de la santa 
humanidad a nuestra salud es solamente instrumental, mientras que 
la causalidad moral exige la iniciativa y la actividad más personales 
del Salvador paciente. Ambas causalidades son por lo demás íntima
mente solidarias. La pasión es la causa meritoria infinita de nuestra 
salud: ¿ de dónde le viene su valor infinito ? De la presencia hipos- 
tática del Verbo en la santa humanidad. Las acciones, los sufri
mientos humanos del salvador son las acciones, los sufrimientos 
humanos de una persona infinita; revestidos por ella de un poder 
que los supera, son pues, para ella, como instrumentos. Los méritos,
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la satisfacción, el sacrificio de Cristo en su pasión, son los instru
mentos del Verbo para nuestra salvación. Inversamente, en Cristo, 
«instrumento animado» de Dios, la eficacia de la pasión pone esen
cialmente en ejercicio su conciencia y su libertad, es decir, los 
principios mismos de su actividad moral, meritoria, satisfactoria, 
sacrificial. Así, las dos causalidades de la pasión, son simultáneas, 
indisolubles: desde el momento en que el Salvador se entrega libre
mente a su Padre por amor y obediencia, como instrumento de 
nuestra salud, pone un acto que tiene para nosotros valor de mérito, 
de satisfacción, de sacrificio, y en el instante en que merece, satis
face, se sacrifica por nosotros, es el instrumento del Verbo que, como 
persona divina responsable de estos méritos, satisfacción y sacrificio, 
les confiere un valor infinito de salvación. Si prestamos atención 
al análisis del acto humano, descubrimos, en el principio del mérito, 
de la satisfacción, del sacrificio, la caridad; y si sumergimos nuestra 
mirada en el fondo del corazón humano del Salvador veremos que 
si Él se hace el instrumento de Dios «obediente hasta la muerte 
de cruz», es porque ama, y que en fin, por su amor hacia nosotros, 
nos llega la gracia de nuestra salvación. Bajo cualquier forma c¡ue 
lo tomemos, el misterio de la cruz es un misterio de amor. 
¿Olvidamos el drama de lágrimas y de sangre que es el precio de 
nuestra salvación ? ¡ No, ciertamente! Pero entrevemos que el sufri
miento, corporal y  espiritual, no tiene valor meritorio, satisfactorio, 
religioso y poder salvador instrumental, sino en razón del amor. 
«No es la muerte, sino el amor de Cristo al morir, lo que ha agradado 
a Dios» — ■ Non mors sed voluntas placuit ipsius morientis. Este pen
samiento de San Bernardo (Carta 190, a Inocencio, 2, P L  182, 
1053) es el eje necesario de toda teología un poco profunda de la 
redención.

E l mérito de la pasión.

Según el Concilio de Trento, solamente son salvados aquellos 
«a quienes se les comunica el mérito de la pasión», porque «por 
el mérito de la pasión se concede a los impíos la gracia de la justifi
cación» (sesión 6, c. 3, Dz 95). El análisis de las diferentes causas de 
la salvación revela en el mismo concilio que Jesucristo, causa 
meritoria, «cuando nosotros éramos enemigos» (Rom 5, 10), nos 
ha merecido sobre la cruz por su santa pasión nuestra justificación, 
«por razón del excesivo amor con que nos ha amado» (Eph 2, 4) 
(ibid 799).

La noción de mérito utilizada aqui es tradicional en teología 
desde San Anselmo. Aparece en los textos del magisterio con 
la bula de Clemente vi sobre las indulgencias (1343, Dz 552) y en el 
decreto pro lacobitis, de Florencia (Dz 711). Figura en los cánones 
preparados por el concilio Vaticano.

Np, insistiremos sobre la noción de mérito ya analizada en moral. 
Recordamos tan sólo que el mérito es una propiedad del acto virtuoso. 
Se sitúa aparentemente en el terreno jurídico. En realidad pertenece 
al «biológico». La planta debidamente regada «merece» su flor
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y su fruto porque es fiel a la ley de su ser. El ser consciente y libre, 
que obra conforme a su naturaleza, merece el crecimiento y la perfec
ción plena de su ser. El amor asegura a este ser libre la fidelidad 
a su ley íntima. El amor es la fuente y la medida del mérito.

Si se atiende solamente a los principios internos del mérito, no se 
puede merecer para otro. Propiedad del acto humano, el mérito 
pertenece a la persona responsable de este acto y sólo a ella es 
aplicable. Pero si nos remontamos a la fuente inicial del mérito, que 
es la libre disposición del Creador, la respuesta depende de lo 
que Dios haya hecho. Si Dios concede a un individuo un principio que 
le constituye en «ser público», y extiende el alcance de su actividad 
por encima de su interés particular, este individuo podrá merecer 
estrictamente por otro con el mismo titulo que para sí mismo, porque 
entonces el otro no es más que la totalidad de él mismo.

Ahora bien, por disposición divina, Jesús es uno de nosotros, 
pero nos domina y nos abraza a todos. «Es la cabeza del cuerpo 
de la Iglesia, pues es su principio, el primogénito de entre los 
muertos para ser en todo el primero. Dios ha querido, en efecto, 
hacer habitar en Él la plenitud, y haciendo la paz por medio de 
lá sangre de su cruz, reconciliar en su persona todo lo que existe, 
tanto sobre la tierra como en los cielos» (Col i, 18-20). En el pensa
miento de Dios y en la realidad, Jesús y nosotros formamos una sola 
cosa, «nosotros somos Él mismo», como dice San Agustín (In Ioh. 
Tract. iii , P L  35, 1929). De suerte que Él mismo declara: «Yo me 
santifico a mí mismo por ellos» (Ioh 17, 19) porque «ellos también 
son yo», comenta San Agustín (In Ioh. Tract. 108, P L  35, 1916). 
Asi pues, Jesús, nuestra cabeza, merece estrictamente por nosotros, 
sus miembros, porque cabeza y miembros forman el Cristo total.

Jesús merece al sufrir por la justicia. Cuando un particular en 
estado de gracia sufre por la justicia, merece su salvación personal; 
Jesús, pues, merece la nuestra. «Sufrir por la justicia» significa 
luchar contra los poderes del mal para sustituirlos por el reino 
de Dios. No puede haber actividad virtuosa más conforme con la ley 
del hombre, por consiguiente más meritoria ante Dios. «Cristo ha 
muerto por los impíos en el tiempo señalado, cuando nosotros aún 
éramos impotentes. Apenas si se encuentra quien consienta morir 
por un justo: se hallaría alguno acaso que aceptase morir por 
un hombre de bien; pero Dios prueba su amor hacia nosotros en que 
en el tiempo fijado, cuando éramos pecadores, Cristo ha muerto por 
nosotros» (Rom 5, 6-9). Si Jesús muere por religión y por obediencia, 
muere también y. ante todo, por amor. En este amor de Jesús es 
donde hay que discernir el principio del mérito de su pasión y de su 
muerte.

Pero, precisamente, por razón de este amor, se puede preguntar, 
qué necesidad había, para merecer nuestra salvación, de sufrir tanto 
por la justicia. Los vagidos del recién nacido de Belén habrían bas
tado, al decir de San Ambrosio (In Le 2,41, P L  15, 1568), porque 
eran ya gritos suficientemente fuertes de este amor. Sin embargo 
Jesús espera con impaciencia esta hora suprema (Ioh 12, 27; Le 12,
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49-50). «Su hora», en efecto, es aquella en que va a poder expresar, 
de forma decisiva, la inmensidad de su amor a su Padre y a nosotros 
y su sed devoradora de justicia; la hora en que la gravedad exorbi
tante del pecado será revelada a la ligereza de los hombres culpables. 
«La pena del pecado es la muerte» (Rom 6, 23). No habríamos com
prendido lo que es el pecado si Dios no se hubiese conformado, para 
repararlo, a la relación establecida entre crimen y castigo. Jesús 
merece por su amor invisible, pero «era necesario» que este amor 
se nos manifestase.

La satisfacción por la pasión.
La pasión de Cristo es meritoria de manera general, pero es 

además meritoria de tres formas particulares: porque Cristo satis
face con ella, porque se ofrece en ella en sacrificio, porque se hace 
instrumento de una actividad divina.

La noción de satisfacción que particulariza la noción de mérito 
expresa un valor directamente soteriológico. La Iglesia, que pensaba 
definirla en el Concilio Vaticano, interrumpido por la guerra del 1870, 
la utiliza hoy ampliamente. «Jesús — ■ decía el Concilio de Trento 
en los análisis de las causas de la justificación—  ha satisfecho por 
nosotros a Dios Padre, por su santísima pasión sobre la cruz» (sesión 
6, c. 7, Dz 799). El concilio reclamaba también, contra los protes
tantes, nuestra colaboración a la satisfacción del Salvador, porque, 
lejos de atentar contra la suficiencia infinita de la pasión, nuestras 
satisfacciones no tienen valor más que por ella (sesión 14, c. 8, 
Dz 904-905).

Desconocido de la tradición patrística fuera de la doctrina de 
la penitencia (después de Tertuliano), el concepto de satisfacción 
es tradicional y escriturario en su aplicación a la pasión, en cuanto 
se desprende de las ideas afines de expiación por sustitución, de 
rescate, corrientes en la Escritura y entre los padres. Algunos histo
riadores liberales (Ritschl) han pretendido descubrir sus antece
dentes en la costumbre germánica del wergeld 34. La Iglesia no 
esperó a conocer el derecho germánico para intimar al pecador 
a elegir entre la reparación de su falta o la condenación eterna. San 
Pablo declara que «uno ha muerto por todos» (2 Cor 5, 14-15). 
San Juan ve a Cristo como «propiciación por nuestros pecados, fio 
sólo por los pecados nuestros propios, sino por los del mundo entero» 
(1 Ioh 2 ,2 ; 4, 10). En el vocabulario del Nuevo Testamento, Jesús 
se presenta muriendo ya «por nosotros», ya «en lugar nuestro» 
(Mt 20,28; x Ioh 2 ,2 ; Rom 5,8; 1 Cor 15 ,3 ; 1 Petr 3,18, etc.).

Veamos pues, qué es teológicamente la satisfacción. Hay satis
facción cuando se ofrece al ofendido alguna cosa que él ama tanto 
o más que detesta la ofensa recibida. Como se ve, es una noción 
comp^ja. Dos elementos, uno moral, el otro penal, tienden a incli
narla'-hacia un sentido exclusivo, o de una reparación moral del 34

34 El derecho germánico admite para todo delito, cualquiera que sea su naturaleza, 
una compensación pecuniaria (Wergeld) que dispensa de sufrir el castigo merecido 
Satisfacción y pena son entonces dos cosas diferentes.
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atentado producido por el pecado al honor de Dios o de una absolu
ción de la pena debida por el pecado. En la definición — tomada 
de Santo Tom ás—  la satisfacción se presenta como una obra esen
cialmente moral procedente de la virtud de la justicia y más profun
damente de la caridad.

Restituir a otro lo que se le ha robado es, en efecto, obra de 
justicia. Aquí lo que se ha negado y debe ser restituido, no es una 
cosa, sino un acto interior de sumisión, de reverencia y de amor. 
Es preciso compensar, «hacer lo bastante» (satisfacer), devolver 
con igualdad, no según una apreciación personal, sino según una 
medida objetiva dada por el cuerpo del delito. Pero ¿cómo restituir 
a DioSi cuyo amor es infinito ? ¿ Cómo colmar el abismo de un amor 
traicionado que le era soberanamente debido? El acuerdo no puede 
lograrse más que mediante un compromiso en el que es evidente 
la benevolencia del ofendido, que es el principio y la medida: el ofen
dido no exige del ofensor más que lo que puede restituir. A  falta 
de «equivalencia» se contenta con una «suficiencia».

Tal satisfacción implica el encuentro de dos voluntades, de dos 
amores: por amor al hombre culpable Dios exige reparación, porque 
es honrar al hombre el ser exigente con él, pero sólo le exige lo que 
puede hacer. Por amor a su Dios ofendido, el pecador quiere reparar 
y tiende a hacerlo en la medida que puede.

De esta comunión de amor nace la exigencia de la penalidad 
en la satisfacción. Para reparar la negativa del amor de ayer, no basta 
con el amor de hoy. El amor del que hoy soy capaz es debido todo 
entero por hoy mismo, mientras que queda en pie que ayer he negado 
a Dios mi amor y lo he dado a otro. Este uso adúltero de mi corazón 
debe crear en mi conciencia un estado doloroso, el del arrepenti
miento cuya fuente es el amor, y que reclama un castigo.

Si la satisfacción es obra de justicia, ya se ve de qué justicia 
hablamos, porque se trata menos de establecer una igualdad de 
justicia que de reconciliar a dos amigos.

Se ve también que conviene descartar el antropomorfismo odioso 
de una divinidad vengativa que, incapaz ante los hombres, deudores 
insolventes, saciaría su cólera sobre el Inocente, constituido por 
amor a ellos en su representante. En lugar de esta insoportable cari
catura, hoy la teología nos muestra al salvador en el centro de dos 
amores hostiles en apariencia, reconciliados ahora en Él, y  que 
en Él cumplen la justicia de que uno y otro tienen hambre. Porque 
Dios ama al pecador le exige la reparación de la ofensa, pero por 
ser el pecador insolvente, no le pide sino lo que puede hacer. Dios 
hubiera podido pedir esto solo al pecador. Pero Dios le ama dema
siado para no rehabilitarle junto a Él totalmente, adecuadamente. 
Su amor le inspira exigir una reparación adecuada a las faltas del 
mundo entero, y da al pecador el medio de ofrecer esta reparación: 
Jesucristo. Inocente, trascendente a la comunidad humana de la que, 
sin embargo, es miembro, hombre Dios, su pasión es una satisfac
ción objetivamente más que suficiente, sobreabundante, realmente 
infinita, del pecado del mundo entero. Si no es necesario en absoluto
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que Jesús se encargue de asegurar esta satisfacción, contrariamente 
a la opinión de San Anselmo (Cur Deus homo i, 20-21, P L  151, 
392-394), porque no hay necesidad de que Dios la exija, Jesús es 
el único que puede pagarla, en caso de que fuera necesaria. El com
promiso con que se hubiera podido contentar el amor que Dios nos 
tiene queda superado3S. La justicia más rigurosa al servicio del 
amor más misericordioso hace resplandecer «su gracia magnífica» 
(Eph 1, 7).

Por sensibles que seamos a esta sublime economía de nuestra 
redención no podemos librarnos, sin embargo, de la impresión de que 
reposa sobre la base frágil de una ficción. En un pensamiento de 
amor, Dios exige del pecador y le entrega, en Cristo, una satisfacción 
adecuada. Pero este designio supone que la obra satisfactoria del 
Salvador es considerada como la obra satisfactoria del pecador. 
Hay aquí un hecho de sustitución. ¿Es posible tal sustitución? 
¿Puede satisfacer Jesucristo de tal manera que seamos nosotros 
verdaderamente quienes satisfacemos, y seamos realmente y no por 
simple atribución, liberados del pecado ? Este interrogante es el punto 
neurálgico del dogma de la redención.

Consideremos que si el mérito es radicalmente inalienable, porque 
es una propiedad del acto moral, que es por naturaleza personal, 
la satisfacción, al menos bajo uno de sus aspectos —  porque hay que 
distinguir en la satisfacción el elemento propiamente satisfactorio 
transferible del elemento medicinal intransferible — , puede prestarse 
a una transferencia. Es claro que si otro puede sustituirme para resti
tuir en mi nombre lo que yo he robado, nadie podría tomar en lugar 
mío la poción destinada a mi enfermedad. Mientras que bajo su 
aspecto formal reparador, la satisfacción puede ser ejercida por un 
tercero, y su resultado puesto a cuenta de un deudor insolvente, 
la «satisfacción vicaria» es posible por un segundo título: por razón 
de los lazos que unen a Cristo con los hombres en el cuerpo místico.

En nombre de la amistad es posible satisfacer por otro delante 
de Dios. Naturalmente, es indispensable estar uno mismo en situa
ción de amistad con Dios para defender y gestionar ante Él la causa 
de nuestro amigo pecador, pero esto es tanto más factible cuanto que 
tal sustitución supone un mayor amor sobrenatural en el que Dios 
encuentra mayor honor. La posibilidad de que goza la amistad reposa 
sobre la naturaleza objetiva de la satisfacción. El homenaje que 
ha sido negado por nuestro amigo pecador es una realidad en cierta 
manera exterior a su persona, que puede, por consiguiente, ser 
devuelto por otra persona, de forma que, no obstante, sea realmente 
atribuible al culpable; por otro lado, podemos ser, en materia de acti
vidad exterior, una especie de instrumento de nuestro amigo. 
La amistad, más que ningún otro lazo entre los hombres, crea un 
estado, de instrumento, cuyo efecto, consiguientemente, es atribuible 
a la cátísa principal. Implica tal identidad de pensamiento y de querer

?3 No se olvide sin embargo, ni que decir tiene, que la satisfacción de Cristo precede 
a nuestro amor y lo obtiene, aunque sea preparándole la satisfacción deseada.
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que, espontáneamente, lo que es pensado, querido, hecho por uno, 
aparece pensado, querido, hecho por el otro. Pedro que satisface 
por Pablo hace, en nombre de Pablo, lo que Pablo, el pecador, haría 
si él viese claro. Ciertamente, para que Pablo sea efectivamente 
salvado por este traspaso, es necesario que vuelto a la lucidez rati
fique, en un momento dado, la acción de Pedro de la que puede 
valerse delante de Dios.

Así es como Jesús nos ha salvado. Por su amistad con nosotros, 
Jesús se convierte en nuestro instrumento, su querer es nuestro 
propio querer, el más verdadero, y lo que Él hace, en el estado de 
imposibilidad en que nos hallamos para satisfacer, somos nosotros 
quienes lo hacemos en Él. Sólo nos queda ratificar esta «represen
tación» para que la satisfacción de Cristo no sólo restituya a Dios lo 
que le habíamos quitado, sino que nos devuelva a nosotros mismos 
la vida de Dios que habíamos perdido.

Nuestros lazos con Jesucristo son, por lo demás, más estrechos 
que los de la amistad; Jesús es nuestra cabeza, nuestro jefe, nosotros 
somos sus miembros. En el cuerpo místico, nuestros lazos con Él, 
además de morales, son de alguna manera «biológicos». Son también 
inversos a los que crea la amistad: siendo miembros de Cristo, 
nuestra cabeza, somos nosotros sus instrumentos; no hay que hablar 
ya de sustitución de representación, sino de identidad: no hay dos 
personas, sino «una sola persona mística». «No soy yo quien vive, 
es Cristo quien vive en mí» (Gal 3,20), quien satisface en mi, si 
al menos yo soy verdaderamente miembro de esta cabeza.

E l sacrificio de la cruz.
La satisfacción de Cristo tiene valor, no sólo de mérito y de satis

facción, nociones tardías de la reflexión teológica, sino también 
de sacrificio.

El sacrificio de Cristo, según la Epístola a los Hebreos, abroga 
los sacrificios vacios de la ley. Único y definitivo, pone por obra 
no una santidad puramente legal, sino una santidad nueva, interior. 
Él mismo está hecho esencialmente de la obediencia y del amor del 
que se ofrece. Estos valores espirituales obligan a reconocer, en 
contra de ciertos historiadores de las religiones, su originalidad 
trascendente con respecto a los sacrificios antiguos.

Recordemos lo que es el sacrificio en sí mismo. El sacrificio es 
acto de la virtud de la religión, la cual depende de la virtud de 
la justicia. Su objeto es dar a Dios el culto que le es debido, a título 
de creador, por su criatura. Por esto el sacrificio difiere formalmen
te de la satisfacción. Ésta supone en Dios un derecho lesionado que 
debe ser reparado, aquél, un deber que el hombre debe cumplir. 
La una supone una rebeldía que viene a sumarse a una dependencia, 
el otro una inferioridad anterior a la culpabilidad. La una es una 
reparación, el otro un homenaje.

El análisis discierne en el sacrificio, como en la satisfacción, dos 
elementos: el interior y el sensible. Pero lo que la satisfacción debe 
devolver a Dios es de orden interior, ante todo, como el pecado,
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mientras que el sacrificio es un gesto formalmente de orden sensible, 
aunque sea el signo de un homenaje interior que es «lo principal». 
Este gesto es una ofrenda que hace pasar la cosa presentada a Dios 
del orden profano al sagrado, la «consagra», la hace sagrada (sacrum 
¿acere). Una manera radical y definitiva de consagrar una cosa 
a Dios es «inmolársela». La expresión más elocuente del culto inte
rior es la ofrenda. Esta inmolación corresponde, en efecto, en el sacri
ficio espiritual, a una actitud interior de renuncia, de la que la inmo
lación sensible es símbolo y complemento.

El homenaje debido a Dios por su criatura es inevitablemente 
afectado por el estado en que, históricamente, se coloca esta criatura. 
El sacrificio del hombre pecador, cuyo pecado ha consistido preci
samente en negar a Dios este homenaje, reviste necesariamente 
el aspecto de una «reparación» para que pueda ser aceptado por Dios, 
«aplacar» a Dios, hacerle propicio al culpable. El sacrificio, en la 
situación histórica en que nos hallamos, es necesariamente «ofrecido 
bajo forma de satisfacción», y se comprende que la conciencia de su 
culpabilidad haya conducido al hombre religioso a darle espontánea 
y universalmente la forma extrema de inmolación sangrienta.

La situación religiosa del pecador es trágica. Debe rendir a Dios 
el culto que le es debido, pero le es imposible ofrecerle nada aceptable, 
pues por su pecado es el enemigo de Dios. Y  si Dios acepta reconci
liarse con él, el pecador ignora en qué condiciones y por qué ritos. 
Es necesario que Dios mismo designe la victima del sacrificio que 
aceptará y componga el ritual del pecador. He aquí por qué «el amor 
de Dios se nos ha manifestado en que Dios ha enviado a su Hijo 
unigénito al mundo a fin de que vivamos por Él... y este amor 
consiste... en que Él ha enviado a su Hijo como víctima expiatoria 
por nuestros pecados» (i Ioh 4, 10). «Dios ha destinado a Jesucristo 
para ser víctima propiciatoria por la fe en su sangre» (Rom 4, 25). 
La iniciativa es únicamente de Dios a quien plugo que «toda 
plenitud habitase en Cristo y por Él reconciliar todas las cosas, paci
ficando por la sangre de su cruz así las de la tierra como las del 
cielo» (Col 1, 20).

El sacrificio es una obra de justicia; su intención es devolver 
a Dios el culto que le es debido. ¿ Y  cuál es el culto esperado por Él 
si no es el «culto en espíritu y en verdad» del amor ? La caridad es 
la materia de la virtud de la religión a la vez que su inspiradora 
y su más perfecto ejercicio. La caridad es necesariamente «religiosa» : 
amar es también adorar. Por razón de este amor es por lo que 
el sacrificio puede cumplir su función pacificadora y unificante entre 
Dios ofendido y el pecador, porque la ofrenda sensible no es más que 
el símbolo de la ofrenda interior perfecta que está en el fondo de todo 
amor. Amar es darse en lo que se tiene de más propio, y  lo que Dios 
quiere es a nosotros mismos y no nuestros bienes exteriores. 
Devorado por el amor a Dios y estimulado también por el arrepen- 
timientó, el santo se abrasa por entregarse a sí mismo, «dedicado», 
«consagrado», entero y sin retorno, a Dios; aspira a la inmolación 
del corazón de la que la inmolación sensible es testimonio ínfimo. 11

11 - Inic. Teol. m
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Se entrevé el valor prodigioso del sacrificio de Jesucristo. «Sobre 
el altar de la cruz» ofrece visiblemente, en homenaje y en reparación 
a su Padre ofendido, sus sufrimientos e inmola su vida. El móvil 
imperioso de esta ofrenda es su amor: es a sí mismo a quien Él ofrece. 
Jamás una víctima se ha ofrecido con mayor verdad, porque ninguna 
se ha ofrecido con mayor libertad. Jamás persona alguna se ha 
poseído tan perfectamente, ajeno tanto al peso de las faltas perso
nales que deben ser expiadas como a las fuerzas de dispersión inte
rior que ponen trabas al recogimiento total del ser en el amor.

En este amor casi infinito, el Padre que nos ama recibe el sacri
ficio esperado, más bien que en la sangre derramada. ¿Cómo se iba 
a complacer aún en la sangre después de haberse «hastiado» de ella 
durante tanto tiempo? (Hebr 10,5). Sin embargo en la sangre 
se cumple formalmente el sacrificio expiatorio correspondiente al 
pecado que nos condena a muerte, pues el sacrificio es formalmente 
sensible. Con la sangre se expresa de manera decisiva el amor 
del Salvador, pues no hay más grande prueba de amor que dar la vida 
por los amigos (Ioh 15, 13).

A  la sangre debe la pasión un valor propio en la vida del redentor. 
Jesús ha vivido sin cesar en estado de sacrificio, como gustaba seña
lar la escuela francesa; sin embargo solamente en su muerte está 
Jesús verdaderamente en acto de sacrificio.

Jesús se inmola a sí mismo «por nosotros», en «lugar nuestro»: 
su amor inmenso, su ardiente celo por la honra de Dios, no pueden 
tener señal más manifiesta que esta sustitución. Jesús puede susti
tuirse a nosotros en el sacrificio expiatorio que nosotros, pecadores, 
debemos a Dios, lo mismo que puede hacerlo en la satisfacción, por
que es Dios mismo, su Padre, quien le constituye en hostia de los 
pecadores incapaces, y porque constituye con ellos una sola cosa 
delante del Padre.

La función religiosa que esta cabeza ejerce en su sacrificio, sugiere 
un rasgo complementario importante ; en su sacrificio Jesús es, a la 
vez, hostia y sacerdote, pues se ofrece e inmola a sí mismo. Ahora 
bien, este sacerdocio le viene de la consagración esencial de su 
humanidad por la unión hipostática. Jesús no solamente es el prin
cipio de la vida divina de los miembros de su cuerpo místico, es 
además, su sacerdote, el jefe del culto que ellos han de rendir a Dios, 
su Padre. El sacrificio de la cruz, acto central de su sacerdocio, está en 
el corazón mismo del misterio de la encarnación de Dios y de la 
redención del hombre.

La pasión «instrumento» de nuestra salvación.
«En relación a su divinidad, la pasión de Cristo obra a modo 

de causa eficiente. En relación a su voluntad humana, merece; consi
derada en la carne misma de Cristo, en cuanto que por esta pasión 
somos liberados de la obligación de sufrir una pena, es satisfacción; 
es también redención en cuanto somos liberados de la servidumbre 
del pecado; es, en fin, sacrificio, en cuanto por ella somos reconci
liados con Dios (ST 111, q. 48, a. 6, ad 3).
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Al merecer, al satisfacer, al sacrificarse por nosotros sobre la cruz, 
Jesús ejerce una actividad esencialmente humana cuyo efecto es de 
naturaleza humana: un derecho a nuestra salvación. Pero sus mismas 
acciones y su misma pasión, humanas, meritorias, satisfactorias, sacri
ficiales delante de Dios, son los instrumentos de D ios: una actividad 
esencialmente divina se ejerce a través de ellas, y  el efecto obtenido 
es de naturaleza divina: la gracia de nuestra salvación. Causa instru
mental de nuestra salvación, la santa humanidad de nuestro Salvador, 
se comporta en la pasión al modo de los sacramentos. Es el sacra
mento por excelencia.

San Cirilo presenta bajo este aspecto al Concilio de Éfeso 
el misterio del poder salvador del Verbo encarnado en términos que 
han sido aprobados en los concilios posteriores : «si alguno no admite 
que la carne de Cristo es vivificante... porque es la carne que perte
nece en propiedad al Verbo, el cual tiene el poder de vivificarlo todo, 
sea anatema». Los padres griegos se complacían en considerar 
el poder salvador de la pasión bajo este aspecto «físico» más que 
bajo el aspecto moral, del mérito y de la satisfacción, preferido por 
la teología latina. Siguiendo la expresión clásica de San Juan Damas- 
ceno, eco de toda la tradición oriental, la humanidad de Cristo es 
el instrumento de la divinidad.

Este realismo de los padres griegos estaba directamente inspi
rado en la Escritura. La parábola de la viña, por ejemplo, en San 
Juan (15), lo sugería claramente.

Por otra parte el carácter de eficacia redentora atribuida a la 
pasión, no es más que el desarrollo lógico de la teología de la unión 
de las dos naturalezas en Cristo.

La inteligencia de estos datos exige ante todo que recordemos 
algunos principios respecto a la causa instrumental. A  la causa 
principal se atribuye, por una parte, el principio inicial del influjo 
causal y del efecto producido, y por otra parte, la posibilidad de 
asociarse un agente al que imprime su movimiento y que aplica 
a la producción del efecto buscado. Este agente llega a ser, de esta 
manera, su instrumento. Característica del instrumento es ser causa 
causada, que no obra ni produce su efecto sino en la medida en que 
está bajo la influencia de la causa principal, de suerte que el instru
mento no es verdaderamente tal sino en cuanto está en manos 
del agente inicial. Fuera de este instante privilegiado en que comu
nica una actividad que le sobrepasa, no es más que una «cosa», 
limitada a su forma y a su actividad propias.

El instrumento está por tanto íntimamente ligado a la acción que 
ejerce con él el agente principal. ¿ Es posible discernir su aportación 
particular ? Consideremos la herramienta en manos del obrero: 
la totalidad del efecto que produce pertenecen simultáneamente a la 
herramienta y al obrero. Ambos constituyen, en la unidad de su 
acción*,fiun conjunto indisociable. Pero vemos que esta «cosa», hecha 
herramienta en manos del obrero, modifica, adapta, conforme a su 
forma propia, el influjo que recibe, en busca del efecto deseado, y este 
influjo se aplica a la materia trabajada. El pincel y el buril encauzan,
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cada uno de una manera particular, siguiendo su propia forma, 
el esfuerzo del artista y lo aplican a la tela o al mármol.

Estas nociones filosóficas nos ayudarán a representarnos la efica
cia salvadora de la humanidad de Cristo. En virtud de la unión hipos- 
tática dos naturalezas se hallan reunidas en la persona única del 
Verbo, no confundidas en su esencia ni en su actividad, estrecha
mente unidas, sin embargo, en su acción: la santa humanidad es 
el instrumento de la divinidad, organon Divinitatis, según expresión 
de los padres griegos. La humanidad está al servicio de la divinidad 
para obtener los efectos deseados por ella y que sobrepasan a esta 
humanidad. Este instrumento es, por otro lado, más que un utensilio 
en manos del artesano; es un instrumento «unido», como un miembro 
del cuerpo respecto del alma, y mucho más incluso que un miem
bro respecto del cuerpo, porque la santa humanidad es capaz de ini
ciativas propias: es un «instrumento animado», que tiene conciencia 
de su función de instrumento, y comunica por su inteligencia, por su 
voluntad, por su amor, con el artesano divino. Gracias a la intimidad 
de la unión hipostática de las dos naturalezas, y de la perfecta impreg
nación de la voluntad humana por la divina, este admirable instru
mento no- conoce las inevitables inadaptaciones de los instrumentos 
humanos en manos de artistas geniales. Más que nunca se puede 
decir con verdad que el efecto obtenido pertenece en común, en su 
totalidad, al instrumento y a la causa principal: Dios y el hombre 
Jesús nos salvan. Pero podemos distinguir en nuestra salvación 
la nota propia de la santa humanidad, de la inteligencia, del corazón 
de Jesús, de su conciencia y de su libertad, de su carne misma. 
Jesús comunica por su inteligencia humana con el pensamiento 
de Dios sobre la salvación del mundo, y por sU ciencia infusa conoce 
a cada uno de los pecadores. Comunica por su voluntad humana 
con la voluntad del Padre de salvarlos a todos y a cada uno de ellos; 
libremente, por amor, entrega su alma y su cuerpo, en servicio de 
Dios, al sufrimiento y a la muerte. Instrumento animado en manos 
de Dios, está «por otra parte» en contacto con nosotros para aplicar
nos la gracia de la salvación que Dios hace pasar entonces por su 
inteligencia, por su voluntad y por su carne. Así, nuestra vida divina 
depende esencialmente de Cristo hombre, puesto que, como un sacra
mento, es Él quien asegura su transmisión hasta nosotros, y puesto 
que, sacramento singular, es Él quien con su voluntad humana rige 
su difusión.

Causa instrumental de nuestra salud, Jesús es incomparable
mente más precioso a los pecadores que lo sería si su pasión, como 
pensaron Duns Escoto y Malebranche, sólo fuese la causa «ocasio
nal», o siguiendo a ciertos teólogos antiguos y modernos, la causa 
«moral» de su salvación. En el primer caso nos salvaría Dios solo, 
la santa humanidad no intervendría ni siquiera en la producción 
de la gracia de la salvación; Dios decidiría simplemente concederla 
a condición de que Cristo sufra y muera. En el segundo caso, el Sal
vador adquiriría derechos que nos transmitiría, sobre .nuestra salva
ción, pero no causaría esta salvación por si mismo. Ni la causalidad
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ocasional ni la causalidad moral dan cuenta de la eficacia propia 
de la pasión salvadora.

La causalidad «intencional», elaborada por el card. Billot, S. I., 
no es una noción más adecuada. Según él, el papel de instrumento, 
en la intención de la causa principal, sería tan sólo, designar o pre
sentar a éste la materia sobre la que ha de desplegar su acción y por 
consiguiente disponer esta materia a tal acción: actividad intencio
nal y dispositiva. Así, en virtud de una intención divina, la pasión 
de Cristo designa, presenta a Dios las criaturas que han de ser sal
vadas y por tanto las dispone, las prepara efectivamente para recibir 
de Dios la gracia de la salvación. Esta teoría, que no satisface 
las exigencias de una verdadera instrumentalidad, nos conduce a las 
decepciones del ocasionalismo y nos invita a adherirnos a la inter
pretación ingenuamente realista heredada de los padres.

Para ellos, la fuerza espiritual de la gracia de salvación fluye 
del seno de Dios por la santa humanidad hasta nosotros. En verdad, 
tal realismo suscita dificultades y permanece misterioso. ¿ Cómo con
cebimos el tránsito de esta fuerza espiritual a través del cuerpo de 
Cristo, y el contacto que la Pasión, históricamente tan alejada de nos
otros, debe tener, no obstante, con nosotros?

Los cuerpos de los hombres están animados, llenos de espíritu. 
Si es filosóficamente inconcebible que un cuerpo sea sujeto en el que 
una energía espiritual habite, puede pensarse filosóficamente que sea 
un canal por donde pasa: el cuerpo es el instrumento del alma. 
Así, la carne de Cristo paciente puede ser instrumento de la gracia 
como lo son los sacramentos. Lo es, por lo demás, por su alma, porque 
la carne de Cristo no es instrumento de su divinidad, más que siendo 
antes instrumento de su alma, de su inteligencia, de su amor: estas 
realidades espirituales no ofrecen obstáculo a una instrumentalidad 
perfecta al servicio de Dios, y pueden, en virtud de la unión hipos- 
tática, llevar constantemente la gracia que tienen la misión de dis
tribuirnos.

De esta naturaleza es también el contacto establecido entre el acto 
de la Pasión y los pecadores que el correr del tiempo presenta suce
sivamente a su acción espiritual mientras les aleja constantemente 
de su realidad sensible. La redención trasciende la historia y la geo
grafía; es obra primeramente del Eterno, del inmenso, causa prin
cipal, y el instrumento que emplea, sometido a una hora y un lugar, 
conserva en sí mismo la voluntad que tuvo en su Pasión y puede 
alcanzar a todos los hombres, a los que no cesa de conocer y de amar, 
por el contacto de su espíritu y de su amor. Este contacto se realiza 
normalmente por la predicación y los sacramentos de la fe.

Es preciso retener, efectivamente, que la Pasión es menos un 
episodio sangriento de la historia que un drama invisible del alma. 
Por sjj caridad hacia Dios, Jesús comunica con la presencia infinita 
de Diofe. Por su ciencia infusa, por su inmenso amor hacia nosotros, 
Jesús, que es el hombre de su tiempo y de su país, es hombre de todos 
los tiempos y de todos los países. Conoce y ama a todos y a cada uno 
de los hombres, sus miembros, y quiere ser para cada uno de ellos
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el instrumento salvador de Dios. Esta voluntad de amor, por la cual 
está al servicio de Dios manda a su cuerpo acciones y pasiones. 
También ellas están al servicio de Dios para nuestra salvación. Si el 
acto de la Pasión está terminado, permanecen su voluntad divina y 
su voluntad humana, que lo mandan. Este acto, por otra parte, 
queda inscrito en las cicatrices gloriosas de su carne glorificada. 
De esta forma es posible un contacto «virtual» entre nosotros y la 
Pasión. Contacto espiritual también con aquello que hay de espi
ritual en el hecho de la pasión.

El Redentor obra nuestra salvación por su sangre y por su amor, 
más por su amor que por su sangre, porque antes de que venga 
a nosotros por ésta, viene a nosotros por aquél. Por lo mismo, 
debemos ir nosotros al Redentor por la fe y los sacramentos, más 
por la fe que por los sacramentos, pues no debemos ir a Él por éstos 
si antes no vamos a Él por la fe. Por la fe, en virtud de la Pasión, el 
pecador se abre a la gracia de su libertador, por los sacramentos 
de la Pasión la recibe efectivamente. Por la fe nos unimos al pensa
miento y al amor de Cristo paciente, fuentes de su mérito, de su 
satisfacción y de su sacrificio, pero también factores esenciales de 
su instrumentalidad en las manos de su Padre y por consiguiente 
de nuestro retorno a Dios. Pero la fe viva no va sin el sacramento que 
Jesús ha instituido. La fe aspira a participar por el sacramento 
en la realidad de Jesús «que Dios ha establecido como propiciación 
por la fe en su sangre» (Rom 3, 25), en su santa humanidad, en otro 
tiempo dolorosa, hoy gloriosa, en su carne martirizada, en su caridad 
abrasadora a causa de la cual «tenemos fe en el amor que Dios nos 
profesa» (Ioh 4,6).

Los efectos de la pasión.
Espigando a través de la tradición patrística, se pueden reducir 

los efectos de la pasión a tres: x) nos libera del pecado, del demonio, 
del castigo; 2) nos reconcilia con D ios; 3) nos gana la bienaventu
ranza.

Sometidos a las solicitaciones íntimas del mal, sabemos que 
podemos vencerlas en Cristo, que a pesar de nuestras faltas, tenemos 
en nosotros por Él, el espíritu de adopción para ganar a Dios como 
a nuestro Padre (Rom 8, 15); sujetos al sufrimiento y a la muerte, 
que son el fruto del pecado, conocemos al menos en Cristo su 
significado y su valor satisfactorio. Por Él dejan de pertenecer al 
reino de la fatalidad ciega porque vino a librar «a aquellos que 
por medio de la muerte, estaban toda su vida sujetos a servidum
bre» (Hebr 2, 15). En adelante el amor y el arrepentimiento los 
transfiguran. Los acentos gozosos de los primeros escritores cris
tianos dejan entrever el valor de esta liberación. El Salvador nos 
arranca también del demonio, nuestro tentador, sustrayéndonos 
al encanto mortal que ejerce sobre nosotros desde que, libremente, 
hemos tomado su partido por el pecado.

Para ser felices es necesario parecerse a Dios, estarle unido. 
Jesús responde a este anhelo en el que se consumen las almas de
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la antigüedad. Él es en su sacrificio el mediador, por quien «tenemos 
acceso al Padre» (Eph 2, 18), porque el Padre que se reconoce 
en Jesús ha puesto en Él todas sus complacencias.

En fin, no solamente Jesús nos reconcilia con Dios desde la vida 
presente, «nos abre también el cielo», es decir, nos asegura en nues
tro destino eterno, porque quiere que estemos con Él donde Él está 
(Ioh 17, 24).

La universalidad de la redención.
Cristo ha muerto por todos los hombres. La enseñanza de la 

Iglesia contra las herejías que intentan limitar estos efectos a 
los privilegiados, es precisa y constante. El Concilio de Arles en 
el año 475 anatematiza a los que pretenden que Cristo no ha muerto 
por todos y  no quiere la salvación de todos los hombres. En el año 849 
el Concilio de Quiersy-sur-Oise recoge este anatema contra Gott- 
schalk (Dz 318-319). El Concilio de Trento enseña, contra los protes
tantes, que todos los hombres son beneficiarios de la cruz de Cristo 
y que son salvados si no oponen obstáculo a la redención (sesión 7, 
cap. 3, Dz 795). En el siglo xvii los papas Alejandro v n  e Inocen
cio x  condenan las tesis de Jansenio y después de Quesnel: Cristo 
no murió únicamente por los predestinados, ni sólo por los fieles, 
ni por los elegidos (Dz 1096, 1382).

Esta doctrina está formulada en términos expresos por San Pablo: 
«Dios nuestro Salvador quiere que todos los hombres sean salvos 
y lleguen al conocimiento de la verdad. Porque sólo hay un Dios. 
No hay, igualmente, más que un mediador entre Dios y los hombres, 
el hombre Jesucristo, que se ha entregado en rescate por todos» 
( iT im 2 , 4-6).

León xiii, en la encíclica Annum sacrum, enseña que todos 
los hombres, comprendidos los paganos, están sometidos a Cristo 
porque murió por todos. Pío xii, en la encíclica Corporis mystici, 
deduce de esta doctrina nuestras obligaciones de amor fraterno: 
«El amor del divino Esposo se extiende tan ampliamente que, sin 
excluir a nadie, abarca en su esposa a todo el género humano. 
Si nuestro Salvador ha derramado su sangre es con el fin de recon
ciliar con Dios sobre la cruz a todos los hombres, por separados 
que estuviesen por la nación y la sangre. El verdadero amor de 
la Iglesia exige, no sólo que seamos en un mismo cuerpo miembros 
unos de otros... sino también que sepamos reconocer en los demás 
hombres, todavía no unidos con nosotros en el cuerpo de la Iglesia, 
a los hermanos de Cristo según la carne, llamados con nosotros a 
la misma salvación eterna. Sin duda no faltan personas, hoy día sobre 
todo, que ensalzan orgullosamente la lucha, el odio, la envidia, 
como medio de elevar, exaltar la dignidad y la fuerza humana. Pero 
nosotrqij, que discernimos con dolor los lamentables frutos de esta 
doctriné, seguimos a nuestro Rey pacífico, que nos enseña a amar, 
no sólo ,a los que pertenecen a la misma nación o raza (Le 10, 33-37) 
sino a querer hasta a los mismos enemigos (Le 6, 27-35 ; Mt 5, 44-48). 
Con el alma penetrada de la suave doctrina del Apóstol de las gentes,
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celebremos con él la longitud, la anchura, la altura y la profundidad 
del amor de Cristo (Eph 3, 18), amor que la diversidad de los pueblos 
y de las naciones no puede partir, que la inmensa extensión del 
océano no puede disminuir, que las guerras, en fin, emprendidas 
por una causa justa o injusta, no pueden disgregar.»

R eflexiones y  perspectivas

Cuestiones de vocabulario: Incluso si las palabras que usamos son las más
propias, el misterio supera siempre las que empleamos para designarlo. 
También el teólogo debe, sin cesar, examinar sus palabras: discernir lo que 
quieren decir, lo que dicen efectivamente y  lo que no dicen. Las palabras tienen 
con frecuencia una historia; su introducción en la teología y su permanencia 
cuando, en el lenguaje corriente han cambiado muy apreciablemente de sentido, 
deben atraer la atención del teólogo y permitirle señalar la relativa inade
cuación que hay entre lo que significan realmente y la realidad misteriosa que 
designan en el lenguaje cristiano.

Hemos examinado de paso la evolución de ciertas palabras como apóstol, 
caridad, voluntad, prudencia; señalaremos otras, como penitencia. Debemos 
llamar la atención sobre las palabras' economía, salvación, redención, rescate, 
satisfacción, liberación.

Siguiendo la antigua denominación en esta materia hemos titulado este 
volumen: Economía de la salvación. ¿Qué quiere decir la palabra economía? 
Evidentemente, nada tiene de común con la  virtud (?), un poco avara, que se 
designa hoy bajo este nombre, a no ser que digamos que esta sedicente cualidad 
es un abuso y una deformación de la virtud del buen gobernador, del buen 
administrador, del buen gerente o del buen arquitecto. Pero en lenguaje cris
tiano la palabra designa aún otra cosa. «La economía de la salvación» es el 
designio de Dios para salvar a todos los hombres, la disposición establecida por 
Dios para la salvación. Es un secreto escondido en Dios en los siglos pasados 
y revelado en su H ijo Jesucristo. Objetivamente está en su totalidad revelada y 
contenida en Cristo. Subjetivamente consiste en creer en Jesucristo, es una 
«economía de la fe» (cf. 1 Tim 1, 4), que suplanta a la antigua «economía de 
la ley». La misión del apóstol es revelar esta economía (cf. 1 Cor 9, 17); que 
adquiere entonces para él sentido de una «carga», de una función (cf. igual
mente 1 Cor 9, 17). Pero ordinariamente es el plan de Dios, su disposición, su 
misterio (cf. Eph 2 ,10; 3,2). San Pablo hasta une las dos palabras y habla 
de la «economía del misterio» (Eph 3, 9). Sobre este asunto cf. L. B ou yer , 
Mysterion, en Supplément de «La Vie Spirituelle», 15 de noviembre 1952, 
p. 3 9 7 -4 1 2 .

Las palabras que expresan teológicamente la realidad de la salvación: 
redención, rescate, satisfacción, deben ser preciadas igualmente en función 
de la realidad que tienden a designar y de sus orígenes. La palabra redención 
fue hallada y empleada espontáneamente en un tiempo en que se rescataba a 
los esclavos. Se ha dicho, y no ciertamente sin verdad, que la palabra liberación, 
que tantas otras cosas evoca en la coyuntura moderna, correspondería bastante 
bien a lo que hoy se trata de expresar.

Una religión viviente crea, en efecto, su vocabulario, y  ciertas palabras 
de nuestro lenguaje cristiano, nos indican, por su origen, épocas en que 
el cristianismo era verdaderamente viviente. Las palabras o las expresiones 
modernas son legión (acción católica, militante, sacerdote-obrero, pauperismo, 
eclesial, laicado misionero, etc.), y esto es buen augurio, aun cuando algunas,
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con razón por lo demás, desagraden al filólogo (por ejemplo, la tautología de 
«apostolado misionero»).

La palabra salvación debe ser examinada de cerca. ¿Qué significa en sen
tido preciso? O más bien, ¿de qué salvación se trata? ¿De la salvación del 
alma sola, de la salvación del alma después de la del cuerpo, de la salvación 
del hombre entero, de la salvación del mundo, de la salvación cósmica? 
Sabemos que el pecado original infectó nuestra misma naturaleza. Por medio 
de la naturaleza que cada uno recibe al nacer, el pecado original alcanza al 
alma. Pero no sucede lo mismo con la gracia que nos salva. Cristo nos 
alcanza directa e inmediatamente por su acción personal. Si existe una salva
ción de la naturaleza es, a la inversa, por medio de la persona que es salvada. 
¿Hasta dónde extiende sus efectos la gracia de la salvación? ¿Debe ser el 
cristiano un eterno pesimista ante este mundo, sin ilusión sobre sus posibles 
progresos esperando su destrucción por el fuego en el último día, o al con
trario, un optimista confiado no sólo en la gracia salvadora, sino incluso en 
la consistencia de las naturalezas y en la posibilidad de su mejoramiento por el 
trabajo y  el esfuerzo del hombre salvado? Sobre este problema que tanto 
preocupa a los espíritus actuales, léase: D. D ubarle, Optimisme devant ce 
monde, Coll. «Foi vivante», Éd. de la Rev. des jeunes, París 1949; la contro
versia L. B o u y e r - T h . G. C h ifflo t , «La Vie Intellectuelle», octubre 1948 
(L. B ou yer , Christianisme et eschatologie, p. 6-38; T h . G. C h ifflo t , De l’es- 
chatologie considérée comme un des beaux-arts, p. 39-52) y  las páginas lumi
nosas del padre F éret  en Sur la ierre comme au ciel, le vrai árame de 
Hochwalder, Coll. «Contestations», Éd. du Cerf, París 1953 (p. 75 a 88) de 
las que extractamos esta segunda y tercera «certezas»: «Si (el hombre) com
prueba que tal o cual de sus semejantes, con mayor razón si son fracciones 
enteras de humanidad, se encuentra con relación a él en situación inferior, 
indigna de su grandeza común, es un deber imprescriptible el mejorar, cuanto 
esté en su poder, esta condición de sus hermanos menos favorecidos. La justicia 
y  las exigencias que crea no tienen otros límites que los de la humanidad». 
Pero hay una certeza más elevada todavía: «La caridad, que es inseparable
mente amor fraterno con las dimensiones universales de la humanidad, y amor 
filial, comunicando ya con el Espíritu Santo en el misterio de Dios, es, en 
definitiva, I4 única ley cuya práctica hace entrar en el reino de Dios. [...] 
“ Mi mandato es que os améis los unos a los otros como yo os he amado” 
(Ioh 15, 12). [...] Inútil multiplicar las citas. Evoquemos solamente la gran 
escena del juicio final en el cual, buenos y  malos, salvados y réprobos, se 
diferenciarán en último término según que hayan o no dado alimento, bebida, 
hospitalidad, vestido, cuidados a los enfermos, visita fraterna a los encarce
lados, “ a cualquiera de estos hermanos más pequeños” con cuyo misterio dirá 
el Juez que Él mismo se identificaba (Mt 25,31-46). Veamos de nuevo en esta 
tercera y suprema luz de la revelación, y de manera más irrecusable aún, qu, 
el único medio de entrar en el reino de Dios al que el creyente aspira, es trabajar 
sin descanso en hacer de este mundo un mundo fraterno, bajo la paternidad 
de Dios. Solamente se sabe en adelante que para establecer este reino de Dios, 
no bastan ni el trabajo humano (primera certeza), por muy poderosamente 
apoyado que esté con todas las técnicas, ni siquiera el sentido agudo de una 
justicia (segunda certeza), que se niegue a  tomar parte en servidumbre alguna 
humana. Es necesaria la fuerza de una caridad (tercera certeza), que, asu
miendo todo el orden de la justicia y  todas las exigencias del trabajo, las 
supereWen una comunión ya saboreada en el infinito del reino de Dios» 
(p. 80-82).

No insistiremos más en estas cuestiones que, tan fácilmente fluyen, de una 
teología del cosmos. Sólo invitaremos al lector a entrar en contacto con 
esta teología (cf. tomo 1, p. 535 ss), estudiando cuáles son las incidencias
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sobre el orden temporal de los poderes actuales de Cristo y de la Iglesia. 
¿Depende lo temporal de la realeza actual de Cristo, del poder y del juicio 
de la Iglesia? ¿ Y  cómo? (Sobre este grave asunto se hallarán algunos prin
cipios de solución en el capítulo del P. B o u y e r , tomo i ,  p. 697 ss, y en el 
libro citado del padre F ér et . Puede leerse también del mismo padre F éret, 
L ’Apocalypse de saint Jean, Vision chrétienne de l’histoire, Correa, Paris, 
y el ensayo de G. T h il s , Théologie des réalités terrestres, Desclée, Paris 1947).

Eficacia universal de la salvación. Dos cuestiones a este respecto:

1. Se preguntan los teólogos si Cristo ha venido principalmente para des
truir el pecado original, que es la raíz de todos nuestros males, o para destruir 
los pecados actuales (cf. el léxico). La intención de Cristo es destruir princi
palmente el pecado más grande. Desde este punto de vista el pecado mayor 
es el pecado original porque está más extendido; corrompió al género humano 
entero y Cristo debió salvar hasta a la misma Santísima Virgen que fue preser
vada de él y  lo borra aun en los niños pequeños que no han cometido ningún 
pecado actual. Se puede decir, según esto, que Cristo vino principalmente a 
borrar el pecado original, no en el linaje entero y antes de todo nacimiento, 
sino quitando de cada persona esta causa universal de corrupción espiritual.

2. ¿Cuál es el número de los que se salvan? Cuestión insoluble. Se han 
dado las respuestas más contradictorias pero ninguna tiene fundamento válido. 
El dicho (cf. el léxico) del Señor: multi sunt vocati, pauci vero electi (muchos 
son los llamados, pero pocos son los elegidos) ha sido objeto de un estudio 
solícito del padre E. Bo is s a r d  («Revue thomiste» [1952], 569-585). La con
clusión del padre Boissard consiste en decir que la palabra de Jesús sig
nifica «en mayor número son los llamados, en menor número los elegidos», 
dicho de otro modo, que no basta ser llamado para ser elegido. Es erróneo 
buscar en esta frase evangélica una indicación sobre el número de los elegidos. 
Es únicamente una invitación a la vigilancia. Podemos pensar que la miseri
cordia de Dios es bastante grande para salvar a muchos hombres.

Pecado y salvación. La salvación es a la vez liberación del pecado 
(aspecto negativo) y  divinización (aspecto positivo). Una y  otra acción exigen 
la intervención de Dios y la cooperación del hombre. Es necesario que Dios 
intervenga para salvar al hombre del pecado, porque el pecado es una ofensa 
infinita que sólo Dios puede borrar. Comprendamos bien lo que decimos 
cuando hablamos de ofensa infinita. Los espíritus modernos son poco incli
nados a admitir la «magnitud infinita» del pecado y se sublevan ante las conse
cuencias que se sacan de ella. Es cierto que el hombre, ser finito, es incapaz 
de producir un acto de naturaleza infinita. Subjetivamente el pecado es un 
acto determinado. Pero el pecado es una ofensa a Dios. Por pequeño que sea, 
por él el hombre se vuelve contra Dios, que es infinito. Esto da al pecado una 
gravedad objetiva que sólo Dios puede borrar.

Es preciso que el hombre coopere a su salvación. Ésta viene enteramente 
de la gracia de Dios y  por consiguiente de su iniciativa. Pero el hombre es un 
ser libre; no será «salvado» si Su libertad, totalmente orientada hacia el mal, 
no se vuelve hacia el bien. La gracia de Dios alcanza al hombre en su misma 
libertad; éste se vuelve activa y libremente para aproximarse a Dios.

Sufrimiento y salvación. La salvación se nos da por la cruz. Es decir, 
que el sufrimiento, desde que fue dado al hombre como pena del pecado, 
ha cambiado de sentido; o al menos, se ha enriquecido con un nuevo signi
ficado. El santo acepta el sufrimiento (algunos, especialmente inspirados por 
el Espíritu Santo, hasta desean el sufrimiento) para unirse más estrechamente 
a su Salvador. Estudíese el sentido del sufrimiento desde el Gen 3 y el libro 
de Job hasta el Apocalipsis.
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«Ha llegado la hora en que el Hijo del hombre será glorificado» 
(Ioh 12, 23): Esta palabra de Jesús, cuando su entrada triunfal en 
Jerusalén, anuncia a la vez su pasión y su muerte —  «Si el grano 
de trigo caído en tierra no muere, permanece solo» (Ioh 12, 24) — , 
su resurrección, su ascensión, su sede a la diestra del Padre. Es un 
mismo misterio con dos aspectos, doloroso y glorioso. Ésta es «la 
hora» de Jesús. 1

1. La muerte de Cristo.
Era conveniente que Cristo aceptase la muerte por nuestra salva

ción. La teología que escruta los motivos de los actos libres de Dios, 
halla en efecto, algunas «razones» a este misterio. Son sin embargo 
razones, tal como nosotros podemos discernirlas, de un acto -libre 
de Dios, es decir, no son más que conveniencias.

Convenía que Cristo, que venía a satisfacer por todo el género 
humano, sufriese Él mismo la pena que fue impuesta a todos los 
hombres en la persona de Adán y Eva. Así satisfacía totalmente, y 
en justicia, por nosotros, muriendo Él, que estaba libre de pecado 
y era perfecto: «Cristo ha sufrido una vez la muerte por nuestros 
pecadog, el justo por los injustos, a fin de conducirnos a Dios. 
Murió en la carne, pero volvió a la vida por el Espíritu» (1 Petr 3, 18).
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De esta manera es borrada nuestra muerte y vencida por la muerte 
de Cristo; del mismo modo que cuando un hombre sufre una pena 
por otro, la pena de éste es levantada por la de aquél.

La muerte de Cristo nos muestra, en segundo lugar, la verdad 
de la encarnación. Si hubiese subido al cielo sin morir, muchos 
hombres no habrían creído en la realidad de la naturaleza humana 
que tomó y habrían pensado que fue una especie de espejismo o de 
alucinación colectiva. No obstante, para demostrar que su muerte no 
es debida a la debilidad de la naturaleza, no muere de una enfer
medad, sino que muere por la violencia exterior que se le hizo y a 
la cual se sometió voluntariamente. En tercer lugar, Cristo al morir 
nos libra del miedo de la muerte y del miedo del demonio que es 
el señor de la muerte: «Rompió con su muerte el poder del que 
tiene el imperio de la muerte, o sea, del diablo, y ha librado a 
aquellos que el miedo de la muerte retenía toda su vida sometidos 
a esclavitud» (Hebr 2,14-15).

En cuarto lugar, Cristo, al morir corporalmente, con este cuerpo 
mortal que lleva la semejanza del pecado, nos invita a morir espiri
tualmente al pecado: «su muerte fue una muerte al pecado, una vez 
por todas, y su vida es una vida para Dios. Así, consideraos como 
muertos al pecado y como vivos para Dios en Jesucristo» (Rom 6, 
10-11).

En fin, era necesario que Cristo muriese para mostrar, con su 
resurrección, su imperio sobre la muerte y darnos así la esperanza 
de nuestra propia resurrección: «Si se predica que Cristo ha resu
citado de entre los muertos, ¿cómo algunos entre vosotros dicen 
que no hay resurrección de los muertos?» (1 Cor 15, 12).

Al morir Jesucristo no cesa de ser para nosotros fuente de vida, 
porque posee esta fuente salvífica en cuanto Dios, y muere en 
cuanto hombre. Su alma y su cuerpo, aunque separados, siguen 
siempre unidos, cada uno por su lado, al Verbo de Dios, y por esto, 
aunque Cristo haya dejado de ser verdaderamente hombre y de 
poder merecer, su alma y su cuerpo pueden servir aún de instru
mentos de nuestra salvación. La muerte de Cristo destruye la muerte 
de nuestra alma: «Se entregó a la muerte a causa de nuestros pecados» 
(Rom 4, 25), y  la muerte de nuestro cuerpo: «La muerte ha sido 
absorbida por la victoria» (1 Cor 15, 55).

2. La sepultura.
No se da sepultura a nadie que no haya muerto ; el enterramiento 

es una prueba tangible de la muerte y Cristo quiso dárnosla por su 
sepultura. También vemos a Pilatos informarse cuidadosamente de 
la muerte de Cristo (Me 15, 45) antes de permitir a José de Arimatea 
tomar su cuerpo para el entierro.

Se pueden dar otras razones de esta sepultura. A l pasar Cristo 
por la sepultura da misteriosamente esperanza a los que están muer
tos y sepultados; lo había anunciado diciendo: «viene la hora en la 
que todos aquellos que están en los sepulcros oirán la voz del
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Hijo de Dios» (Ioh 5, 28). A l ser sepultado, Cristo honra la piedad 
de aquellos que se han ocupado de su sepultura: Nicodemo, José de 
Arimatea, o de aquellos que obraron con miras a su sepultura 
(Me 14, 8; 16, 1, etc.). En fin, Cristo se muestra en ejemplo a todos 
los cristianos que deben morir espiritualmente al pecado, y aparecer 
como «sepultados» al mundo huyendo de sus atractivos y de sus 
torcidas seducciones. Porque el bautismo, al sumergir al cristiano 
en el agua, le sumerge sacramentalmente en la muerte de Cristo. 
El agua simbolizaba entre los antiguos el reino de la muerte, el im
perio del dragón, de Leviatán, de Satán, el dominio del Sheol o de 
la Estigia de los paganos. La inmersión en el agua figuraba el hundi
miento en la muerte, y muy especialmente, pues se hace a imitación 
de la muerte de Cristo, una inmersión en la muerte de Cristo. Así dice 
San Pablo: «hemos sido consepultados con Crista por el bautismo en 
su muerte, a fin de que, así como Cristo ha resucitado de los muertos 
por la gloria del Padre, también nosotros marchemos con una vida 
nueva» (Rom 6,4), además exhorta a los bautizados diciendo: 
«vosotros estáis muertos y vuestra vida está escondida en Dios» 
(Col 3, 3). También la sepultura de Cristo es fuente de vida para 
nosotros; Dios se sirve de ella para sepultarnos en Él y resucitarnos 
a una vida nueva.

Las razones que se puedan dar no agotan, sin embargo, nuestra 
meditación sobre el entierro del Señor. Vemos que, en efecto, Cristo 
ha muerto con la muerte de los malvados y de los miserables, mientras 
que fue sepultado en un sepulcro honorífico por los cuidados de una 
persona rica, envuelto en lienzos con aromas, según el modo del ente
rramiento entre los judíos. ¿No convenía que su muerte nos mostrase 
su paciencia y que en su sepultura honrásemos su condición de hombre 
Dios? Cristo fue, por otra parte, enterrado en el sepulcro de un 
extraño, como si nada le fuese propio, y para manifestar que había 
muerto por la salvación de todos. El «jardín» en que Jesús fue 
sepultado (Ioh 19, 41) recuerda el «jardín» donde pecó Adan, 
y la piedra que sellaba su tumba fue destinada a hacer más manifiesta 
todavía su resurrección. A l hacer rodar esta piedra, nos mostraba 
que permanecía libre, aun en su muerte, y por consiguiente tam
bién que había muerto libremente.

3. El descenso de Cristo a los infiernos.
Desde que, en el siglo iv, fue incluido en el símbolo, el descenso 

de Cristo a los infiernos es un dogma de fe.
Comprendamos lo que significa. Cristo no descendió al infierno 

de los condenados, sino a la morada de los muertos que los antiguos 
se imaginaban que estaba debajo ■— infernus—  de la tierra. Cristo 
fue a visitarlos y a iluminarlos. Es como si forzase las puertas del 
reino de la muerte donde Satán era el príncipe, no sólo de los peca
dores,1 tísino de todos los que siendo hijos de Adán, debían sufrir 
la pena de la muerte. Así escribe Oseas proféticamente: «Yo sere 
tu muerte, oh muerte, seré tu aguijón, oh infierno». A l forzar las
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puertas del infierno Cristo arranca victoriosamente al demonio 
las almas que retenía injustamente.

En resumen, la muerte que Cristo había sufrido por la salvación 
de todos debía manifestarse en la tierra de los vivos y en el reino de 
los muertos para que todos conociesen su victoria y para que toda 
rodilla se doblase ante el nombre de Jesús, no sólo en la tierra y en 
los cielos, sino también en los infiernos (Phil 2, xx); la Pasión de 
Jesús, que era causa universal de nuestra salvación, debía aplicarse 
a los vivos por los sacramentos que les asemejan a la muerte, y a los 
muertos por la visita del Señor. «Arranca a los vencidos de la fosa 
de los muertos por la sangre de su alianza» (Zach 9, 11).

Si Cristo no descendió al infierno de los condenados, su «visita» 
tuvo, a pesar de todo, efectos sobre todas las almas. Confundió la 
incredulidad y malicia de los condenados y dio esperanza a los que 
sólo debían cumplir una pena temporal en el purgatorio, libró a los 
santos que estaban prisioneros únicamente en virtud de la pena 
original y les dio la luz eterna.

Precisemos finalmente que no fue el cuerpo de Cristo, que estaba 
en el sepulcro, el que descendió a los infiernos, sino su alma, que 
«tocó» en cierta manera las almas de los padres. Esto no impide que 
pueda decirse: «Cristo descendió a los infiernos», pues el sujeto, en 
Cristo, es siempre el Verbo.

4. La resurrección de Cristo.
Respecto a la resurrección de Cristo hemos de considerar su 

conveniencia — ■ y hasta su necesidad — , las cualidades de Cristo 
resucitado, sus manifestaciones, los efectos de su resurrección.

La resurrección de Cristo inaugura la gesta gloriosa de su exal
tación en la tierra y en el cielo. Después de haberse humillado hasta 
tomar la forma de esclavo (Phil 2, 7), después de haberse sometido 
por obediencia a la muerte, y muerte de cruz, después de haber 
descendido a los infiernos, Dios «eleva» (Phil 2, 9) soberanamente 
a Cristo y le da un nombre que está por encima de todo nombre.

Convenía que Cristo resucitase e incluso fue necesario por muchos 
motivos. Él mismo lo declaró a los discípulos de Emaús: «¡ Hombres 
sin inteligencia y de corazón tardo para creer todo cuanto han dicho 
los profetas! ¿No convenía que Cristo sufriese todas estas cosas 
para entrar en su gloria?» (Le 24,25-26).

La resurrección de Cristo fue efecto de la justicia de Dios «que 
depone a los poderosos de su trono y exalta a los humildes» (Le 1, 52). 
Puesto que Cristo se había humillado, por caridad y obediencia, hasta 
la cruz, era necesario que Dios le glorificase.

La resurrección de Cristo nos fue dada también para confirmar 
nuestra fe en su divinidad. Porque está claro que resucita por la sola 
virtud divina: «Ha sido crucificado por razón de su debilidad y vive 
por el poder de Dios» (2 Cor 13, 4). También San Pablo dice que 
«si Cristo no resucitó, inútil es nuestra predicación y vana vuestra 
fe» (1 Cor 15, 4).
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A l mostrarnos su resurrección Jesucristo nos da igualmente espe
ranza de que también nosotros resucitaremos: «Si se predica que 
Cristo ha resucitado de entre los muertos ¿cómo algunos de vosotros 
piensan que no hay resurrección de los muertos?» (i Cor 15, 12).

Con su resurrección Cristo nos ofrece el modelo y el tipo de 
nuestra vida nueva: «Como Cristo resucitó de entre los muertos 
por la gloria del Padre, es necesario que nosotros vivamos una vida 
nueva. Si, efectivamente, hemos sido injertados en Él, por la seme
janza de su muerte, lo seremos también por la de su resurrección. 
Pues sabemos que nuestro hombre viejo ha sido crucificado con Él 
para que fuese destruido el cuerpo del pecado, a fin de que, en ade
lante, no seamos esclavos del pecado; pues el que ha muerto está 
libre de pecado. Si nosotros hemos muerto con Cristo, creemos que 
viviremos con Él sabiendo que Cristo, resucitado de entre los muertos, 
ya no muere; la muerte no tiene ya dominio sobre Él. Porque su 
muerte fue una muerte al pecado una vez para siempre, y su vida 
una vida para Dios. Así, pues, consideraos como muertos al pecado 
y como vivos para Dios en Jesucristo nuestro Señor» (Rom 6, 4-11).

Adviértase que cuando hablamos de la exaltación de Cristo no es 
a su exaltación personal a la que nos referimos, pues, siendo el Verbo, 
su persona permanece inmutable mientras está unida al alma o al 
cuerpo por separado o bien a toda la naturaleza humana. Pero ésta 
se encuentra, al contrario, exaltada en su resurrección. Por esto se 
dice que Cristo se resucitó a sí mismo: no es el cuerpo sólo el que 
se resucita, ni su alma la que le devuelve la vida; es el Verbo de Dios 
al que el alma y el cuerpo estaban unidos separadamente.

Por último, Cristo quiso resucitar al tercer día para dejar bien 
sentado que había muerto y no se creyese en una impostura. Se sabe 
que entre los judíos los días se contaban de tarde a tarde y no de 
una media noche a otra. Habiendo muerto en la tarde del viernes, 
víspera del sábado que iba a comenzar pocas horas después, resu
citando al día siguiente del sábado al alba, era ya «el tercer dia», 
como Jesús había profetizado.

Las cualidades de Cristo resucitado nos las da a conocer el 
Evangelio. Primeramente, Cristo recobra su verdadero cuerpo y 
lo muestra a sus discípulos en Jerusalén. Como éstos estaban sobre
cogidos de estupor y espanto, y como creían ver un espíritu 
(Le 24,37), Jesús les dice: «Ved mis manos y mis pies; soy yo. 
Tocadme y ved que un espíritu no tiene carne ni huesos como yo 
tengo» (Le 24, 39). Igualmente confirma nuestra fe sobre la realidad 
de este cuerpo resucitado el episodio de Tomás. Los discípulos creen 
y le adoran (Mt 28, 17).

El cuerpo de Jesús es glorioso e inmortal y Él mismo tiene pleno 
poder sobre su cuerpo. Puede pasar «las puertas cerradas» 
(Ioh 20,19) y desaparecer súbitamente a la mirada de los discípulos 
de Emáús (Le 24, 31). Jesús había hecho un milagro semejante al de 
su nacimiento, cuando la Santísima Virgen le dio a luz sin detri
mento de su integridad virginal. El cuerpo glorioso de Jesús no tiene 
necesidad de alimentarse pero puede hacerlo y lo hace con sus discí-
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pulos (Le 24,41; Ioh 21, 12-13). San Beda dice a este propósito: 
«De manera distinta absorben el agua la tierra que está sedienta 
y el sol que la calienta; la una lo hace por indigencia, el otro por 
potencia» (In Le c. 97).

El cuerpo de Cristo resucitado conserva sus cicatrices. Todos los 
padres han pensado que estas cicatrices gloriosas no representan 
en Él una deformidad o una fealdad, sino, al contrario, una mayor be
lleza y una más noble perfección. Contribuyen a darle mayor 
gloria: maiorem cumulum gloriae. Efectivamente, estas cicatrices 
son las señales de su gloriosa victoria. Tienen además la finalidad 
de confirmar la fe de los discípulos cuando Jesús se las enseña, y 
nuestra fe, gracias a ellos. Son, ante el Padre, por toda la eternidad, 
un recuerdo de la muerte de su Hijo y le inclinan a escuchar sus 
súplicas. Son una ayuda para todos los rescatados a los que expone 
sin cesar las señales de su pasión; la virtud de su pasión permanece 
en Él, como permanece en el sacramento euearístico que contiene su 
cuerpo glorioso. Son, en fin, un testimonio eterno para convencer 
de incredulidad a los que no hayan creído en Él.

Las manifestaciones de Cristo resucitado están dispuestas provi
dencialmente de tal forma que su resurrección pueda llegar a todos 
los creyentes por medio de testigos cualificados y delegados: «Dios 
le ha concedido el hacerse ver, no de todo el pueblo, dice San Pedro, 
sino de testigos elegidos de antemano por Dios, de nosotros que 
hemos comido y bebido con Él después de su resurrección de entre 
los muertos» (Act 10,41). A  pesar de que las mujeres no reciben 
la función de la predicación, vemos que se manifiesta primero, priva
damente, a una mujer: «apareció primero a María Magdalena» 
(Me 16, 9). Esto nos trae a la memoria que es una mujer, Eva, la que 
llevó al primer hombre la palabra de la muerte. Convenía que los 
apóstoles recibiesen por una mujer el anuncio de la vida de Cristo 
después de su muerte.

Jesús no se manifestó todos los días y continuamente. Pero se 
manifestó en muchas ocasiones de manera discontinua. Quería mos
trar que había pasado el tiempo de compartir la vida común de los 
mortales, Él que se había vuelto inmortal. También vemos que se 
presenta bajo diversas formas (cf. Me 16, 12), lo cual significa que 
se dejaba ver a cada uno según sus propias disposiciones, para 
moverlo a creer.

Por último confirmó su resurrección con toda clase de pruebas 
o argumentos: «se muestra lleno de vida, dando a sus discípulos 
pruebas numerosas, apareciéndoseles durante cuarenta días y hablán
doles del reino de Dios» (Act 1, 3). Les muestra cómo se han cumplido 
las Escrituras en Él (Le 24,44), y, sobre todo, se muestra a sí mismo, 
enseña sus cicatrices, repite gestos por los que se le reconoce fácil
mente, como el de la fracción del pan. La resurrección de Cristo 
posee así todos los testimonios que podíamos pedirle.

Dios se sirve instrumentalmente de la resurrección de Cristo, 
como de todos los actos del Salvador, para obrar nuestra salvación 
y, muy especialmente en este caso, nuestra resurrección: «transfor-
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mará nuestro cuerpo miserable volviéndole semejante a su cuerpo 
glorioso en virtud del poder que tiene para someter a sí todas las 
cosas» (Phil 3,21). La resurrección de Cristo constituye las primi
cias y la causa de nuestra resurrección: «Cristo resucitó de entre 
los muertos, constituye las primicias de los que durmieron. Pues por 
un hombre vino la muerte y también por un hombre viene la resu
rrección de los muertos. Como todos mueren en Adán así todos 
serán vivificados por Cristo» (1 Cor 15, 20-22). Pero la resurrección 
de Cristo no es sólo modelo y causa de nuestra resurrección corporal, 
lo es ante todo de nuestra resurrección espiritual por el bautismo, 
en el cual somos conngurados con su muerte y resurrección y en él 
recibimos el germen de la gloria. «Cristo, dice San Pablo, ha resu
citado para nuestra justificación» (Rom 4, 25). Y  más aún: «Hemos 
sido sepultados por el bautismo en su muerte, a fin de que, como 
Cristo resucitó de 'os muertos por la gloria del Padre, así nosotros 
vivamos con una vida nueva». Si en efecto, hemos sido injertados 
en Él por la semejanza de su muerte, lo seremos también por la de su 
resurrección (Rom 6, 4-5).

5. L a ascensión.
El hecho de que Nuestro Señor haya ascendido al cielo a los 

cuarenta días de su resurrección, no quiere decir que haya <pieda- 
do cuarenta días «sobre la tierra». En realidad, todos los relatos de 
los evangelios y de los Hechos nos sugieren, y la interpretación 
paulina nos lo confirma, que Cristo está en la gloria del Padre desde 
su resurrección. Según San Juan Crisóstomo, el Noli me tangere 
(Ioh 20, 17), que el Salvador dirige a María Magdalena, quiere 
hacerle comprender que no piensa proseguir visiblemente en sociedad 
con los hombres (In Ioahn. homilía lx xxi). Jesucristo está en lo 
sucesivo con su Padre y  solamente interviene en muchas ocasiones 
para confirmar a los hombres su resurrección. La última aparición 
pública —  pues tuvo lugar todavía después su aparición a Pablo 
en el camino de Damasco (Act 9, 5) —  y su última desaparición 
tuvieron lugar el día de la ascensión. Los ángeles advirtieron a los 
discípulos anunciándoles que el Señor no volvería más que para 
el juicio: «Varones de Galilea, ¿por qué os paráis mirando al cielo? 
Este Jesús que en medio de vosotros se ha elevado al cielo, vendrá 
de la misma manera que le habéis visto subir.»

¿Adonde ha subido Jesucristo? La respuesta parecía fácil a los 
antiguos porque su cosmología era sencilla. Se figuraban que la tierra 
era toda plana, que reposaba sobre «las aguas de abajo» y que soste
nía con sus más altas montañas —  sus columnas de Hércules —  
el firmamento y las aguas de encima. Por tanto, Cristo se había 
elevado al cielo, es decir, por encima de las aguas más elevadas, 
a la mitrada que los griegos asignaban a los dioses del Olimpo. 
Giotto, en el siglo x m , pintó todavía una ascensión figurando a 
Cristo tjue, al término de su viaje ascensional, emerge por encima 
de las aguas celestes. Pero para nosotros, que tenemos un mejor
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conocimiento, aunque imperfecto aún, del universo, esta representa
ción resulta inaceptable. La tierra es redonda y lo que llamamos 
físicamente cielo está arriba y abajo, a derecha y a izquierda. Nos re
signamos a ignorarlo. Nos basta creer en la realidad de su resurrec
ción : Cristo está actualmente vivo. Poco importa el lugar donde esta, 
porque, por una parte, sabemos que según su divinidad está siempre 
presente en medio de nosotros: «he aquí que estoy con vosotros 
todos los días hasta el fin del mundo» (Mt 28, 20), y por otra, según 
su humanidad, Cristo conoce a cada uno por nuestro nombre y ve 
nuestros más secretos pensamientos. La distancia no quita nada 
a este conocimiento interior que Jesús tiene de nosotros, ni a su 
amor por nosotros. Es como una persona que siguiese a otra cada 
instante en otro continente por transmisión del pensamiento. Cristo 
penetra en todo instante hasta el fondo de nuestro espíritu y de 
nuestro corazón e implora por cada uno de nosotros junto al Padre. 
Precisamente este «contacto» posible de nuestras almas, por su 
inteligencia y su amor, le permite ser «el instrumento» que el Padre 
aplica en nuestra santificación.

En cuanto a su ausencia corporal de entre nosotros, Cristo nos 
ha anunciado que nos era conveniente: «Os digo la verdad, os con
viene que me vaya» (Ioh 16, 7). Esto aprovecha, en efecto, a nuestra 
fe. La fe se refiere, no a lo visible, sino a lo invisible. Por otro lado, 
nos ha dejado un signo sacramental de su presencia en medio de 
nosotros, la eucaristía. Este signo no daña nuestra fe pues no le 
«vemos» sino con la fe, y  es un sigrio sensible, en la fe, de su com
pañía. La ausencia de Cristo es provechosa igualmente a nuestra 
esperanza. «Cuando yo me haya ido y os haya preparado una morada, 
volveré y os llevaré conmigo para que allí donde yo estoy estéis 
vosotros también; y para que sepáis el camino adonde voy» (Ioh 14, 
3-4). Cada uno puede saber al morir que va a unirse con Cristo 
y esto es un consuelo. Es preciso que los miembros se reúnan allí 
donde está la cabeza. Es, por último, la ausencia de Cristo un bene
ficio para nuestra caridad de aquí abajo. Si habéis resucitado con 
Cristo, dice San Pablo, «buscad las cosas de lo alto donde Cristo 
mora sentado a la derecha de D ios; gustad las cosas de arriba y no 
las de la tierra, porque estáis muertos y vuestra vida está escondida 
con Cristo en Dios» (Col 3, 1-3). Además Cristo no nos ha dejado 
huérfanos, pues nos ha dado su Espíritu, este Espíritu que recibimos 
en el bautismo y que hace que formemos con Él un solo cuerpo, una 
sola vida, una sola aspiración hacia el Padre.

La ascensión de Cristo es causa de nuestra salvación, no en 
el sentido de que merezca, puesto que esto es privilegio de su pasión, 
sino en el sentido de que nos abre el paraíso —  «Voy a prepararos 
un puesto» (Ioh 14, 2) — , de que libra las almas de los santos que 
hasta entonces permanecían fuera de este lugar —  «Cristo ha subido 
a las alturas y ha llevado consigo a los cautivos» (Eph 4, 8) —  de que 
nuestro sumo sacerdote, habiendo penetrado en el santo de los santos, 
no cesa de interpelar por nosotros (cf. Hebr 7,25), en el sentido, 
en fin, de que cumple todas las cosas por las cuales Dios ha creado el
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mundo: «subió sobre todos los cielos a fin de cumplirlo todo» 
(Eph 4, io).

6. Sentado a la diestra del Padre.
«El señor Jesús fue levantado al cielo y se sienta a la derecha 

de Dios» (Me 16,19). L a «derecha», en la literatura hebraica, es 
el símbolo del honor y del poder. «Estar sentado» o «sentarse» evoca 
inmediatamente la función de juez. Decir que Cristo se sienta a la 
derecha del Padre, significa que el Padre le hace partícipe de su 
honor, de su potestad, y que le confía el poder de juzgar a los vivos 
y a los muertos.

Compete naturalmente a Cristo por su naturaleza divina «sentarse 
a la derecha de Dios», pues es totalmente igual al Padre, pero tam
bién le compete a su naturaleza humana, que no posee más que un 
yo divino y eterno, participar del honor y la potestad del Padre y 
de la adoración de los fieles. «El cordero que ha sido inmolado es 
digno de recibir el poder, la riqueza, la sabiduría, la fuerza, el honor, 
la gloria y la bendición» (Apoc 5, 12). Si se considera en Jesús 
solamente la gracia santificante que Dios le ha comunicado, «sentarse 
a la derecha del Padre», significa para Él que ha recibido más que 
ninguna otra criatura los bienes patrimoniales de Dios. Y  éste es el 
privilegio de Cristo: «¿A cuál de los ángeles dijo Dios alguna vez: 
siéntate a mi derecha?» (Hebr 1,13). Los santos, que son los miem
bros de Cristo, recibirán de Él gloria y honor y poder de juzgar; 
en este sentido también se puede decir que ellos se sientan a la 
derecha de Dios, aunque esto sea compartir la gloría de Cristo: 
«vosotros que me habéis seguido os sentaréis en doce tronos y juzga
réis a las doce tribus de Israel» (Mt 19, 28). En el mismo sentido 
puede decirse que se sientan a la derecha de Cristo: «sentarse a mi 
derecha o a mi izquierda, no me toca a mi otorgarlo; es para aquéllos 
para quienes está dispuesto por mi Padre» (Mt 20, 23). 7

7. Jesucristo juez.
Cristo recibió el poder de juzgar a los vivos y a los muertos; esto 

le conviene en virtud de su primacía sobre todas las criaturas, de su 
justicia y de su sabiduría. «Dios le estableció juez de vivos y 
muertos» (Act 10,42).

El poder de juzgar pertenece a Cristo, como ya hemos dicho a 
propósito de su asiento a la diestra del Padre, por su naturaleza 
divina y humana, aunque diversamente. Convenía que Cristo, en 
cuanto hombre, recibiese, por muchos motivos, el poder de juzgar. 
Por un lado, Él es hombre como nosotros; así Dios nos prepara 
un juicio a la vez divino y absolutamente «humano». «No tenemos un 
sumo Sacerdote incapaz de compadecerse de nuestras debilidades; 
para asemejarse a nosotros; las ha experimentado todas, a excep
ción del pecado. Aproximémonos, pues, con confianza al trono de la 
gracia» (Hebr 4, 15-16). Por otro lado, el juicio coincidirá con
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la resurrección de los muertos que Dios obra por medio de Cristo 
resucitado. En fin, según la observación de San Agustín (De verbis 
Dominio último sermón cap. 7), puesto que Cristo juzgará a los buenos 
y a los malos, conviene no se les presente bajo otra forma que la 
humana. Pero decir que juzgará a los buenos en cuanto hombre, no 
quiere decir que les dará la bienaventuranza eterna en virtud de lo 
que posee por su naturaleza humana. Sólo a Dios pertenece dar 
la vida eterna. Pero Cristo, al juzgar a los buenos, les enviará o 
conducirá a ella. «Hoy estarás conmigo en el paraíso», dice al buen 
ladrón (Le 23, 43).

El poder de juzgar que Cristo posee, se extiende a todos los 
hombres, a todas las cosas humanas, a todas las realidades terrenas 
y aun a los ángeles: «Al nombre de Jesús toda rodilla debe doblarse 
en los cielos, en la tierra y en los infiernos» (Phil 2, 10). San Pablo 
nos dice que juzgaremos a los ángeles (1 Cor 6, 3). Con mayor razón 
les juzgará Cristo de quien nosotros recibimos el poder.

El juicio de Cristo se presentará dos veces: una, en la muerte 
de cada uno, otra, universalmente, en el último día. Procuraremos 
explicar este doble juicio en el capítulo que trata del retorno de 
Cristo.

R eflexiones y  perspectivas

E l reino del Espíritu.
Acabamos de estudiar las diversas etapas de la obra de la salvación llevada 

a cabo por Jesucristo. Para ello hemos seguido sencillamente los artículos de 
nuestro credo que corresponden a esta gloriosa epopeya: murió, fue sepultado, 
descendió a los infiernos, etc. Ahora bien, merece notarse que el símbolo de 
los apóstoles no se termina en la ascensión, en el asiento a la diestra del Padre 
ni aún en la potestad judicial del Salvador. Se acaba con varios artículos de la 
fe concerniente al Espíritu Santo y su obra. La fórmula actual es la siguiente: 
«creo en el Espíritu Santo, la santa Iglesia católica, la comunión de los santos, 
el perdón de los pecados, la resurrección de la carne, la vida eterna. Amén.» 
La obra de la salvación no se termina con el envió de Jesucristo, sino con la 
misión del Espíritu Santo, es decir, con la institución de la Iglesia, cuyos 
miembros están unidos a Jesucristo, y  entre sí, por el Espíritu Santo que nos 
ha sido dado. Si nuestro tratado de Cristo y el de la Iglesia se presentan sepa
radamente hay que advertir en seguida la unidad real de la obra salvífica, en 
la (fue cada Persona divina tiene su parte. E l Padre, de quien el Hijo y el 
Espíritu Santo proceden, tiene la iniciativa de la salvación. Él envía al Hijo, 
y con el H ijo enviará al Espíritu Santo. El H ijo es el que se reviste de nuestra 
humanidad, se lanza a la lucha contra Satanás, contra el pecado y la muerte 
y obtiene nuestra salvación, reparando nuestra ofensa, mereciéndonos la vida 
divina, abriendo la puerta de la reconciliación al lado del Padre. El Espíritu 
Santo, el divinizador, es el que nos da interiormente la vida divina, el que 
nos une a Cristo para que se cumplan entre Él y nosotros estas nupcias miste
riosas entre Dios y la humanidad; gracias a Él podemos decir verdaderamente 
a Dios Abba, esto es, Padre, porque tenemos en verdad el Espíritu del H ijo 
y estamos con Él junto al Padre «en la unidad del Espíritu Santo».

A  las tres partes de nuestro credo corresponden tres etapas de la revelación 
que se nos ha hecho. Primero se revela el Padre «por la creación del cielo
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y de la tierra» y por el pueblo de Israel. Después nos preparó para el conoci
miento de su Hijo, que se nos revejo por su venida en medio de nosotros. 
Conocimos en fin al Espíritu Santo por su obra de santificación y de unidad. 
Aunque las tres personas de la Santísima Trinidad estén siempre en acción 
hay una economía en la revelación de Dios lo mismo que en la realización de 
la salvación.

De esta forma la antigua disposición nos aparace, con respecto a nosotros, 
como el reino del Padre, la venida del Hijo, como el reino del Hijo, y  la 
Iglesia, después de Pentecostés, como el reinado del Espíritu Santo. E l cristiano 
cree en el Padre por quien todo fue hecho, en el H ijo que nos salvó por 
su muerte y resurrección, en el Espíritu Santo que nos diviniza y  nos reúne 
con Cristo en el seno del Padre. Por esta razón el catecúmeno, al tiempo de su 
bautismo, era antiguamente sumergido tres veces en el agua, haciendo esta triple 
profesión de fe conforme a la fórmula bautismal del símbolo de los apóstoles.

Las diversas obras apropiadas a las personas divinas deben ser distinguidas 
como nos enseña la revelación. De nada serviría que el Padre, el H ijo y el 
Espíritu Santo se nos hayan dado a conocer distinta y personalmente, si conti
nuamos hablando sin distinción de las obras que se refieren a uno y  a otro. 
Y  no tenemos por qué temer dividir a Dios, pues Dios es uno; el Padre está 
en el Hijo, el H ijo en el Padre y  el Espíritu Santo es el Espíritu del Padre y 
del Hijo. Regocijémonos más bien de que habiendo subido Cristo a los cielos 
y habiéndonos privado de su presencia visible, no nos haya dejado huérfanos, 
sino que nos dio al Espíritu Santo. Pues por el Espíritu Santo, en efecto, 
somos santificados, y  formamos una cosa con Cristo en el seno del Padre. 
Él es la vida de nuestras almas, y  el alma de la Iglesia, una y  santa, y por Él 
comunican todos los «santos» en el Hijo, por medio de los sagrados misterios 
que Cristo nos legó, y es Él quien obra interiormente «la remisión de los 
pecados», por Él resucitó el Padre a Jesús de entre los muertos y por Él nos 
resucitará en el último día (Rom 8, n ) . Él nos comunica la «vida eterna». 
El don del Espíritu Santo constituye, desde ahora, las arras de nuestra heren
cia celestial (Eph 1,14 ; 2 Cor 1,22).

Pero si debemos distinguir lo que es apropiado al Hijo, y lo que es apro
piado al Espíritu Santo en la obra de nuestra salvación, no podemos separarlo. 
No hay más que un misterio escondido en Dios hasta la venida de Cristo y 
ahora revelado por el H ijo y  por el Espíritu Santo. El Espíritu es hoy la ma
nifestación de la obra de Cristo. Es Él quien revela que somos hijos de Dios. 
A  hombres «llenos del Espíritu Santo» (Act 6, 3) elegían los Apóstoles para 
secundarles en las diferentes tareas de la Iglesia. Pascua y Pentecostés son 
el comienzo y el término de la celebración, durante cincuenta días, de un mismo 
misterio, cumplido en Jesucristo, manifestado, y  de alguna manera aplicado, 
en Pentecostés. Cristo por su muerte y resurrección nos merece el Espíritu 
Santo divinizador y  el Espíritu Santo nos ha sido dado.

E l misterio pascual en el centro de nuestra vida.

Comprendiendo así en su plenitud el misterio pascual, es fácil ver que está 
en el centro de nuestra vida cristiana, es decir, de nuestra fe, de nuestro culto 
y de nuestra moral.

Está en el centro de nuestra fe. En el misterio pascual encuentra efectiva
mente su coronamiento y su plenitud la historia de la salvación, se ha realizado 
el plan de Dios, se hallan abiertas las fuentes de agua viva que derrama en lo 
sucesivoWel Espíritu Santo sobre toda carne. En el misterio pascual tenemos 
acceso ai Padre con el H ijo en el Espíritu Santo, y conocemos a las tres 
personas.de la Santísima Trinidad.

Está en el centro de nuestro culto. De todas las fiestas del año, la de Pascua 
es la central y la mayor. Navidad es para Pascua; el Verbo ha venido entre
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nosotros para vencer la muerte y el pecado y para abrirnos de nuevo el paraíso 
perdido, introduciéndonos cerca del Padre. A  la jerarquía de las fiestas corres
ponde una jerarquía de las verdades de nuestra fe y de los misterios de nuestra 
religión; seria herético dar a la Navidad la primacía sobre la Pascua, cuando 
la Navidad no tiene sentido sino en vista de la hora de la salvación y por este 
acto pascual que ya santifica a los que rodean al niño Jesús y que libró eficaz
mente a la Virgen María de toda mancha de pecado. La importancia que el 
occidente latino dio, desde los siglos x u  y  x iv , sin duda bajo la influencia de 
San Francisco y de sus hijos, a la fiesta de Navidad, no debe hacer olvidar 
el hecho de la encarnación redentora y  de la resurrección. Cristo vino para 
que se cumpliese su «hora»; el misterio pascual se cierne sobre el de Navidad. 
La fiesta de Navidad es normalmente una fiesta de intimidad dichosa, de reco
gimiento silencioso al borde del gran misterio. La fiesta de Pascua es la fiesta 
de la victoria, fiesta grandiosa y solemne de liberación y de gozo puro. En cuanto 
a Pentecostés, al término del tiempo pascual, no es, ya lo hemos dicho, sino 
la extensión de la Pascua a toda la Iglesia y a toda la historia, su manifesta
ción sobre los apóstoles, su actualidad histórica y dinámica hasta el fin del 
mundo.

Lo que es verdad de las fiestas del año lo es también de los actos de culto, 
y en particular, de todos los sacramentos que son misterios de Pascua. El bau
tismo, que toda la liturgia invita a celebrar durante la vigilia pascual, es un 
misterio esencialmente pascual de muerte y de resurrección. La eucaristía es 
el misterio pascual por excelencia; por eso la Iglesia lo celebra con más solem
nidad el domingo, que es el día semanal de la resurrección. Lo que podemos 
llamar la confirmación del bautismo es, en relación a éste, lo que Pentecostés 
con respecto a la Pascua. La penitencia y la unción de los enfermos son, 
debido a la liberación que llevan consigo, sacramentos pascuales. El orden 
y el matrimonio permiten a la sociedad eclesiástica, y no sólo ya  al individuo, 
el ser representativa de este mismo misterio.

El misterio pascual está en el centro de nuestra moral. Porque toda la 
moral cristiana consiste en morir para vivir, en perder su vida para ganarla, 
en morir a la propia suficiencia y  al pecado y  vivir de la gracia de Dios que 
basta, en renunciar a la gloria que viene de los hombres para recibir la gloria 
que viene de Dios. «Si habéis resucitado con Cristo, nos dice San Pablo, buscad 
las cosas de lo alto, donde Cristo mora sentado a la diestra de Dios, y no las 
de la tierra: porque estáis muertos y  vuestra vida está escondida con Cristo 
en Dios. Cuando Cristo, vuestra vida, aparezca, entonces apareceréis también 
con Él en la gloria» (Col 3, 1-4). Sería interesante estudiar aquí las etapas 
psicológicas y pedagógicas por las que van adquiriendo conciencia del misterio 
de vida, del misterio de renuncia y de muerte, los niños, los jóvenes para 
quienes la renuncia se hace difícil, los adultos, cuando la muerte entra en 
la perspectiva de su existencia, para que no desesperen y  sepan mirar «estas 
cosas que reputaban ganancias como pérdida con respecto a Cristo» (Phil 3,7). 
Pero guardémonos de desarrollar con este motivo una visión exclusivamente 
dolorosa o un pesimismo que no serian cristianos. Media vita in morte sumus. 
Si es verdad que a la mitad de la vida estamos ya en la muerte, es verdad 
también que, cada vez que, siendo cristianos, nos encontramos «en medio de 
la muerte» estamos ya en medio de la vida. La eucaristía es el sacramento 
de la pasión y de la muerte de Cristo y contiene a Cristo resucitado. Recibimos 
la fuerza de Cristo resucitado para llevar la cruz con Él, a fin de resucitar 
y vivir con Él. En el misterio pascual que celebramos aquí abajo, siempre es 
falso excluir la vida de la muerte o la muerte de la vida.

Así, de Pascua en Pascua, en nuestra fe, en nuestro culto, en nuestra moral, 
el Espíritu Santo nos conduce hacia el amor perfecto de Dios con Jesucristo 
en el seno del Padre.
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E l  m i s t e r i o  d e  l a  n u e v a  E v a

Precisamente al considerar la bondad divina el teólogo encuentra 
en Dios una cierta conveniencia de la encarnación. Dios es bueno 
y lo propio de la bondad es comunicarse. ¿No convendría a la bondad 
suprema comunicarse de un modo supremo por la encarnación ?

Mas no se para en esto la coptunicación de la bondad divina. 
Quiere derramarse sobre todos las hombres y sobre todo el uni
verso. Dios se hace hombre, a fin de que todos los hombres se hagan 
dioses. Dios nos salva no solamente dándonos un Salvador, sino 
haciendo que cooperen a su obra todos los hombres que Él unió a sí. 
E l don de Dios tiende siempre a extenderse hasta la libre coopera
ción de aquellos a los que otorga su favor.

Tal es el misterio de la criatura espiritual, hija de Dios, y el 
«sentido», místico v misterioso a la vez, de la mujer.

Desde el principio Dios donó al hombre una compañera y una 
ayuda semejante a él, y el hombre la definió cuando dijo: «Ésta es 
hueso de mis huesos y carne de mi carne» (Gen 2, 23). Y  San Pablo 
lo explica cuando afirma: «Grande es este misterio; lo entiendo de 
Cristo y la Iglesia». A l crear a Eva el Señor pensaba en la compa
ñera que quería asociar al futuro Adán, y la anunciaba profética- 
mente.

Cristo, en efecto, no nos salvó de tal modo que nosotros seamos 
totalmente pasivos y de forma que nadie coopere en su obra de 
salvación. Existe en Él tal manantial y sobreabundancia de gracia 
que se desborda hasta conceder a otros el poder de salvar con Él. 
La compañera del nuevo Adán, que Eva anunciaba proféticamente, 
es ésta que Cristo asocia a su gigantesco combate contra el dragón: 
la Santísima Virgen María y la Iglesia, formando una unidad indi
visible.

Dios decidió encarnarse en el seno de la Virgen María. No cabe 
unión más estrecha entre Dios y la criatura, exceptuada la unión con 
Cristo, que la obtenida en el misterio de la maternidad. Después de 
la «gracia de unión», Dios no podía otorgar otra mayor que la que 
se armoniza perfectamente con la maternidad divina, la cual predes
tinó qr.María la madre de Jesús.

E f tostado abierto de Cristo, en la cruz, da la vida a una compa
ñera que en adelante asocia plenamente a su obra redentora, y en 
la cual todos nosotros recibimos la vida que viene de Cristo, la 
Iglesia. Ella es quien nos salva; es la fuente de salvación, el arca
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de la alianza, aun cuando todo lo que es, todo lo que puede dar, 
lo recibe de su Señor y esposo, de su cabeza, Cristo.

Cristo es nuestro único Salvador en el sentido de que no hay 
salvación que no venga de Él. Cristo, sin embargo, no nos salva solo, 
ya que concede a Marta y a la Iglesia — y a  todos los que en la 
Iglesia participan, en diversos grados, en su función salvífica —  
el poder de salvar con É l y por Él.

E l misterio de Marta y de la Iglesia es el misterio de esta estrecha 
cooperación, en la que María, figura y modelo perfecto de la Iglesia, 
es personalmente lo que la Iglesia es colectivamente, en cuanto 
esposa de Cristo.



Capítulo V

LA V I R G E N  MARI A
p o r  R. L a u r e n t i n

d o c to r  en  f i lo s o f ía  y  te o lo g ía  y  p r o f e s o r  e n  la  
u n iv e r s id a d  c a tó l ic a  d e  A n g e r s

S U M A R IO :
I. El descu brim ien to  de M a r ía  en  el  tiem po  ..................................  192

1. Primer periodo: la Escritura (hacia el 50-90). Pablo y Marcos;
Mateo, Lucas y Juan ...........   193

2. Segundo período: del evangelio de Juan al concilio de Éfeso
(90-431)....................................................................................................... 205

3. Tercer período: del concilio de Éfeso a la reforma gregoriana
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4. Cuarto período: de la reforma gregoriana hasta el final del
concilio de Trento (1050-1563)..........................................................  212

5. Quinto período: desde los últimos años del s. x v i  hasta el final
del s. x v i i i ................................   214
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II. El desen volvim iento  del destin o  de  M a r í a ...................................... 218

1. Antes de la anunciación. María, perfección de Israel ..............  221
2. María en la encarnación. La maternidad d iv in a .............................. 223
3. María en el sacrificio re d e n to r...........................................................  234
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5. Asunción de María. La Virgen, «imagen escatológica de la
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C on clusión  : Cristo, María y la Ig le s ia ..........................................................  239

R eflexio nes y  p e r s p e c t iv a s ...............................................................................  242
B ibliografía  .......................................................................................................... 246

La definición del dogma de la asunción ha traído al primer plano 
de la actualidad la cuestión mariana. Toda la prensa, desde las revis
tas teológicas de todas las confesiones hasta los diarios de la tarde, 
abundó en comentarios desde los más oportunos hasta los más 
absurdos.

En el seno de esta efervescencia los cristianos se vieron obligados 
a reaccionar. En unos dominaba la alegría, porque esta decisión 
prolongaba sus meditaciones y sellaba sus certezas. En otros nacía 
la inquietud. El problema marianp, en el cual nunca habían refle
xionado, se presentaba de súbito, y surgían mil cuestiones. Puesto 
que la fe tiene a Dios por objeto, y ningún santo ha sido objeto
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de una definición, ¿ por qué dar este lugar en el dogma a una simple 
criatura? Siendo manifiesto el «silencio de la Escritura» a este res
pecto ¿cómo se ha podido llegar a la definición? ¿En qué grado 
el extraordinario desarrollo de . la doctrina mariana tiene su fuente 
en la revelación o en las profundidades que descubre el psicoanálisis ? 
En el impulso que lleva el alma a María ¿ qué parte ocupa el senti
miento y cuál corresponde a la fe? Si se eliminan piadosas inven
ciones y otras escorias tan difundidas en cierta literatura pía ¿qué 
queda del misterio de María? Los que se proponían, más o menos 
confusamente todas estas cuestiones y otras muchas, presentían que 
no se trataba de dar una respuesta improvisada a cada una, sino de 
adquirir una visión de conjunto, desde la cual todas las demás se 
iluminarían, al igual que el plano de una ciudad permite a cada uno 
encontrar su camino. Responder a este deseo con una exposición 
breve y objetiva, es el fin de esta síntesis mariana.

Si la palabra «síntesis» significase construcción abstracta, presen
tada en fórmulas rígidas, cuadraría muy mal a este estudio; formaría 
incluso un acorde disonante con la palabra «mariana» que se le añade. 
Lo que hay, en la doctrina mariana y en la personalidad de la 
Virgen, si no de más profundo, al menos de más característico, 
parece ser el lugar que en ella ocupa el tiempo: la ley de la duración 
y del progreso. Una «síntesis» que descuidase este elemento básico 
dejaría escapar si no lo esencial, algo ciertamente esencial.

Duración, progreso: he ahí la ley por la que María fue progre
sivamente conocida por la Iglesia. Casi ausente del mensaje primi
tivo, ausente de la catcquesis mientras estuvo presente en la tierra, 
fue, en el sentido más pleno de la palabra, «descubierta» a partir 
de esta presencia inicial.

Duración, progreso: es también según esta ley, o mejor, es con
forme a esta ley como María vivió. Su vida es progreso. Desde la 
gratuidad del don original hasta el cúmulo de méritos con que aban
donó esta tierra; desde la receptividad inicial hasta las últimas 
expansiones de su misión maternal; desde la plenitud de gracia per
sonal y secreta del primer instante hasta la plenitud social y mani
fiesta con que brilla hoy en lo alto del cielo.

Vamos, pues, a seguir este doble progreso: veremos, en primer 
lugar, cómo la Iglesia toma conciencia paulatinamente del misterio 
de María; después, instalándonos en este misterio, contemplaremos 
el desenvolvimiento de su destino, desde la inmaculada concepción 
hasta la asunción.

I .  D e s c u b r i m i e n t o  d e  M a r í a  e n  e l  t i e m p o

La doctrina mariana se desarrolla en la Iglesia de acuerdo con 
una curva característica: no existe un crecimiento continuo, sino un 
crecimiento rítmico que hace pensar en el movimiento de una marea. 
Como las olas sucesivas se encrespan hasta alcanzar su cumbre y
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luego se retiran y refluyen hasta que la ola siguiente lleva más lejos 
su ímpetu, así cada período descubre algún aspecto nuevo de 
la Virgen, descubriéndolo en el entusiasmo y frecuentemente en la 
lucha, volviendo después a la calma y al silencio. Tres series de 
hechos manifiestan este ritmo : la cantidad de los escritos, su cualidad 
y la rapidez de los progresos realizados. Siguiendo estos criterios se 
pueden distinguir seis grandes etapas: Escritura; edad patrística 
hasta Éfeso; de Éfeso a la reforma gregoriana; desde finales del 
s. xi hasta el fin del Concilio de Trento, ss. xvii-x v i i i ; en fin, los 
ss. xix-xx.

Fase preliminar: presencia y silencio.
Todo el desarrollo que vamos a seguir arranca de una presencia 

silenciosa hacia un reconocimiento explícito de la función de esta 
presencia en el misterio cristiano. Además, antes de abordar la 
primera enseñanza mariológica de la Iglesia, conviene subrayar este 
silencio inicial, esta fase durante la cual María vive en la Iglesa sin 
ser, de ninguna manera, objeto de predicación.

En su primer estadio, la catcquesis cristiana no comienza con el 
relato de la anunciación. El testimonio de los apóstoles descansa 
exclusivamente sobre la vida pública de Jesús: Desde el bautismo 
por Juan hasta la ascensión (Act 1,22). Es Pedro quien fija estos 
límites ya antes de Pentecostés; a ellos permanecerá fiel durante 
toda su predicación; y de ella nos dan los Hechos un resumen carac
terístico (ibid. 10,36-43), cuyos últimos desenvolvimientos toman 
cuerpo en el evangelio de Marcos. María no es nombrada ni siquiera 
en esta última elaboración.

Así, durante un tiempo cuya duración precisa no conocemos, 
la Madre de Jesús, habiendo llegado al cénit de su perfección, vive 
en la Iglesia, sin que se haga mención explícita de ella. Su plegaria 
y su intercesión existen, pero permanecen ocultas. María parece 
ignorar el alcance de su influencia, y se la desconoce también a su 
alrededor. Es un órgano vivo del cuerpo místico de Cristo, mas 
no es objeto de enseñanza. A l igual que algunos sacramentos, María 
es una realidad en la vida de la Iglesia, antes de ser objeto de un 
dogma. Paulatinamente esta realidad, oscuramente experimentada, 
en la comunión de los santos, va a encontrar su fórmula explícita.

1. Primer período: la Escritura (hacia el 50-90).
La primera explicitacíón de la misión de M aría. está contenida 

en el Nuevo Testamento, cuya redacción dura medio siglo. María 
ocupará en él un lugar materialmente poco importante, pero profun
damente significativo. Nos es preciso detenernos con una atención 
particular en estos datos básicos, que son la palabra misma de Dios.

La Virgen aparece, en primer lugar, de modo totalmente episó
dico. El primer testimonio que hallamos, la Epístola a los Gálatas, 
tal vez anterior al año 50, es característica a este respecto. 13

13 - In ic . T e o !. n i
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«Mas al llegar la plenitud de los tiempos envió Dios a su Hijo, nacido de 
mujer, nacido bajo la ley, para redimir a  los que estaban bajo la ley, para 
que recibiésemos la adopción» (Gal 4,4-5).

Guardémonos de glosar este pasaje. Se puede entrever en él la 
maternidad divina, y  hallar un punto de referencia para la maternidad 
espiritual, ya que la filiación humana de Cristo se relaciona con 
nuestra filiación adoptiva, e incluso se puede percibir en él un eco 
de la misteriosa profecía del Protoevangelio (Gen 3,15). ¿H a pen
sado, sin embargo, Pablo en todo esto? Subrayemos, sobre todo, su 
laconismo. La madre de Cristo es aquí «una mujer» anónima; se la 
nombra de un modo ocasional, y se la pone en paralelo con la ley, 
lo cual no es ningún título de gloria. Ninguno de sus privilegios se 
halla subrayado. Pablo afirma su razón de ser: asegurar la inserción 
del Salvador en la raza humana, «al llegar la plenitud de los tiempos». 
Esto es todo.

Los dos únicos textos de Marcos sobre «la Madre» de Jesús 
(3,31-35; 6, 1-6) revisten el mismo carácter anónimo y ocasional. 
Tienen incluso un carácter marcadamente negativo. En uno Jesús 
atiende la intervención de su familia en su ministerio, y precisa que 
su verdadera familia son sus discípulos:

«Estaba la muchedumbre sentada en torno de Él, y  le dijeron: A hí fuera 
están tu madre y tus hermanos, que te buscan. Él les respondió: ¿ Quién es 
mi madre y mis hermanos ? Y  echando una mirada sobre los que estaban senta
dos en derredor suyo, dijo: H a aquí mi madre y mis hermanos. Quien hiciere 
la voluntad de Dios, ése es mi hermano, mi hermana y  mi madre» (Me 3,31-35).

En el otro, sus compatriotas rehúsan creer en Él, precisamente 
porque Jesús no es otro que «el carpintero, el Hijo de María» 
(Me 6,1-6). El conocimiento de Jesús según los sentidos les cierra 
el paso al conocimiento según el Espíritu.

Estos tres textos cierran un camino: el que hubiera concedido a 
María una grandeza según la carne tal como la concebía la madre 
de los hijos del Zebedeo (Me 10, 37). No permiten exaltar la mater
nidad de María, abstracción hecha de los dones de gracia que le 
están ligados, y  que el resto del Nuevo Testamento nos hará des
cubrir.

Estas explicitaciones se deben a los otros tres evangelistas. Entre 
el 50 y el 70, Mateo, después Lucas, nos revelan el papel de María 
en el misterio de la encamación. Hacia el 90, Juan, al término de sus 
meditaciones, abre una nueva perspectiva sobre la misión de la 
Virgen en el misterio de la redención. Esta primera explicitación 
parece relacionarse estrechamente con la presencia viva de María 
en la Iglesia primitiva. Parece que Lucas recibe de ella lo que sabe 
sobre el evangelio de la infancia: por dos veces se refiere a los 
recuerdos que María meditaba en su corazón (Le 2, 19 y 51). Por lo 
que a Juan se refiere, el Señor le confió a su Madre cuando moría 
(19, 27). Conoce por experiencia filial lo que a nosotros nos deja 
entrever del misterio de María.

Los textos que vamos a recorrer son breves, como breve sería su
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transcripción. Mas si se presta atención a los lazos que los unen 
entre sí, lo mismo que a aquellos que los ligan al Antiguo Testa
mento, su densidad se hace patente. No solamente se confirman, sino 
que a veces se multiplican los unos por los otros. Son, respecto a 
aquellos anuncios misteriosos, cuales son particularmente los de 
Gen 3, 15; Is 7, 14 y Mich 5, 2, como las últimas palabras que dan 
su sentido a una frase incompleta. En suma, contemplándolos aisla
damente, perderían su propia significación; como aquel que mirando 
punto por punto un dibujo en grabado no vería la figura que 
representa.

Mateo nos da la clave de la profecía de Isaías: «He aquí que 
la virgen grávida (ha ’almah) da a luz un hijo y le llama Emmanuel». 
Texto misterioso: la «virgen» de que se trata de un modo tan deter
minado no ha podido ser identificada con ningún personaje determi
nado. Detalle sintomático: ejerce un derecho que competía normal
mente al padre; ella es quien recibe el encargo de dar nombre a su 
hijo. ¿Se puede deducir de esto que no existe padre y que se trata 
de una virgen? El contexto de Isaías no bastaría para establecer 
esta conclusión, pero lo sugiere, y tres siglos antes de Cristo la ver
sión de los setenta, precisa sin ambajes: «He aquí que una virgen 
(f¡ xapfrsvoc;) concebirá». Mateo que se refiere a esta versión reconocía 
en María a la «virgen» misteriosa; y  afirma con claridad el carácter 
virginal de su concepción, que tiene por principio al Espíritu Santo 
(Mt 1 ,2 1 ; cf. Is 2, 2), e insiste sobre el carácter mesiánico de esta 
maternidad:

«La concepción de Jesucristo fue a s í: Estando desposada María, su madre, 
con José, antes de que conviviesen, se halló haber concebida Maria del Espíritu 
Santo. José, su esposo, siendo justo, no quiso denunciarla y  resolvió repu
diarla en secreto. Mientras reflexiona sobre esto, he aquí que se le apareció 
en sueños un ángel del Señor y  le dijo: José, hijo de David, no temas recibir 
en tu casa a  María, tu esposa, pues lo concebida en ella es obra del Espíritu 
Santo. Dará a luz un hijo, a quien pondrás por nombre Jesús, porque salvará 
a su pueblo de sus pecados. Todo esto sucedió para que cumpliese lo que el 
Señor habia anunciado por el profeta, que dice: «He aquí que la virgen conce
birá y parirá un hijo, y  le pondrán por nombre Emmanuel, que quiere decir: 
“ Dios con nosotros”» (Mt 1,18-23).

«Dios con nosotros»: Estas palabras, que sólo tenían en el con
texto de Isaías un sentido bastante indeterminado y podían enten
derse de una asistencia divina, comienzan a tomar aquí el sentido 
que la Iglesia reconoce hoy en ellas: la divinidad del Mesías. En este 
sentido pleno se opera la unión de dos grandes líneas de textos que 
cruzan todo el Antiguo Testamento: la que ensalzaba al Mesías 
con atributos divinos, y la que describía el descenso de una hipós- 
tasis de Dios (la palabra, la sabiduría) entre los hombres.

En,Lucas volvemos a encontrar todos estos elementos, pero en 
puntos ’-inás completados y desarrollados. Como Mateo (1, 1-17), 
Lucas nos notifica la inserción del Mesías en la raza humana al damos 
su genealogía (Le 3, 23-38), pero amplía la perspectiva. Más allá de 
Abraham, se remonta por los patriarcas hasta Adán y hasta Dios, su
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creador. El misterio de la concepción virginal adquiere así valor 
universal y parece como una repetición de la creación original. Como 
Mateo, Lucas subraya la descendencia davídica del Mesías, pero le 
veremos acudir explícitamente al oráculo dirigido a David por Natán. 
Como Mateo, afirma que Jesús ha sido concebido por el Espíritu 
Santo, sin que José haya tenido en ello parte alguna (i, 34-35), pero 
insinúa nuevos datos. En primer lugar, el voto de virginidad hecho 
por María antes de la anunciación. A l ángel que le anuncia una mater
nidad dichosa, María responde: «¿ Cómo podrá ser esto, pues yo no 
conozco varón?» (Le I, 34). Extraña respuesta de una «prometida», 
sobre todo en este tiempo en que los esponsales entrañaban ya todos 
los derechos del matrimonio. A  menos de forzar el texto será preciso 
reconocer en él el significado siguiente: María había decidido, bajo 
la inspiración del Espíritu, no «conocer varón», en el sentido bíblico 
de la expresión (cf. Gen 4, 1, 17 y 25 ; 15, 5 y 8; 38, 26, etc.). El relato 
del nacimiento, según San Lucas, nos deja entrever, de manera mucho 
más imprecisa, un indicio del misterio de la virginidad in partu: 
la preservación milagrosa de la integridad virginal en el nacimiento 
del hombre Dios. A l final de un viaje fatigoso, déspués de inútiles 
tentativas en busca de alojamiento (Le 1, 7), pn la falta de comodidad 
de un establo, María da a luz a su Hijo, y, sin embargo, ella misma 
cuida del «recién nacido». «Le envolvió en pañales y le acostó en 
un pesebre» (2, 7 b). Veremos en fin, cómo Lucas confirma y precisa 
los dos hechos principales: la obra del Espíritu Santo y la divina 
mesianidad del Hijo de María.

Lucas no sólo desarrolla los datos de San Mateo, sino que aporta 
otros nuevos. Tales son la visitación, la circuncisión por la que el 
Salvador se somete a un rito sacrificial, y las dos visitas de Jesús 
al templo, cuando la presentación y a la edad de doce años, en la 
subida anual a Jerusalén: se ve cómo Lucas se interesa especial
mente por poner de relieve los vínculos de Jesús con el templo, el 
sacrificio y el sacerdocio.

Pero lo más original del tercer evangelio es que nos hace entrar 
en el interior de la vida de la Virgen. La sitúa (o mejor, nos enseña 
cómo María se sitúa por sí misma) al término de esta familia de 
«pobres» y de «humildes» que son,' según la Escritura, la porción 
elegida de Israel. María habla de su «pobreza» por la que el Señor 
la ha mirado (1,48); se presenta como el prototipo de estos pobres 
a los que el Señor llenó de bienes (1, 52); estas nociones evocan toda 
una espiritualidad que merecerla un estudio más amplio. Lucas nos 
da también el secreto de las meditaciones de la Virgen (2, 19 y 51), 
sus reacciones (1,29), sus diligencias (1,39; 2, 24, 39, 41 y 44), sus 
palabras : «he aquí a la esclava del Señor»... (1, 38). «Mi alma magni
fica al Señor...» (1,44-47). revela por esto su actitud respecto a 
D ios: fe, humildad, obediencia, acción de gracias. Es necesario insis
tir sobre su fe, semejante a la nuestra por su condición oscura 
(2, 50; 1, 29), pero tan viva en su interioridad (2, 19 y 51), tan pura 
y espontánea en su expresión (1,38; 2,47 y 55)- Un día cuando 
Jesús hablaba
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«una mujer levantó la voz de entre la muchedumbre y d ijo : Dichoso el seno 
que te llevó y los pechos que mamaste. Pero Él dijo : Más bien, dichosos los que 
oyen la palabra de Dios y la guardan» (11,27-29).

Según algunos intérpretes, las palabras de Jesús contradirían las 
de la mujer. Sería necesario entender: «Bienaventurados los que 
tienen la fe 3» no la que ha engendrado». Pero no es así como ha enten
dido Lucas estas palabras, pues, por dos veces, atestigua que Mari; 
es bienaventurada (1,45) y eternamente bienaventurada (1,48 
precisamente por su f e : «Dichosa la que ha creído», dijo Isabel 
y María responde: «Todas las generaciones me llamarán bienaven
turada». Además presenta a María como la primera que «escuchó» 
la palabra de Dios (1,29) y la guardó en su corazón (2, 19 y 51). 
La conclusión se impone. Jesús no se hace detractor de la gloria de 
su Madre. Le 11, 29 (como en Marcos 3, 31-35), no admite una con
cepción material de esta gloria a la vez que esclarece el fundamento 
religioso, que no es otro que la fe. Lucas, en ñn, nos invita a remon
tarnos a más altura: a Dios que ha puesto en María todas sus compla
cencias (1,28), y «hecho en ella maravillas» (1,49).

Mucho habría que decir sobre el mensaje mariano de Lucas. 
Detengámonos solamente en el evangelio de la anunciación (1, 26-38).
Y  como la riqueza de este breve pasaje desborda cuanto pudiéramos 
decir nosotros, nos limitamos a exponer su sentido bíblico. Hecho 
sorprendente; este texto es un verdadero tejido de alusiones escri
turarias. Así, por ejemplo, las palabras del ángel concernientes a la 
concepción milagrosa: «Nada hay imposible para Dios» (1,37), son 
una repetición literal de las palabras del ángel en Gen 18, 14, a Sara 
refiriéndose igualmente a su concepción milagrosa. ¿ Por qué esta 
estructura escrituraria? El examen del magníficat nos da la clave 
para responder. Cada frase de este cántico es el eco de algún pasaje 
de la Biblia. Se ve en él a María tan penetrada de la palabra de Dios, 
que incluso la usa literalmente. Tampoco nos extrañaremos que 
Dios le responda del mismo modo. A  la Virgen, embebida en las 
Escrituras, el mensajero divino le habla el lenguaje de las Escrituras.
Y  para quien ignore este lenguaje el mensaje permanece hermético. 
Tratemos de descubrir las principales claves.

El evangelio de la anunciación se compone de tres partes: en 
primer lugar, la irrupción de la buena nueva (1, 28 y 29); después 
dos series de precisiones, una referente al origen humano del Mesías 
(30, 33), otra, más velada, a su origen divino (34, 36).

La primera parte, el anuncio de la alegría mesiánica (expresada

f>or el verbo '/oños, que se debe traducir por alégrate) proviene de 
as fórmulas con las que muchos profetas (Zach 9, 9; Ioel, 2, 21 y 27) 

y en especial Sofonias, 3 ,1 4 7 1 7 , habían anunciado esta misma 
alegría y su razón profunda: Yahveh presente «en medio» de Israel 
o (parabtraducir en su sentido etimológico la palabra beqirbek aquí 
empleada) «en las entrañas» de Israel. Pero este anuncio que los 
profeta^ habían hecho a la «hija de Sión», personificación simbólica 
de Israel, lo dirige el ángel a María personalmente. En ella, la
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hija de Sión deja de ser un símbolo para convertirse en una realidad 
personal, y  la presencia de Yahveh en el seno de Israel adquiere 
un sentido nuevo, el de una maternidad divina. Cuando leamos el 
evangelio de la anunciación no olvidemos, pues, el texto de Sofonías, 
el cual nos da su sentido más profundo. Para facilitar la comparación 
se los puede presentar en forma paralela:

Anuncio de Sofonias a Israel 
Soph 3,14-17 
¡Alégrate! ('/ytio c),
H ija  de Sión...!
E l rey de Israel, Yahveh, 
está en medio de ti (beqirbek). 
No temas, Sión...
Yahveh, tu Dios,
está en medio de ti (literalmente),
en tu seno (beqirbek)
como poderoso Salvador (yoshisa)

Anuncio del ángel a María 
Le 1,28-32 
¡Alégrate! (xatps). 
llena de gracia,
E l Señor 
es contigo...
No temas, María.
He aquí que 
concebirás én tu seno 
y  darás a luz un hijo 
y le darás por nombre Salvador. 
É l reinará...

Se comprenda que María se turbe ante tal anuncio. Y  su emoción 
no proviene de la incomprensión o del temor pusilánime a los que, 
a veces, se tiende a reducirla. Proviene del choque de uno de esos 
encuentros con Dios, de una de esas alegrías inmensas, que sacude 
a las más templadas naturalezas. A  la luz de las Escrituras que el 
ángel emplea y precisa a su interlocutora, María comprende que es 
ella el nuevo Israel, donde Dios viene a residir, y  entrevé el modo 
de la realización de esta promesa: una maternidad que, cosa inaudita, 
parece tener por objeto a Yahveh mismo.

El ángel determina la ascendencia humana del Mesías, empleando 
los términos de la profecía mesiánica fundamental: el oráculo de 
Natán a David.

2 Reg 7 ,12  y  16 
Anuncio de Natán a David 
(Modificamos el orden para comparar 
mejor los pensamientos paralelos.) 
v  12: suscitaré a tu linaje 
después de ti, al que saldrá 
de tus entrañas, y  afirmaré su reino. 
Y o  le seré a él padre, y 
él me será hijo.

v 16 b: tu trono estable 
por la eternidad.
v 16 a: permanente será tu casa 
para siempre ante 
mi rostro.

Le 1 ,32-35
Anuncio de Gabriel a María

Será grande

y llamado H ijo del Altísimo 
y le dará el Señor Dios 
el trono de David, su 
padre.

Y  reinará en la casa de 
Jacob por los siglos, 
y su reino no tendrá 
fin.

v 13: y yo estableceré 
su trono por siempre.
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La última pericopa (respuesta del ángel a María) precisa el 
origen divino del Mesías, como la segunda había precisado su origen 
humano.

«El Espíritu Santo vendrá sobre ti, y la virtud del Altísimo te cubrirá 
con su sombra, y  por esto el hijo engendrado será santo, será llamado Hijo 
de Dios.»

El alcance de este título de H ijo de Dios resulta de la comparación 
con los otros pasajes, en los que le es conferido solemnemente a Jesús: 
las manifestaciones del Padre en el bautismo de Jesús (Le 3, 22) y en 
la transfiguración (9, 55), la confesión de Cesárea (Mt 16, 16), el tes
timonio decisivo que costará la vida a Jesús (Le 14, 61). En cuanto 
a la sombra que cubre a María, evoca con mucha precisión la sombra 
de la nube que cubría el arca de la alianza (Ex 40, 35) y que era 
el signo de la presencia divina. En la transfiguración esta nube repo
sará encima de Jesús para atestiguar su divinidad, mientras que 
la voz del Padre lo declara Hijo de Dios. Lo mismo en la anuncia
ción, reposa sobre María para atestiguar la divinidad de su Hijo, que 
el ángel ha proclamado Hijo de Dios.

El fin del mensaje recobra así con nuevos términos uno de los 
rasgos más típicos del principio. El juego de los paralelismos en 
Sofonías designaba a María como la «hija de Sión», el resumen 
personal de Israel, y  más exactamente de Israel como lugar de la 
presencia divina. La evocación de la shekinah la designa ahora como 
la nueva arca de la alianza, en la que se realiza esta presencia. María 
es la hija de Sión en el sentido de que ella es la parte más santa de 
Israel, el lugar consagrado en el que Dios viene a residir.

Antes de dejar el evangelio de Lucas, recojamos una última nota, 
la profecía de Simeón: «Una espada atravesará tu alma» (2,35). 
Esta espada que es, según el contexto, la repercusión en María de 
las contradicciones que sufrirá su Hijo, es el anuncio velado de la 
compasión dolorosa. Lucas no volverá a hablar de esta compasión; 
ni señalará más que los otros sinópticos la presencia de María en 
el Calvario. No nos extrañemos, sin embargo. Es su costumbre 
agrupar en un solo pasaje lo relativo a un personaje y no mencionarlo 
más, aun cuando con esto se adelante a los acontecimientos. Así hace, 
por ejemplo, con Juan el Bautista (3, 19 y 20). Así hace con María, 
y aquí la profecía de Simeón- le ofrecía armoniosamente la oportu
nidad de sugerir por adelantado su participación en la pasión dolo- 
rosa del «Salvador».

Esta asociación de María a la pasión redentora es más manifiesta 
en el evangelio de San Juan. El interés que éste concede a la «madre 
de Jesús» es, entre otros muchos, uno de los rasgos que le aproximan 
al de Lucas; proximidad que parece explicarse por influencia recí
proca, >$e Juan sobre Lucas, por tradición oral, de Lucas sobre Juan, 
por vía escrita. En lo tocante a la Virgen esta afinidad se revelaría 
desde el prólogo, si con el padre Braun, y según las afirmaciones 
impresionantes de muchos Padres, se adopta la siguiente lectura:
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«A cuantos le recibieron, Él (el Verbo) dioles poder de venir a ser hijos 
de D io s; a aquellos que creen en el nombre del que no de la sangre, ni de la 
voluntad carnal, ni de la voluntad de varón, sino de Dios, ha nacido. Y  el Verbo 
se hizo carne y estableció su tabernáculo entre nosotros (sajoíjvcoasv), (Ioh I, 
12-14; Cf. Apoc 21, 3).

Ésta seria la generación virginal de Cristo y las últimas palabras 
sobre el Verbo, que puso su tabernáculo (saxr¡víoasv), «entre nosotros» 
entrañarían la alusión por la que Lucas nos hace ver en María el 
nuevo tabernáculo en el que Dios estableció su morada.

Todo esto sugiere el siguiente vínculo entre el evangelio mañano 
de Lucas y el de Juan. El cuarto evangelista, que ha evitado la repe
tición de lo ya tratado por los sinópticos y que se ha propuesto com
pletarlos, se contenta con una simple alusión de lo que Lucas enseña 
sobre el papel de la Virgen en la encarnación (algo así como se con
tenta con alusiones veladas a la institución de la eucaristía hecha en 
la cena) para ahondar en el tema que tan brevemente había tratado 
Lucas: el papel de María en la redención.

Sea lo que fuere de este plan, examinemos ahora los dos textos 
principales que indican la naturaleza de esta misión: uno nos notifica 
la presencia de María en las bodas de Caná (2, 1-5) y otro, su pre
sencia en el Calvario (19, 25-27). Dos textos muy breves, pero llenos 
de intenciones como nos manifiestan dos hechos.

E11 primer lugar, la íntima semejanza de estos dos textos. Uno y 
otro se refieren a la misión de María en la hora de Jesús, esa «hora» 
que a lo largo de todo el Evangelio designa el sacrificio redentor. 
En ambos, el evangelista la llama insistentemente madre de Jesús, 
y Jesús la llama mujer. Tal semejanza nada tiene de trivial; porque 
esta denominación no es de las que se servía un Hijo, para con su 
madre, según el uso semítico. Esta pista que trazan también otros 
paralelismos por los que nos será preciso pasar, conduce a Gen 3, 15, 
la promesa hecha a Eva después de la caída:

«Pongo perpetua enemistad entre ti y  la mujer y entre tu linaje y el suyo; 
éste te aplastará la cabeza y tú le morderás a él el calcañal.»

Por un conjunto de sugerencias convergentes, Juan nos invita a 
ver en María el homólogo de Eva en la nueva creación que constituye 
la venida del Verbo. María es la mujer por excelencia, asociada al 
nuevo Adán y la «madre de los vivientes» (Gen 3, 19; cf. Ioh 19, 27).

No menos notable es el puesto que Juan da a estos dos textos 
marianos. Encuadran el misterio de Jesús. Uno se sitúa en el primer 
milagro de Jesús, el qtte inaugura su vida pública y robustece la fe 
de sus discípulos (2, 11); otro en la «hora» en que «todo está consu
mado» (19, 28 y 30). Es el procedimiento semítico de la inclusión. 
Su empleo no deja duda sobre la importancia que Juan concede a 
la madre de Jesús.

Ahora nos damos cuenta de la arquitectura de estos textos: dos 
columnas maestras (Ioh 2 y 19, 26-27) que descansan sobre el mismo
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sustrato bíblico: Gén 3,15. ¿Cómo comprender su misterioso sen
tido ? El episodio de Caná puede desconcertar:

«Llegando a faltar el vino, la madre de Jesús le dijo: No tienen vino. 
Díjole Jesús: Mujer, ¿qué nos va a mí y a ti? No es llegada aún mi hora» 
(Ioh 2,1-2).

Estas palabras de Jesús (y es una nueva analogía entre Juan y 
Lucas) recuerdan las que dirigió a su madre cuando, después de una 
breve anticipación de su ministerio, María lo vuelve a encontrar: 
«¿Por qué me buscábais? ¿No sabíais que es preciso que me ocupe 
en las cosas de mi Padre?» Significan la separación del Hijo y de 
la Madre durante el ministerio de Jesús. Separación provisional: 
María, que estuvo con Jesús en los misterios de la infancia, lo esta
rá también en el misterio del dolor, cuando haya llegado la hora. 
Separación provechosa: Jesús da a su madre una garantía y antici
pación de ella; porque ella se lo ha pedido, realiza el ■ milagro inau
gural de su carrera mesiánica.

Es necesario prestar atención al escenario en que se realiza esta 
inauguración. Juan ha visto en el festin y matrimonio de Caná, un 
símbolo no sólo del festín eucarístico, sino de las bodas escatológicas 
de Dios y la humanidad, que la eucaristía significa y prepara. 
Recordemos la importancia que el cuarto evangelista ha concedido 
a estas bodas eternas al final del Apocalipsis (19, 7-8 ; 21,2-9). 
El matrimonio terrestre de Caná en el que Jesús inaugura su minis
terio se presenta allí como la figura y garantía de las bodas celestes 
que serán la consumación de este ministerio. La intercesión de la 
madre de Jesús se realiza aquí eficazmente ya.

María estará de nuevo presente en el Calvario, y Jesús, al morir, 
le confiará más explícitamente su misión:

«Estaban junto a la cruz de Jesús su madre, y la hermana de su madre, 
María la de Cleofás y María Magdalena. Jesús, viendo a su madre y al discí
pulo a quien amaba, que estaba allí, dijo a la madre: Mujer, he ahí a tu hijo. 
Y  después dijo al discípulo: He ahí a tu madre. Y  desde aquella hora el dis
cípulo la recibió en su casa» (Ioh 19, 25-27).

No restemos importancia a un texto al que Juan ha concedido 
tal categoría. Muchos no han visto aquí más que un acto privado. 
Jesús habría confiado su Madre a Juan para que la recogiese en 
su abandono. El texto no habla en este sentido. En primer lugar, es 
Juan el confiado a María, (no María a Juan), y la palabra de Cristo 
es tanto más extraña, cuanto que la madre de Juan está allí al pie 
de la cruz. En este pasaje, sobrecargado de sentido, Juan, no intenta 
relatarnos sus cosas de familia, sino que aqui, como en otras partes, 
la nota que nos refiere es una invitación a elevarnos al plano del 
misterio. Por este relato, cuyas notas se relacionan con una profecía, 
somate llevados a Gen 3, 15 y 19. María, presente al lado de Cristo 
que inaugura la nueva creación (es decir, el orden de la gracia), 
se hace, como Eva, la «madre de todos los vivientes», de todos los 
discípulos del Salvador en la persona del discípulo muy amado.
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La enseñanza mariana del evangelio de Juan ilumina retrospec
tivamente el misterioso texto de Apoc 12, que es como una encruci
jada de todas las avenidas bíblicas que conducen a la Virgen. 
El padre Braun, a cuya exégesis nos remitimos, afirma que este 
texto se refiere primariamente a María. Sin embargo — 7  es una 
nueva relación con Lucas—  nos la describe por lo esencial, bajo 
las figuras de Israel y  de la Iglesia de las que María es personal
mente tipo.

H e aquí el texto:

1. Apareció en el cielo una señal grande, una mujer envuelta en el sol, 
con la luna debajo de sus pies, y sobre la cabeza una corona de doce estrellas,
2. y  estando encinta, gritaba con los dolores de parto y las ansias de parir.
3. Apareció en el cielo otra señal, y vi un gran dragón de color de fuego, que 
tenia siete cabezas y  diez cuernos... 4. Se paró el dragón delante de la mujer 
que estaba a punto de parir, para tragarse a su hijo en cuanto le pariese. 
5. Parió 'un varón que ha de apacentar a todas las naciones con vara de hierro 
(Ps 2,9), pero el H ijo  fue arrebatado para Dios y su trono. 6. La mujer 
huyó al desierto, en donde tenia un lugar preparado por Dios, para que allí 
la alimentasen durante mil doscientos sesenta días... (etc.)

A l punto Miguel y  sus ángeles arrojan del cielo «al gran dragón, 
la antigua serpiente, aquel que se llama diablo y Satán». Arrojado 
sobre la tierra con sus ángeles, continúa en ella su lucha:

13. Cuando el dragón se vio precipitado en la tierra, se dio a perseguir a 
la mujer que había parido al hijo varón. 14. Pero fueron dadas a  la mujer dos 
alas de águila grande (Deut 32,11) para que volase al desierto, a su lugar, 
donde es alimentada por un tiempo y dos tiempos y medio tiempo lejos de la 
vista de la serpiente. 15. La serpiente arrojó de su boca, detrás de la mujer, 
como un río de agua, para hacer que el río la arrastrase. 16. Pero la tierra 
vino en ayuda de la mujer, y  abrió la tierra su boca, y se tragó el río que 
el dragón había arrojado de su boca. 17. Se enfureció el dragón contra la 
mujer, y fuese a hacer la guerra contía el resto de su descendencia, contra 
los que guardan los preceptos de Dios y tienen testimonio de Jesús.

Confesemos en primer lugar que este texto es oscuro. El género 
profético mezcla aquí los sucesos y las perspectivas. El orden del 
relato no está establecido según la cronología, sino según la tipo
logía. Confesemos también que la interpretación mesiánica es discu
tida. A  pesar de esto, la reciente exégesis del padre Braun nos 
parece convincente en sus grandes líneas. He aquí las principales 
conclusiones desde el punto de vista de la mariología.

Apoc 12 se refiere primariamente a María, pero también se 
refiere a la Iglesia. Juan se ha complacido en describir a una por 
los caracteres que convienen a la otra. Es cosa habitual en su proce
dimiento y  señala, por eso, una correspondencia tipológica entre 
dos realidades. Piénsese, por ejemplo, en el discurso sobre el pan 
del cielo, que es1 a la vez el maná, la fe, y  el sacramento de la euca
ristía. Juan, aquí, se relaciona una vez más con Lucas: describe 
a la Virgen como una realización personal de la Iglesia.
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El comienzo del pasaje hace eco a la gran profecía de Is 7,14, 
repetida por Mich 5, 12. Como la Almah de Isaías, la mujer del 
Apocalipsis es un signo (or^siov). Pero la mujer aparece aquí en 
su triunfo, la luna bajo sus pies parece indicar que se halla por 
encima de los acontecimientos de la historia, y sobre este mundo 
sometido a cambios y corrupción, cuyo símbolo es el astro cambiante. 
A l igual que en el evangelio de Juan (con el que ofrece muchos 
contactos este texto), María es llamada con insistencia mujer (vv. 1, 
4, 14, 13-17); aparece a la vez como la madre de Cristo y madre de 
los discípulos de Cristo: a éstos se les llama su descendencia (Apoc 
12,17). En esto encontramos un eco de Gen 3,14-15. En ambos 
textos (Apoc 12, 9 y 14) la serpiente se halla en guerra contra la 
mujer y  su descendencia:

G e n  3, 14 -1 5
D i j o  D io s  a  la  serpiente... 
« P o n g o  p e r p e tu a  e n e m is ta d  
e n tr e  t i  y  la  mujer 
e n tr e  tu  d e s c e n d e n c ia  
y  su  descendencia».

Apoc 12 , 9 , 13 y  17

La antigua serpiente, llamada diablo 
y  Satán... se dio a perseguir a la 
mujer. Pero fuéronle dadas a la mu
jer dos alas de águila grande, para 
que volase al desierto... lejos de la 
vista de la serpiente. Se enfureció el 
dragón contra la mujer y  fuese a 
hacer la guerra contra el resto de su 
descendencia: contra los que guardan 
los preceptos y  tienen testimonio de 
Jesús.

A  estas relaciones entre Gen 3 y Apoc 12 se podría añadir otra: 
la de los dolores del alumbramiento (Gen 3 ,16 ; Apoe 12,2). 
Esta nota constituye la objeción principal contra la interpretación 
mariana del pasaje: no podría convenir al parto virginal. Mas la 
dificultad se disipa si se la compara con otros dos textos de Juan. 
En Apoc 6, 6, Cristo aparece en el cielo bajo el aspecto de un cordero 
inmolado (cf. Gen 19,36). Los dolores de la mujer que aparece 
igualmente en el cielo en Apoc 12, 2, están en función de la inmola
ción del Cordero celestial. De este modo se nos remite no al parto 
de Belén (del que Juan jamás ha hablado) sino a la palabra de Cristo 
en la cruz: «Hijo, he ahí a tu madre». Se trata de la maternidad 
espiritual de María, y de la compasión por la que María compartirá 
los dolores del Cordero inmolado. loh 19 y Apoc 12 se corresponden 
muy estrechamente. En el texto evangélico el hecho tiene lugar en la 
tierra: Cristo triunfa (loh 12, 32, etc.) por su inmolación, y  María 
por su dolor se hace madre de los hombres. En el Apocalipsis el 
hecho se prolonga hasta el cielo. El Salvador conserva allí los estig
mas de su sacrificio y María los de los dolores del Calvario. Y  mien
tras que los efectos de este sacrificio se prolongan sobre la tierra, 
el doloroso parto continúa en la santa Iglesia hasta la consumación 
de loá siglos.

En medio de las riquezas de este oscuro texto se encuentra, 
quizás, una alusión a la asunción, la única que nos permite entrever
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el sentido literal de la Escritura. Es menor el influjo que ha ejer
cido la huida de la mujer al desierto, «con las alas de la gran 
águila», en la inspiración de la iconografía de la asunción (Apoc 
12 ,3 ; cf. E x  19,4) que la mención del lugar preparado (xoxoq 
rlTO!¡ca3|j.évoq) en el que está colocada la madre del Mesías, según 
Apoc 12, 6. Para San Juan la expresión tiene una significación esca- 
tológica.

«Cuando yo me haya ido y os haya preparado el lugar (xopsúo|J.ai ¿TOipaaai 
Toxov Ó¡JLLV), de nuevo volveré y os tomaré conmigo para que donde yo estoy 
estéis también vosotros»,

dice Jesús a sus apóstoles. El verbo átoi¡jtá̂ «) (preparar), que tiene 
tan frecuentemente un sentido escatológico en la Escritura es un 
hapax del cuarto evangelio. Si nosotros conservamos su sentido, 
el lugar preparado en el que la mujer de Apoc 12, 6 es introducida, 
es el cielo.

En el siglo x v i protestantes y católicos se pusieron demasiado 
fácilmente de acuerdo para hablar del silencio de la Escritura respecto 
de la Virgen. Éste fue el pretexto para unos de renunciar a toda 
mariología y para otros de elaborar una mariología paraescritu- 
rística. Interesa disipar este tópico tenaz y nocivo que ha perdido 
terreno, pues muy pronto los protestantes vuelven a encontrar a 
María por la Escritura, al paso que los católicos hallan a María en 
la Escritura. Es cierto que la Virgen ocupa en la Escritura un lugar 
poco destacado. Se la presenta en ella únicamente en función de 
Cristo y no por sí misma. Mas su importancia consiste precisamente 
en la intimidad de sus vínculos con Cristo, que nos manifiestan 
tantos rasgos convergentes.

Si quisiéramos hacer el balance de los datos marianos escritu- 
rísticos, sería preciso distinguir dos zonas: algunos datos precisos, 
en primer lugar; y luego todo un halo de sugestiones que brillan 
a su alrededor.

1. María es santa, virgen, madre del Salvador, presente no sólo 
al principio de la vida de Cristo, en la encarnación (Mateo y Lucas), 
sino al comienzo y a la consumación de su ministerio (Juan); está 
presente, en fin, en el nacimiento de la Iglesia en Pentecostés (Act 
1, 14), es decir, en todos los momentos fundamentales de la historia 
cristiana.

2. Esta presencia, que es fe y oración, amor del Señor y amor 
maternal para los hombres, adquiere toda su significación, todo su 
alcance, si se atiende no solamente a los vínculos de todos estos 
textos entre si y  con el Antiguo Testamento, sino a los grandes 
esquemas, a los grandes movimientos de la teología bíblica, en que 
se sitúan. María aparece, por una parte, al final de la historia del 
pueblo elegido, como el homólogo de Abraham. Es la cima y perfec
ción de Israel, la realización personal de Israel, el punto supremo 
en que Israel toma posesión de las promesas y se convierte en la 
Iglesia. Por otra parte en la perspectiva cósmica, insinuada por
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Lucas y que domina el evangelio de Juan, perspectiva en la que 
Cristo inaugura una nueva creación, repetición de la primera, la 
Virgen aparece al lado de Cristo como la nueva Eva, asociada a lo 
más secreto de su obra, a los misterios ocultos de la encarnación 
y de la redención, y como la madre de todos los vivientes.

Este esbozo, rico pero indeciso, se irá precisando progresiva
mente.

2. Segundo período: del evangelio de Juan al concilio de
Éfeso (90-431).

A  la edad escrituraria sigue un período complejo al que se 
puede asignar como término el año 431, año del Concilio de Éfeso 
en oriente y que sigue a la muerte de San Agustín en occidente. 
En este período, en el que se iluminan progresivamente el misterio 
de la maternidad divina, de la virginidad integral y de la santidad de 
María, se pueden distinguir, de un modo general, tres momentos: 
tiempo de calma y de silencio (90-190), tiempo de laboriosa vacila
ción (190-373), y tiempo de armoniosas soluciones (373-431).

1. Silenciosa maduración. Descubrimiento de la antítesis Eva-María.
Después del período escriturario asistimos primeramente a un 

fenómeno regresivo. En la literatura cristiana del siglo segundo, 
por lo que nosotros conocemos, la Virgen ocupa un lugar ínfimo. 
Son pocos los textos y se limitan generalmente a pálidas repeticio
nes de lo que Mateo y Lucas habian dicho de manera tan sabrosa: 
María es madre de Jesús; lo ha concebido virginalmente. Los datos 
escriturísticos están como reducidos a su mínima expresión y parte 
de su riqueza permanece escondida. El semblante de la Virgen se 
torna vaporoso, como medio borrado.

Sin embargo, al final de este siglo de reserva, el desarrollo se 
centra sobre un punto particular; El paralelismo entre María y 
Eva, sugerido por San Juan se hace explícito en dos autores: 
San Justino, muerto en 163, que lo inaugura, e Ireneo, muerto hacia 
el 202. Pero este último da, repentinamente, a este tema capital tal 
grado de desarrollo que en algunos puntos ya no será superado. 
Llega hasta llamar a María (cuya obediencia ha devuelto al mundo 
la vida perdida por la desobediencia de Eva), «causa de salvación 
para todo el género humano».

Es preciso subrayar la importancia de este paralelismo, repetido 
por muchos autores. No será objeto de discusión (como los temas 
que vamos a estudiar pronto), sino de meditaciones eminentemente 
positivas. Será el factor de un progreso decisivo. En efecto, el pensa
miento de los Padres es intuitivo más que deductivo, simbólico más 
que lógico. Progresan no por silogismo, sino por confrontación de 
símbolos portadores de verdad. Poco a poco llegan a esta verdad 
por vía comparativa. Entre Eva y María aparece claro un parale
lismo de situaciones y una oposición interior: paralelismo de situa-
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ción, porque en ambos casos se trata de la función de una mujer 
virgen y destinada a una maternidad universal, por un acto en el que 
está en juego la salvación de toda la humanidad; oposición interior, 
porque Eva desconfía de Dios y desobedece, mientras que María 
cree y obedece. Y  el resultado es, por una parte, el pecado y la 
muerte; y  por otro, la salud y la vida para todos. Paralelamente a 
este contraste entre Eva y María, entre Eva, madre universal de 
la muerte, y María, madre universal de la vida, se dibuja otro: el 
contraste entre Eva, esposa de Adán, y la Iglesia, esposa de Cristo.

Este doble contraste engendra una relación totalmente armo
niosa entre Eva y la Iglesia, según el esquema siguiente:

Eva

María // Iglesia

Este triángulo conceptual sugerirá un conjunto de fecundos des
cubrimientos. En efecto, según el simbolismo escriturístico, la femi
nidad es un signo y un misterio: la mujer representa a la criatura 
redimida frente al Dios todopoderoso. De estas tres figuras escri- 
turísticas, de estas tres figuras femeninas se desprende, pues, una 
idea general de lo que son la transfiguración de la humanidad sal
vada por Dios y su cooperación a su propia salvación. María aparece 
como la realización típica y eminente de esta cooperación y transfi
guración. Sentimos aquí una línea maestra, a cuyo derredor se 
desarrollará una gran parte de los progresos de la doctrina mariana, 
un eje al que se refieren las demás cuestiones. Mas dejemos ahora 
estas anticipaciones y volvamos a la cronología.

2. Maternidad divina. Virginidad, santidad: tiempo de vacilaciones.
Después de esta fase casi silenciosa, al final de la cual se eleva 

la gran voz aislada de Ireneo, se asiste a un conjunto de esfuerzos 
penosos y contrarios. Cuatro puntos constituyen el objeto de esta 
primera reflexión teológica: el título de Madre de Dios (&sy¡toxoc), 
la virginidad de María después del nacimiento y en el nacimiento 
mismo de Jesús (virginitas post partum et virginitas in partu), y 
en fin, la santidad de María.

1. El primer hecho se desprende insensiblemente y sin difi
cultad. El título de Madre de Dios parece ser atestiguado desde 
el siglo iv  en la plegaria Sub tuum. No se comenzará a discutirlo 
seriamente hasta el tiempo en que esté universalmente propagado. 
Nestorio, que lo somete a discusión, parece haberlo empleado antes 
en su predicación. Los otros tres hechos, por el contrario, se preci
san en la controversia.

2. La virginidad perpetua de María (virginitas post partum) 
fue negada por Tertuliano, y en pos de él, por algunos otros autores 
de los que el último conocido es Bonoso, condenado hacia 392.
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3. La tesis de la integridad virginal de María en su alumbra
miento (virginitas in partu) ofreció igualmente dificultad e hizo 
dudar al menos a San Jerónimo, intrépido defensor, por lo demás, 
de la virginidad perpetua.

4. Con más dificultad aún se descubre la santidad de María. 
Muchos son los que no sienten dificultad para hallar en María alguna 
duda u otros pecados, sobre todo entre los griegos: Orígenes, Basilio, 
Gregorio Nacianceno, Juan Crisóstomo (con particular insistencia) 
y el mismo Basilio. Son Ambrosio y Agustín los que asientan defini
tivamente en Occidente la creencia en estas dos últimas verdades; 
más despacio, y sin grandes controversias, oriente llegará pronto al 
mismo resultado. Después de Éfeso desaparecen rápidamente los 
últimos rastros de error y de indecisión.

Tales dificultades y divergencias escandalizarán a primera vista 
a algunos lectores. No es conveniente ocultarlas, porque la verdad 
no puede alimentarse de falsas apariencias y su integridad exige 
la aceptación leal de todos los hechos.

Queda por desentrañar su significación. ¿Por qué estos titubeos 
y errores?

En primer lugar quiere Dios dejar a la labor de la inteligencia 
humana el descubrimiento de algunos aspectos de la verdad, para 
lo cual ha dado los suficientes principios. Tal misión tiene su gran
deza ; es uno de los numerosos aspectos del designio que tiene Dios 
de asociar activamente a la humanidad a su propia salvación. Aquí, 
como en otros casos, la posibilidad de fracaso es el reverso de la 
libertad creada.

Con una comparación se podría ilustrar el procesó de estas defec
ciones. Cuando en un monumento antiguo se descubre un fresco 
oculto debajo de una capa de pintura, los primeros golpes del cincel 
dados sobre este revestimento dañan a veces la imagen subyacente. 
Absorto el obrero en su trabajo de búsqueda no se da cuenta pronta
mente del desperfecto que está realizando. Algo semejante sucede 
en los siglos n i  y iv, y sucederá cada vez que se descubra un nuevo 
rasgo del semblante de la Virgen. Preocupados por algún otro tema, 
los predicadores, en busca de sorprendentes ejemplos, y los contro
versistas, arrastrados por el ardor de sus refutaciones, tropiezan, 
como al azar, con la Madre del Señor; y, sin detenerse en ella, ávidos 
de otra cosa, niegan alguno de sus privilegios no declarados aún. 
Felizmente estos errores momentáneos, estos errores materiales son 
reparables (al contrario de los daños sufridos en el fresco), pues 
estamos en un orden de realidades vitales y espirituales: la verdad 
revelada lleva en sí misma un principio de regeneración.

Entremos más directamente en el mecanismo de estas vacilaciones. 
Se explican ordinariamente por la dificultad de conciliar dos aspectos 
complementarios del misterio cristiano, cuya dificultad no se deja 
reducfif a una simplificación geométrica. A l principio se tiene de la 
Virgen una idea vaga, es objeto de una experiencia espiritual con
fusa. Una nueva cuestión surge con motivo de una cierta afinidad 
conceptual, o bajo la presión continua de un gran movimiento de
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ideas. Con frecuencia el autor, dándose cuenta o no, estampa una 
fórmula prematura. Escribe en función de sus preocupaciones mo
mentáneas y con sus ideas compromete aspectos del dogma en los 
cuales no había pensado. La conciencia cristiana reacciona. Se duda, 
se reflexiona, se excitan los ánimos. A  las soluciones parciales y 
opuestas sucede, con más o menos rapidez, la solución total, la solu
ción verdadera. Ella satisface las exigencias de ambas partes y se 
integra armónicamente en el conjunto de la doctrina cristiana.

Henos, pues, frente al desarrollo dogmático y su complejidad, y, 
a la vez, puestos en guardia contra algunas visiones simplistas. 
El examen escrupuloso de los hechos impide clasificar prematura
mente en «errores» y  «verdades» las opiniones emitidas antes de 
tener plena conciencia del problema, y más aún, dividir a sus prota
gonistas en «amigos» y «enemigos» de la Virgen. La verdad, a la que 
conduce cada fase de la evolución del dogma, no es tanto la reacción 
contra un error cuanto el justo medio entre dos errores o (más exac
tamente y para eliminar la idea de compromiso que sugiere la expre
sión «justo medio»), es como la cumbre en donde se juntan dos 
vertientes de la verdad, es decir, dos aspectos parciales y complemen
tarios que la constituyen en su integridad.

3. Solución progresiva.

Estas observaciones aclaran el sentido de los conflictos que susci
taron en la Iglesia, desde el fin del siglo m  hasta el año 431, las 
cuatro grandes cuestiones marianas, enumeradas más arriba. Exami
némoslas en particular.

1. La virginidad perpetua de María (virginitas post partum) 
debía hallar su justa expresión entre dos desviaciones. Sería un grave 
error proponerla como un corolario de las tesis maniqueas sobre 
la perversidad intrínseca del matrimonio. Elvidio, adversario de los 
maniqueos (viendo en sus ideas una cierta reminiscencia de los pro
motores de ascetismo) y dejado llevar por su ardor, quiso privar a sus 
adversarios hasta de este pretexto. Quemándolo todo, como acaece 
en el ardor de la polémica, interpreta prematuramente los textos 
evangélicos que tratan de los hermanos del Señor (sus primos, en 
realidad según el lenguaje palestiniano), y propuso a María como 
modelo de madre de familia numerosa. ¿Quién tenía razón? Ni los 
maniqueos ni estos adversarios intemperantes. El hecho de la virgi
nidad de Maria tenía que ser purificado de todo erróneo motivo. 
De ello se dio cuenta bien pronto la conciencia cristiana con San Jeró
nimo, San Ambrosio, y  San Agustín.

2. La cuestión de la virginidad de María en el nacimiento de 
Cristo (virginitas in parta) se hallaba en una situación más delicada 
aún. Los más inclinados a proponer esta doctrina eran los docetas, 
para quienes el cuerpo de Cristo no era más que una apariencia. 
Explicada en este sentido la tesis de la virginidad in partu, quedaba 
mancillada por el error. Durante un largo período debía ser objeto 
de desconfianza. Las dos exigencias de la fe: maternidad integral
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física y corporal, virginidad integral física y corporal, no eran fáciles 
de conciliar. Aun aquí era preciso separar el hecho de los falsos prin
cipios con los que algunos la habían comprometido. Es lo que hizo 
San Ambrosio del modo que después veremos.

3. En lo referente a la santidad de Maria, la oposición, más 
compleja y menos perfilada, se resolvería sin gran controversia. 
Las cosas se podrían esquematizar así. Por un lado, el descubrimiento 
progresivo de la santidad de la Virgen (íntimamente unida al de su 
virginidad); por otro, la tendencia a subrayar, frente a la suficiencia 
farisaica de algunos ascetas, de que «sólo» Cristo es «santo» y todos 
los hombres pecadores. ¡ Qué tentación para los homilistas encontrar 
en la misma madre del Señor el ejemplo de esa fragilidad universal 
que querían inculcar en su auditorio! Muchos sucumbieron y, utili
zando las Escrituras con esa alegría que es, a veces, característica 
de los predicadores, creyeron encontrar en la Virgen vanagloria, 
duda o presunción. El ejemplo no sería sorprendente si no hiriese 
la delicadeza y la misma fe de los oyentes.

La intención de estos homilistas era buena y sus principios exce
lentes. Sólo Cristo es santo por sí mismo, el único metafísicamente 
impecable, el único que no tenía necesidad de redención. Mas se equi
vocaron al confundir a María con el común de los hombres. Poco a 
poco la luz de la verdad disiparía estos errores.

4. La oposición teológica más caracterizada surgió en torno al 
título de Theotokos. Después de más de un siglo de tranquila pose
sión se torna a reflexionar sobre esta fórmula. Era necesario hallar 
la interpretación exacta entre dos errores opuestos. Uno, el que 
inquietaba a Nestorio, hacía de la Virgen la madre de Cristo según 
su divinidad; interpretación tanto más peligrosa, cuanto que la mito
logía dejaba flotar en la imaginación el recuerdo de una «madre 
de los dioses». Otro error, este de Nestorio, en contra del primero, 
proscribía dicho título y no reconocía la verdad en él contenida: 
negar que la madre de Cristo es madre de Dios era negar que Cristo 
fuese Dios. El justo medio consistía en ver que la Virgen es madre 
de Dios por haber engendrado, según la humanidad, un Hijo que 
es personalmente Dios.

Se comprende lo espinoso de todos estos debates, cuyo complejo 
desarrollo simplificamos nosotros tal vez demasiado.

Aparte de que una sana reacción contra los cultos paganos creaba 
un clima desfavorable para valorar las grandezas de María, los más 
dispuestos a poner de relieve alguno de estos privilegios eran los 
menos sensibles a su contrapartida dogmática. Los maniqueos estaban 
más predispuestos que los demás a defender la virginidad de María 
después de su alumbramiento; los docetas, a defender su virginidad 
in partu; los pelagianos, a resaltar su perfecta santidad ; y los espíritus 
mal desprendidos de los cultos paganos a ponderar el título de Theo
tokos. § 0  diremos, sin embargo, que fueran los herejes los promo
tores dedos privilegios marianos. Fueron, más bien, simulacros que 
se mantuvieron alejados de ellos, porque sus principios (o sus afirma
ciones explícitas) envolvían los atributos de María en una luz falsa. 14
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No sería fácil, no obstante, discernir entre esas caricaturas y las pri
meras afirmaciones auténticas de los privilegios de María. Los que 
investigasen el error bajo todas sus formas se verían tentados a consi
derarlos en bloque, como ramas de un árbol enfermo que es preciso 
arrancar de cuajo.

Por poco que se desempolve la atmósfera de estas controversias, 
hoy rebasadas, se comprende cuáles serían las preocupaciones y dudas 
que dificultaban la explicación de la doctrina mariana. Los verda
deros servidores de la Iglesia no fueron tanto los que atribuyeron 
nuevos títulos de gloria a la Virgen, y añadieron, como a veces se 
dice, «nuevos florones a su corona», cuanto los que la situaron en su 
verdadera perspectiva. No fueron estos los espíritus mezquinos, sino 
los grandes ingenios que supieron echar una mirada hacia atrás, 
acoger todos los aspectos de la verdad y conciliar cada uno de los 
nuevos privilegios marianos con sus «opuestos», sin lo cual se habría 
llegado a una gnosis extraña dentro de la doctrina cristiana.

4. Posición del problema de la inmaculada concepción.
Una última y sorprendente ilustración de esta afirmación la encon

tramos al final del período que estudiamos. Es el doble conflicto de 
San Agustín con los pelagianos sobre la santidad de María. No recor
daremos aquí los caracteres de la doctrina pelagiana, que en reacción 
contra el pesimismo maniqueo, defendía un excesivo optimismo sobre 
la capacidad de la naturaleza humana, con detrimento de la función 
necesaria de la gracia. Durante la primera fase de la controversia, 
Pelagio opuso a San Agustín el caso de la Virgen «a quien es preciso 
reconocer sin pecado». Nadie había propuesto hasta aquel momento 
una fórmula tan decidida acerca de la santidad de María. Alguien 
podría, en una controversia tan apasionada, sufrir la tentación de 
rechazar la tesis del hereje. Pero San Agustín resuelve la dificultad 
de modo genial. Acepta la afirmación de su adversario, pero le da 
un sentido distinto: esta santidad es una excepción y tiene por prin
cipio la gracia de Dios, no sólo el libre albedrío.

Julián de Eclana centró la discusión sobre un punto más delicado 
aún: no ya sobre la ausencia de pecados actuales, sino sobre la del 
pecado original. Este pelagiano fue, por este motivo, el primero en 
explicitar la idea de la inmaculada concepción de la Madre del Señor. 
«Por la condición original», que tú le atribuyes, «sometes a María 
personalmente al dominio del demonio», objetaba el hereje. Aqui el 
obispo de Hipona no tuvo la misma maestría que en el conflicto ante
rior. Se librará de la objeción con un texto equívoco, en el que bien 
puede verse después el desarrollo de las dos exigencias de la tradi
ción, pero en el que todos los autores posteriores verán, durante 
siglos, la negación del privilegio de la inmaculada concepción.

En una palabra, aquí, como en otros muchos casos, el aparente 
defensor de la Virgen (Julián) es un hereje. Propone un atributo 
verdadero bajo una luz falsa: la inmaculada concepción no es para él 
un privilegio único; ni siquiera un efecto particular de la divina 
gracia sino gage común de todos los cristianos.
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Agustín tiene razón en oponerle el alcance universal del pecado 
original y la necesidad de la gracia para vencer al pecado. Al afirmar 
el carácter único del privilegio mariano y su carácter de preservación 
por gracia, que es su esencia misma, la definición dogmática de la 
inmaculada concepción se encuentra infinitamente más cerca de 
Agustín que de su adversario.

Sin embargo, por haber sido presentada de modo prematuro y  
caricaturesco por algunos herejes y haber sufrido, por ello, la oposi
ción de San Agustín, la idea de la concepción sin mácula de María 
fue, durante siglos, sospechosa en occidente. Así los latinos, hasta 
ahora en la vanguardia, del progreso mariano, van a quedarse, du
rante siglos, rezagados respecto de los griegos que continuaron armó
nicamente su progreso hasta los siglos v i i i  y  i x .

3. Tercer período: del concilio de Éfeso a la reforma grego
riana (431-1050).

La novedad fundamental que aparece al principio de este tercer 
período es la floración de las fiestas marianas. Las primeras aparecen 
en oriente, poco antes del Concilio de Éfeso.

A  partir de esta fecha no cesan de crecer en número y en solem
nidad. Pero no se podría exagerar la importancia de este nuevo hecho: 
la Virgen adquiere su dimensión litúrgica. Cada año y en cada Iglesia 
donde se celebra la fiesta se pronuncian homilías sobre sus miste
rios y se cantan himnos, cuya riqueza irá en aumento. Estas homilías 
y estas piezas litúrgicas constituyen la casi totalidad de los escritos 
marianos de esta época. El entusiasmo que embarga el alma durante 
estas fiestas crea el clima favorable para la extinción de los últimos 
vestigios del error, para el desvanecimiento de las últimas dudas y 
para el hallazgo de los últimos privilegios de María. Es en las homilías 
bizantinas, sobre todo en los siglos v ii-v m , donde vemos nacer tres 
puntos de importancia considerable: la santidad original de María, 
su mediación y su asunción.

Entre los latinos el desarrollo de las fiestas marianas se hace más 
lentamente en una atmósfera menos calurosa y como a remolque 
de oriente. Los tres puntos que se desarrollaban en oriente, quedan en 
occidente como estacionados. La inmaculada concepción es entorpe
cida por la autoridad de San Agustín ; la asunción por la autoridad 
del Pseudo Jerónimo y por reacción contra los apócrifos, que propo
nían este misterio en forma de fábula. En cuanto a la mediación 
recibe un impulso poderoso en la época carolingia con Radberto y 
Autperto; pero estos conatos fugitivos no llegan a cristalizar.

El siglo x, por lo que nosotros conocemos, parece un período de 
estacionamiento. En oriente la homilética vira en redondo; en occi
dente U breve efervescencia carolingia cesa sin haber logrado sus 
propósitos. Todo sigue una marcha descendente. Una vez más com
probamos este ritmo alternativo de progreso y  de decadencia, de 
fervor y  de silencio, que nos ha sorprendido desde el comienzo.
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4. Cuarto período: de la reforma gregoriana hasta el final
del concilio de Trento (1050-1563).
Desde San Ambrosio hasta fines del siglo x i los latinos habían 

permanecido estacionados, mientras los griegos seguían su camino 
de progreso. Esta situación va a invertirse ahora. Desde el punto de 
vista de la evolución, que es lo que aquí nos interesa, únicamente 
occidente aporta en adelante alguna novedad; por eso desde ahora 
ya no tendremos que recurrir a oriente. Mas antes de abandonarlo 
hagámosle justicia. Los autores latinos del comienzo del período 
parecen haber hallado en los bizantinos la parte decisiva de su inspi
ración.

Los primeros conatos de este renacimiento son un poco anteriores 
a la reforma gregoriana. La fiesta de la «Concepción de la Virgen» 
(cuyo contenido teológico permanecerá durante mucho tiempo inde
terminado) aparece en Inglaterra, a partir de 1060 aproximadamente. 
Después de un eclipse a la llegada de Guillermo el Conquistador 
(1066-1087), re"ace hacia 1127-1128, sobre bases más teológicas; 
luego pasa a Normandía, después a Francia, no sin graves contro
versias, en las que San Bernardo desempeñó el papel de opositor. 
La renovación de la teología mariana, gestada durante mucho tiempo, 
florece poco a poco en la conjunción de los siglos x i y x i i  con 
San Anselmo (f 1x09), y adquiere de súbito considerables propor
ciones durante la primera mitad del siglo x n  en el que florece 
San Bernardo (f 1x53). Por todas partes se ve difundirse el titulo 
de mediadora, excepcional hasta entonces en occidente. La asunción, 
y más tímidamente la inmaculada concepción siguen su propio ritmo. 
Un documento de gran valor teológico, cuya huella aparece al comien
zo del siglo x i i , el De Assiunptione, del P s e u d o  A g u s t í n , desempe
ñará un papel capital en el desarrollo de estos dos misterios. Tal docu
mento atenúa notablemente la autoridad del Pseudo Jerónimo, opuesto 
a la glorificación corporal de la Madre de Dios.

Más que por el detalle de las ideas nuevas que abundan entonces, 
esta breve exposición debe interesarse por la intuición maestra que 
las suscita. Lo que entonces aparece es una nueva perspectiva, prodi
giosamente rica, y cuyas posibilidades no han sido agotadas por ocho 
siglos de reflexión. Hasta el final del siglo x i se limitaban a consi
derar la función de Maria en el comienzo de la salvación, en la encar
nación ; en adelante se estudiará su papel en todo el proceso de la 
redención. Era considerada como la Madre de Cristo, no como su 
asociada permanente (función que se reservaba para la Iglesia). 
Cierto que se la consideraba ya como la nueva Eva, pero sólo porque 
había introducido la salud, como la primera mujer había introducido 
el pecado. La función permanente de esposa al lado del Esposo corres
pondía a la Iglesia. En lo sucesivo se atribuirá a María esta función 
de asociada. Será, al lado de Cristo, lo que Eva era por vocación 
divina al lado de A dán: una ayuda semejante a Él, adiutorium simile 
sibi (Gen 2. :8), siguiendo una fórmula que pronto quedará consa
grada. r
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Se descubre que el dominio de Maria encubre el de la Iglesia; 
de este modo no existe entre ambas simple semejanza, sino sulxirdi- 
nación. La Virgen no es ya solamente tipo y ejemplar de la Iglesia, 
sino que viene a ser la reina, la madre y la mediadora: collum Ecclc- 
siae, según la expresión que aparece con Hermann de Tournai 
(t después de 1137).

En una palabra, es este tiempo (fin del siglo x i - x i i ) en el que 
en el misterio objetivo de la eucaristía pasa a primer plano el miste
rio de la presencia personal de Cristo, bajo el misterio objetivo 
de la Iglesia se lleva al primer plano el misterio personal de María. 
Y  todo esto no es más que un aspecto de una revolución intelectual 
que entonces comienza a operarse: se sustituye el punto de vista 
del objeto por el del sujeto o de la persona. Tal cambio de perspec
tiva implicaba numerosas exploraciones y descubrimientos y exigía 
también muchas revisiones.

Este poner en orden los efervescentes descubrimientos del 
siglo x i i  lo realizará en muchos campos el siglo x m , dotado del más 
lúcido y poderoso de los instrumentos filosóficos. El de la mario- 
logía será de los menos favorecidos.

La síntesis más notable de la época, la que ejerció más influen
cia, es el gran Mariale super missus cst, atribuida hasta ahora a 
San Alberto Magno. Deja, sin embargo, mucho que desear. Su prin
cipio director (la plenitud de gracia concebida como inclusión uni
versal de todas las gracias) es insuficiente; y su aplicación es 
proseguida con una facilidad y un espíritu de sistema desconcer
tante que va hasta querer encontrar en María la gracia de los siete 
sacramentos (incluida la penitencia) y la universalidad de los conoci
mientos humanos. Los méritos indiscutibles de la obra están ane
gados en este fárrago.

Después de esta severa apreciación de una obra que muchos 
habían encomiado, tenemos la satisfacción de poder añadir que 
el Mariale no es de San Alberto Magno, como se había creído hasta 
ahora unánimemente. Santo Tomás de Aquino suministra mejor 
los elementos para una síntesis por la importancia máxima que da 
a la doctrina de 1a. maternidad divina; pero esta síntesis no la hará 
él. Y  difícilmente podría hacerla, pues su pensamiento permanece 
encadenado por la herencia, que no superará, de las dificultades 
relativas a la inmaculada concepción. Duns Escoto (f 1308), que 
dirigió contra estas dificultades un ataque definitivo, inicia una 
corriente que irá lejos, pero sin ofrecernos todavía una síntesis. 
Después de él, después de Engelberto de Admont (f 1331), quien 
tendría importancia si fuese la fuente del Pseudo Alberto Magno, 
después del Arbor vitae crucifixae de U b e r t i n o  d e  C a s a l e , escrito 
en 1305, todo vuelve paulatinamente a la mediocridad. Algunas 
ideas siguen pujantes todavía en su evolución; de modo particular 
la inmaculada concepción. Brillan esporádicamente algunos teólo
gos dé prestigio, tales como Gersón (f 1429); pero, en general, la 
labor de esta época es más de repetición que de investigación. 
El aparato filosófico se complica y anquilosa. Reina el nominalismo.
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La teología se reduce a cenizas. Huyendo de un intelectualismo 
árido se busca la vida en el plano de la imaginación y del senti
miento. Durante esta decadencia no se debilita, sin embargo, el 
entusiasmo popular por la Virgen, pero cada vez más, se nutre de 
alimentos adulterados, milagros de pacotilla, tópicos equívocos y 
charlatanerías inconsistentes.

La evolución artística manifiesta este deslizamiento del misterio 
al naturalismo, y del naturalismo al artificio. Las majestuosas vír
genes romanas, trono impasible de la sabiduría encarnada, son susti
tuidas en el siglo x m  por un nuevo tipo de vírgenes graciosas y 
sonrientes. Más que a su Hijo, que de su regazo pasa a estar a 
su lado, muestran ellas su sonrisa. El vestido sobrio y hierático es 
sustituido por adornos más femeninos, y todo el atuendo se com
plica. Poco a poco se cae en el amaneramiento y la teatralidad. 
En el siglo x v  la Virgen de la presentación, de pie hasta entonces, 
cae de rodillas, y la Virgen del Calvario se desploma de emoción. 
Los sermones evocan sus lágrimas, sus gemidos y sus debilidades, 
pero olvidan su fuerza y su cooperación a la obra redentora. Cuando 
comenzó la crisis protestante se estaba llegando al límite de la deca
dencia.

El autor mariano de renombre entonces es B e r n a r d i n o  d e  
B u s t i o , cuyo Mariale, editado por primera vez en 1496 logra nume
rosas ediciones. Se adivina la decadencia del período que ha consa
grado la reputación de este autor. Su compilación compromete exce
lentes ideas anegándolas en un torbellino inconsistente de opiniones, 
frecuentemente exageradas. Se imponía la depuración. Aquí, como 
en otros muchos campos, hechas las indispensables eliminaciones, 
se desembocaba en el vacío, por haber abandonado la teología de la 
época sus indispensables fundamentos doctrinales. El protestantismo 
que había vuelto a la situación de Éfeso, al limitar la mariología 
a tres puntos: María santa, virgen y madre de Dios, eliminará a veces 
incluso estos puntos fundamentales. Las dificultades, desde tiempo 
superadas, en las que habían tropezado un Tertuliano y un San Jeró
nimo, son traídas a primer plano por los reformadores. El Concilio 
de Trento terminará (en 1563) sin haber tratado la cuestión mariana, 
que queda en una situación particularmente deficiente.

5. Quinto período: desde los últimos años del s. xvi hasta 
el final del s. x v i i i .

Vuelve a renacer el entusiasmo durante los últimos años del 
siglo xvi. Este renacimiento mariano parte de los países no inficio
nados por la reforma: Italia, y sobre todo España, todavía en 
el apogeo de su gloria, que da el tono en todos los terrenos, desde la 
mística a la teología, desde la literatura a la moda. Tiene por prota
gonistas a los primeros grandes teólogos de la Compañía de Jesús. 
En España, Salmerón (f 1585) y Suárez, el fundador de la mariolo
gía sistemática (1590); más tarde Salazar, quien en 1618 publica la 
primera gran obra sobre la inmaculada concepción y la primera expo
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sición ex profeso sobre la parte de María en la redención. En la zona 
germana, San Pedro Canisio en 1572; y  San Roberto Belarmino, 
en Italia. Comienza un gran período. El movimiento mariológico se 
extiende rápidamente, sobre todo de 1619 a 1630, y  llega a su cumbre 
de 1630 a 1650, para desplomarse después, como agotado por su 
rapidísimo crecimiento. Es reemprendido a causa de algunas contro
versias en torno a los Avis Salutaires, de 1673 a ^ 78 ; en tomo a 
María de Agreda al final del siglo x v i i  y  comienzos del x v i i i  ; en 
torno al «voto de sangre» entre 1714 y  1764 e iluminado aún por 
algunos autores notables, como San Juan Eudes ( f  1680), San Grig- 
nion de Montfort ( f  1716), y  más tarde San Alfonso María de 
Ligorio, que publicó en 1750 sus Glorie di María, para perderse 
finalmente en las sombras del silencio durante más de medio siglo 
(1780-1830).

Los comienzos del período así delimitado se caracterizan por un 
cambio de orientación, una renovación de la inspiración y una explo
sión de entusiasmo. Es sorprendente el contraste entre los tres pri
meros cuartos del siglo x v i y  los comienzos del x v i i . Por una parte 
algunas obras, breves, sin vida, absorbidas por inquietudes polé
micas ; por otra, una literatura exuberante, dominada por preocupa
ciones constructivas hasta olvidar la existencia de los protestantes. 
El siglo x v i se había limitado a la tarea negativa de conservar y  
defender una herencia reducida al mínimum; el x v i i  es guiado por 
el ansia, a veces excesiva, de promover las nuevas glorias de María 
y de implantar nuevas formas de devoción. En una palabra, el fin 
del siglo x v i y  el principio del x v i i  son, en el terreno mariano, lo 
que es una primavera en la naturaleza. Lo que parecía muerto reco
bra la vida: una vida floreciente, desbordante, cuyas innumerables 
manifestaciones desafían la enumeración.

Si se quieren reducir estas actividades al tema teológico central, 
apenas hay lugar a duda: es la inmaculada concepción. Esta creencia, 
entorpecida por graves dificultades teológicas, y por la oposición de 
autoridades tan considerables como la de San Bernardo y Santo 
Tomás de Aquino, y sospechosa en los más influyentes medios roma
nos, absorberá lo esencial de las preocupaciones y trabajos marioló- 
gicos del siglo x v i i . Por centenares se cuentan las obras de este 
tiempo consagradas a esta cuestión. Unos compilan catálogos de tes
timonios favorables a esta doctrina, otros argumentan, otros pole
mizan; trabajo enorme, desigual. Mas pronto se acabará todo esto. 
Sin embargo, este esfuerzo no fue vano. A l final del siglo x v i i  ceden 
las últimas resistencias importantes. En Roma cesan las sanciones 
que paralizaban a los «inmaculatistas». Y  los tomistas, que habían 
hecho la guerra a la inmaculada concepción en nombre de Santo 
Tomás, consagran ahora sus esfuerzos a hallar en él la afirmación 
de esta doctrina. En 1854, la definición (que dos siglos antes hubiera 
sido ufig. revolución) se llevará a cabo sin dificultad. Pero antes fue 
preciso'un siglo de decadencia. Así como después de días de inútil 
búsqueda e inextricables reflexiones encuentra a veces en sueños el 
sabio la solución que se le ocultaba, así la Iglesia, al final de un
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período estéril, aporta definitivamente la solución que resolverá tantas 
divergencias y complicaciones.

ó. Sexto período: siglos xix xx.
El siglo x ix  presenta, desde el punto de vista mariano una fiso

nomía singular. Comienza en la más extrema miseria. Durante los 
30 primeros años, la penuria y la mediocridad de la literatura mariana 
llegan a una esterilidad nunca alcanzada, ni siquiera en el siglo xvi.

El renacimiento mariano que sobreviene entonces reviste formas 
sorprendentes. Comienza en 1830 con una aparición, la primera de 
una larga serie característica de este siglo. La Virgen confía a Cata
lina Labouré el proyecto de la medalla milagrosa que será la señal 
de un gran movimiento de piedad y de conversiones. La efigie parece 
contener todo el programa mariano del siglo: inmaculada concep
ción y mediación.

Inaugurado con una aparición, este período se continúa en 1854 
con una definición. Pío ix  hace de la inmaculada concepción un 
dogma de fe. Esta sentencia infalible sobreviene sin gran preparación 
teológica, pues los esfuerzos de los siglos x v n  y los del x v m  se 
reducen a muy poca cosa. Pió i'x ha consultado cuidadosamente el 
sentir de la Iglesia, la tradición viviente del episcopado; mas el tra
bajo teológico no ha sido excesivamente laborioso. No encontramos 
sino una obra teológica de conjunto que ofrece, si no un método 
riguroso, sí al menos una labor concienzuda. Y  su autor, L. Passaglia 
(que inició a Scheeben en la mariología) terminará en oposición con 
la Santa Sede, aunque, a decir verdad, en otro terreno muy distinto.

En una palabra, en este período desconcertante el palpitar cari 5- 
mático precede al renacimiento teológico y literario. El principio del 
siglo se caracterizaba por la ausencia de obras marianas; de esto se 
pasa, de repente, hacia 1840, a una proliferación más fatigosa aún. 
Veuillot describía así esta literatura, cuya abundancia es sólo su 
menor pecado:

En la inmensa cantidad de volúmenes que produce cada año, apenas se 
hallarán algunos que no dejen muchísimo que desear: declamaciones torpes 
y  frías, textos mal reunidos, lecciones sin doctrinas, sin am or; con demasiada 
frecuencia hasta faltos de estilo literario. Uno se extraña de que el celo que 
hizo leer estas miserias inspirara tan mal a quienes las escribieron.

Todo el drama religioso del siglo x ix  está aquí. Es una época 
en la que la piedad auténtica y ardiente en sus impulsos se nutre 
de una literatura adulterada y de fin arte deplorable.

Poco a poco, sin embargo, mejora esta situación. Después de la 
obra de monseñor Malou sobre Ja inmaculada concepción en Bélgica 
(1857), Newman propone en 1866 una mariología de cara a ias 
fuentes y depurada de todas las escorias. En 1882 Scheeben publica 
un ensayo más denso, el cual, después de medio siglo de olvido, 
adquirirá un considerable resplandor. Lo mismo que Newman,
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Scheeben ha vuelto a las fuentes patrísticas, pero se dejó arrastrar 
más que aquél por el movimiento de la evolución dogmática. Un doble 
afán domina toda su obra: el de recoger los aspectos del dogma 
mariano según un orden y unidad, y, lo que es más nuevo, el de situar 
la mariología en su lugar dentro del conjunto de la teología, entre 
el tratado de Cristo y el de la Iglesia, e integrarlo aquí orgánica
mente. La mariología deja con él de ser un proyecto gratuito y reco
bra su auténtica significación.

De la sistematización de Scheeben surge, a partir de 1925 sobre 
todo, el movimiento de la «mariología cientifica»; a él se debe la 
denominación y  el ejemplo. El punto privilegiado de la aplicación de 
esta corriente será la mediación mariana, considerada en estas 
dos fases: participación en la obra fundamental de la redención y 
participación en la concesión de los frutos de esta misma redención.

Fue el cardenal Mercier el que inició la corriente de estudios 
relativos a esta cuestión. Iniciado en 1913, y reanudado al fin de la 
guerra, este movimiento, oscuro en sus comienzos, no ha cesado de 
extenderse sobre todo a partir de 1926. No obstante, de 1940 a 
1950, este primer centro de interés, aun sin disminuir, es eclipsado 
por otro: la asunción. Es sorprendente la diferencia entre la canti
dad y la calidad de los trabajos que prepararon respectivamente la 
bula de Pío ix  sobre la inmaculada concepción en 1854 y la de Pío xii 
en 1950. Si se leen sucesivamente estos dos documentos se aprecia 
cuánto han conquistado en un siglo el rigor histórico y la precisión 
teológica.

¿Adonde camina ahora la teología mariana? Dentro de la flora
ción de teólogos y tendencias que se manifiestan hoy, se podría dudar. 
Cabe anotar en primer lugar, que el problema de la corredención va 
adquiriendo importancia a medida que la definición del dogma de la 
asunción pierde actualidad. Mas algún cambio se ha operado en 
el planteamiento del problema. Se intenta relacionarla con algún dato 
más fundamental que manifieste su significación. ¿Cuál es este prin
cipio de síntesis ? La maternidad divina, dicen unos; la «maternidad 
espiritual», afirman los españoles, que han estudiado originalmente 
esta noción; la asociación de María a Cristo, responden algunos 
autores belgas para quienes la misma maternidad divina no sería 
más que un aspecto particular de esta asociación; más bien su misión 
de representante de la humanidad, sostiene el grupo germano, etc. 
En el fondo una sola cuestión se plantea a través de todo esto: qué 
significa la misión de María en el plano de la salvación. Ésta es, 
en definitiva, la cuestión que prevalece hoy. El afán, sin embargo, 
por «demostrar» la mediación mariana no tiene en el siglo x x  la 
importancia que tenía en el siglo x v n  la de «demostrar» la inmacu
lada concepción. No se intenta tanto probar una tesis cuanto situar el 
papel de la Virgen en el conjunto del misterio cristiano; es un 
esfuergp que lleva consigo la eliminación de elementos lácticos.

Se-Comprende por esto el lugar de primer plano que adquiere 
una cuestión totalmente nueva: María y la Iglesia. Scheeben, el 
primero en plantearla con cierta amplitud, no encontró eco durante
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mucho tiempo. A  partir de 1926, y en parte bajo su influencia, apa
recen dos tendencias complementarias: el movimiento eclesiológico 
tiende a situar el problema mariano bajo un ángulo nuevo, y los 
mariólogos, a considerar a María en una perspectiva eclesiológica. 
El número de documentos, en ambos sentidos, no ha cesado de crecer 
hasta hacerse abrumador, máxime en los últimos años. No es preciso 
lamentarse de ello. Este esfuerzo está ligado al espíritu de la mario- 
logía patrística, sin renunciar a las legítimas adquisiciones, de las 
que se sirven para descubrir su sentido pleno. Devuelve a la mario- 
logía un factor de equilibrio que había perdido poco a poco en el 
transcurso de los últimos siglos.

II. E l  desenvolvim iento  del destino  de M a r í a

Después de haber recorrido las etapas por las que la Iglesia ha 
adquirido conciencia del misterio de María podría parecer que sólo 
es preciso dar preferencia al orden lógico sobre el cronológico para 
presentar, racionalmente trabados, los privilegios de María. Se parti
ría del privilegio central que define a María y de él se deducirían 
los demás como de un primer principio. En una palabra, se abando
naría el orden del tiempo para elevarse al orden eterno de la predes
tinación. Nos instalaríamos en el pensamiento divino para ver cómo 
el misterio de María se resuelve allí en un pensamiento simple.

Tal método, por seductor que aparezca, ofrece desgraciadamente 
muchos inconvenientes. En primer lugar es demasiado ambicioso. 
Parte del plan divino. Pero ¿ estamos nosotros suficientemente capa
citados para definir este plan con bastante seguridad en el estado 
actual, inacabado, del desarrollo doctrinal? ¿Cuál es la intención 
fundamental de Dios respecto de M aría: elegirse una madre y subli
marla, asociar una criatura a toda su obra salvífica, dar a la Iglesia, 
como otra nueva Eva, un modelo acabado? Éstas son cuestiones 
sobre las que se discute. El pensamiento divino, al refractarse en 
nuestros ojos humanos, adquiere formas diversas.

No nos desinteresemos, pues, del pensamiento de Dios, ya que Él 
ordena efectivamente todas las cosas, pero considerémoslo como un 
punto de llegada y no como un punto de partida. Vayamos de los 
datos complejos de la revelación a la intención divina que ellos mani
fiestan, y  no de esta intención, que nos desborda, a los datos cono
cidos.

Además, si existe una lógica en el plan divino, sobrepasa la 
nuestra. En ciertos campos esta lógica puede manifestarse con tanto 
rigor que permita aplicar en ellos nuestros métodos deductivos. 
Pero el caso de María es más delicado y más complejo. A  su miste
rio se llega por la conjunción de varias perspectivas y no por un razo
namiento lineal. Aún más; una síntesis demasiado lógica de la 
doctrina mariana correría el riesgo de perjudicar de dos modos 
la exactitud de la verdad. Borraría la gratuidad del plan divino,
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soberanamente libre no sólo en su conjunto sino de alguna manera 
en los detalles. Ocultaría por otra parte la función de la libertad de 
María, el papel de su extraordinaria correspondencia a los designios 
de Dios en cada instante de su vida. En una palabra, destruiría la 
perspectiva personalista, tan importante, cuando se trata de María. 
Disolvería su persona en una personificación abstracta: la mater
nidad en sí, el «Consortium Christi Redemptoris», «la esencia del 
misterio de la Iglesia» (das Wesengeheimnis der Kirche), la femi
nidad trascendente, el «eterno femenino» en el sentido más noble 
de la palabra. Reduciría a la deducción lógica de una esencia el pal
pitar más concreto de las existencias.

No dejaremos, sin embargo, de resaltar las admirables concate
naciones de este plan cuyo centro es la maternidad divina: punto 
de llegada de todo do que precede a partir de la inmaculada concep
ción y punto de partida de todo lo que sigue hasta la asunción y hasta 
el ejercicio celeste de su maternidad espiritual. Mas si todo se puede 
unir en este privilegio central, casi nada se puede deducir de él. 
Dios ha otorgado a María todo lo que convenía a la madre del Verbo 
encarnado. Escrutaremos, pues, estas conveniencias, mas evitando 
el presentarlas como verdaderas necesidades. Si existe algo que da la 
impresión de necesidad en la ordenación de la vida y las grande
zas de María, no se trata de una necesidad lógica, sino de ese género 
de necesidades que se perciben en el orden del arte o del amor. 
En una obra maestra, en el encuentro profundo de dos destinos, todo 
parece necesario, y, sin embargo, todo es soberanamente libre y gra
tuito ; las necesidades que esta obra maestra, que este amor imponen, 
no se dejan reducir a una sistematización lógica. Así es el destino 
de María.

Después de haber señalado negativamente el peligro de un plan 
deductivo, importa poner de relieve cómo el tiempo, que aquí toma
mos como principio ordenador del presente estudio, es esencial al 
destino de María. Esta importancia brotará de una doble compara
ción : con el destino de Cristo y con el de los santos.

i. San Lucas decía de Jesús niño que «crecia en edad y en 
gracia» (2, 52). Hubo, pues, en Cristo un crecimiento no sólo físico, 
sino también espiritual. Mas tal crecimiento es totalmente accidental. 
Por su esencia Cristo es Dios desde el primer instante, y, en este 
orden, no ha habido posible crecimiento, contrariamente a lo que 
han imaginado algunos herejes de tipo adopcionista. Aparte de esta 
posesión sustancial de Dios por la unión hipostática, Cristo tiene 
desde el primer instante otra posesión de Dios por la inteligencia: 
posee la plenitud de su destino personal. En este sentido no es viator, 
sino comprehensor, dicen los teólogos. Ha entrado en el tiempo, pero 
su personalidad y su conocimiento trascienden el orden del tiempo. 
No le queda posibilidad de crecer más que en la superficie; según 
los aspectos secundarios y accidentales de su vida.

Máiría, por el contrario, ha vivido la condición viadora, que es 
la de los demás hombres. La ley de crecimiento es, pues, esencial 
a su ser y a su conocimiento: ha llegado a ser madre de Dios; ha

219



María y la Iglesia

vivido en la fe antes de alcanzar la visión beatífica al término 
de su destino terreno. La vida humana de Cristo era descendi
miento de una persona eterna en el tiempo; la de María es como 
la nuestra, ascensión progresiva desde el tiempo a la eternidad: 
va del don gratuito a los méritos y de los méritos a nuevos dones.

2. Esto nos lleva a nuestra segunda comparación: el tiempo 
tiene más importancia en el destino de María que en el de los 
demás santos. En primer lugar, María ha sabido «aprovechar el 
tiempo» (como dice San Pablo, Eph 5, 16; Col 4, 5) mejor que 
los demás santos. No sólo lo ha aprovechado mejor subjetivamente, 
sino que, objetivamente, era capaz de mayores progresos. Efectiva
mente, Santo Tomás observa que el crecimiento en la gracia sigue 
una ley de aceleración, que recuerda, en el orden espiritual, la de 
la caída de los cuerpos en el vacío: cuanto más se acerca un alma 
a Dios, tanto más rápida es su ascensión. Por eso el crecimiento de 
María, partiendo de una santidad que rebasa desde su origen la 
de todos los santos, ha de ser el más vertiginoso que jamás ha exis
tido. María no ha conocido los progresos negativos que son elimina
ción del pecado (progresos en desacuerdo completo con el tiempo, 
por implicar avances y retrocesos) sino el progreso por excelencia 
que es el acercamiento a Dios y el de la profundidad o penetración 
del amor. En fin, mientras que el destino de cada hombre oscila 
entre la nostalgia del pasado y la impaciencia del porvenir, María 
ha sabido incrustarse en el tiempo, «fundirse» en la duración, enrolar 
todo el pasado en una esperanza sin desfallecimiento.

Además María tiene el privilegio de pertenecer a todas las fases 
del tiempo de la gracia, que son numéricamente tres: antes de 
Cristo, durante la vida de Cristo, sobre la tierra, y después de Cristo. 
Nace y crece en el Antiguo Testamento; después su vida tiene toda 
la duración de la de Cristo; y se prolonga durante los comienzos 
de la Iglesia. No sólo participa de estas tres fases, sino que parece 
haber recibido la misión de ser la transición de la una a la otra 
(lo cual se armoniza con la misma esencia del. tiempo). Por ella 
engendra Israel a Cristo el dia de la encarnación; igual papel de 
enlace le veremos desempeñar entre la muerte de Cristo y el naci
miento de la Iglesia. Por su ascensión, en fin, anticipa la parusía: 
es el vínculo entre la condición actual terrestre de la Iglesia y su 
condición futura, celeste y resucitada, en que ella vive.

Recorramos, pues, este desenvolvimiento del destino de María, 
este desarrollo en el transcurso del cual su vida, su misión, su ser, 
adquieren bajo la moción de la gracia sus dimensiones definitivas. 
En este desarrollo se pueden distinguir, según lo que venimos 
diciendo, las siguientes fases:

1. Antes de la anunciación: María, perfección y cumbre de 
Israel.

2. María al principio de la vida de Cristo: su cooperación 
a la encarnación.

3. María al término de la vida de Cristo: su cooperación a la 
redención.
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4. Desde la muerte de Cristo a la dormición: María, lazo de 
unión entre el tiempo de Cristo y el tiempo de la Iglesia.

5. Asunción: María, «imagen escatológica de la Iglesia».

1. Antes de la anunciación: María, perfección de Israel.
Importa situar primeramente el puesto de María en la historia 

de la salvación. La historia anterior a Cristo es un campo cerrado 
entre dos movimientos opuestos: por una parte la humanidad se 
halla encadenada por la dialéctica del pecado; por otra, interven
ciones gratuitas de Dios la conducen a la victoria que será la venida 
de Cristo. La degradación se prolonga hasta Ahraham; después las 
intervenciones de Dios se hacen cada vez más eficaces, pero sobre 
una estirpe cada vez más reducida, y en un orden también más espi
ritual.

Dios elige la familia de Abraham, más tarde a Jacob con 
preferencia a Esaú, y luego, cuando los sueños de grandeza política 
y de prosperidad de Israel fracasan, la gracia se concentra progre
sivamente sobre una minoría selecta, oscura según la carne: «los 
pobres», «los humildes», que son el «resto» espiritual del pueblo 
escogido; y, finalmente, sobre la flor de Israel, la Virgen María.

Reparación, preparación: así podrían resumirse los dos aspectos 
de esta ascensión de la humanidad hacia su Salvador; dos aspec
tos íntimamente unidos, uno negativo y otro positivo. Dios purifica 
lentamente una raza elegida a fin de que en ella nazca Cristo sin 
mancha; suscita en ella una fe cada vez más perfecta, cada vez 
más explícita, a fin de que su venida divina sea la respuesta a un 
deseo, a una ilusión, a una esperanza del hombre; para que no sea 
una especie de intromisión, por sorpresa o violencia, sino una obra 
de libertad y de amor. Así, pues, desde Abraham a María, se realiza 
un doble progreso: en el orden de la pureza moral y en el orden de la 
fe. 1) Desde el primer punto de vista es grande la distancia entre 
Abraham y María. La conducta del Padre de los creyentes es ruda 
y a veces desconcertante. En la Virgen todo comienza en la pureza 
más perfecta. Con Abraham, a quien la Escritura compara con 
una «roca» en la que Dios ha «tallado» la imagen de su pueblo 
(Is 51, 1-2), comienza en algún sentido la edad de piedra de la 
salvación. Todo es en él vigor y dureza. Con María se llega a una 
edad de oro en la que toda perfección es colmada. 2) Desde el 
segundo punto de vista existe una profunda semejanza, aunque 
todavía es posible apreciar contrastes : todo comienza por la fe y todo 
acaba en la fe. A l principio la fe incondicionada del pueblo elegido 
en la promesa; al final, la fe incondicionada de la Madre de Dios en 
la realización de la promesa. Y , sin embargo, aun en esto es consi
derable, la evolución. Al principio, una fe íntegra pero vaga y bas
tante Material todavía en su objeto. Al final, una fe espiritualizada 
y enriquecida por el gran desarrollo de la revelación, que culmina 
en el mensaje de la anunciación. Profundicemos en este doble mis
terio : el de la inmaculada concepción, punto culminante de la larga

221



María y la Iglesia

reparación moral operada por Dios en Israel y el de la fe de María, 
cima de la larga preparación para la venida del Mesías.

El destino de María comienza por una acción de Dios total
mente gratuita, por una acción singular que, sin ningún mérito por 
su parte, la aparta de todo pecado y de todo rastro, por leve que 
sea, de pecado.

E n  e l p r im e r  in s ta n te  d e  su  c o n c e p c ió n , p o r  s in g u la r  g r a c ia  y  p r iv i le g io  
d e  D io s  o m n ip o te n te , en  a te n c ió n  a  lo s  m é r ito s  d e J e s u c r is t o  s a lv a d o r  d e l g é n e r o  
h u m a n o , la  V ir g e n  M a r ía  fu e  p r e s e r v a d a  in m u n e  d e  to d a  m a n c h a  d e  p e c a d o  
o r ig in a l  ( B u la  I n e f f a b i l i s  d e  8 d e  d ic ie m b r e  d e  18 54, Dz 16 4 1).

La gratuidad de la intervención divina no debe hacernos ignorar 
el nexo de este misterio con toda la preparación anterior. En primer 
lugar Dios se abstiene de alterar en este caso la continuidad bioló
gica esencial en la unidad de la raza humana e incluso el proceso 
ordinario de la generación humana. A  esta continuidad perfecta en el 
orden de la carne, corresponde una unidad imperfecta en el orden 
de la gracia. La Iglesia, al dedicar a los padres de la Virgen —  los 
únicos entre los personajes del Antiguo Testamento— ■ dos fiestas 
litúrgicas, solemnes y universales, quiere significar que la prolon
gada purificación moral del Antiguo Testamento había alcanzado 
en ellos su cénit, al que no faltaba ya nada más que la liberación 
del vinculo del pecado original. Esta última etapa la realizó Dios 
en María.

Bajo la aridez de la definición dogmática, cuyas palabras están 
todas pensadas, para cortar el paso a interpretaciones inadmisibles, 
importa, sobre todo, alcanzar el corazón del misterio. Es un misterio 
de amor. Dios, enamorado de la salvación de los hombres; Dios, 
que compara a su pueblo elegido con una esposa muy amada 
(Cf. Os 2; Ier 31, 17-22; Is 54,4-8; 61, 10 -n ; Cant), da en ella 
libre curso a su amor. En María el pueblo adúltero llega a ser, 
según la profecía de Oseas, esposa sin tacha (2, 21; cf. Cant 3, 8-12; 
Is 61,10), libre no sólo de toda mancha y de todo vestigio de 
pecado, sino colmada de la plenitud de gracia. El amor divino, 
que a diferencia del nuestro, no depende de su objeto sino que 
lo ere?, se despliega en ella sin trabas de ningún género. Hace 
de Mana el objeto más amable, la persona más atrayente que existe 
entre tedas las simples criaturas; aquella en quien Dios, sin limi
taciones por parte del pecado, podrá establecer su morada.

La inclinación de la gracia que no halla en ella reticencia interior 
alguna, arrastra a María hacia Dios con la fuerza de todo su ser, 
con la fuerza de la fe y del amor. Y  según la ley por la cual las cria
turas más favorecidas por Dios son las más sedientas de Él, 
la ardiente abertura de María, su violento deseo frente al Altísimo, 
sobrepasa toda otra abertura, todo otro deseo que haya existido 
jamás o que puede existir.

Esta fe ardiente, alimentada en la Escritura (como hemos visto) 
es la culminación suma de la fe de Israel y de su deseo del Mesias. 
En María tendrá la respuesta este deseo.
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Mas antes de considerar esta respuesta importa subrayar otro 
aspecto del misterio de la Inmaculada. Hasta aquí lo hemos consi
derado en relación a Dios. Importa ahora señalar el puesto que da 
a María dentro de la humanidad. Por su santidad integral que 
reanuda la altísima santidad de nuestros primeros padres, María 
se encumbra por encima de todos los hombres; la única perfecta
mente agradable a Dios en todo su ser y en todos sus actos, es no sólo 
la primera de las criaturas y la reina de la creación sino tam
bién la representante y  abogada de la humanidad. Ella, en un primer 
sentido, se constituirá (subordinada a la mediación trascendente 
del hombre Dios y por participación de esta misma mediación) 
en mediadora del género humano. La mediación que Israel había 
ejercido desde Abraham en favor del mundo pecador (Gen 18, 
17-33) alcanza en María su mayor eficacia. Por este amor que 
la lleva a dirigirse a Dios en favor de todos los hombres, María es 
ya confusamente y en espíritu, madre universal: una maternidad 
cuyo contenido está abocado a enriquecerse prodigiosamente.

La Iglesia se ha complacido en señalar diversos momentos de 
la vida de la Virgen antes de la anunciación: la natividad, primera 
aparición visible de aquella por la que la salud nos será dada; 
y la presentación, primera expresión visible de su impulso hacia 
L íos. Pero todos estos momentos no son más que manifestaciones 
de un único misterio en el que se.pueden distinguir tres aspectos: 
el don divino, la respuesta de María a Dios y su intercesión 
por el mundo. Este misterio hace de ella en cierto sentido la cabeza 
de la humanidad. Esta expresión sintética exige, sin embargo, dos 
restricciones importantes. En primer lugar, María no es más que 
la cabeza provisional de la humanidad. La verdadera cabeza y el 
único jefe es Cristo; ella ha sido destinada a recibirle. En conse
cuencia, si María es la cabeza de Israel, lo es solamente en el orden 
espiritual e interior. No tiene lugar alguno en la jerarquía sacer
dotal, en la enseñanza y culto públicos, funciones reservadas a 
los hombres. No será ella, sino Juan el Bautista quien preparará 
oficialmente la venida del Mesías. Su misión, conforme a su condi
ción de mujer, es totalmente silenciosa, de riquísima interioridad, 
de acogimiento, fructificación y expansión de la gracia divina 
en sí misma.

2. María en la encamación: La maternidad divina.
El momento crucial del destino de María, aquel en que todo lo 

que precede termina y sobre el que todo lo demás se funda, es 
el momento de la anunciación: la Virgen adquiere entonces la gran
deza de un nuevo orden. Se hace madre de Dios. Este misterio 
desborda toda explicación lineal. Su riqueza no se deja encerrar 
en una fisión simplista. Su lógica es la de una obra maestra y no 
la de una deducción. Para exponerlo sería preciso recurrir a nuevas 
perspectivas, cuyos planos dejarían entrever, por encima de lo que 
nosotros podemos concebir, esta lógica y esta riqueza. Estudiaremos,
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pues, sucesivamente la razón fundamental de este privilegio, la santi
dad de que Dios lo rodea, su esencia y sus armónicos principales.

La maternidad divina, medio de la encarnación.
Para comprender el significado de la maternidad divina, sería 

preciso elevarse por encima de la persona de María. Efectivamente, 
si Dios se encarna no es, ante todo, para saturar de su gracia la más 
amada de sus criaturas; es propter nos domines et propter nostram 
salutem.

La maternidad divina es primeramente el medio por el que se 
realiza el misterio de» la salvación.

¿Por qué ha querido Dios tal medio? ¿Por qué no ha elegido 
el \  erho descender del cielo con un cuerpo formado directamente 
por la mano de Dios como el del primer Adán (Gen 2, 7) sino que 
ha querido nacer en la tierra con un cuerpo «nacido de mujer» 
(Gal 4, 4) ? Es que quería pertenecer a la raza que iba a salvar 
y salvarla desde dentro; salvarla no como por una limosna arrojada 
desde el cielo, sino por una salvación que saliese de ella misma; 
no como un ser extraño sino como un hermano, tan perfectamente 
hombre y de la raza de los hombres que iba a rescatar, como perfec- 
fectamente Dios, de la estirpe del Dios ofendido; en una palabra, 
quería ser un mediador perfecto, uniendo en si las dos partes que 
habían de ser reconciliadas.

La misión de María es, pues, esencialmente la de injertar al 
Salvador dentro de la especie humana. Tal consideración descarta 
algunas fantasías, a las que tan inclinados se sienten a veces los 
mariólogos, y que desfiguran el plan salvífico. María es menos fin 
que medio de la encarnación. Aquel que no ha «venido a llamar 
a los justos sino a los pecadores» (Me 3, 17) y que abandona las 
ovejas fieles para buscar la oveja perdida (Mt 18, 12), no ha venido 
como primera intención para consuelo y gozo de la Inmaculada, sino 
para la salvación de! mundo.

¿Quiere esto decir que María sea un medio sin importancia, 
un puro instrumento, como el pan empleado en la misa para ser 
transmutado en eí cuerpo de Cristo? Asi pensaron muchos protes
tantes e incluso algunos teólogos católicos sostienen que Dios habría 
podido realizar las cosas de ese modo.

Notemos en primer lugar, que esta hipótesis tiene el inconve
niente de considerar el poder divino prescindiendo de su sabiduría 
y de su amor. Parece ciertamente muy atrevido imaginarse que 
el Dios que tanto respeta la libertad humana hubiese podido encar
narse por sorpresa; que este Dios que se inclina con tanto amor 
sobre las personas humanas hubiera podido servirse de la más 
próxima a Él como de un simple instrumento; que este Dios, cuya 
sola presencia es transformante hubiera podido vivir en lo íntimo 
de su madre sin transformarla; en fin, que aquel que ha formulado 
el precepto «honrarás a tu padre y a tu madre» no hubiera honrado 
a la que lo engendró. La hipótesis en la que la madre del hombre 
Dios fuera extraña a la obra de la gracia, parece responder más
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que a un plan simplemente posible a la idea de un Dios distinto 
del que nosotros conocemos.

Maternidad santa.
Sea lo que fuere de esta hipótesis, basta considerar los hechos 

para ver que la maternidad de María ha sido penetrada por la gracia 
de un modo totalmente singular. Es bienaventurada no sólo porque 
Dios ha hecho en ella cosas grandes (Le i, 49), sino «porque ha 
creído» (Le 1,44). Tanto por parte de Dios que propone e inter
viene milagrosamente, como por parte de la Virgen, que se abre 
a su mensaje y a su acción, el hecho es íntegramente puro, integra
mente religioso. Examinemos estas dos caras, humana y divina, 
ascendente y descendente, de la santidad de la anunciación.

1. Aquella a quien Dios dirige su mensaje es santa. Es la 
Ke^apiTiopsurj (Le 1,28), objeto de las complacencias divinas. 
Nosotros sabemos que Dios ha llevado esta complacencia hasta 
preservarla del pecado original y conferirle la plenitud de gracia. 
Su estado es santo: es virgen (Mt 1, 18 y 23; Le x, 27). Y  la virgi
nidad voluntaria y consagrada (Le 1,37) realiza perfectísimamente 
el concepto de santidad, puesto que ésta es separación de las cria
turas con miras a la total pertenencia, en cuerpo y alma a Dios. 
E l acto, en ñn, por el que María se abre a la acción divina es santo. 
Es un acto de fe, de obediencia y de humildad (Le 1, 38; cf. 1, 45).

A l considerar el acontecimiento de la anunciación bajo este 
ángulo visual, uno se vería tentado a ver en la maternidad divina 
el fruto normal de su santidad perfecta. Se nota, efectivamente, 
entre la santidad de María antes de este día y la que adquiere en él 
una especie de continuidad que los padres se han complacido en 
expresar con fórmulas tan desconcertantes como éstas: «María ha 
concebido en su espíritu antes que en su cuerpo»; o también, 
«ha concebido la carne de Cristo por la fe». ¿Qué quieren decir? 
En primer lugar que la maternidad divina ha sido preparada por 
la fe de María, que se realizó en virtud de un consentimiento que 
es un acto de fe. Luego este acto de fe, de fe perfecta, perfeccionada 
por la caridad, es meritorio. María merece su maternidad, no cierta
mente por mérito de justicia (de condigno) fundado en la igualdad 
entre la obra realizada y la recompensa, sino por un mérito de 
conveniencia (de congruo)  fundado en la delicadeza y la amistad. 
Se ve aquí el plan de Dios que se complace en hacer que los hombres 
no sólo deseen, sino que merezcan los más gratuitos de sus dones. 
Aún más; la maternidad de María no es solamente una conse
cuencia y como una recompensa a su fe, sino que parece ser su 
reflejo y su fruto. Efectivamente, entre el acto espiritual por el que 
María acepta la encarnación y el acto físico por el que concibe 
al Salvador, existen semejanzas íntimas e íntimas correlaciones. Uno 
y otro tienen un mismo objeto: el Verbo encarnado. Uno y otro me
recen e r  nombre de «concepción», ya que el vocablo «concebir» 
designa tanto el acto de la inteligencia como el acto de la generación. 
Existe en esto algo más que un juego de palabras; algo que perte
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nece a la naturaleza de la fe. A l igual que la concepción de un hijo, 
la fe es receptividad activa y fecunda de un germen de vida. A l reci
bir la palabra, afirman los padres, todo cristiano «concibe a Dios 
en su corazón». En esta perspectiva la fe implica una especie de divina 
maternidad espiritual, y la maternidad divina física de María aparece 
como la realización suprema de este don y como la encarnación 
de la esencia misma de la fe.

Mas cuidémonos de no dejarnos absorber por esta perspectiva. 
Nos conduciría al error inverso de aquel que poco ha hemos recha
zado. De la falsa idea de una encarnación realizada por sorpresa, 
sin cooperación de la libertad humana transformada por la gracia, 
iríamos a otro error: concederíamos a María una santidad tal que 
su maternidad le sería debida en justicia. ¿Existe, pues, continuidad 
o discontinuidad entre su santidad y su maternidad? Aquí, lo mismo 
que en la física moderna, no se podrá resolver la alternativa elimi
nando uno de los dos extremos. Son correlativos. Las fórmulas 
de los padres dejan entrever una continuidad relativa entre la fe de 
María en la encarnación y la realización en ella de este misterio; 
pero, bajo otro aspecto existe discontinuidad. Lo que sucede en la 
anunciación ha sido armoniosamente preparado por todo el Antiguo 
Testamento, por la concepción inmaculada y por el progreso espi
ritual que les ha seguido. Mas todo es gratuito y doblemente gra
tuito : la proposición por Dios y la acción que Él ejerce, rebasan 
todo lo que el conocimiento de la perfección de María pueda dejar 
entrever al más inteligente de los ángeles.

2. Examinemos, pues, la cara divina y trascendente de la 
anunciación. No solamente es Dios quien ha dirigido esta larga 
preparación de la gracia que culminará en la encarnación, sino que 
lo que entonces propone rebasa todas las esperanzas que Él mismo 
haya podido hacer brotar en el corazón del hombre. De repente 
irrumpe desde el cielo, interviene de un modo inaudito y manifiesta 
así la santidad sin par que ha querido conferir al acontecimiento 
religioso que en aquel momento tiene lugar. El Espíritu Santo 
interviene (Le 1,35; Mt 1, 20). Y  nosotros conocemos por la Biblia 
que la intervención del Espíritu tiene por objeto la santificación. 
Aquí la intervención es singular, milagrosa. El Espíritu suple 
de manera trascendente la actividad biológica que compete al hom
bre, según el orden de la naturaleza. Este milagro da cumpli
miento a la santidad integral, cuyo símbolo era el tabernáculo 
mosaico: el lugar santo por excelencia. Por su acción sobre
natural el Altísimo realiza simultáneamente los dos deseos más 
profundos dei corazón de María: su deseo como mujer, aspiración 
a la maternidad; y su deseo como santa, anhelo de ser toda de Dios. 
Pero Dios los re. liza de un modo muy superior a todo lo que ella 
pudiera concebir.
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Maternidad divina.
Esta última consideración nos lanza a una nueva etapa. Hemos 

examinado primeramente la maternidad divina como medio de la 
encarnación; acabamos de ver cómo era santa tanto del lado de María 
como del lado de Dios. Ahora descubriremos que es divina; y esta 
dimensión fundamental es lo que nos es preciso examinar.

Maternidad divina: este epíteto puede entenderse en tres sen
tidos: según la causalidad ejemplar, eficiente y final. Esta mater
nidad tiene a Dios por modelo, por principio y por fin. Examinemos 
sucesivamente estos tres puntos.

i. La maternidad de María podría llamarse divina en primer 
lugar por haber sido conformada al modelo de la divina pater
nidad. Dios ha hecho de la filiación humana del Verbo una imagen 
de su filiación divina, y esto explica, en último análisis, los singu
lares privilegios que penetran esta maternidad. Ha dado a María 
una santidad perfecta para que fuera una semejanza del Padre. 
Ha querido que la generación humana del Verbo fuera virginal 
a semejanza de la generación eterna. Recordemos todavía aquí 
lo que nos dicen los padres del papel de la fe de María en la encar
nación : su maternidad se asemeja a la paternidad celeste en lo que 
tiene de fruto de la fe, es decir, de fruto de un acto espiritual, 
de un acto santo. Esta armonía va mucho más lejos. Nosotros 
llegamos a la primera procesión trinitaria bajo dos conceptos: 
concepción de un Verbo (por analogía con el acto de la inteligencia 
humana), y generación de un hijo. Del mismo modo, la acción 
de María en la encarnación es concepción espiritual por la fe antes 
de ser generación física mediante el cuerpo. Cuidémonos, sin em
bargo, de forzar este símil hasta la confusión. No existe aquí más 
que una analogía limitada: mientras que la dualidad conceptual 
(acto intelectual y acto generador) es totalmente relativa a nuestro 
modo de entender cuando se trata de la Trinidad, es real cuando 
se trata de María. El Padre emite un solo acto que nosotros alcan
zamos bajo dos modalidades complementarias, y María pone dos 
actos distintos, aunque profundamente ligados el uno al otro; uno 
en su espíritu y otro en su carne. En fin —-y  ésta es la analogía 
más profunda—  la generación eterna y la temporal tienen un 
mismo fin. El Hijo del Padre y el Hijo de María no son dos hijos, 
sino un solo y único Hijo, la segunda persona de la Santísima 
Trinidad. Ésta es la semejanza fundamental que postula todas las 
otras: ella introduce la maternidad divina en la órbita de la divina 
paternidad como un misterioso satélite.

2. Divina por su semejanza con el arquetipo trinitario, la mater
nidad de María es divina también por su causa: María concibe del 
Espíritu Santo. En la Virgen que había renunciado a «conocer 
varón»;f>(Lc i, 34) suple Dios, de modo enteramente espiritual y 
trascendente, la función que comoete al hombre en las demás gene
raciones humanas. Éste es el carácter espiritual y trascendente que 
pone de relieve la fórmula, inmensamente rica, de los padres: María
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ha concebido al Verbo por la fe. Como el bautizado renace, no de 
la carne, ni de la voluntad del hombre, sino de la fe y del Espíritu 
Santo, así Cristo, ejemplar de nuestra adopción, nace de María.

3. Divina en su principio, la maternidad de María es también 
divina en su fin. María no es solamente madre por Dios, sino que es 
además madre de Dios. Ésta es la razón fundamental por la que 
se habla de maternidad divina. Todas las demás se ordenan a ésta. 
Dios interviene, Dios conforma a María al modelo de la divina 
paternidad a fin de hacerla digna de su Hijo y apta para su misión. 
Esta era la conexión advertida en un sentido muy profundo por 
los padres, cuando afirmaban con diversas fórmulas que una gene
ración virginal, una generación que tiene por principio la inter
vención del mismo Dios, no podía tener por objeto sino a Dios y que 
la maternidad divina no’ podía ser sino virginal. Aun en esto se echa 
de ver una de esas profundas conveniencias, cuya necesidad merece en 
el mismo grado, el nombre de gratitud, en el sentido que hemos 
explicado antes.

María es, por consiguiente, madre de Dios en el sentido captado 
por San Cirilo: no es madre de la divinidad, sino que es madre 
verdaderamente, por generación humana, de un Hijo que es Dios. 
No es madre de un hombre que se unirá a Dios, sino madre de 
un hombre que, desde el instante de su concepción, es personalmente 
Dios. El que María no dé a su Hijo su naturaleza y su persona
lidad divinas en nada disminuye la autenticidad de su título. Tampoco 
las demás madres dan a sus hijos, en mayor grado, el alma y la per
sonalidad ; y, sin embargo, son verdaderas madres. Madres no sólo 
de la carne que ellas forman, sino auténticas madres de la persona 
humana creada por Dios, que subsiste en esa carne. Del mismo modo, 
María no es sólo madre de la carne de Jesús; es madre de la persona 
que subsiste en esa carne; no sólo madre del cuerpo de Jesús, sino 
madre de Jesús, que es Dios.

Relación única.

Esta relación a Dios es la esencial de la divina maternidad 
y la que coloca a María por encima de todas las simples criaturas. 
Esta relación es, desde muchos puntos de vista, la más profunda 
de las que pueden existir entre una persona humana y Dios. Cierto 
que queda infinitamente lejos de las relaciones trinitarias que son 
sustancialmente divinas; cierto que es menos profunda que la de 
la humanidad con el Verbo que la asume, o, en algunos aspectos, 
que la de las especies eucarísticas con el cuerpo de Cristo: son éstas 
relaciones que suponen la exclusión de toda otra persona, de todo 
soporte creado; pero cierto también que es la relación más digna 
de las compatibles con una personalidad creada; la más íntima que 
liga una persona divina con una persona humana; y ella es la que hace 
de María la más digna y encumbrada de las simples criaturas.

Para poner de relieve diversos aspectos de esta* superioridad, 
comparemos la divina maternidad —  don fundamental otorgado a
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María —  con el carácter bautismal, don fundamental concedido 
al cristiano. Los dos términos de la comparación tienen entrañables 
analogías: al igual que la maternidad divina, el carácter es un don 
indeleble, nos incorpora a Cristo, nos coloca en una relación de 
familia con Dios y  nos grangea su benevolencia y su gracia, si nos
otros no ponemos obstáculos. Pero aquí terminan las analogías 
y comienzan las diferencias, que son todas en favor de M aría:

a) Estas dos relaciones tienen un sentido diferente. Una imita 
la del Padre al Hijo —  porque María es constituida madre —  y la 
otra la del Hijo al Padre —  el bautizado es constituido hijo de 
Dios -— . Cierto que en el orden de la divinidad la paternidad no es 
superior a la filiación, pero en el orden creado no sucede lo mismo. 
En este orden los padres son superiores a los hijos, y Jesús ha 
rendido tributo a esta ley de un modo desconcertante con su sumi
sión durante su infancia (Le 2, 52) e incluso en la misma madurez 
de su vida, cuando declaró a este respecto: «Mi padre es mayor 
que yo» (Ioh 14, 28). No concluyamos de esto que la segunda persona 
de la Trinidad sea inferior a la primera, ni tampoco que existe alguna 
superioridad real de la Virgen sobre su Hijo. Pero afirmemos con 
certeza que es más digno para María el ser madre de Dios, que para 
los cristianos el ser hijos de Dios. Esta superioridad es tanto más 
evidente cuanto que la relación maternal contraída por María se 
añade a la relación filial que le fue concedida desde el principio de 
su existencia. Antes de ser madre del Verbo encarnado, era hija 
de Dios, ya que la concepción inmaculada implica respecto de Dios 
una relación análoga y superior en sus efectos a la que confiere 
el bautismo.

b) La maternidad divina está fundada sobre una generación 
propiamente dicha (aunque temporal y relativa a la carne) y el carác
ter bautismal sobre una adopción: por una parte una generación 
en el orden de la sustancia, y  por otra, una generación pura y sim
plemente accidental.

c) En esta perspectiva aparece clara una importante diferencia 
entre la maternidad y el carácter (diferencia que nos llevará a matizar 
la afirmación un tanto general del primer punto). Mientras que 
el acto de generación por el que María concibe un ser humano cuya 
personalidad es divina será suficiente para conferirle el título' de 
madre de Dios — abstracción hecha de la efusión de gracia cuyo 
término ha sido personalmente ella por razón de este misterio — , 
la infusión del carácter no basta, independientemente de la gracia 
que normalmente le sigue para constituirnos en hijos de Dios, parti
cipantes de la naturaleza divina (2 Petr 1,4). Implica una configu
ración con Cristo, Hijo de Dios; pero es una configuración radical, 
de tendencia, incoativa y del orden del signo (res et sacramentum). 
El carácter es un título para la filiación divina, un medio para reali
zarla,ípero formalmente no se realiza más que por la gracia (res). 
En upa palabra, mientras que nosotros no somos verdaderamente 
y propiamente hijos de Dios únicamente por el hecho de poseer 
el carácter de Cristo. María es verdaderamente y propiamente madre
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de Dios por el solo hecho de haber engendrado a Cristo. En resumen, 
al igual que la consagración del carácter orienta y especifica nuestra 
vocación y nuestra gracia como vocación y gracia de hijos de Dios, 
la generación del hombre Dios orienta y especifica la vocación y 
gracia de María como una vocación de madre de Dios.

d) Los bautizados se hacen hijos de Dios en dependencia del 
misterio de la encarnación. La maternidad divina es una cooperación 
al cumplimiento mismo de este misterio. Dicho de otro modo: 
los bautizados son conformados al Hijo de Dios hecho hombre, 
pero es María la que ha conformado a Cristo con nuestra humanidad.

e) Finalmente la maternidad divina postula el favor divino 
lo mismo que el carácter, pero en una forma incomparablemente 
superior: la primera atrae la gracia en su plenitud, por anticipación 
y de manera moralmente infalible, como más tarde veremos.

Mas todo análisis, toda comparación para penetrar el corazón 
de este misterio es insuficiente: no nos da la esencia de la divina 
maternidad. Aquí, más que en otros campos, el teólogo puede pre
parar la contemplación del lector, pero no suplirla. Se trata de 
penetrar en este misterio de vértigo, por el que para siempre, el Dios 
todopoderoso y eterno puede decir con toda verdad a una simple 
m ujer: «¡ Madre m ía!» y ésta responder a su Creador: «¡ Hijo mío !».

Relación transformante.

Guardémonos de exagerar estas consideraciones en detrimento 
de la trascendencia divina. No nos vayamos a imaginar que la ma
ternidad divina introduce alguna revolución o complemento intrín
seco en la Trinidad. La metafísica nos enseña que Dios es inmu
table. Toda relación nueva en este orden es nueva por parte de la 
criatura, no por parte de Dios. Así, incluso la relación tan real de 
la naturaleza humana con el Verbo que la asume, tiene su funda
mento real en la humanidad, y no en la misma persona del Verbo. 
Esta consideración nos lleva a la cuestión siguiente: puesto que toda 
relación real de Dios con la criatura implica un fundamento real 
en ésta y solamente en ésta, ¿ qué modificación óntica se produce en 
María cuando el día de la anunciación contrae esta relación real 
de Madre de Dios? Puesto que a todo plan de Dios sobre un ser 
corresponde en éste una impronta ¿cuál es la que corresponde a la 
maternidad divina?

La cuestión es de las más difíciles, pues nos arroja a lo más 
profundo del misterio, a la más intima de las relaciones entre Dios 
y el hombre. No debemos, sin embargo, eludir la respuesta.

En primer lugar (y esto confirmaría, si hubiera necesidad, la 
legitimidad de la cuestión planteada) el misterio de la anunciación 
entraña en María no sólo una nueva relación con Dios (aquella por 
la cual de Keyapi-cio¡iáv-ir¡ viene a ser ÍLotozo; ), sino una nueva 
gracia creada. Es lo que sugieren las palabras del ángel: «El Espí
ritu Santo vendrá sobre ti y la virtud del Altísimo te cubrirá con 
su sombra» (Le i, 35). Ateniéndose a las palabras, la acción de la
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virtud del Espíritu Santo, que es el principio de la santificación, 
tiene por objeto a María en sí misma. Parece que al darle con ella 
el poder de engendrar, el Espíritu le confiere esta impronta creada 
que es como el envés de su nueva relación a lo increado.

Mas ¿ en qué consiste este don que le confiere ? Se comprenderá 
por analogía a lo que acontece en el bautismo. Este sacramento hace 
del hombre un hi jo de Dios y el reverso creado de esta relación a 
lo increado entraña dos planos: x) El bautizado recibe el carácter 
bautismal que le configura con el Hijo. 2) Esta configuración radical 
que confiere una connaturalidad fundamental con Dios se expan
siona normalmente en un organismo que vive por principios sobre
naturales, gracias a los cuales el bautizado puede conocer y amar a 
Dios como Padre. Todo esto, ya lo hemos dicho, María lo ha reci
bido equivalentemente y de modo eminente en su concepción in
maculada. Lo que recibe de nuevo, tenemos que conocerlo por 
analogía: como el bautismo hace del hombre un hijo de Dios, la 
gracia de la anunciación hace de María la madre de Dios, y  el reverso 
creado de esta relación a lo increado, entraña paralelamente dos 
planos: María recibe en primer lugar una impronta que la configura 
con el Padre y que la capacita para llamar en adelante Hijo suyo 
a aquel que hasta entonces era Hijo sólo del Padre.

Hemos visto ya transparentarse algunos efectos de esta confi
guración en algún sentido en el modo espiritual y milagroso de la 
generación virginal. De esto se puede inferir que la impronta divina 
que así llega a la actividad de María en la anunciación, alcanza más 
secretamente a su persona. Esta configuración radical se manifiesta 
en el organismo vivo y espiritual de María. No le confiere las virtu
des sobrenaturales que ya poseía, sino que da a estas virtudes un 
nuevo alcance. Hasta entonces su gracia, al igual que la de los bauti
zados, tenía por efecto hacerle exclamar desde lo más profundo del 
alma, Abba, Pater (Rom 8,16; Gal 4, 7), es decir: «Mi Dios es mi 
Padre». Ahora una nueva gracia le hace decir ante aquel que lleva 
en sí, que alumbra, que alimenta: «Mi Dios es mi Hijo».

En otros términos, la gracia que recibe la pone al nivel de su 
estado de madre de Dios. Sin una gracia de este género su mater
nidad sería algo desproporcionado, si no monstruoso. Lo mismo 
que una madre de la tierra, desprovista de sentimiéntos humanos 
hacia su hijo, sería una torturante anomalía; una madre de Dios, 
privada de sentimientos divinos, sería en ciertos aspectos el paralelo 
de una madre desnaturalizada. He aquí por qué recibe en su persona 
y en su organismo sobrenatural una connaturalidad nueva con Dios, 
en virtud de la cual su Hijo no es para ella un extraño, sino su 
Hijo. Su adoración de criatura y su amor de madre se funden por 
esta gracia en un único movimiento del alma. En su ternura como 
en su veneración, en su autoridad como en su subordinación, María 
tiene pára el Dios que es su Hijo, sentimientos maternales.

Respecto de su gracia anterior, esta nueva gracia que recibe, 
se manifiesta como un mayor enraizamiento y una transfiguración. 
No se trata sólo de una nueva orientación de su plenitud de gracia
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(que viniera a ser plenitud maternal y no ya sólo filial) sino de una 
nueva dilatación de esta plenitud, en la medida de su grandeza. 
Uno se sentiría tentado a hablar de una especie de re-creación del 
ser de María, en el sentido en que la Escritura habla del bautismo 
como de una nueva creación (Gal 6, 15; Cf. 2 Cor 5, 17). Esto no 
significa que el bautismo destruya nuestra naturaleza ni que le quite 
algo positivo, sino que la regenera desde lo más íntimo confiriéndole 
una actuación y finalidad más profundas. Así la re-creación de la que 
se beneficia Maria no altera ni su naturaleza ni su gracia anterior, 
sino que responde al nuevo plan de Dios sobre ella y a la nueva 
finalidad para la que ha sido destinada como madre de Dios.

Sin pretender agotar el misterio, ni siquiera lo que humanamente 
pudiera decirse de él, conviene añadir a este esbozo, tres rasgos 
particularmente importantes: la maternidad divina es integralmente 
virginal, tiene un alcance social e implica un destino soteriológico.

Maternidad virginal.
Importa esclarecer primeramente un punto que ha debido inquie

tar ya a más de un lector. A l leer la parte histórica de este trabajo, 
algunos se habrán preguntado- por qué se habló tantas veces no sólo 
de la concepción virginal (virginitas ante partum), no sólo de que 
María permaneciera virgen después del nacimiento de Jesús (virgi
nitas post partum), sino de la virginidad en el mismo alumbramiento 
de Jesús (in partu). Y , sin embargo, no se trata de uno de esos 
piadosos excesos, tan comunes entre los mariólogos. Es un dato 
que no se discute desde hace quince siglos, y está' atestiguado por 
documentos que exigen absolutamente nuestra fe *. De todos los 
puntos de la doctrina mariana es el más desconocido. El autor de 
la presente síntesis conoce por experiencia la dificultad que puede 
existir para asimilarlo, pero conoce también las luces que aporta 
este descubrimiento.

¿ Por qué esta dificultad ? Y  ¿ cuál es el sentido de esta verdad ? 
No se pueden eludir ambas cuestiones por delicada que sea la 
materia.

Un primer obstáculo proviene de nuestra cultura más o menos 
influida por Platón o Descartes. A  causa de esta influencia idealista 
nos sometemos de mala gana a la creencia en concreto de la resu
rrección de los cuerpos y somos poco sensibles a la moral, aunque 
nos seduce la mística. La raíz de estas deficiencias es el desconoci- 1

1 Tomo de San León a Flaviano, 4, Dz 144 Concilio de Letrán de 649, can 3 (in- 
corruptibiliter genuisse) Dz 256. xi Concilio de Toledo, Symbolum, Dz 282; cf. 314 a, nota 3; 
782; 993. No han existido voces discordantes en la tradición, después de San Ambrosio. 
Véase, aparte del art. cit. de Jouassard, en «Maria» 1, por ejemplo J. B. T e r r ie n , La Mere 
de Dieu, t. 11, pág. 174, n.° 2; G. R o sc h in i, Mariologia, 1947, t. m, 255-259; D. B ertetto, 
Maria nel dogma, Turin 1949. Y numerosos testimonios en la liturgia: Tu quae gcnuisti, 
natura mirante (antigua Alma Rcdemptoris); Communicantes ct diem sacratissimum caele- 
brantes qiío beatae Virginis intemerata virginitas huic mundo edidit Salvotorem (Commu
nicantes de Navidad). Peperit sine dolore (Responsorio de la 8.* lección en la fiesta de 
la Circuncisión, según el Breviario Romano); Paries ... Filium ct virginitatis non paticris 
detrimentum; efficieris grávida et cris mater semper intacta (Responsorio de la 2.a lección 
en la fiesta de la Anunciación).
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miento más o menos profundo de la unidad sustancial del alma y 
del cuerpo. Siguiendo algunas representaciones demasiado corrien
tes, que han hallado acogida incluso en algunos catecismos, el alma 
es presentada como un doble y un más allá del cuerpo, cuando en 
realidad no es sino su forma sustancial. Se concibe al cuerpo como 
un vestido o incluso como un «guiñapo» o una prisión del alma, 
cuando en verdad es su órgano viviente y manifestativo. ¿ Qué extra
ño es, pues, que aparezca en este caso, desprovisto de significación 
religiosa y que se tropiece en algunos misterios como el de la trans
figuración de Cristo o el de la virginidad integral de María, que 
implican un resplandor corporal de realidades espirituales?

Un segundo obstáculo contra el que se estrella no ya nuestra inte
ligencia, sino nuestra sensibilidad religiosa, es la extrema pesadez, 
la falta misma de delicadeza con la que muchos manuales de teología 
tratan esta cuestión. Herederos de las invenciones ginecológicas de 
los apócrifos que trataron de aplicar a la virginidad de Maria una 
minuciosidad de partera, cayeron en precisiones tan odiosas como 
estériles. La virginidad corporal, como la asunción corporal de la 
Virgen, no son acontecimientos históricos cuya relación nos haya 
sido transmitida por la Escritura o por la tradición oral; son dos 
misterios cuya implicación en el seno de la revelación es descubierta 
por la intuición de la fe. Como se nos oculta el modo cómo se efectuó 
la asunción, así también nos es desconocido el modo del parto 
virginal. Se comete un error de método al salir de la esencia del 
misterio revelado para meterse en precisiones descriptivas que Dios 
no ha querido manifestarnos.

¿Qué se puede decir de este misterio? Nada más que lo que se 
ha dicho anteriormente: el parto de María no afecta a la integridad 
de su virginidad corporal, lo cual supone tanto en el nacimiento del 
Salvador, como en su concepción una intervención milagrosa.

Queda por precisar la significación religiosa de este enunciado. 
Adquiere su primera significación en relación a la generación eterna 
del Verbo, con la que, como hemos dicho, ha sido conformada la 
generación temporal. Recibe la segunda por relación a Cristo, que 
ha valorado singularmente la virginidad y no ha querido destruir 
nada de este misterio en su Madre. La tercera la recibe en relación 
a Maria: su concepción inmaculada la preserva no solamente dél 
pecado, sino de sus consecuencias personales en cuanto al alma y en 
cuanto al cuerpo; la Virgen no ha sentido los dolores del alumbra
miento y la corrupción del sepulcro, los dos castigos enunciados en 
Génesis (3, 16 y 19). El misterio de la virginidad integral de María, 
como el de la asunción — ■ misterio de integridad corporal, o, como 
decían los antiguos, de «incorruptibilidad» —  nos recuerda la unión 
del alma y del cuerpo, que es esencial al misterio cristiano.

Maternidad social.
Después de estas consideraciones de tipo personal, pasemos al 

aspecto social de la maternidad divina. Se resume a veces en la 
inspirada fórmula de San Agustín: «María, Madre de la cabeza del
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cuerpo místico, es también madre de los miembros». Esta fórmula, 
en el instante de la anunciación, no posee aún todo su sentido. Cierto 
que, en cuanto hombre Dios, Jesús es ya, de derecho, y en potencia, 
cabeza de los hombres; pero no será plenamente su cabeza, más que 
mereciéndoles la salvación por la pasión; y la incorporación de los 
hombres no se realizará sino en Pentecostés con el bautismo de 
los tres mil primeros cristianos, primicias de tantos otros. Del mismo 
modo, María se hará progresivamente madre de los hombres por 
los dolores y méritos de la compasión; más tarde ejerciendo efecti
vamente su función maternal en el cuerpo místico; pero ya en la 
encarnación posee el titulo fundamental que la define en su vocación 
de madre de los hombres.

Su maternidad es ya la primera y secreta realización de la Iglesia, 
María y Jesús no forman solamente la sociedad de un hijo y una 
madre, sino de Dios y del hombre, del Salvador y de la primera de 
los redimidos. Todos los hombres están llamados a incorporárseles.

Maternidad soteriológica.

Esta sociedad que María forma con su H ijo es una sociedad de 
salvación. María entra a formar parte de ella con conocimiento 
de causa. Consiente en hacerse madre del Mesías destinado a «salvar 
a su pueblo del pecado», como lo significa el nombre de Jesús, decla
rado por el ángel (Le 1,31-; cf. Mt 1,21). El consentimiento total 
e incondicionado de la «esclava del Señor» (Le 1, 38) recae virtual
mente sobre toda la obra de la redención, cuyo preludio es la anun
ciación. Desde este momento María ha podido pensar en la profecía 
en que Isaías (Is 53) anuncia tan claramente el doloroso «sacrificio» 
del Mesías (33, 1-5, 7 y 10) y su alcance redentor (53, 5,6, 10 y 12). 
Simeón, en todo caso, le precisa las contradiciones que su Hijo 
sufrirá «para resurrección de un gran número» (Le 2, 34) y su par
ticipación en los sufrimientos de su Hijo, la «espada» que le «traspa
sará el alma». De este modo se prepara la etapa siguiente.

3. María en el sacrificio redentor.
Entre la anunciación y la muerte de Jesús transcurren dos 

períodos de contrastes bien marcados: el de la vida oculta y el de la 
vida pública. En el primero María vive en la intimidad de su Hijo. 
En el segundo, María tiene que separarse de Él. Las palabras de 
Jesús dejan entrever que esta separación es intencionada: cuando 
se trata de su ministerio, Jesús se separa de su Madre. Lo hace por 
primera vez a los doce años — la edad que viene a ser la cumbre 
de la infancia, su punto de equilibrio y prefiguración de la edad 
adulta— , cuando preludia el ejercicio de su magisterio (Le 2,49); 
por segunda vez, en Caná, al comienzo de su vida pública (Ioh 2, 4; 
cf. 7, 3-10), volviendo sobre la misma idea en el curso de su predi
cación (Me 3 ,3 1-3 5 ; Le 11,27-29): cuando se habla de su madre 
y hermanos, Jesús dirige su mirada hacia los discípulos (Me 3, 34) y
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los designa como la nueva familia que ha adoptado. Jesús, en una 
palabra, vive cada fase de su vida con aquellos que llama a participar 
en ella. A  su misión silenciosa y oculta, de oración y santidad, asocia 
a una mujer, su madre María. A  su misión oficial asocia a sus após
toles, y entonces se separa de María. Mas esta separación no es 
definitiva. En el día del sacrificio, del sacrificio misterioso, cuyo 
alcance litúrgico se halla velado bajo las apariencias de una conde
nación y cuya voluntariedad esencial se oculta bajo las formas de 
una muerte forzada, las cosas cambian. Los discípulos huyen. 
Y  María, después de haber aceptado el sacrificio de la separación, 
encuentra de nuevo a Jesús para participar en el sacrificio de la 
pasión. María desempeña, al pie de la cruz, una función análoga 
a la que había desempeñado en el misterio oculto de la encarnación. 
Conviene, sin embargo, precisar cuán diferente es su participación 
en el misterio de la redención.

En uno y otro misterio su actividad es un consentimiento que 
incluye su fe y  su caridad : consentimiento a la vida y consentimiento 
en la muerte de su H ijo; dos consentimientos que no son dos, sino 
uno solo, ya que el primero, incondicionado e irrevocable, recaía 
virtualmente sobre toda la obra de la redención. Mas si la actividad 
de María permanece la misma, su situación y el alcance de sus actos 
han variado. Antes de la encarnación María era la cabeza provisio
nal de la humanidad y es en nombre de la humanidad, explica Santo 
Tomás, como ella ha dado al Verbo su consentimiento y su carne. 
Desde este momento, su Hijo, perfecto hombre a la vez que perfecto 
Dios, representa perfectamente a la humanidad. La función de repre
sentante que María gozaba en la anunciación está, pues, rebasada. 
Sin embargo, esta misión, aunque completamente dependiente, con
serva algún sentido. El plan divino era salvar al hombre por el 
hombre, lo más integralmente posible: esta integridad en la que la 
delicadeza de Dios se complace, se cumple en María. En el Calvario 
representa con perfecta subordinación los aspectos accidentales de 
la humanidad que su Hijo no ha asumido: la condición de persona 
creada y redimida, viviendo en la fe (aspecto que resume simbólica
mente todos los demás), y la feminidad. Por todos estos títulos su 
oblación se integra en el sacrificio de la cruz, como la oblación de 
los fieles se integra en el sacrificio de la misa. Como el consenti
miento y la carne de la Inmaculada habían sido incorporados al 
misterio de la encarnación, su consentimiento y su sufrimiento son 
incorporados al misterio de la redención.

Aparte de la perfección de estos actos, los únicos susceptibles de 
tal integración porque son los únicos perfectamente puros, aparte 
de lo que le queda de su función de representante de los hombres 
en unión con el Salvador, María tenía un tercer título para partici
par en la obra de la redención: su divina maternidad. Su Hijo le 
pertertece no por un derecho estricto (ius utendi et abutendi) sino por 
los vínculos del amor y de comunión, por comunidad de bienes 
que continúa entre madre e hijo la comunidad esencial de la carne 
y la sangre. A l hacer estar presente a María en el Calvario, Cristo

235



María y la Iglesia

ensancha esta comunidad a los sufrimientos y a los méritos de la 
redención. En una palabra, en la cruz, María conserva el poder de 
decir lo que toda madre puede decir de su h ijo : «ésta es mi carne 
y mi sangre», y como toda madre unida a su hijo, puede añadir: 
«lo que es tuyo, es también mío, y lo mío, tuyo». Esta afirmación 
adquiere su alcance supremo por gracia del mismo D ios: «Tus sufri
mientos son mis sufrimientos, tu obra es mi obra; este tesoro de 
santificación que tu mereces has querido comunicarlo conmigo».

Aquí se halla la cumbre de la obra de Cristo y la de la asociación 
de María a su Hijo. Cooperando con Él a la salvación del mundo 
adquiere un nuevo título para ser madre de los hombres. A l paso 
que Cristo se hace efectivamente su cabeza mereciéndoles la gracia 
de la redención, María se hace efectivamente su madre participando 
en este mérito universal. Es también la hora en que Jesús proclama su 
maternidad: «Madre, he ahí a tu hijo».

4. De la muerte de Cristo a la dormición.
En una exposición tan breve no hay lugar para detenerse en el 

período siguiente, bastante complejo por cierto.
Por la Escritura sabemos únicamente que María está ahí: pre

sente en el Calvario, se halla presente también en Pentecostés 
(Act i, 14). Todo lo que precede nos permite adivinar el alcance 
de esta presencia cuya significación toma diversos matices según los 
momentos: durante el triduum mortis. de la resurrección a la ascen
sión, de la ascensión a Pentecostés, y en fin, durante los comienzos 
de la Iglesia. Como en la anunciación había sido el lazo de unión 
entre Israel y Cristo, María es ahora, aunque en un sentido menos 
intenso, vínculo entre Cristo y la Iglesia.

Este período comienza por un momento trágico: Cristo está 
muerto durante tres días; su oración no pertenece ya a este mundo. 
Es la hora en que la humanidad ha puesto el non plus ultra a su 
pecado con el más horrendo de los crímenes; en la hora en que los 
mejores han zozobrado por cobardía, cuando el sol se oscurece, la 
tierra tiembla y los muertos que resucitan son como un espantoso 
anuncio del juicio, en esta hora en la que el alma de Cristo ha aban
donado este mundo, sólo María puede complacer a Dios en este 
mundo miserable; sólo María continúa en él la intercesión de Cristo 
y la oblación viviente del sacrificio redentor. Como antes de la anun
ciación había sido la aurora, ahora será el crepúsculo.

Cuando Cristo — sol viviente de justicia sin ocaso ya para siem
pre —  haya resucitado, la misión de María tomará un sentido nuevo : 
ya no será continuar a Cristo, sino preparar y acompañar maternal
mente los primeros días de la Iglesia. Aún más; ella es de manera 
oculta, pero perfectamente, esta Iglesia, en cuanto que la Iglesia se 
define por la comunión con Cristo y la santidad.

En Pentecostés se desarrolla una acción muy semejante a la de 
la anunciación: el Espíritu que se había manifestado secretamente 
para formar el cuerpo físico de Cristo, se manifiesta ahora esplen-
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clorosamente para formar su cuerpo místico. Y  María está ahí, ella 
que antes que nadie había sido un miembro vivo del Salvador. 
No participa en la nueva dimensión jerárquica y visible que la Iglesia 
adquiere entonces, pero su oración, que ha preparado el nacimiento 
de la Iglesia, sigue siendo la cumbre de la oración eclesiástica. 
Esta oración y su mérito parecen haber tenido influencia en la mara
villosa eficacia de las primeras evangelizaciones.

5. Asunción de María. La Virgen, «imagen escatológica de
la Iglesia».
No nos detendremos sobre la «muerte» de María, muerte tan 

singular que parece igualmente verdadero decir con un primer grupo 
de autores, que «María ha muerto», o con otro mucho menos nume
roso afirmar que «María no ha muerto». Su fin está lleno de misterio, 
como ya observaba el viejo Epifanio. Los griegos encontraron, para 
expresar este misterio, una fórmula muy apropiada: denominarán 
«dormición» a este estado por el cual la madre de Dios pasó de su 
vida terrena a su vida celeste.

Porque en la medida en que la muerte es consecuencia del pecado 
original y  corrupción, no podía afectar de hecho a la Virgen inmacu
lada, cuya «incorruptibilidad» es tan firmemente atestiguada por 
los griegos. Y  no obstante, la tradición parece inclinarse más bien 
por una separación del alma y del cuerpo de Maria al final de su 
destino terrestre. Para conciliario todo sería preciso hablar de una 
breve separación del alma y del cuerpo, pero sin corrupción. En el 
lenguaje filosófico, tal conmixtura de conceptos apenas resulta inte
ligible. Pero... ¿será preciso situar ahí el misterio de la dormición?

Sea lo que fuere de esto, la asunción señala en el destino de la 
Virgen un último paso cuyo alcance aún no hemos examinado.

Es necesario, en primer lugar, notar un rasgo negativo, aparente
mente al menos. A l abandonar su condición terrestre y de viadora, 
María deja de merecer. Sus méritos están plenamente colmados y ya 
no adquiere otros nuevos. Todo lo demás es ya positivo.

En primer lugar vuelve a encontrar a su Hijo después de una 
doble separación: la de la vida pública y la que siguió al tiempo 
de su muerte en la cruz. En lo sucesivo su unión no tendrá fin. 
En adelante ya no habrá sombras. Y a  no le conocerá por la fe, a 
través de signos terrenos, oscuros y limitados, sino cara a cara en 
la divinidad.

En esta visión bienaventurada su maternidad espiritual recibe 
su última plenitud. Desde antes de la anunciación, la Virgen ter:'1 
dijimos ya, un alma maternal respecto de los hombres. Su graoa 
maternal adquiere su cimentación en la encarnación y en el Calva
rio, paralelamente a la gracia capital de Cristo. A l mismo tiempo que 
Cristtíj al encarnarse, se constituye radicalmente en cabeza de los 
hombres, María se hace radicalmente madre de los mismos. Cuando 
Cristo' se hace formalmente cabeza de los hombres al merecerles la 
redención, María se constituye formalmente en madre mereciendo
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con É l: ahí está la razón de por qué Cristo proclama entonces su 
misión maternal. Esta maternidad se hace efectiva en Pentecostés; 
en el cielo la misma maternidad se torna consciente. Antes María, 
sumida como nosotros en la oscuridad de la fe, desconocía el poder 

. y los efectos de su intercesión. No conocía, como Cristo (Ioh io, 14) 
a cada una de las ovejas del rebaño. Ahora conoce a cada uno de 
sus hijos. Los había amado en su Hijo con un amor universal, pero 
indistinto. En la visión beatífica los conoce individual y personal
mente, con un conocimiento amoroso y concreto, con un conoci
miento maternal más íntimo que el de los otros bienaventurados. 
Un último rasgo da plenitud al celo e intimidad de este conocimiento: 
por su cuerpo, resucitado como el de Cristo, María conserva esta 
connaturalidad física y capacidad afectiva particular de la qué aún 
están privados los demás santos.

La maternidad celeste de María entraña, pues, un conocimiento 
perfectísimo de sus hijos; perfecto en su principio, puesto que pro
cede de la visión divina; perfecto en su integridad, porque la armonía 
sensible de todo humano conocimiento encuentra allí su plena reso
nancia. Pero el ser madre no implica sólo el conocer, sino también 
el obrar. ¿En qué consiste la acción de María respecto de sus hijos? 
Es ésta una cuestión difícil y discutida. Una cosa es cierta: que 
ejerce una intercesión universal, una intercesión viva que dimana de 
su amor. Una madre no conoce a sus hijos del mismo modo que 
un sabio cuando anota fríamente los fenómenos: su conocimiento 
está lleno de intenciones, de deseos como el del artista para sus 
obras, con la diferencia de que aquí las obras son personas. Estos 
deseos de María, respecto de sus hijos, son los mismos deseos de 
Dios. Seria un antropomorfismo ridículo oponer la justicia de Dios 
a la misericordia maternal de María. La súplica misericordiosa de 
la Virgen es eficaz, porque es la expresión misma del amor del Dios 
de la misericordia.

Extrañará quizás que no se haya hablado hasta el presente de 
la «mediación» mariana. De hecho no sería necesario hablar explí
citamente de ella si esta cuestión no hubiera alcanzado tanta impor
tancia. Efectivamente encubre con frecuencia de modo equívoco, 
varios aspectos de la misión de María, de los cuales ya hemos habla
do en otros términos. Su mediación fue, antes de la anunciación, 
simplemente la intercesión de su plegaria; intercesión ya maternal, 
ya que María, mejor que Débora, merecía ser llamada «madre de 
Israel» (Iud 5, 7). Fue éste el papel que ejerció en la encarnación: 
su santidad fue un puente entre el Dios santo y la humanidad peca
dora; por ella, el Verbo pudo entrar sin mancha en la raza man
chada. Desde este momento María es mediadora en el sentido más 
significativo del vocablo; mediadora entre los hombres pecadores 
y el Dios tres veces santo. Mas desde este momento, al encarnarse 
el Verbo, es Él el que se constituye en el «único mediador» (1 Tim 
2, 5), adquiriendo la «mediación» de María un sentido muy diferente. 
Tal mediación no se añade a la del unus mediator, sino que parti
cipa de ella. Aun en esos momentos en que parece tener un valor
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propio, como cuando desempeña la función de vínculo entre Cristo 
y la Iglesia, o bien, entre la Iglesia terrestre y la celeste, como ya 
hemos visto, permanece plenamente subordinada. Nuestra Señora 
no es tanto mediadora cerca de nuestro Señor, cuanto en Él y  por 
Él. Su mediación, en definitiva, no es más que un nombre distinto 
de su maternidad. A l decir que es madre universal, se expresa, del 
modo más pleno y preciso, lo que hay de positivo en su misión, lo 
que la distingue de la de Cristo y lo que la coloca sobre la de los 
demás santos. Diciendo que es mediadora universal se significa sola
mente un aspecto de esta maternidad: su participación subordinada 
a la de su Hijo. Es preciso tener cuidado de unir al título de media
dora universal las distinciones y reservas, que no expresa por sí 
mismo. En una palabra, la actividad de María es específicamente 
maternal. Como Cristo, su Hijo, es cabeza universal, así ella, en Él 
y por Él, es madre universal.

Por encima de esta acción universal y  maternal que María ejerce 
diariamente en la Iglesia es preciso señalar un último aspecto de su 
misión totalmente relativo al futuro, el cual se arraiga en su mismo 
ser: una función del orden de la causalidad ejemplar y final que 
ejerce respecto de la Iglesia tomada en su conjunto. En la Virgen, 
resucitada con Cristo, la Iglesia, caminando a la parusia, realiza ya 
la plenitud de su misterio. ■ En este primer miembro que la ha prece
dido, la Iglesia alcanza su término, su reposo y su plenitud, su pre
sencia corporal, sin velos y sin fin, cerca de Cristo resucitado. 
Pío x i i , al definir el dogma de la Asunción, quiso proponer a la 
Iglesia, sacudida por la adversidad y amenazada por la tempestad, 
una prenda de esperanza.

C o n c l u s i ó n

Cristo, María y la Iglesia.
Hemos visto cómo la ley del tiempo y del progreso afectan al 

conocimiento que la Iglesia tiene de María y de su mismo destino. 
Nos queda por tratar el vínculo de estos dos movimientos. Por el 
uno María se adelanta a la Iglesia, y  por el otro la Iglesia aprende 
a distinguirse de María. Precisemos estos dos puntos.

A  lo largo de su destino, la Virgen realiza de antemano todo lo 
que la Iglesia realizará más tarde. Antes de que la Iglesia apareciese, 
María es santa e inmaculada. Antes que la Iglesia, María se une a 
Cristo, forma con Él un solo cuerpo, una sola vida, un solo amor. 
Antes que la Iglesia, María se une a sus sufrimientos y coopera 
a su redención. Antes que la Iglesia, finalmente, María resucita 
con Él.

Y^sin embargo, todas estas anticipaciones no son extrañas a la 
vida dé la Iglesia, pues en María es la Iglesia quien inicia su vida 
oculta¡ Del mismo modo se podría decir también que en María la 
Iglesia comienza a ser santa e inmaculada, a incorporarse a Cristo,
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a participar de sus misterios y a resucitar con Él. En esta perspec
tiva, María se manifiesta como el primer miembro de la Iglesia, 
aquel en el que la Iglesia cumple de la manera más perfecta y por 
adelantado su esencia más profunda, la más inalienable, que es la 
comunión con Cristo.

Confundida de este modo con María desde el principio, la Iglesia 
deberá aprender a distinguirse poco a poco de María, del mismo 
modo que una niña aprende a diferenciar su cuerpo del cuerpo de 
su madre y su sonreír del sonreír de la misma. A l principio, y  bajo 
ciertos aspectos hasta el siglo x n , la figura de María y la de la 
Iglesia, permanecen indiferenciadas. Bien sea ante los textos o bien 
ante las representaciones, sería difícil precisar si se trata de una 
o de la otra. Lentamente la Iglesia, en su mismo movimiento, se va 
conociendo con más claridad a sí misma y a María. Entonces María 
aparece como la cima en la que la Iglesia cumple su perfección su
prema, como su edad de oro, inicial y final: la edad de oro inicial 
es aquella en que María constituye por sí sola la Iglesia para acoger 
a Cristo sobre la tierra, por la fe, y vivir con Él en caridad; la edad 
de oro final es la resurrección, la consumación hacia la cual tiende 
la Iglesia militante y que la Virgen ha alcanzado ya personalmente. 
Cuanto más se aleja la Iglesia de su edad de oro inicial, tanto más se 
acerca a su edad de oro final, que será la parusía, y tanto más 
descubre en su origen esta perfección de santidad, y, antes que nada, 
esa perfección de gloria que es el misterio de María. Cuanto más 
clara visión tiene de sus límites e imperfecciones, de su condición 
laboriosa; y cuanto más ve en María su ideal y  su modelo, tanto 
más la ensalza como imagen y programa de su perfección, y, en 
fin, tanto mejor descubre el valor de su asistencia cotidiana.

Esto nos lleva a precisar el nexo del tratado de la Virgen con 
el de Cristo, que le precede, y con el de la Iglesia, que le sigue.

El nexo con el precedente puede resumirse en esta palabra que 
es la esencia de la teología mariana, en esta palabra cuyas riquezas 
inmensas hemos intentado aprehender: Theotokos, madre de Dios. 
Este título funda al mismo tiempo todos los aspectos por los que 
María aventaja a la Iglesia y el privilegio por el que la sobre
pasa : María, el único ser que ha engendrado, según la carne, al 
Verbo; Ella ha sido por esto precisamente, asociada más íntima
mente que ningún otro a su vida y a su acción.

El nexo con el tratado siguiente podría resumirse igualmente 
en dos palabras:

María =  Iglesia.
Dos palabras, cuya identificación misteriosa, encubre una para

doja y postula alguna explicación. El problema se plantea en esta 
alternativa: ¿María en la Iglesia o la Iglesia en María? ¿María más 
grande que la Iglesia o la Iglesia más grande que María ? De ahí la 
consecuencia metodológica: ¿ Debe considerarse el tratado de María 
como una parte del tratado de Ecclesia o por el contrario es el tra
tado de la Iglesia el que debe ser comprendido en el precedente?
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En realidad no es necesario resolver la alternativa, sino instalarse 
en ella. Entre la Virgo Maña y la Virgo Ecclesia existe una inclu
sión recíproca y una interpenetración en las que Scheeben se com
placía en ver una imagen de la circumincesión trinitaria. En la anun
ciación, en el Calvario, la Iglesia está como delineada y oculta en 
María; a partir de Pentecostés, María se pierde en la Iglesia y se 
somete humildemente a la autoridad de los apóstoles. Existe, por 
un lado, inclusión de perfección y por otro de estructura: inclusión de 
perfección, porque la fe de María y su unión con Cristo contienen 
ya toda la perfección que se desarrollará en la Iglesia. Inclusión de 
estructura, porque la Virgen forma parte de la Iglesia visible, donde 
nada existe que la distinga externamente de los demás miembros. 
María no es la cabeza que representa a la Iglesia: es Pedro quien 
habla el día de Pentecostés y son los apóstoles quienes bautizan. 
Perdida entre la muchedumbre, María ora en silencio. Si el tratado 
de la Iglesia fuese solamente un tratado de la vida de la fe y la 
caridad, de la regeneración espiritual de la humanidad por la gracia, 
de la interiorización y de la irradiación de los dones del Espíritu 
Santo; si considerase a la Iglesia en su comunión mística con Cristo, 
es decir, en tanto en cuanto se distingue de Él, recibiéndolo todo de 
Él y viviendo en Él esta vida que no pasará, podría integrarse 
entonces en la mariología.

Pero si se considera a la Iglesia según su misión oficial de distri
buir la gracia: de transmitir con autoridad las palabras y órdenes 
de Cristo, de administrar los sacramentos, de representar visible
mente a Cristo oculto hasta el día de la parusia, la Virgen no tiene 
en esto una función especial. El tratado de la Iglesia se construye 
al margen de la mariología.

En una palabra, la Iglesia que es esencialmente Jesucristo difun
dido y comunicado, implica un doble modo de participación de Jesu
cristo. Por un lado la Iglesia distribuye los dones divinos del Padre, 
y por otro lado recibe los de la tierra; exterioriza la acción de Dios 
por los sacramentos y los interioriza por la fe. Administra los me
dios de la gracia y los hace fructificar. El primer aspecto es repre
sentación oficial de Cristo; se resume en Pedro y en sus sucesores. 
El segundo es la comunión con Cristo; se resume en María. Si, pues, 
se lee en función del tratado de la Virgen el tratado de la Iglesia 
que le sigue, se ha de tener en cuenta lo siguiente: en la medida 
en que la Iglesia es sociedad, externa, terrestre, jerárquica, que 
tiene por oficio ocupar visiblemente el lugar de Jesucristo, su noción 
se desarrolla al margen de la mariología; en la medida en que la 
Iglesia es una sociedad interior, celeste, espiritual, que tiene por 
objeto comunicar invisiblemente con Cristo, se ha de reconocer en 
ella a la Virgen María. 16

16 - Inic. Teol. iii
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R e f l e x i o n e s  y  p e r s p e c t i v a s

Madre de Dios.
La teología de la Santísima Virgen que se acaba de leer ha sido escrita 

siguiendo la trama de su vida desde la anunciación hasta la asunción. La ven
taja de tal método consiste en seguir de muy cerca el dato evangélico que se 
intenta comentar teológicamente a medida que se avanza en su lectura. 
Existe, sin embargo, otro método más audaz y  arriesgado, pero más expli
cativo también si se prosigue con acierto. El teólogo, ansioso siempre de una 
comprensión más profunda, busca, por medio de todos los elementos que le 
suministra «el dato», un principio último de explicación que pueda, en lo posible, 
dar razón de todo. El teólogo, en lugar de estudiar sucesivamente las diferentes 
etapas históricas de la vida de Maria considera sus diferentes títulos — madre 
de Dios, virgen madre, esposa de Dios, reina de los ángeles y de los hombres, 
madre de la divina gracia, inmaculada concepción, etc. —  sopesándolos unos 
por relación a los otros, a  fin de descubrir cuál es el más explicativo del 
misterio de María y puede a su vez dar razón de los demás. Algunos teólogos 
creen descubrir el principio explicativo del misterio de María en la mater
nidad de gracia, o bien en la inmaculada concepción, o bien en las bodas espi
rituales de Maria con Cristo o con el Espíritu Santo. La mayor parte de 
los teólogos, sin embargo — y nosotros pensamos lo mismo que ellos—■ 
colocan en primer lugar el título de madre de Dios. Porque María es la 
madre de Dios es por lo que todos sus privilegios le fueron concedidos. 
No desarrollaremos en el cuadro de esta iniciación teológica la teología mariana 
que puede estudiarse a  partir de este principio explicativo de todas las afirma
ciones escriturísticas. Además ya ha sido hecho (Cf. M. M. P h il ip p o n , 
Maternité spirituellé de Marie et de l’Église, en «Bulletin de la Soc. Fr. 
d’études mariales», Lethielleux, Paris 1952, págs. 63-83). Sugeriremos simple
mente las grandes lineas de una posible teología.

Digamos en primer lugar que cuando se habla del «principio explicativo» 
del misterio, no se trata de una explicación racional del misterio ; buscamos 
únicamente un principio de organización de todas las aportaciones de la fe rela
tivas a este misterio, de tal modo que poseamos, no ya una serie de datos 
yuxtapuestos sin relación entre sí, sino un solo misterio, «el» misterio mariano.

Nosotros sostenemos que el principio explicativo del misterio mariano es 
el de la maternidad divina. Lo mismo que el principio que explica teológica
mente el misterio de Cristo es el de la unión hipostática, es decir, la unión 
en una sola persona divina de dos naturalezas.

Consideremos qué es lo que significa la maternidad divina. Exceptuada 
la unión hipostática, no puede haber proximidad más grande entre la criatura 
y Dios que la que proporciona la maternidad divina. A  menudo nos vemos . 
tentados a considerar la unión hipostática como el misterio de un niño que se 
hace Dios. Esto es herético. Y  lo mismo la maternidad divina: como el alum
bramiento de un hombre que se hiciera Dios. Mas también esto es herético. 
No existe en Cristo más que una sola persona. El yo de Cristo, incluso en su 
naturaleza humana, es un yo divino. La relación de maternidad que se termina 
en la persona, se termina para Maria en la persona divina del Verbo. María no 
es madre de la divinidad; es madre del Verbo, madre de Dios. A si como no se 
ha de pensar que la humanidad llega a unirse a Dios por una elevación intrín
seca, sino que más bien es el Verbo el que asume la naturaleza humana y se la 
apropia en su unidad de ser y  de persona, así también se> ha de descartar 
el pensamiento de que Maria dé por sí misma la vida a un hombre que va 
a encumbrarse hasta hacerse Dios, sino que más bien es el Verbo el que
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tiene la iniciativa y toma por sí mismo carne en el seno de Maria. El Hijo 
de María existe antes que María, y comienza a tener con ella unas rela
ciones que son más de prometido a prometida que de hijo a madre. Es Él 
quien la elige entre todas las mujeres; quien escoge el lugar y el tiempo; 
le pide su consentimiento y M aría responde con su Fiat. De hecho vemos que 
existe una correspondencia perfecta en la unión de María con el H ijo de Dios, 
entre su espíritu y quien va a nacer en su carne. Aun cuando el H ijo  de 
Dios tiene toda la iniciativa respecto de su concepción humana, María no es 
un «objeto» del cual se sirve Él, un simple instrumento de su nacimiento; 
María no es extraña en su espíritu a lo que tiene lugar en su carne. María está 
asociada personalmente a la unión que el Verbo realiza en su cuerpo; quiere 
enteramente lo que quiere el H ijo de Dios. Se convierte en madre no sólo 
corporalmente, sino también espiritualmente, totalmente. Corporalmente, por 
otra parte María no es aquí nada, espiritualmente lo es todo, bien que lo sea 
por la gracia. No es a una pecadora a quien Dios ha pedido sea su madre. 
Él la prepara para una misión total, espiritual y corporal, plenamente humana; 
éste es el misterio que tiene lugar en el momento de la encarnación. La proxi
midad de Dios, que otorga a  Maria la maternidad divina, contiene eminente
mente y  rebasa toda otra alianza esponsalicia con Dios.

Se puede decir que la humanidad de Jesús sentía en sí una especie de éxtasis 
de su personalidad, porque la humanidad de Cristo no tiene otra personalidad 
que la del Verbo. Del mismo modo la maternidad divina hace exaltar hasta 
el absoluto divino el concepto de maternidad porque si María no es divina como 
mujer, lo es como madre. E l Verbo de Dios ha tomado carne de su propia 
carne, y  es a Dios a quien alumbra. La relación de maternidad, que es relación 
de persona a persona, es relación de la persona de María a la persona divina 
del Verbo hecho carne. Esta especie de éxtasis de la maternidad no suprime 
la maternidad humana de María — pues también es un hombre lo que ella 
engendra— , sino que da a esta maternidad su ser, así como el Verbo da a la 
humanidad de Cristo su ser personal.

T al es el «principio» de la maternidad divina. Hemos visto que contenía 
eminentemente el principio de la alianza esponsalicia de María con el Verbo. 
Tiene por lo demás, la ventaja de dar razón de todos los «datos» escriturísticos 
sin dar la sensación de que su elección es caprichosa, artificial; antes, al con
trario, nada hay más central en el Evangelio en lo que concierne a María. 
Se impone por eso mismo, en cierto sentido, como el primer principio que se 
ha de tomar para «organizar» todo el tratado de la mariología. Dejamos 
al lector el trabajo de realizar tal organización.

Las relaciones de María con las tres divinas personas.

Acabamos de hablar de la alianza nupcial de María con el Verbo de Dios, 
y hemos dicho en qué sentido era preciso entender esta alianza incluida en la 
relación de maternidad divina que une a M aría con el H ijo  de Dios.

Mas ¿no tiene Maria también relaciones muy particulares con el Padre 
y el Espíritu Santo? ¿N o puede decirse igualmente que es la esposa del Padre, 
siendo la madre de su H ijo? ¿N o puede afirmarse que es la esposa del Espíritu 
Santo la que ha concebido del Espíritu Santo? Así pensaron algunos teólogos 
que hicieron de María la esposa, por diversos títulos, de la Santísima Trinidad. 
A sí Adán de San Víctor, en el siglo x n , teólogo, y sobre todo poeta, en esta 
famosa Agtrofa:

Salve, mater pietatis 
»' E t totius Trinitatis

Nobile triclinium;
Verbi tomen incarnati
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Specialé Maiestati 
Praeparans hospitium.

Es preciso, sin embargo, tener en cuenta que M aría es salvada, como toda 
criatura espiritual, por Cristo, y como todo miembro de Cristo, hija del Padre. 
Por otra parte tampoco puede decirse que el Espíritu Santo sea «padre 
de Jesús» o que «Jesús sea hijo del Espíritu Santo»; sería una herejía. No se 
puede, pues, afirmar cualquier cosa a propósito de las relaciones que unen a 
María con las tres personas. Existe una norma que hay que seguir; y esta 
norma, nos la señala únicamente la revelación.

N o diremos, por consiguiente, que «María es esposa del Padre» aunque 
exista entre María y el Padre mrt proximidad e intimidad cuyo privilegio no 
ha sido concedido a ninguna otra criatura. N o obstante no llamaremos a esta 
relación, relación de «esposa a  esposo», pues la revelación, tal como nos ha 
sido transmitida, no dice nunca de una criatura que haya sido constituida 
«esposa» del Padre, y tampoco lo dice de María. María es hija del Padre de 
quien procede toda gracia. Si se quiere manifestar el amor especial y  único 
del Padre para M aria será preciso buscar otro término. A  no ser que se hable 
expresamente como poeta, en cuyo caso se podrá tener alguna licencia, no sin 
peligro, para utilizar términos que excedan el modo común de hablar.

Por la misma razón no diremos tampoco que M aría es esposa del Espíritu 
Santo. La Escritura no lo dice de ninguna criatura espiritual. E l Espíritu Santo 
no es esposo sino vínculo de la alianza nupcial, aquel que inspira el amor de 
cada uno de los esposos.

Entendiéndolo tal como nosotros lo hemos explicado podemos afirmar úni
camente que María es esposa del Verbo. Lo es del mismo modo que lo es la 
Iglesia — María es la imagen y modelo de la Iglesia—  y  como toda criatura 
lo es en la Iglesia y  por la Iglesia. Las nupcias de Cristo con la Iglesia están 
claramente afirmadas y expuestas en la Escritura, y no existe razón alguna 
para no atribuir a María lo que se atribuye a, toda alma unida a Cristo por el 
bautismo, cuando, de hecho, su maternidad divina la une de modo eminente y 
particularmente único al H ijo de Dios.

La vida de María.
Aun cuando son numerosos los escritos sobre la Santísima Virgen, los pocos 

textos que poseemos a este respecto dejan todavia una posibilidad indefinida 
a la investigación y  al estudio, teniendo en cuenta que la norma es, por una 
parte, la conformidad con el dato revelado, y, por otra, la mayor aproxima
ción posible a los conocimientos históricos de la vida de las jóvenes y piadosas 
israelitas en tiempos de Herodes el Grande. Podemos presentar algunas orien
taciones de trabajo, particularmente importantes, con las que se podrá com
pletar la hermosa síntesis de este capítulo.

E l nacimiento de M aría; la vida de Ana y de Joaquín; la vida de infancia 
de María. Psicología de una joven israelita en la época de los tiempos mesiá- 
nicos; psicología de una niña que no ha cometido ningún pecado, que ha sido 
preservada de toda falta, que nunca ha sentido en sí el jom es peccati, ese fuego 
interior de orgullo y  concupiscencia que es una gran tentación para todo 
hombre. ¿Se puede concebir qué pudo significar todo esto en ella y para ella?

La presentación en el templo. Estúdiese el origen de esta fiesta. Función de 
los apócrifos en la determinación de esta fiesta y, de modo general, en algunas 
descripciones de la vida de María.

Significación de la importancia de esta fiesta en la tradición sulpiciana, 
que parece estar- más interesada por el «interior» de María que por los miste
rios objetivos de su vida.
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L a virginidad de Maria. ¿ Cómo surgió en ella el propósito de permanecer 
virgen? ¿Qué significa esto en la tradición israelita y  en la conciencia de 
María?

El matrimonio de María. ¿Fue un verdadero matrimonio? ¿Es también 
María el modelo de las mujeres casadas? ¿Se pueden describir sus sentimientos 
de esposa de José, su purísimo afecto para su esposo, y, recíprocamente, el 
amor de José a María? ¿Puede elaborarse una teología mariana a partir de este 
hecho? (Cf. a este respecto el capítulo sobre el matrimonio y las Reflexiones).

La anunciación. ¿Cómo se puede imaginar la escena? ¿Cómo se puede 
imaginar al ángel? ¿Tom ó una especie de cuerpo prestado, visible y sensible, 
o se puede afirmar que sólo fue, por parte de María, una visión subjetiva de 
la que Dios era su autor inmediato? ¿Valor y significado de la duda o vacila
ción de María ? ¿ Puede afirmarse que el consentimiento de M aría a la encar
nación ha precedido al de Cristo? Léase sobre esto a H. B a r r é  C. S. Sp. Le 
consentement á l’Incarnation rédemptrice, la Vierge seule ou le Christ d’abord? 
en «Marianum» 1952, p. 233-206. ¿En qué sentido puede decirse que la gene
ración de Cristo es natural o sobrenatural? Importancia de esta cuestión.

Los demás hechos de la vida de María han sido suficientemente expuestos 
como para darse cuenta de sus posibles desarrollos. Nos proponemos indicar 
únicamente, a propósito de la asunción, cómo también en este caso la mater
nidad divina puede ser un principio de explicación suficientemente esclarecedor.

En fin, aunque no forman parte, propiamente hablando de su vida terrena, 
las apariciones de María han sido lo suficientemente numerosas e importantes 
en la vida de la Iglesia como para ser objeto de estudio por parte del teólogo. 
Determínense en esto los datos de fe, la significación de las apariciones, de 
todas en general y de cada una en particular. Dígase también cuál debe ser la 
actitud del creyente frente a la revelación, por una parte, y por otra frente a 
las revelaciones privadas (Cf. J. H. N icolás, La fo i et les signes, en Suppl. de 
la «Vie Spirituelle» mayo [1933] 121-164). Sentido y  valor especial de las 
peregrinaciones a los santuarios marianos.

La liturgia mariana.
La liturgia de las fiestas de María, tanto en occidente como en oriente, 

utiliza toda clase de textos de la Escritura; unos se refieren, en sentido literal, 
al pueblo de Israel, Sión, Jerusalén; otros a la sabiduría divina, etc. Utiliza 
también poemas de autores cristianos, como el famoso introito, Salve Sancta 
Parens, del poeta Sedulius. Coméntense teológicamente todos estos textos e 
indíquense las razones que existen para asimilar la santísima Virgen con 
Sión, con Israel, con la sabiduría, con la esposa de los Cantares, con la paloma, 
etcétera.

Los poemas de la liturgia evocan todo el problema del arte mañano: la 
iconografía y la escultura. L a historia de las representaciones de la Virgen 
—  desde la Theotokos regia y soberana de los bizantinos hasta las vírgenes 
dolorosas de españoles y flamencos —  es instructiva para el teólogo; su estudio 
dará valor a la serie de los grandes temas que la Iglesia reconoce en el miste
rio de la Virgen. Servirá además para juzgar las «modernas» representaciones.

María y la Iglesia.
No faltan analogías entre María y la Iglesia. Raras son las cualidades de 

una que no puedan ser atribuidas a la otra. Las letanías de la Santísima Virgen 
contienen muchas invocaciones que fueron atribuidas a la Iglesia antes que a 
M aría: p"ca de la alianza, torre de David, puerta del cielo, refugio de los peca
dores, etc, Pero también convienen perfectamente a María. Y  al contrario, las 
imágenes de la esposa, del tabernáculo de Dios, etc., utilizadas en la liturgia 
de la dedicación, convienen, lo mismo, si no mejor, a María.
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Toda una liturgia de relaciones entre la Iglesia y  María, sugerida, única
mente, en este capítulo, está aún sin hacer. Se ha de comenzar por determinar 
desde qué punto de vista debe considerarse a María, cuando así es comparada, 
o, en cierto sentido, asimilada a la Iglesia. Después se estudiarán los textos 
principales de la Escritura que dan pie a estas relaciones (léase a este propó
sito el tan sugestivo artículo de A . G. H ebert, La Vierge Marte, filie  de Sion, 
«La Vie Spirituelle», agosto-septiembre [1951] 127-139, que indica el número 
de textos paleotestamentarios empleados por San Lucas que se refieren directa
mente a Jerusalén o a  Israel; léase también el estudio del padre B raun , La 
Mere des fidéles. Essai de Théologie johannique, Casterman, Tournai 1952); 
las grandes figuras de María y la Iglesia en el Antiguo Testamento: Eva, Sara, 
Rut, etc., las respectivas funciones de M aría y de la Iglesia en la redención 
(o la corredención), en la mediación de las gracias, el modo respectivo en que 
una y otra deben llamarse madre, esposa, virgen; finalmente, el sentido en 
que nuestra oración y nuestra unión a una deben incluir a la vez nuestra unión a 
la otra. (Léanse, sobre el particular, las informaciones de la Sociedad francesa 
de estudios marianos, publicados en el «Bulletin de la Soc. Fr. d’études marja
les», Lethielleux, París 1951, 1952 y 1953.)

María y la mujer.
María es el modelo perfecto de la mujer tal como Dios la concibió en su 

plan creador y  salvador. Se puede elaborar toda una teología de la mujer a 
partir de este modelo. María virgen, esposa y madre, es el modelo de las vír
genes consagradas a  Dios, el de las mujeres casadas, el de las madres, el de 
toda mujer cristiana que, espiritualmente, es siempre virgen, esposa y madre. 
La contemplación de María debe ayudar también a descubrir el profundo sen
tido de la perennidad en la Iglesia y la misión propia, irreemplazable, de la 
mujer. Léase sobre este tema A.-M . H e n r y , Le mystere de l’homme et de 
la femme, «La V ie Spirituelle», julio de 1949; Le mystere de la virginité, en 
Chasteté, Col. «La religieuse d’aujourd’hui», Ed. du Cerf, 1953, y  Virginité 
de l’Eglise, virginité de Marif, en el «Bulletin de la Soc. Fr. d’études mariales», 
I9 S4 -

B i b l i o g r a f í a

Una bibliografía mariana completa comprendería alrededor de 100.000 títu
los. Se impone, por consiguiente, el trabajo de una rigurosa selección. Basare
mos tal selección en los cuatro criterios siguientes; calidad, valor documental, 
facilidad de adquisición y preferentemente de lengua francesa y española.

Colecciones bibliográficas.

G. B e s u t t i, Note di Bibliografía mariana, «Marianum», 9 (1947) 115-137 
(ofrece las fuentes y el método en la bibliografía mariana). Id. Bibliografía 
mariana, «Marianum», Roma 1950. 982 obras y artículos publicados entre 
1948 y 1950, agrupados según un orden sistemático prudente. Un indice 
sistemático-onomástico permite hallar todo lo referente a cada cuestión 
o autor. Bibliografía mariana, 11, ib. 1952, reúne las obras del año 1951. 
Gracias a estos fundamentales instrumentos de trabajo se pueden completar 
las sumarias indicaciones que damos a continuación.

Obras generales.
1. Manuales.

Son numerosos. E l más documentado es el de G. R o s c h in i, Mariologia, Be- 
lardetti, Roma, 1947, 4 vols. Esta documentación irreemplazable, pero fre
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cuentemente de segunda mano, abre grandes horizontes, pero exige siempre 
control. Señalemos también a B. M er k elb ach , O. P., Mariología, Desclée 
de Brouwer y Cía., Bilbao 1954 (traducción española del padre Pedro A re
nillas, O. P.). J. K euppens, Mariologiae compendium. Lovaina 1 9 4 7 . de 
dimensiones muy manejables (p. 224), y provisto de una excelente colección 
de textos mariológicos (p. 158-222).

G. A la st r u e y , Tratado de la Virgen Santísima, B A C , Madrid 21952.
J. A ldama, S. J., Mariologia, en S T H S , vol. n i, p. 331-478, B A C , Madrid 

2 1952.
2. Estudios de conjunto.

J. B. T e r r ie n , La madre de Dios, 4 vol. Madrid 1942. Estudios claros, sólidos 
y  reeditados muchas veces.

E. D u b l a n c h y , artículo Marie, en D T C  9, 2339-2474.
R. B er n a rd , Le mystere de Marie, Desclée de Brouwer, París 1933.
J. G uitton , La Virgen María, Col. Patmos, trad. de Alberto Pérez, Madrid

1 9 5 2 .
J. N icolás, Synthése mariale, en H. d u  M anoir , Mana, Beauchesne, 1, París

1 9 4 9 . P- 7 0 7 -7 4 4 -
3. Enciclopedias.

H. d u  M anoir , María, Beauchesne, 1, París 1949; n , 1952. Los demás tomos 
no han sido publicados todavía. (Es una mina de documentación)/

P. S tr á te r , Katholische Marienkunde, Shóningh, 3 vol. Paderborn, 1947- 
1951 (1, revelación; 11, teología; m , culto).
4. Periódicos.
Boletines de las sociedades nacionales de estudios marianos:

Mariale Dagén, Tungerloo, aparecidos 14 vols. desde 1931.
Bulletins de la société frangaise d’études mariales, aparecidos 10 vols. desde 

1 9 3 5 -
Estudios Marianos. España. Aparecidos 14 vols. desde 1942.
Estudos marianos. Portugal. Se publicó 1 vol. en 1944.
Marian studies (U.S.A.). Aparecidos 4 vols. desde 1950.
Journées sacerdotales mariales. Aparecidos 2 vols. en 1952-1953.

5. Revistas.
Dos revistas mariológicas, «Marianum», 6 Via x x x  Aprile, Roma, fundada 

en 1938. Y
«Ephemerides mariologicae», Buen Suceso 22, Madrid, fundada en 1951.
Una revista de divulgación, Marie, Nicolet, Quebec, fundada en 1947.

6. Diccionario.
Lexikon der Marienkunde, Pustet, Ratisbona 1958. (En curso de publicación.)

Historia de la mariología.

1. Obras generales.
En espera de, la Historia General de la mariología que escribe G. S ó l l , y  la 

que preparan en colaboración monseñor Jou assar d , el padre H. B a r r é  y  
R. L au re n tin , se puede formar una idea de esta historia leyendo a R. L au- 
r en tin , Marie, l’Eglise et le Sacerdoce, Nouvelles éditions latines, París
1953. Que proporciona una idea de conjunto de la evolución de la mariología 
a través de los siglos.
2. Escritura.

A. R obert, La Sainte Vierge Marie dans l’Ancien Testament, «María»
1, p. 31-39.

J. W erkxC” La Vierge Marie dans le nowveau Testament.
Sobre San Mateo y San Lucas léanse los comentarios clásicos: International 

criticat comméntary, Clark, Edimburgo. «Études Bibliques», Gabaldá, París, 
S tr a ck  y B iller beck , Beck, Munich.
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S o b r e  S a n  L u c a s : S . L yonnet  X a í p s  Z£'/apiT<o¡i.¿¡!-7¡ en  « B íb lic a » , 20  (19 3 9 ),

131-141-
A. G . H é b e r t , La Vierge Marie, Filie de Sion, «La Vie Spirituelle», 85 (1 9 5 1 )  

12 7 -14 0 .
F éret, O . P., Messianisme de l’Annonciation, «Prétre et Apótre», 29 (1947) 

3 7 -3 8 ; 5 S-SÓ; 7 1 -7 3 ; 85-89, etc.
T .  G allu s, D e sensu verborum Le 2, 35, « B íb lic a »  29 (194 8 ) 220-239.
S o b r e  S a n  J u a n , F .  M . B raun , O . P .,  La Mere des fidéles. Essai de théologie 

johannique, C a s te r m a n , P a r ís - T o u r n a i  1953.
Señalemos que el protestante F. Q u ié v r e u x , La Malernité spirituelle de la 

Mere de Jesús dans l’Évangile de saint Jean, en Supplément de la «Vie 
Spirituelle» 5 (19 5 2 ) n.° 20, 10 1 -1 3 4 , encuentra por diferentes vías (y muy 
originales: el simbolismo de los números) las principales conclusiones del 
padre Braun.
3. P a t r ís t ic a .

G. Jouassard , Marie á travers la patristique: Maternité divine, Virginité, 
Sainteté, « M a r ia »  1, 6 9 -15 7  ( L a  b ib l io g r a f ía ,  p. 1 5 -1 5 7 ) . T r a b a jo  s ó lid o  y  
d o c u m e n ta d o , c o m p le ta d o  p a r a  e l te m a  E v a - M a r ía - I g le s ia  p o r  A . M ü lle r , 
Ecclesia-Maria, P a u lu s  V e r l a g ,  F r ib u r g o  ( S u iz a )  1 9 5 1 . V é a n s e  lo s  a r t íc u 
lo s  d e l m ism o  a u to r , en  f r a n c é s ,  y  d e  H . H o lstein , « B u lle t in  de la  S o c . F r .  
d ’ É tu d e s  m a r ia le s » , 9  (1 9 5 1 )  27-38 .

4. Edad Media.
E l  e s tu d io  d e  H . B a r ré , Marie et l’Église du venerable Bede á saint Albert, 

« B u lle tin  d e  la  S o c . F r .  d ’É tu d e s  m a r ia le s »  8 (1 9 5 1 )  5 9 -14 3 , o f r e c e  u n a  
e x c e le n te  s ín te s is  so b re  e s te  p e r ío d o . N o  e x is t e  t r a b a jo  a lg u n o  so b re  lo s  
s ig lo s  s ig u ie n te s  (12 7 0 -16 0 0 ). U n a  s e r ie  d e  m o n o g r a f ía s  q u e  se  e x t ie n d e n  
d e s d e  e l m o n a q u is m o  b e n e d ic tin o  h a s t a  S a n  F r a n c is c o  d e  S a le s  se  e n c u e n tra  
e n  « M a r ia » , 11 ( 1 9 5 1 ) ,  540-1007.

5. S ig lo s  X V II-X V III.
C. F la ch a ire , La Dévotion a la Vierge dans la Littérature catholiq-ue au 

commencement du x v i r  siécle, L e r o u x ,  P a r i s  19 16 . P .  H offer, La dévotion 
moríale au déclin du x v i i  siécle. Autour... des «Avis salutaires», C e r f ,  
P a r is  1938. Y  s o b re  e l s ig lo  x v m ,  C . D ille n sc h n e id e r , Mariologie de 
saint Alphonse de Liguori, F r ib u r g o  ( S u iz a )  19 3 1. E l  to m o  1 s itú a  a m p lis i-  
m a m e n te  a  S a n  A l f o n s o  e n  su é p o c a . S e ñ a le m o s  fin a lm e n te  la s  n u m e ro s a s  
m o n o g r a f ía s ,  a g r u p a d a s  p o r  o r d e n  c r o n o ló g ic o  en  « M a r ia »  11 y  n i .  
S ig lo s  x i x - x x .

L a  o b r a  c ita d a  d e  R . L a u ren tin , Marie, p. 346-628 y  649-670, d e s c r ib e  la s  
g r a n d e z a s  y  m is e r ia s  d e  e ste  p e r ío d o .

6. M a r ía  en  e l p r o te s ta n tis m o .
C . C r iv e l l i, Marie et les protéstants, « M a r ia »  1, p. 6 75 -6 9 5 . J. H amer, Les 

protcstants devant la mariologie, « J o u rn é e s  m a r ia le s  s a c e rd o ta le s » , 1 (19 S 1)  
12 5 -14 9 . R . S ch im m elpfen n ig , Die Geschischte der Marienverehrung in 
deutschen Protestantismos, S c h ó n in g h , P a d e r b o r n , 1952. C o m p lé te s e  la  
b ib l io g r a f ía  d e  e s to s  a u to r e s  c o n  la  d e  G . R o sc h in i, Mariologia, 194 7, t. 1, 
p. 30 6-316 , y  G . B e su tti, Bibliografía, 19 5 1 , n .°  9 2 1-9 2 6 , y  1952, n .°  1 4 1 7 -  

1 4 5 4 -

Teología.
1 . Inmaculada concepción.

Véase en  p a r t ic u la r  e l a r t íc u lo  d e l D T C ,  7, 8 4 8 -12 18  ( P o r  M . J u g i e  y  X .  L e  
B ach elet).

M. Jugie, LTmmaculée Conception dans l’Écriture et dans la tradition orién
tale, A c a d e m ia  M a r ia n a , R o m a  1952. V é a n s e  a d e m á s  lo s  r e s ta n te s  v o lú -
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m e n e s  d e  la  Bibliotheca Immaculataé Conceptionis d ir ig id a , e n  R o m a , p o r  
e l  p a d r e  B a l ié  (A n to n ia m im . V i a  M e r u la n a ) .

C . S e r ic o li, O . F .  M ., Immaculata B. M. Virginis conceptio iuxta Xysti IV  
constitutiones, R o m a  194 5 , fa s e .  5, d e  la  B ib l io t e c a  M a r ia n a  d e  la  E d a d  
M e d ia , d e  la  A c a d e m ia  M a r ia n a .

E .  S a c r a s , O . P . ,  Contenido doctrinal del misterio de la Inmaculada, « C ie n c ia  
to m is ta » , 8 1 (19 5 4 ) 3 63 -4 19 .

M . C u ervo , O . P . ,  ¿Por qué Santo Tomás no afirmó la Inmaculada? , « S a l-  
m a n tic e n s is»  1 (19 5 4 ) 622-674.

Id ., E l Dogma de la Inmaculada y la muerte de María, « C ie n c ia  to m ista »  
7 7 , ( i9 5 o )  176 -20 6.
2. M a t e r n id a d  d iv in a .

Los dos estudios fundamentales son:
J . N icolás, Le comcept intégral de maternité divine, S a in t  M a x im in ,  « R e v . 

T h o m .»  19 3 7, 8 .° d e  80 p p . y  H .  M . M anteau-B onamy, Maternité divine 
et Incarnation, V r i n ,  P a r í s  1949, 8 .° de 253 p. S o b r e  la  d i fe r e n c ia  e n tr e  
e s to s  d o s  a u to r e s , c o n s ú lte s e  « R e v . T h o m .»  51 (1 9 5 1 )  2 14 -2 2 2 . S e ñ a le m o s  
a d e m á s  lo s  e s tu d io s  (d d e s ig u a le s )  d e l t. v n i  (19 4 9 ) d e  « E s tu d io s  M a r ia n o s » . 

M . L lamera, O . P .  La Maternidad y la Asunción, « C ie n c ia  to m ista » , 77 ,
(19 5 0 ) 10 5-14 4 .

3. M a t e r n id a d  e s p ir itu a l.
J . B . T e r r ie n , La Mere des hommes, t. I, L e t h ie l le u x ,  P a r í s  2 1955  C 1902). 
« E s tu d io s  M a r ia n o s » , t. v i l  (194 8 ).
A .  B aum ann , Maria mater nostra spiritualis, W e g e r ,  B r e s s a n o n e  1948 (te s t i

m o n io s  d e lo s  p a p a s , d e l C o n c il io  d e  T r e n t o  h a s t a  1948).
T .  K oeh ler , La Maternité spirituelle de Marie, « M a r ia »  1 (194 9) p. 5 73 -6 0 1.
L .  M a r v u l l i, Maria, madre del Cristo místico. La Maternitá di Maria nel 

suo concetto intégrale, P o n t i f ic ia  F a c o l t á  t e o ló g ic a , R o m a  1948.
H . B a r r é , Marie et l’Église, «Bulletin de la  Soc. F r. d’études mariales» 9

(1 9 5 1 )  7 7 -8 1  (D o c u m e n ta c ió n  y  b ib l io g r a f ía  s o b r e  e l a s p e c to  h is tó r ic o  
d e la  c u e s t ió n ).

« M a r ia n  stu d ies»  3 (19 5 2 )  8 .° d e  2 7 6  pp.
T .  M . B artolomei, O . S . M ., La maternitá spirituale di Maria, e n  « D iv u s  

T h o m a s »  55 (19 5 2 ) 2 8 9 -3 57.
4. C o r r e d e n c ió n .

C . D ille n sc h n e id e r , Marie au scrvice de la Rcdemption, B u r e a u x  d u  P e r p é -  
tu e l S e c o u r s , H a g e n a n  1947.

Id . Pour une corédemption mariale bien comprise, « M a ria n u m » , R o m a  1949. 
Id ., Le mystére de la corédemption mariale, V r i n ,  P a r í s  1 9 5 1 .
L a  in v e s t ig a c ió n  m á s  a m p lia  es  la  J . B . C arol, De corredemptione. « V a tic a n a » , 

R o m a  1950.
R. L au re n tin , Le titre de corédemptrice, Lethielleux, París 1951.
M . C uervo , O . P .,  Sobre el mérito corredentivo de María, « E s tu d io s  M a r ia 

n os»  1 (19 4 2) 2 2 5 -3 5 2 .
I d ., La Virgen María, mediadora de gracia, C T  7 7  (19 5 0 ) 4 5 7 -4 7 7 .
I d ., La gracia y el mérito de María en su cooperación a la obra de nuestra 

salud, « C ie n c ia  to m ista »  57 (193 8 ) 8 7 -1 0 4 ; 2 0 4 -2 2 3 ; 507-543.
Id ., Cuestiones particulares sobre el mérito de María, « C ie n c ia  to m ista »  58 

(1938) 3 0 5 -3 3 7 -
Id ., Inmaculada y Corredentora, « C ie n c ia  to m ista »  81 (19 5 4 ) 421-440 .

cooperación de María en el misterio de nuestra salud debe ser conce
bida analógicamente a la acción de Jesucristo, « E s tu d io s  M a r ia n o s »  2 

(J9 4 3 ) 111-151-
A .  F er n á n d e z , O . P .,  De mediatione B. Virginis secundum doctrinam Sancti 

Thotnac, « C ie n c ia  to m ista »  38 (192 8 ) 14 5 -17 0 .
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M . L lamera, O . P .,  E l mérito natural corredentivo de María, « E s tu d io s  M a 
r ia n o s »  i i  ( 1 9 5 1 )  8 1-14 0 .
5. A s u n c ió n .

M . Jugie, La Mort et l’Assomption, « V a t ic a n a » , R o m a  1944.
C . B a l i é , Testimonia de Assumptione, A c a d e m ia  M a r ia n a , 2  v o ls .  R o m a  1948 

y  1950.
C f .  lo s  3 v o ls .  d e  lo s  « B u lle t in s  d e  la  S o c  F r .  d ’é tu d e s  m a r ia le s »  6-8 , 1948 -1950 . 
B . N ieto, La Asunción de la Virgen en el Arte, A g u a d o , M a d r id  1949 (269 

ilu s tr a c io n e s ) .
J . M . B over , S . I .,  La Asunción de María, B A C ,  M a d r id  19 5 1 .
E .  S au ras, O . P . ,  La Asunción de la Santísima Virgen, V a le n c ia  1950.
Id ., Definibilidad de la Asunción dé la Santísima Virgen, « E s tu d io s  m a ria n o s»  

6  (19 4 7 ) 23-50.
M . C uervo , O . P . ,  Reflexiones, « C ie n c ia  to m ista »  78  (1 9 5 1 )  20-43.

6. M e d ia c ió n  a c tu a l  d e M a r ía .
J . B it tr e m ie u x , D e mediatione universali, B e y a e r t ,  B r u ja s  1926.
W .  S eba st ián , O . F .  M ., D e beata Virgine Maria Mediatrice. Doctrina Fran- 

ciscanorum ab anno 1600 ad 1730, A c a d e m ia  M a r ia n a , R o m a  1952. 
I c o n o g r a f ía  s o b r e  e l te m a , P .  P e r d r iz e t , La Vierge de miséricorde, F o n t e -  

m o in g , P a r ís  1908.
M . V loberg, La Vierge, notre mediatrice, A r t h a u d ,  G r e n o b le  1938.

7. M a r ía  y  la  I g le s ia .
« B u lle t in s  d e  la  S o c . F r .  d ’ é tu d e s  m a r ia le s »  9  ( 1 9 5 1 ) ,  10  (19 5 2 ); 1 1  (19 5 3 ). 
U n a  Bibliographié critique e s c r it a  por R . L au re n tin .

Culto, devoción, espiritualidad.
C u lto  y  l i t u r g i a :  « M a r ia »  1, 2 15 -4 16 .
Vidas de M aría :
E .  N eubert, Vie de Marie, S a lv a t o r ,  M u lh o u s e  1936.
F .  M . W illam , Vida de María. V e r s ió n  e s p a ñ o la  d e l p a d r e  M a r c e lin o  

Z a lb a ,  S . I .,  H e r d e r ,  B a r c e lo n a  6 1956.
G . R o s c h in i, Vita di Maria, B e la r d e t t i ,  R o m a  1945.
M . V loberg, Vie de Marie ( ilu s tr a d a ) , B lo u d , P a r í s  1945.

D e v o c ió n .
C ite m o s  ú n ic a m e n te  la  o b r a  c lá s ic a  s ie m p re  r e e d ita d a  d e S an L u is  M . G r iñ ó n  

de M ontfort, Tratado de la verdadera devoción a la Santísima Virgen, 
(m u c h a s  e d ic io n e s )  ( L . I n f .) ,  y  e n  t ie m p o s  r e c ie n te s  M . V .  B ernadot, 
Notre-Dame dans ma vie, É d . d u  C e r f  (n u m e ro s a s  e d ic io n e s ), P a r ís .

L a  c u e s t ió n  d e  la  « p re s e n c ia  d e  M a r í a » :
E .  N eubert, L ’union mystique a la sainte Vierge, « L a  V i e  S p ir itu e lle »  50 

(19 3 7 ) 15 -2 9 . ( E s t e  a u t o r  p r e p a r a  u n a  o b r a  d e  c o n ju n to  so b re  e s t a  c u e s t ió n ) . 
G regorio de Je sú s  C r ucificad o , La acción de María en las almas, « E s tu d io s  

m a ria n o s » , 1 1  ( 1 9 5 1 )  2 55 -27 8 .
C o le c c ió n  d e t e x to s .

P .  R egamey, Les plus beaux textes sur la Vierge Marie, L a  C o lo m b e , P a r í s  
194 1.
L a  c o le c c ió n  « L e s  C a h ie r s  d e la  V ie r g e » ,  É d . d u  C e r f ,  P a r ís ,  a g o t a d a  c a s i  

to ta lm e n te  h o y , r e c o g ió , a n te s  de la  ú lt im a  g u e r r a ,  h e r m o s o s  t e x t o s  a n t ig u o s  
y  m o d e rn o s  (c o le c c ió n  ilu s tr a d a ) .

A p a r ic io n e s .
L o s  t e ó lo g o s  t ie n d e n  c o n  fr e c u e n c ia  a  m e n o s p r e c ia r la s  p o r  d o s  r a z o n e s :

I .° )  S a b e n  q u e  la  revelación ha terminado, y  q u e  n o  p u e d en  f u n d a r  su s  t r a b a jo s  
s o b r e  e s ta s  m a n ife s ta c io n e s  d e l c ie lo , s in o  s o b r e  la  E s c r i t u r a ,  la  t r a d ic ió n  y  la s  
d ir e c t r ic e s  d e l m a g is te r io . 2.0) S e  h a lla n  e x a s p e r a d o s  p o r  la  m e d io c r id a d  y  
la  e x c ita c ió n ,  c a s i  d e lir a n te  a  v e c e s , d e  a lg u n a s  p u b lic a c io n e s  s o b r e  e s ta s  m a te 
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r ia s . N o  se  d eb e , s in  e m b a r g o , d e s c o n o c e r  e l in te r é s  d e  e s ta s  lla m a d a s , d e  la s  
q u e , la s  d o s  p r in c ip a le s , L o u r d e s  y  F á t im a , h a n  r e c ib id o  la s  m á s  e n tu s ia s ta s  
a p r o b a c io n e s  d e  la  I g le s ia .  S i  n o  e x is t e , p u e s , la  e s t r ic t a  o b lig a c ió n  d e  c r e e r  
en  la s  a p a r ic io n e s , se  c o r r e r á ,  s in  e m b a r g o , e l r ie s g o  d e  te n e r  e n  p o c o  e l se n 
t id o  d e  D io s  y  d e  l a  I g le s ia ,  s i se  r e c h a z a  e n  t e o r ía  o  in c lu s o  e n  la  p r á c t ic a  
to d o  lo  q u e  a  e s te  c a m p o  se  r e fie r e . H e c h a s  e s ta s  o b s e r v a c io n e s , l im ité m o n o s  
a  in d ic a r  u n a  o b r a  r e c ie n te  y  o b je t iv a ,  m e d ia n te  la  c u a l se  p o d r á  c o n o c e r  lo  
e s e n c ia l d e  lo  q u e  se  p r e c is a  sa b e r  a c e r c a  d e  la s  p r in c ip a le s  a p a r ic io n e s :
J. Goubert  y  L .  Cr is t ia n i , Les Apparitíotis de la sainte Vierge, L a  C o lo m b e , 

P a r í s  1952.
P e d a g o g ía  y  c u e s t io n e s  p r á c t ic a s .

La doctrine moríale dans l’exposé de la foi, n .°  e s p e c ia l  d e  « É v a n g é l is e r »  7 
( i 9 53 ), n .°  40, 3 1 5 - 3 1 7 . La Vierge Marie et la formation religieuse, n .°  e s 
p e c ia l d e  « L u m e n  v ita e » , 8  (1 9 5 3 ), n .°  2 , 16 9 -3 12 .
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El misterio de la Iglesia

I .  L a. I g l e s i a  e t e r n a  d e  D i o s  y  d e  C r i s t o

El cristiano, según San Pablo, es el hombre que se ha despojado 
de su ser de pecado y se ha revestido de la justicia de Dios en Jesu
cristo, por la participación en su misterio de muerte y resurrección; 
el hombre que camina en una renovación de vida según el Espíritu, 
esclavo del Señor, libertado del pecado y de la muerte: hombre nuevo 
porque «el que es de Cristo se ha hecho criatura nueva» (2 C01I5, 17). 
Pero este cristiano individual jorma parte de un pueblo de santos; 
la misericordia y la eterna predestinación del Dios vivo le afectan, sin 
duda, personalmente, pero en cuanto tomado de la entraña de un gran 
pueblo histórico, llamado todo él a la herencia divina. El hombre 
nuevo es todo este pueblo santo, escogido desde antes de la creación 
bienaventurada de Dios (cf. Eph 2, 15). Y  todo este pueblo no ha sido, 
a su vez, predestinado, a no ser en aquel que ha sido querido y  amado 
antes de toda criatura, es decir, en el hombre Jesucristo en quien se 
realiza la alianza definitiva entre Dios y los hombres. Es pues en Él, 
en quien Dios ha querido por su gloria, desde toda la eternidad, 
reunir, como en una gran familia, los espíritus celestiales y las criatu
ras terrestres, hijos adoptivos todos ellos de un mismo Padre. Tal es 
el misterio de la Iglesia eterna de Dios y de Cristo, el misterio por 
excelencia, escondido largo tiempo en Dios, pero manifestado y reali
zado en la historia. La Iglesia «fuecreada antes que todas las cosas... 
y por causa de ella fue ordenado el mundo» r.

1. Expresiones bíblicas del misterio de la Iglesia eterna.
En el Antiguo Testamento.

¿ Cómo expresar el misterio de esta unión de la humanidad en su 
conjunto con el Dios vivo, en la cual consiste el coronamiento de 
la creación terrestre? Las diversas metáforas de que la Escritura 
hace uso pueden, completándose y corrigiéndose unas a otras, pre
sentar a nuestra fe una visión realista de esta admirable nueva crea
ción, fruto del beneplácito divino. Sería necesario ser Dios, o al 
menos poseer la visión beatífica, para comprender a un mismo tiempo 
cuán profunda es la intimidad amorosa de su presencia y acción divi
nas en el seno de la Iglesia y como Dios, a pesar de esta dona
ción de sí mismo a la criatura, permanece Dios enteramente distinto 
de ella.

Desde el Antiguo Testamento Dios denomina a Israel su pueblo 
escogido, su pueblo santo, la heredad de Yahvé. La alianza del 
Sinai, complemento de las alianzas precedentes y figura de la alianza 
mesjánica esperada, domina toda la historia del pueblo escogido. 
El reino teocrático no es sino resultado de la alianza mosaica, 
mietjtras que es previsto un nuevo reino para el tiempo de alianza 1

1 H ermas, Pastor, vis. 2, cap. 4,‘vn.0 1. Padres Apostólicos, BAC, Madrid 1950, p. 946.
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mesiánica (Dan 7). La versión griega de la Biblia al traducir la fór
mula hebrea Qahal Yahvé, habla frecuentemente de la Iglesia de 
Dios para designar la asamblea religiosa del pueblo escogido, cuyo 
origen se encuentra en la reunión del pueblo del desierto en torno 
de M oisés: pueblo, reino, Iglesia, todo es la misma cosa. L a realidad 
expresada por estas diversas imágenes permanece indudablemente 
para Israel cargada de muchas esperanzas raciales y temporales, pues 
la distinción entre lo carnal y lo espiritual no está aún claramente 
establecida, a pesar de los esfuerzos de los profetas por recordar el 
alcance religioso de la alianza y de las promesas divinas. El designio 
de Dios se formulará más claramente en su pureza religiosa y en su 
universalismo cuando los hombres estén preparados para entenderlo; 
pero ya desde ahora se realiza el eterno decreto de Dios de conducir 
a sí a toda la raza de Adán.

Israel es la Iglesia anterior a la Iglesia; es la profecía terrestre 
de la Iglesia eterna.

En el Nuevo Testamento.
Las metáforas eclesiológicas del Nuevo Testamento señalan a su 

vez, la continuidad entre las dos alianzas.
Ante todo las metáforas sociológicas de. Iglesia, de pueblo y de 

reino. Iglesia de Dios (Act 20,28; 1 Cor, 1 ,2 ; 15,9 ; Gal 1 ,13 ; 
2 Thes 2 ,14 ; 1,4) designa bien la comunidad local, bien la comu
nidad universal de los elegidos de Dios en Cristo. La etimología de 
la palabra «iglesia» señala la iniciativa de Dios en la elección y reclu
tamiento de los llamados a su reino. Los cristianos constituyen el 
Israel de Dios (Gal 6, 16), la raza elegida, la nación santa, el pueblo 
adquirido por Dios (1 Petr 2, 9-10) en una nueva y entera alianza 
(1 Cor 11 ,2 5 ; 2 Cor 3,6). En cuanto a reino, se ha convertido ya 
en el reino totalmente espiritual de Cristo y de Dios (Eph 5, 5), en 
el cual, según la profecía de Daniel, el pueblo de los santos del A ltí
simo, participa en la misma realeza; es un reino de santidad, inau
gurado ya sobre la tierra, y  sin embargo, todavia en esperanza, cuyo 
instaurador es Cristo (Apoc 1,6).

El Antiguo Testamento había puesto en las palabras de Yahvé 
dirigidas a su pueblo, imágenes de la construcción. Dios es el arqui
tecto y el constructor de Israel (Ier 21, 4; E z 40-47). «Vosotros sois 
—  dice a su vez San Pablo a los corintios — •, campo de Dios, cons
trucción de Dios» (1 Cor 3 ,9); edificio de Dios, porque Dios le 
construye y en él establece su morada; un templo, construido de 
piedras vivas (1 Petr 2, 5) que son los fieles, en quienes habita el Espí
ritu (1 Cor 6, 19) y en el cual Cristo ocupa el lugar de piedra angular 
y de fundamento: «...siendo piedra angular el mismo Cristo Jesús, 
en quien bien trabada se alza toda la edificación, para templo 
santo en el Señor, en quien vosotros también sois edificados para 
morada de Dios en el Espíritu» (Eph 2,20-21; cf. 1 Cor 3 ,11).

La metáfora de esposa aplicada a la Iglesia señala, aún mejor que 
las precedentes, que la adopción del pueblo es obra del amor gratuito 
y que la gloria no es más que el destello de la fecundidad creadora
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del amor divino por ella; es una manifestación de la intimidad de 
Dios y de Cristo con su pueblo. Y a  el Antiguo Testamento habia 
cantado la unión de Israel con Yahvé como unión conyugal: «Seré 
tu esposo para siempre», dice Dios a su pueblo (Os 2, 21). Los profetas 
no cesan de reprochar a Israel su infidelidad y sus adulterios (cf. Os 
1; Ez 16; Ier 3). En San Pablo (Eph 5, 23-32) la Iglesia es llamada 
esposa de Cristo, más bien que de D ios; Cristo la ha amado y santi
ficado a semejanza de como el marido ama y tiene cuidado de su 
esposa; Él es también su cabeza, como también el marido lo es de 
la esposa. Igualmente, en el Apocalipsis (21, 9-10) la Iglesia es llama
da esposa del Cordero.

San Juan presenta a la Iglesia bajo la imagen de la viña (Ioh 15, 
1-5; cf. 1 Cor 3,6-9). Isaías lo había hecho antes que él: «La viña 
de Yahvé Sebaoth es la casa de Israel», una viña amada, cultivada 
con mimo y fertilizada (Is 5 > 1-2). Juan añade la alegoría de la cepa 
y de los sarmientos: una misma savia les vivifica e igual ha de ser 
la unidad de vida que se establece entre Cristo y sus fieles. Es por 
dentro, en el interior, donde se crea la comunidad del pueblo de Dios, 
una comunidad de vida. La metáfora de la viña subraya bien esta 
interioridad espiritual como lo hará la analogía del cuerpo humano, 
tan importante en la teología de San Pablo.

La Iglesia, cuerpo de Cristo, según San Pablo.
La imagen del cuerpo humano empleada por San Pablo no tiene 

correspondencia alguna en el Antiguo Testamento. Es verdad que 
trata de iluminar, ante todo, la unión del pueblo santo con Cristo 
y no precisamente con Dios.

La humanidad para San Pablo está predestinada en Cristo y 
Cristo predestinado solidariamente con toda la humanidad. El miste
rio de salvación y santificación operado en Cristo Jesús afecta a 
todos los hombres y en este sentido la humanidad rescatada no 
puede separarse de Cristo Salvador. Ella es Cristo: «Porque así 
como siendo el cuerpo uno tiene muchos miembros y todos los miem
bros del cuerpo con ser muchos son un cuerpo único, así es también 
Cristo» (1 Cor 12, 12). Entiéndase la única persona mística consti
tuida por el Salvador y su pueblo de redimidos, el único hombre 
nuevo (Eph 2, 15), el Cristo total, como dirá San Agustín.

Pero es necesario precisar la estructura de este Cristo místico 
comparable al cuerpo del hombre. Aunque unida a Cristo, la iglesia 
no se confunde con Él. Él permanece siendo la cabeza, que preside 
al resto del cuerpo: el Cristo físico es cabeza del Cristo místico: 
«Dios sujetó todas las cosas bajo sus pies y a Él le puso por cabeza 
de todas las cosas en la Iglesia que es su cuerpo, la plenitud del que 
todo en todos lo llena» (Eph 1, 22-23). Tal soberanía le compete 
indudablemente a Cristo por naturaleza, por ser el Verbo engen
drado dé* Padre antes de toda criatura, por quien y para quien todo 
ha sido creado (Col 1, 15-18); pero la posee también por predestina
ción y por conquista en cuanto hombre. Precisamente en cuanto 
hombre puede Él ser cabeza de la Iglesia, porque, por su mediación,

17 - Inic. Teol. iii
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plugo a Dios reconciliar todas las criaturas, estableciendo la paz 
por la efusión de sangre en la cruz (Col i, 18-21).

Es necesario entender con exactitud la imagen biológica de la 
cabeza y del cuerpo. Un influjo de vida divina se difunde en toda 
la Iglesia desde Cristo cabeza, a causa de su función de único media
dor. Todos los hombres son solidarios de Adán en el pecado, como 
partícipes de su raza; todos los redimidos serán solidarios por 
la gracia de Cristo, nuevo Adán, en cuanto incluidos en su acto 
salvador. «Porque si por la transgresión de uno sólo mueren todos, 
mucho más la gracia de Dios y el don de la gracia de uno solo, 
Jesucristo, se difundió copiosamente sobre todos» (Rom 5, 15). 
Sólo participando de la plenitud de Cristo hombre los miembros de 
su cuerpo tendrán la vida que Él mismo recibe de la plenitud increada 
de Dios. Esta vida consiste esencialmente en el amor de Dios, en 
la caridad con que Dios mismo se ama: «Abrazados a la verdad, 
escribe San Pablo a los efesios, en todo crezcamos en caridad, lle
gándonos a aquel que es nuestra cabeza, Cristo, de quien todo 
el cuerpo, trabado y unido por todos los ligamentos que lo unen 
y nutren para la operación propia de cada miembro, crece y se perfec
ciona en la caridad» (Eph 4, 14-16). Y  si se considera la realidad 
del lado del cuerpo, se debe decir que la vida de los miembros no es 
otra que la vida de la cabeza, difundida y comunicada; los miembros 
de Cristo viven a cuenta de su cabeza. No es posible aislar la vida 
del tronco de la vida de la cabeza y así es en Cristo. ¿Qué unión 
más intima cabe de los miembros entre sí y de los miembros con 
la cabeza? San Pablo, que había comprendido el misterio de la res
puesta del Señor en el camino de Damasco: «Yo soy Jesús a quien 
tú persigues» (Act 9, 5) podía verdaderamente escribir a los gálatas: 
«Vosotros sois todos uno solo en Jesucristo» (Gal 3, 28). Los ángeles 
mismos, aunque no han sido redimidos por Cristo, ni tienen con Él 
aquella solidaridad en el plano de la salvación que poseen los hombres, 
le reconocen, sin embargo, por su cabeza, y se agregan a este cuerpo 
único en orden al cual todo ha sido creado (Eph 1, 10; dvaxscpcAauó 
aaa0ai= reunir bajo una cabeza única).

La analogía del cuerpo no nos ha manifestado todavía nada más 
que la misteriosa unión de vida que en el Cristo místico une el cuerpo 
a la cabeza. Pero Cristo hombre no es más que mediador, y la unidad 
de la Iglesia en Cristo no podría ocultar la unidad de la Iglesia en 
Dios que expresaban las metáforas del Antiguo Testamento. Cristo 
mismo viene de Dios y es para Dios, es decir, el Cristo total, predes
tinado en la persona de Cristo. Para conservar en la imagen paulina 
de cuerpo toda la coherencia y su sentido biológico sería necesario 
atribuir a Dios trinidad, el carácter de alma del cuerpo de Cristo. 
Equivalentemente es lo que hace San Pablo al atribuir esta función 
a la persona del Espíritu Santo. Después de haber asimilado la unión 
de todos los cristianos en Cristo a la de los miembros de un mismo 
cuerpo, justifica de este modo su afirmación: «Todos nosotros hemos 
sido bautizados en un mismo Espíritu, para constituir un solo cuerpo 
y todos... hemos bebido del mismo Espíritu» (1 Cor 12,13).
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E l espíritu habita el cuerpo de Cristo en su totalidad como habita 
cada uno de los miembros, y de una manera excepcional la cabeza; 
esta presencia divina y esta común participación en el Espíritu garan
tizan la unidad de todo el cuerpo, porque «no hay más que un sólo 
cuerpo y un sólo Espíritu» (Eph 4, 4). Es una presencia vivificante: 
el Espíritu forma al pueblo de Dios (2 Cor 3, 7 ss) y todo progreso 
de los miembros de Cristo en santidad es obra suya (Eph 3, 16); 
trabaja sin cesar en ellos a fin de conducir el cuerpo a su perfección 
y hacer de él un templo santo en el Señor (Eph 2, 21-22). Igual que 
ha obrado en Cristo hombre según la plenitud de Dios, desde la 
encarnación hasta la resurrección, así también continúa conformando 
su cuerpo desde la justificación a la gloria de la resurrección 
(Rom 8,11). Los cristianos reciben por donación suya el espíritu 
de adopción filial que les hace, a imagen y en dependencia de Cristo, 
coherederos de los biénes patrimoniales de Dios (Gal 4,6-7). «Quien 
no tiene el espíritu de Cristo (es decir, el Espíritu que procede 
de Él en cuanto Verbo y el Espíritu que ha recibido en plenitud en 
cuanto hombre) ése no le pertenece» (Rom 8, 9). Lo que el alma es 
para el cuerpo humano, omnipresencia vivificante, fuente personal 
de la energía vital y principio de unidad (según el orden de la cabeza 
a los miembros), el Espíritu Santo lo es también de un modo total
mente original y análogamente para el cuerpo de Cristo que es 
la Iglesia.

2. Doctrina teológica del cuerpo místico de Cristo.
La metáfora del cuerpo humano expresa felizmente la realidad 

misteriosa de la comunidad espiritual que mana de Dios en Jesu
cristo. No quiere esto decir que la imagen no haya de adaptarse 
a veces en el detalle a la realidad y a la idea, ni que ella sustituya, 
en su riqueza expresiva, a las demás metáforas bíblicas; pero 
ella ofrece una coherencia de conjunto y  una inteligibilidad tales que 
la hacen particularmente adaptada a una elaboración teológica. 
San Pablo presenta ya un estudio bastante elaborado de esta 
teología del cuerpo místico de Cristo (si bien se ha de hacer constar 
que la expresión cuerpo místico no es rigurosamente suya, sino que 
data de la Edad Media, habiéndose introducido, luego de baber ser
vido mucho tiempo para designar el cuerpo eucarístico de Cristo, 
para distinguir precisamente de este último aquel otro cuerpo que 
es la Iglesia). Resta pues a los teólogos explicitar el pensamiento 
apostólico, con frecuencia denso y sintético, y  manifestar todo su 
contenido inteligible en orden a su teología sobre la Trinidad y sobre 
Jesucristo y en orden también a su antropología cristiana. Porque 
toda la teología adquiere valor eclesiológico desde el momento en 
que se ¡considera la nueva creación de Dios como una comunidad, 
como áquella nueva Jerusalén que San Juan en el Apocalipsis veía 
descender de Dios (Ápoc. 21,10).
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La Iglesia que tiene la gloria de Dios.

La expresión bíblica gloria de Dios, aplicada a las criaturas, 
designa toda participación gratuita en la vida gloriosa de Dios, toda 
transformación espiritual que hace entrar a los espíritus, hechos 
para el infinito, en el espacio vital del Dios trino, renovándoles en 
su esplendor. Es una vida espiritual que hace del pueblo de Dios 
un organismo; pero no cualquier vida del espíritu, sino la vida 
misma del espíritu de Dios, vida de conocimiento y de amor, que 
tiene por objeto el objeto mismo de la eterna contemplación y del 
inefable amor trinitario. No es, pues, un superorganismo humano 
cualquiera, sino el cuerpo de los «llamados por Dios a su reino y a su 
gloria» (i Thes 2,12). La gloria de Dios es, pues, Dios, que se da 
y que por su donación increada y su presencia vivificante diviniza 
los espíritus. La inmanencia creadora de la Trinidad en el hombre 
nuevo, obra en la estructura misma de su espíritu y en toda su psico
logía una transformación que la habilita para vivir como miembro 
de la familia trinitaria, a adoptar costumbres divinas. La misteriosa 
vida de las tres personas divinas al ritmo de las procesiones eternas, 
se extiende entonces bajo forma de invisibles misiones hasta el espí
ritu regenerado, y es posible, por tanto hablar de la Iglesia como 
de un organismo divino. «Allí donde se encuentran los tres, es a 
saber: el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo, allí se encuentra 
la Iglesia, porque la Iglesia es el cuerpo de los tres» ha dicho Tertu
liano (De Bapt. 6; P L  1, 1206). Ordinariamente se atribuye al Espí
ritu Santo la función de principio de la vida mística en la Iglesia; 
tal apropiación se apoya en la misión visible del día de Pentecostés, 
que declaraba la misteriosa afinidad que existe entre la procesión 
del amor personal y la obra de fecundación y santificación extratri
nitarias, que se realiza en la comunicación de la vida divina a los 
hombres. Pero sobre esta apropiación es preciso decir que toda 
la Trinidad vivifica a la Iglesia: «Dios habita en su templo —  escribe 
S a n  A g u s t í n — •; no sólo el Espíritu Santo, sino también igualmente 
el Padre y el H ijo... Y  este templo de Dios, es decir, de la inaccesible 
Trinidad toda entera, es la santa Iglesia, la única Iglesia que puebla 
el cielo y la tierra» (Enchir. 56, 15; P L  40,259).

Porque «ahora somos hijos de Dios, aunque aún no se ha mani
festado lo que hemos de ser. Sabemos que cuando aparezca, seremos 
semejantes a Él, porque le veremos tal cual es» (1 Ioh 3, 2). La Iglesia 
que puebla el cielo posee el don de Dios en su estado perfecto, en 
una conciencia totalmente invadida por la gloria trinitaria. Dios es 
todo en todos. Aquella, en cambio, que puebla la tierra, posee ya 
el don de Dios, la gloria de Dios ilumina ya toda la ciudad (Apoc 16, 
23), pero los ojos no pueden todavía resistir su resplandor; la con
ciencia no puede aún hacer frente a la presencia del Eterno. Es el 
régimen de la fe. Por la fe, no obstante, se inaugura según el estado 
terrestre la comunicación de la gloria de D ios; con el Espíritu Santo 
han sido dadas las arras de la herencia (1 Cor 1, 22; Eph 1, 13 ss). 
Por el amor de caridad y las múltiples llamadas del espíritu se realiza
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la vida de intimidad divina que inserta la comunidad de espíritus 
•en Dios, «porque Dios es amor, y el que permanece en el amor, 
permanece en Dios y Dios en él» (i Ioh i, 16). Y a la Iglesia eterna 
comienza a habitar en el tiempo.

Un único mediador Cristo Jesús, hombre (i Tim 2,5).
Después de Adán la gloria de Dios no recae en ningún hombre 

sin pasar por el nuevo Adán. Solamente las exigencias del análisis 
teológico pueden legitimar la consideración abstracta y sucesiva a 
que nos hemos entregado; la Iglesia de los hombres no ha sido acep
tada por Dios, sino porque previamente lo ha sido Cristo, su cabeza.

Cristo, en la unidad de una sola persona metafísica, la del Verbo, 
es a la vez Dios y hombre (unión hipostática); evidentemente en 
cuanto hombre, siéndoles semejantes, es como puede salvar a los 
hombres y ser constituido jefe de ellos. Pero Jesús hombre no tendría 
este privilegio si no se encontrase en su humanidad introducido en 
la esfera misma de la divinidad por la encarnación, si no hubiese sido 
su humanidad algo más que una humanidad común y singular. 
En efecto, no ha sido por un decreto jurídico de Dios como Cristo 
ha sido constituido mediador; lo es por naturaleza. Desde el momento 
de la encarnación, Él es, ante Dios, el encargado del destino de 
toda la humanidad y por ello su epopeya redentora se ha cumplido y 
ha sido aceptada por Dios a favor de todos los hombres.

La gracia capital de Cristo hombre.
En la eminente santidad de Cristo distinguen los teólogos la gracia 

de unión, de que acabamos de hablar, por la cual es concedido a Jesús 
hombre subsistir en la persona del Verbo, y la gracia santificante 
de Jesús hombre, por la cual su alma está en comunicación con 
la plenitud increada que está a Él unida personalmente. No nos llame 
a engaño esta distinción: la gracia santificante de Cristo sigue inme
diatamente a la gracia de unión y es su consecuencia necesaria. ¿ Cómo 
la vida de un ser humano, así poseída por Dios en el centro más 
radical de su existencia, no habría de ser por el mismo hecho 
transformada y unida íntimamente a Dios ? ¿ Cómo, cabe añadir, no 
habría de recibir toda la plenitud del don santificador que es posible 
a una criatura? Y  precisamente es a título de la santidad de su alma 
de hombre —  dependiente, claro está, de la gracia de unión —  como 
Cristo es el primogénito entre muchos hermanos (Rom 8, 29); es así 
también la cabeza de un cuerpo que tiene la vida en dependencia 
de esta vida divina que la habita en plenitud.

Esta gracia santificante que hace de Él el Santo por excelencia 
es también una gracia capital, cuando se considera la inclusión de 
toda la humanidad en su destino sobrenatural en Cristo. Toda la 
realidadíidel cuerpo místico, que de ningún modo se puede reducir 
a un cuerpo jurídico o moral, sino que consiste en una comunidad 
de vida según el Espíritu, se encuentra concentrada en la pleni
tud de vida que reside en la cabeza, en la gracia capital de Cristo.
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La vida de los miembros, donación de la riqueza de la gracia de 
Cristo, no es más que una participación de la plenitud de esta 
santidad. ¿No es esto lo que nos dice San Pablo?: «En Él nos eligió 
antes de la constitución del mundo para que fuésemos santos e in
maculados ante Él y  nos predestinó en caridad a la adopción de hijos 
suyos por Jesucristo» (Eph i, 4).

La gracia capital de Cristo, causa de la Iglesia.
Tratemos de precisar de qué modo la gracia capital de Cristo 

deriva hacia sus miembros, cómo es causa de la gracia de la Iglesia. 
Ha de descartarse toda consideración imaginativa de un desborda
miento cuantitativo. La santidad personal de Cristo sólo a Él le 
pertenece; la santidad de su cuerpo no podría quitar ni añadir nada 
a su plenitud, depende simplemente de ella de modo necesario. Pero 
no depende, sin embargo, en la misma medida en que la criatura 
depende del Creador, porque Cristo en cuanto hombre no es causa 
primera de la santidad y su plenitud no es increada: la gloria de Dios 
ilumina la ciudad de los santos, el Cordero no es más que su cande
labro (Apoc 21, 23). El que toda la gloria de la Iglesia dependa 
de su cabeza es un gran misterio que se puede tratar de explicar 
en este sentido:

i.° que la gracia capital es medida de la gracia de todo el cuerpo.
2.0 que ella es el instrumento humano de adquisición de la gracia 

de todo el cuerpo.
3.0 que ella es igualmente el instrumento divino de gratificación 

para todo el cuerpo, influencia multiforme de la gracia capital que 
dimana de la unión personal de Cristo y el Verbo, que engrandece 
la humanidad de Cristo y en la que la tradición teológica de los padres 
griegos gustaba contemplar la gloria de toda la humanidad en Dios. 
Porque ¿para qué Dios se hizo hombre, sino para que el hombre se 
hiciese Dios? La gracia capital es medida de la gracia de todo 
el cuerpo en el sentido de que la Iglesia sólo ha sido santificada en 
Cristo, puesto que Cristo no es completo sino en el cuerpo y es ley 
de la vida del Cuerpo el conformarse con la vida de la cabeza. En este 
sentido, al igual que la gracia de Cristo, reviste una plenitud que 
no podrá ser concedida jamás a ninguna otra criatura, pues todos 
los dones de Dios se refieren a la plenitud de la donación que ha sido 
hecha a Cristo, y  toda santidad, incluso la del mundo angélico, 
encuentra en Él el modelo de la gloria participada. Merced a su 
gracia capital, Cristo ha podido, en segundo lugar, merecer, cum
pliendo la obra que le ha señalado el Padre, la salvación de todos 
los hombres, como «víctima de propiciación por los pecados de todo 
el universo» (1 Ioh 2,2). Hemos de entender este valor universal 
del mérito de Cristo no sólo como la sustitución jurídica de uno por 
todos, aceptada por Dios, sino» de modo más profundo, como una 
solidaridad orgánica de la cabeza con todos los miembros fundada 
en la unión personal del Salvador al Verbo. Finalmente, la gracia 
capital de Cristo, en el orden de la mediación descendente hace de su 
humanidad un instrumento animado del poder del Verbo, que
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la posee y de toda la Trinidad, en orden a la donación de la vida 
divina que adquiere para todos los redimidos. La humanidad del 
Señor es vivificante para todo espíritu y para toda carne mortal. 
Es necesario llegar hasta aquí para expresar el realismo de la reve
lación y de toda la tradición en lo que concierne a la inmanencia 
transformadora de Cristo glorificado en su Iglesia. El río del agua 
de la vida que surca la ciudad de Dios, según el Apocalipsis, mana 
en el trono de Dios y del Cordero.

Las dimensiones del cuerpo místico de Cristo.
¿Habrá tenido que esperar Dios a la aparición histórica del 

único y necesario mediador para formar su pueblo de adopción? 
¿ Acaso el pueblo de la antigua alianza habrá sido llamado a cumplir 
sólo un papel efímero de precursor, viviendo de la esperanza, pero 
sin participar en las promesas? No lo pensaron así los padres, que 
hablan de la Iglesia de los redimidos como de un amplio pueblo, 
qu? comienza en los días del justo Abel y desemboca en la eternidad. 
La Iglesia eterna agrupa en su seno la muchedumbre de seres huma
nos que han encontrado los caminos de la amistad divina, bien hayan 
vivido antes o después de la venida al mundo del Verbo del Padre. 
Dios no ha ligado su misericordia eterna, aquella que llega al fondo 
de los corazones, ni a la pertenencia a la raza de Abraham, ni, de un 
modo absoluto, a la pertenencia externa a la institución eclesiástica 
fundada por Cristo. No obstante, es seguro que ningún hombre 
ha recibido la justicia de Dios, sin una cierta referencia objetiva 
al misterio de Cristo, y que ningún hijo de Adán pertenece a Dios y 
a su Iglesia sin pertenecer por ello y en la misma medida a Cristo 
y a su cuerpo. Santo Tomás de Aquino se hace eco de esta verdad 
de fe cuando afirma: «Jamás un hombre ha podido alcanzar la salva
ción, ni aun antes de la venida de Cristo, sin hacerse miembro de 
Cristo» (St m  q. 68, a. i, ad lm ); «Yo les he dado la gloria que tú 
me diste, a fin de que sean uno como nosotros somos uno. Y o en ellos 
y tú en mí, para que sean consumados en la unidad» (Ioh 17, 23). 
«Dios todo en todos» (1 Cor 15, 28). «Cristo todo en todos» (Col 3, 
11). He aquí todo el misterio de la Iglesia eterna, aquella que Dios 
ha amado y escogido en Cristo antes de la creación.

Esta referencia al Mediador ha sido establecida, para los hombres 
que vivieron antes de la encarnación, en el plano de la eterna predes
tinación divina. Pero aun en estos santos la incorporación a Cristo 
no ha seguido todos sus efectos, sino después de la realización histó
rica del misterio redentor. Los padres y los teólogos han visto en 
los espíritus a quienes fue a visitar el alma santa del Salvador 
(1 Petr 3, 19) a todos los justos muertos antes de Cristo, que espe
raban entrar en pos de Cristo, su cabeza, en la plena posesión de la 
heredad divina.

Dos consideraciones es necesario retener simultáneamente aquí, 
de las cuales la segunda está subordinada a la primera: una es 
la realización histórica y progresiva de la economía cristiana, la de 
los estadios del reino de Dios, tal como nos la revela la Biblia desde
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el Génesis al Apocalipsis; otra es la consideración del reino de Dios 
en un plano metahistórico, el de la predestinación divina. En este 
plano, todo hombre, en cualquier tiempo del reino en que haya 
vivido y aun cuando haya sido extraño a toda revelación externa, 
con tal que posea por una actitud fundamental del alma una espe
ranza sincera de la divina salud, ha de encontrar, al margen de toda 
referencia histórica, el misterio de Cristo, que se ha realizado en 
el tiempo para todos los hombres, haciéndose así partícipe de la única 
salvación cristiana.

«Antes de la venida de nuestro señor Jesucristo hubo numerosos justos que 
creían en el Cristo que había de venir, igual que nosotros creemos en el Cristo 
ya venido. Los tiempos han cambiado, la fe  es idéntica. Las palabras mismas 
cambian con los tiempos y sus diversas formas gramaticales; la expresión, 
“ ha de venir” no tiene el mismo sentido que esta otra, “ ha venido"; pero una 
misma fe reúne a aquellos que creían que había de venir y a los que creen que 
ha venido. Nosotros vemos a todos entrar en distintas épocas por la misma 
puerta de la fe, es decir, por Jesucristo: ...Las señales son distintas, la fe es 
la misma. Todos los que creyeron en tiempo de Abraham, o de Isaías, o de 
Jacob, o de Moisés, o de otros patriarcas y profetas que predijeron la venida 
de Cristo, fueron ovejas y escucharon a Jesucristo, no escucharon una voz 
extraña, sino su voz» (S an A g u stín , In loan. 45,9; P L  35, 1722-1723).

Resta añadir que fue en la Iglesia fundada en Pentecostés cuando 
el designio de Dios se expresó definitivamente y se realizó perfecta
mente en la historia. A  esto se debe que aquellos a quienes la Iglesia 
ha dado a Cristo y su Espíritu según la plenitud de los tiempos 
mesiánicos poseen evidentemente una conciencia más explícita del 
misteno de salvación realizado en ellos que los «cristianos de la peri
feria». De ahí se sigue una acción más honda y más transformante 
de este misterio de salud en ellos: «nosotros adoramos aquello que 
conocemos...»

Así pues, toda la historia humana se hace, por la realización 
de la Iglesia en ella, historia del reino de Dios. Esta historia actual
mente se halla a la espera del retorno de Cristo, que señalará la última 
etapa del designio eterno de Dios sobre la humanidad inaugurado 
en el tiempo: tal es la tensión de la esperanza cristiana, colectiva 
y cósmica ; tales son las dimensiones del cuerpo de Cristo.

I I .  L a  I g l e s i a  a p o s t ó l i c a  1

1. La Iglesia peregrinante.
Iglesia eterna e Iglesia histórica.

«Kn ei cielo, escribe Santo Tomás, se encuentra la verdadera 
Iglesia, nuestra madre; hacia ella tendemos, y nuestra Iglesia mili
tante adquiere su realidad, tratando de asemejarse a ella» (In Epist. 
ad Eph. c. 3, lect. 3).
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Todo lo que hasta el presente hemos contemplado acerca del 
misterio de la Iglesia, es ya tiempo de decirlo, no se aplica plena
mente más que a la Iglesia en su estado consumado, a la Iglesia que 
ha alcanzado la medida perfecta de la edad del Cristo total, «gloriosa, 
sin mancha ni arruga ni cosa semejante, sino santa e inmaculada» 
(Eph 5,27). Todo en ella será vida puramente interiorizada, depen
dencia invariable de Dios y de Cristo en la inmanencia de la gloria 
divina. «Dios habitará con los hombres y ellos serán su pueblo... 
Y  el trono de Dios y del Cordero estará en ella y sus siervos le 
servirán y verán su rostro, y llevarán su nombre sobre la frente. 
No habrá ya noche, ni tendrá necesidad de luz de antorcha, ni de luz 
de sol, porque el Señor Dios los alumbrará y reinarán por los siglos de 
los siglos» (Apoc 22,3-6). La Madre de Dios en su gloria entera 
de alma y cuerpo —  la Iglesia actualmente consumada —  y los santos 
en la gloria de su alma realizan ya esta Iglesia eterna. Mas también 
la Iglesia terrestre, por lo mismo que en ella brilla ya la sustancia de 
eternidad y la invisible gloria de la caridad; la Iglesia de la tierra 
ha comenzado ya a ser lo que será más allá de la historia. Sin em
bargo, por todo aquello que tiene de provisional e inacabado (régimen 
de fe y de crecimiento, en cada miembro y en el conjunto, como un 
cuerpo sometido a las condiciones de las generaciones humanas) por 
la condición terrenal de sus miembros, los hombres, la Iglesia del 
tiempo nos manifiesta un nuevo aspecto, menos esencial, efímero, 
destinado a esfumarse tras su faz eterna, menos espiritual, pero nece
sario y, al fin, obra de Dios y de Cristo: es la Iglesia en cuanto 
sociedad visible, instituida por Jesucristo como sustitución de la sina
goga, y encargada por Él de hacer madurar su redención en la suce
sión de los hombres.

Si se pregunta a un santo cristiano sobre el secreto de su perso
nalidad, responderá infaliblemente: es la presencia del Espíritu de 
Cristo que habita en mí y pone en mi persona una vitalidad nueva. 
Pero añadirá también: este espíritu no se ha apoderado de mí a no . 
ser en el medio vital de una comunidad cristiana, fuera de todo indi
vidualismo de experiencia religiosa; en esta comunidad hecha de 
personas que participan de un mismo espíritu he encontrado las 
estructuras y los medios que me han puesto en contacto con Cristo. 
La experiencia de la Iglesia bajo estos dos aspectos: comunidad 
de vida y medio de comunión es indisoluble de la auténtica existencia 
cristiana. B e r g s o n  no llegó á ver esto en las admirables páginas 
sobre el santo cristiano de la obra famosa Les deux sources de la 
morale et de la religión (París 1932).

E l cuerpo de Cristo en su condición terrestre, según San Pablo.
Cuando San Pablo habla de la Iglesia de la tierra señala vigoro

samente la unidad de sus dos aspectos: cuerpo místico, considerado 
en sjj realidad invisible, y sociedad visible:

iv La sociedad visible es como un ostensorio de la Iglesia eterna 
en cuánto ésta existe ya en el tiempo. Veamos los destinatarios de sus 
cartas: se dirige a una comunidad local bien determinada, «la Iglesia
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de Dios que está en Corinto», por ejemplo, pero de un modo equiva
lente se ha dirigido «a los santificados en Cristo Jesús» (i Cor i, 2-4) 
o bien se ha dirigido «a todos los santos en Cristo Jesús, que están 
en Filipos» (Phil 1,1). El cuerpo de Cristo subsiste en el tiempo 
y en el espacio: la metáfora del cuerpo, cuyo alto valor expresivo 
de interioridad y unidad de vida hemos puesto de relieve anterior
mente, se presta bien también para expresar este aspecto de visi
bilidad.

2. El cuerpo humano posee órganos externos que sirven a la 
vida del organismo y a su crecimiento; igualmente la Iglesia. «Cristo 
constituyó a unos apóstoles, a otros profetas, a éstos evangelistas, 
a aquéllos pastores y doctores, para la perfección consumada de los 
santos, para la obra del ministerio, para la- edificación del cuerpo 
de Cristo, hasta que todos alcancemos la unidad de la fe y del cono
cimiento del Hijo de Dios, cual varones perfectos, a la medida de la 
plenitud de Cristo, para que ya no seamos niños que fluctúan y se 
dejan llevar de todo viento de doctrina por el engaño de los hombres, 
que para engañar emplean astutamente los artificios del error. A l con
trario, abrazados a la verdad en todo crezcamos en caridad llegán
donos a aquel que es nuestra cabeza, Cristo, de quien todo el cuerpo, 
trabado y unido por todos los ligamentos que lo unen y nutren para 
la operación propia de cada miembro, crece y se perfecciona en la 
caridad» (Eph 4, 11-17). Donde se ve que es el mismo cuerpo el que 
vive interiormente de la vida divina, y es instrumento visible de su 
propio crecimiento en la vida de Cristo. La Iglesia-sociedad es 
para San Pablo el cuerpo místico mismo en cuanto se exterioriza y 
se suministra los medios adecuados para su proia edificación, según 
las condiciones de su subsistencia terrena (cf. Rom 12, 4-8; 1 Cor 
12, 28-31).

Vocabulario eclesial.
A l estudiar al comienzo de este tratado las metáforas eclesiales 

de la Escritura, retuvimos de ellas el significado espiritual y princi
palmente escatológico. Se impone una revisión del vocabulario ahora 
que se nos muestra la complejidad de aspectos de la Iglesia en su fase 
terrestre.

Iglesia puede designar, bien la comunidad de los santificados en 
Jesucristo, bien la institución de salvación fundada por Jesucristo 
en orden a la comunicación de la santidad, bien la unión de ambas. 
En la Escritura en que sólo raramente se proponen definiciones analí
ticas, Iglesia sugiere, atendiendo al contexto, una u otra de estas 
designaciones principales. En el Antiguo Testamento la realidad 
interior y. espiritual de la Iglesia se confundía con su estructura 
institucional, a la vez expresión concreta y medio de realizar esta 
nota de interioridad. Si, en el Nuevo Testamento, se deja entrever 
el estado final de una comunidad puramente espiritual que se llamará 
Iglesia (Eph 5, 27), se encierra bajo la misma palabra la comple
jidad del Antiguo Testamento, en cuanto se indica a esta misma 
Iglesia en su estado terrestre (cf., por ejemplo, Mt 16,18).
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Pueblo de Dios es una expresión que exige idénticas observa
ciones. Esta expresión en la revelación del Antiguo y del Nuevo 
Testamento designa una realidad sociológica (más todavía en el 
Antiguo que en el Nuevo), la cual envuelve una realidad más esencial 
de comunión viviente en Dios. A l texto del Levítico (26, 12): 
«Yo seré vuestro Dios y vosotros seréis mi pueblo», responde aquel 
otro del Apocalipsis (21,3-5): «He aquí el tabernáculo de Dios entre 
los hombres y erigirá su tabernáculo entre ellos y ellos serán su 
pueblo, y el mismo Dios será con ellos, y  enjugará las lágrimas de 
sus ojos, y la muerte no existirá más, ni habrá duelo, ni grito, ni 
trabajo, porque todo esto es ya pasado.»

Reino de Dios podría en primer lugar designar exclusivamente 
el aspecto interior y personal de la realidad eclesial (cf. las parábolas 
del reino en los sinópticos). Es cierto que el acento está puesto sobre 
el reino espiritual e interior, realización final del designio divino, 
en parte realizado en parte por venir, pero no se debe olvidar que 
se trata de una noción que en la tradición bíblica es inseparable 
de una realización sociológica. El hecho de que Jesús haya querido 
reaccionar contra un mesianismo demasiado exterior, no puede 
llevarnos a oponer el reino a la Iglesia. Mateo (16, 18-19) identifica 
incluso Iglesia y  reino, incluyendo en el reino la presente institución 
de salvación. En el estadio definitivo de la realidad el reino será 
la Iglesia perfecta (Apoc 1, 6) y si se señala principalmente lo que 
en la Iglesia presente es vida eterna comunicada, entonces se em
pleará el término de reino.

La expresión cuerpo de Cristo en San Pablo añade a las expre
siones anteriores la realidad de la Iglesia en Cristo. Pero la imagen 
tiene idénticas dimensiones de significación que Iglesia y pueblo 
de Dios: designa la unidad interior de los santificados en Cristo 
Jesús o la unidad exterior de los diversos ministerios ordenados 
al crecimiento interior, o, finalmente, uno y otro aspecto aprehen
didos simultáneamente.

La misma expresión cuerpo de Cristo que en San Pablo, según 
las exigencias de la enseñanza pastoral, designa al mismo tiempo 
el aspecto invisible y el visible de la Iglesia, ha pasado a significar 
en San Agustín y en los numerosos teólogos dependientes de su 

, eclesiología (entre los más relevantes, Santo Tomás, Bossuet, 
Scheeben, Franzelin), ante todo y principalmente, el aspecto invi
sible. (La expresión cuerpo de Cristo, por lo demás, se ha convertido 
en cuerpo místico de Cristo.) Así pues, la expresión cuerpo místico 
de Cristo, sin mayor precisión, no expresa de modo bastante explí
cito todo lo que la Iglesia de la tierra e s; ésta posee, en efecto, un 
organismo visible de crecimiento que ha de ser evocado con claridad 
en el término que la defina.

Este modo de hablar al cual nos atenemos generalmente en estas 
págjpas, sin que ello sea óbice a que demos alguna vez sentido más 
amplio a la expresión cuerpo místico, como se podrá deducir del 
contexto, tiene la ventaja de ayudar a la formulación teológica de la 
dualidad ordenada de los aspectos de la Iglesia peregrinante. Única
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mente su utilización unilateral podría hacer creer en una orientación 
de la doctrina en el sentido de una Iglesia invisible de tipo luterano.

Si se quisieran encontrar en la Escritura equivalentes de la expre
sión cuerpo místico sería preciso recordar, además del término reino 
de que se acaba de hablar, las imágenes de viña y de esposa, haciendo 
notar que éstas hacen abstracción del aspecto institucional de la 
Iglesia de Cristo.

Realidad teándrica de la Iglesia terrestre.
Existe, pues, coincidencia de derecho en la Iglesia peregrinante, 

entre la sociedad visible y la comunidad mística de los justificados. 
No son dos iglesias, sino simple dualidad de aspectos, de los cuales 
el aspecto visible viene a ser la corteza de la realidad eterna ya pre
sente bajo el otro aspecto, tan indispensable a su vida como la corteza 
lo es para el árbol y manifestativa de ella en el plano fenoménico, 
como también la corteza da la apariencia al árbol. Pero siempre sigue 
siendo «la misma ciudad, la que camina sobre la tierra y la que está 
ya establecida en el cielo» ( S a n  A g u s t í n , Serm. 105, n. 9; P L  
28,622).

Se podría desenvolver ampliamente, según todos los valores 
y condiciones de la vida cristiana de la tierra, esta complejidad y esta 
fisonomía antinómica de la Iglesia.

Del reino de Dios no se puede afirmar, está aquí o está allí, porque 
se da en el secreto de los corazones. Pero la Iglesia reconoce visible
mente a sus hijos; ella se realiza en comunidades locales. Más aún, 
sostiene que no hay reino de Dios sobre la tierra fuera de su comu
nión social: cuerpo místico y visible, a un mismo tiempo.

Forma parte del reino aquel que vive en comunión espiritual 
con Dios, mediante la fe y la caridad. Sólo Dios es autor de esta vida 
sobrenatural, que es el don por excelencia hecho a los hombres en 
Cristo. Mas la Iglesia reivindica el ministerio de la palabra de salva
ción, conservada y transmitida sensible y socialmente: ella posee 
un magisterio.

Dios es espíritu y sus adoradores deben adorarle en espíritu y en 
verdad; el nuevo Israel no es dependiente ya de Jerusalén ni de 
ningún otro lugar de culto. Pero la Iglesia continúa ofreciendo a Dios 
un culto externo; más aún, los sacramentos por los cuales comunica 
la gracia a los hombres, constituyen lo esencial de ese culto. La Iglesia 
pneumática es también la Iglesia sacramental.

El ciudadano del reino es un ciudadano libre. Lleva en sí mismo 
la ley de su conducta; la gracia que le ha renovado a imagen de Dios 
hace el oficio de nueva conciencia moral: sus inspiraciones provienen 
del espíritu, la ley no posee ya más imperio sobre é l; sólo tiene que 
abandonarse a la espontaneidad de su fe y de su caridad. Pero, en 
cambio, el código de derecho canónico contiene más de dos mil artícu
los, gran número de los cuales se remonta, en cuanto a su contenido, 
al Señor y a los apóstoles. La Iglesia traduce la inspiración del Espí
ritu en una conducta jerárquica. El papa representa visiblemente 
a Cristo en la tierra en el gobierno del reino conquistado con el precio
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de su sangre. La Iglesia de la libertad, es pues, también, la Iglesia de 
la autoridad y de la jerarquía apostólica.

Ante Dios, finalmente, no podrá haber otra jerarquía que aquella 
que establece en los corazones el amor infundido por el Espíritu, 
es decir, la de la proximidad espiritual con Él. Ahora bien, la jerar
quía visible de la Iglesia no es más que una jerarquía de misión, 
de ministerio, sin conexión necesaria con la invisible, que sólo Dios 
conoce con certeza.

Porque sólo Dios conoce a aquellos que verdaderamente le perte
necen ; Él discierne en su eterna presciencia los elegidos definitivos 
de su Iglesia santa e inmaculada. Pero mientras subsiste en su forma 
humana, la Iglesia abriga a los tibios y a los pecadores, sus efectivos 
son inestables y precarios, están sometidos al mal y empeñados 
en la lucha contra Satán y sus potencias de tinieblas. Hay, incluso, 
una lucha por la pureza del espíritu de Cristo en el seno mismo de la 
santa Iglesia.

El reino de Dios es un reino eterno que participa de la eternidad 
misma de Dios y de Cristo resucitado; pero la Iglesia de Dios es 
también una Iglesia peregrina, de fatigas, de espera, un cuerpo en 
formación, tributario del tiempo y del progreso. Abandonará su 
vestidura histórica y mortal en el día del triunfo del reino y del fin 
de la historia santa del mundo (i Cor 15,24), es decir, todo aquel 
aspecto peculiar que la hace actualmente Iglesia santificante, instru
mento de su propio crecimiento y solidaria de la condición terrena 
de sus miembros 2. Se ve, pues, que lo que viene del exterior a la 
Iglesia adquiere en ella consistencia interna, que la sociedad suscita 
comunidad. Existe por ello una tensión escatológica a ser pura comu
nidad que nunca se realiza en la Iglesia de la tierra. Si en el plano 
de una percepción inmediata y todavía descriptiva visibilidad e invi
sibilidad parecen poder caracterizar respectivamente la sociedad y la 
comunidad en la Iglesia, los términos exterioridad e interioridad 
parecen, en cambio, más exactos. En efecto, toda visibilidad no está 
excluida de la comunidad: la comunidad plenamente interiorizada de 
la Jerusalén celeste, importará una visibilidad gloriosa que brotará 
de la inmanencia de Dios a la nueva creación. Desde ahora la comu
nidad de los creyentes se manifiesta visiblemente por los frutos del 
Espíritu que la habita interiormente y por su irradiación misionera. 
Se trata de la visibilidad de la comunidad en cuanto tal y no de exte
rioridad, aun cuando la exterioridad de la sociedad santificante haya 
presidido previamente la interiorización de la gracia. Los sacra
mentos cristianos, en cuanto expresan simbólicamente la fe de 
los creyentes y el misterio de Cristo, dependen de la comunidad; 
en cuanto instrumentos de vida divina dependen de la sociedad.

2 Es desde este ángulo de la Iglesia peregrinante de donde se puede obtener alguna 
luz en-Hft» concerniente a la teología de la historia. Desde Cristo la historia ha alcanzado su 
términoien esperanza: la parusia la completará como realidad definitiva. La historia profana 
no tiene mentido final sino dentro de la historia sagrada, bien encamine los hombres remota
mente al reino, bien ponga obstáculo a ello, exaltando su suficiencia. Este punto será 
desarrollado después.
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La Iglesia comunidad encarnada.

Por consiguiente, la sociedad en la Iglesia presente constituye 
el aspecto institucional, perteneciente al orden de los medios, cuya 
función consiste en hacer madurar la comunidad. La comunidad es 
la realidad ya eterna y final de la Iglesia, cuando Dios estará en todos 
y todos en todos. En la Iglesia en su estado consumado, la comunidad 
absorberá toda ■ exterioridad propiamente societaria e institucional. 
Cabe preguntar entonces si ha de subsistir algún elemento de las 
estructuras actuales de la sociedad eclesiástica. ¿ Será todo ello consu
mido para quedar sólo la caridad ? Se puede pensar, y ello es conforme 
a las indicaciones de la revelación, que el devenir de la Iglesia y las 
estructuras que hayan edificado su realidad eterna serán asumidas 
con la historicidad personal de los santos en la comunidad gloriosa 
bajo una forma nueva y toda interior, que no poseerá ya carácter 
alguno de mediación activa.

El término comunidad utilizado en las líneas anteriores, se pre
senta hoy como una de las designaciones más felices del misterio 
de la Iglesia, gracias a la elaboración a que ha dado lugar en el pensa
miento contemporáneo. Evoca toda la riqueza concreta de pueblo, con 
la ventaja de hablar con mayor sentido actual y de prestarse mejor 
a un análisis teológico.

Una comunidad humana agrupa personas, en el sentido preciso 
del término, y las hace comunicar en el mismo principio de su perso
nalidad. En la comunidad de la Iglesia Cristo mismo es el yo, trascen
dente al par que inmanente, de cada uno de los elegidos; pero cada 
uno es en grado máximo uno mismo bajo esta posesión del Dios vivo 
y en comunión con los demás.

Nada, pues, que asemeje menos a un?, masa o a una muche
dumbre, en las cuales reina la inconsciencia, el anonimato y la fata
lidad del instinto.

Reflexionando sobre la condición de la persona encarnada y de la 
comunidad humana, ciertas corrientes contemporáneas de pensa
miento han insistido sobre la red de relaciones corporales e históricas 
que condicionan su realidad esencialmente espiritual, bien a título 
de mediación, bien a título de expresión. El hombre, según se dice, 
está «situado» y toda realidad humana, aun cuando escape en su 
fondo a la historia, es tributaria de lo histórico. Lo mismo sucede 
en la Iglesia. Y  mientras que ún clima de pensamiento de tipo idea
lista hace poco había hecho difícil a muchos la aceptación de la condi
ción histórica de la Iglesia, se puede esperar del retorno a un pensa
miento realista en el problema de la persona, analogías fecundas 
para comprender en la fe la Voluntad de Cristo sobre la Iglesia de 
la tierra.

Esta Iglesia no es pura comunidad, en parte lo es y en parte 
se hace. Lo es y es el medio de que se haga. Y  aun el aspecto por 
el cual lo es ya, se expresa en una simbología que depende del mundo 
corporal. Toda la realidad institucional y sacramental de la Iglesia 
presente encuentra aquí su justificación, como acompañamiento indis
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pensable de una comunidad en trance todavía de alcanzar su perfecta 
personalización. El Señor resucitado se sirve de las mediaciones de su' 
humanidad histórica. Tal función de mediación no agota, por lo 
demás, la necesidad institucional de la Iglesia, la cual es también, por 
una parte, manifestación visible y expresión simbólica de la comu
nidad escatológica, pues la liturgia y la unidad católica, por ejemplo, 
tendrán su equivalente en la comunidad eterna en la cual serán exclui
das las mediaciones. La institución se justifica, pues, tanto por la indi
gencia de la Iglesia histórica cuanto por su perfección.

2. El ministerio eclesiástico.
Los depositarios del ministerio jerárquico.

Cristo cabeza de su cuerpo visible.
Cristo es esencialmente cabeza de su cuerpo en cuanto toda la vida 

de éste está en dependencia de su gracia capital. Pero en cuanto este 
cuerpo reviste forma de sociedad, Cristo posee también en la primacía 
de su gracia capital el dominio de este órgano de crecimiento de su 
cuerpo místico: es profeta, es sacerdote, es rey y pastor. En la Iglesia 
consumada de la eternidad, en que todo estará interiorizado, estas 
funciones serán reabsorbidas en la de la comunicación inmanente 
de la gloria. La Iglesia entera será profética, sacerdotal y real, en 
vital dependencia de su Señor. Pero la Iglesia de la tierra tiene nece
sidad de un Profeta que le dé el objeto de su fe divina, de un sacerdote 
que le apropie el sacrificio vivificante del Salvador y le una a su culto, 
acepto a Dios, de un pastor, en fin, que oriente su caminar hacia 
la ciudad de los santos. Cristo es el camino, la verdad y la vida; 
es la cabeza de la Iglesia-institución como de la Iglesia mística, lo 
mismo que el Espíritu Santo es el alma de la única Iglesia en su duali
dad de aspectos.

Cristo permanece siendo, en su humanidad gloriosa, el ministro 
único de la universal santidad en la historia.

Al abandonar visiblemente este mundo, Jesús dejó a su Iglesia 
su Espíritu y su ministerio apostólico; su espíritu como realidad inte
rior, su ministerio como realidad externa. Fue gracias a este Espíritu 
y a este ministerio como la pascua de Jesús se convirtió en pascua 
de la Iglesia. Pentecostés, de donde dimana la Iglesia terrestre, 
actualiza en el tiempo el poder vivificante del Señor resucitado: 
«Me ha sido dado todo poder en el cielo y en la tierra; id, pues, ense
ñad a todas las gentes, bautizándolas en el nombre del Padre, del Hijo 
y del Espíritu Santo, enseñándoles a observar todo cuanto yo os 
he mandado. Y o estaré con vosotros siempre hasta la consumación 
del mundo» (Mt 28, 18-20). La evangelización de las naciones es 
el oficio projético, el bautizarlas (hay que entender el bautismo como 
tipo gtel culto cristiano) es el oficio sacerdotal, hacerles guardar 
los mandamientos, supone el oficio pastoral, oficios, todos ellos, que 
han de ser desempeñados en nombre de Cristo, que continúa actuando 
en su obra. He aquí la ejecutoria total del ministerio eclesiástico.

El misterio de la Iglesia
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Apostolicidad.
No es posible leer los evangelios sinópticos, sin quedar sorpren

dido del lugar que en la voluntad de Jesús ocupan los apóstoles. 
No son sólo los primeros entre los creyentes, destinados a ser testigos 
de la vida, muerte y resurrección de su Señor; son, como dirá 
San Pablo, el fundamento sobre el cual está construida la Iglesia 
(Eph 2, 20-22). Mas, ¿ no es Cristo el único fundamento y piedra 
angular sobre los que está edificada la Iglesia ? (cf. Eph 2, 20; 1 Cor 
3,11; 1 Petr 2, 4-8). Indudablemente ; pero lo que Cristo es por propio 
poder como Señor, lo son los apóstoles por voluntad de Cristo. 
«Yo soy la luz del mundo», dice Cristo (Ioh 8 ,12); «Vosotros sois 
la luz del mundo», añade Él mismo a los apóstoles (Mt 5, 14). 
«Yo soy la puerta de las ovejas» dice Cristo (Ioh 10, 9), y en el Apo
calipsis los apóstoles del Cordero son las doce puertas de la ciudad 
santa (Apoc 21,14). Cristo es el Pastor (Ioh xo, 11 ; 21,15-18; 
1 Petr 2,25); los apóstoles son también pastores (1 Petr 5,2-5). 
Cristo es el único que posee la llave del reino mesiánico (Apoc 1, 18; 
3, 7), más Él entrega las llaves del reino a los apóstoles (Mt 16, 19; 
18, 18). Estas imágenes bíblicas, no menos que los poderes de que 
Cristo inviste a los doce, indican claramente que la Iglesia querida 
por Jesús no puede ser otra que la difusión de la apostolicidad. 
Los poderes, que resume el texto de San Mateo más arriba citado, 
son Bien conocidos: predicar el evangelio (Le 16, 15-16); perdonar 
los pecados en nombre de Cristo (Mt 18, 13; Ioh 20, 23); celebrar 
la cena de la nueva alianza (Le 23, 19).

Es pues Cristo quien mantiene en sus manos el reino; los após
toles no le suceden, le representan, como mandatarios de poderes 
permanentes, en espera de que Él regrese.

Primado de Pedro.
En el seno del colegio apostólico, Pedro es el primero en la aposto

licidad. Los textos evangélicos nos transmiten las palabras más 
expresas del Señor, concernientes a la primacía que ha querido confe
rirle : «Y yo te digo a ti, que tú eres Pedro y sobre esta piedra edifi
caré mi Iglesia y las puertas del infierno no prevalecerán contra ella. 
Y o te daré las llaves del reino de los cielos y cuanto atares en la tierra 
será atado en los cielos, y cuanto desatares en la tierra será des
atado en los cielos» (Mt 16, 18-19; cf. Le 22, 31-32; Ioh 21, 15-17). 
El relato de los hechos y conducta de los apóstoles, en los evangelios, 
en los Hechos y en las epístolas paulinas, atestiguan de la manera 
más firme que Pedro ha traducido en actos el sentido de estas palabras 
y que los demás apóstoles le han reconocido una superioridad efectiva 
en la obra misma del ministerio. Cuando Lucas habla del colegio apos
tólico, dice frecuentemente: «Pedro y los once» (2,14); «Pedro 
y los demás apóstoles» (2,37); «Pedro y los apóstoles» (5,29). 
En cuanto a los Hechos de los Apóstoles, Pedro toma la iniciativa en 
la elección de Matías (1,15-26), habla en nombre de todos los apósto
les para dar testimonio de Cristo (2,12-26; 4,5-22; 5,27-32), en
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el Concilio de Jerusalén presenta su punto de vista con autoridad 
y todos asienten (15, 1-29). Y  en las Epístolas de San Pablo, Pablo 
asciende a Jerusalén para interrogar a Ceías (Gal 1, 18-19), en 
el relato del concilio de Jerusalén, se presenta a Pedro como cabeza 
del apostolado de la circuncisión (Gal 2, 1-11); nada hay hasta 
el relato del conflicto de Antioquía, que no aporte una prueba irre- • 
tragable en favor de la supremacía de Pedro (Gal 2, 11-14).

No pudiendo ocuparnos con detalle en la exégesis de los textos 
petrinianos nos limitaremos a algunas reflexiones generales sobre 
el capítulo 16 de San Mateo.

i.° Se ha de notar, ante todo, la semejanza del género literario 
con las promesas hechas a los patriarcas en el libro del Génesis: 
después de la declaración de la identidad del Dios que habla, viene 
el cambio de nombre por Dios, confiriendo con autoridad una inves
tidura en el pueblo, y luego la promesa de una posteridad numerosa 
y regia, con un territorio. Igualmente, por la confesión de fe de Pedro, 
Cristo hace reconocer su identidad divina; por el cambio de nombre 
de Simón en Pedro (piedra), Cristo inviste a Pedro de una vocación 
definida para ser el fundamento permanente de su Iglesia y la pro
mesa es la victoria y el destino eterno de esta Iglesia, en que se 
juntarán la tierra y los cielos.

2.0 No es por virtud de su santidad personal, sino por vocación 
divina y por misión como Pedro se convierte en piedra de la Iglesia. 
Su debilidad es incluso recordada en cada una de las investiduras 
(Mt 16, 22-23; Le 22, 34). Sólo la fidelidad de Cristo fundamenta 
la fidelidad de Pedro.

3.0 El cometido de Pedro no es distinto del de los apóstoles, 
más bien los recapitula. Todo el poder que Cristo ha dado a los doce 
de un modo indiviso se lo da a Pedro en particular (cf. por ejemplo, 
Mt 16, 19 y 18, 18). Pedro es la cabeza del colegio apostólico.

La teología protestante, después de haber discutido la autenticidad 
literaria e histórica, no menos que el contenido de los textos petri
nianos, se acerca cada vez más a las posiciones católicas. Existe, en 
efecto, en el corazón de la catcquesis primitiva acerca de la Iglesia 
fundada por Jesucristo, un «misterio Simón-Pedro», un primado 
apostólico de Pedro.

La sucesión apostólica.
La Iglesia católica sostiene que el colegio episcopal, que tiene por 

cabeza al papa de Roma, sucede al colegio apostólico presidido 
por San Pedro. Sostiene además que se trata de una sucesión histó
rica. Dos observaciones preliminares evitarán los equívocos sobre 
esta posición dogmática: i.°) No trata de olvidar que los doce tienen 
un lugar excepcional en la Iglesia y que su calidad de primeros 
apóstoles es históricamente única; 2.0) El colegio episcopal sucede 
a los apóstoles, y no a Cristo. A l afirmar esto no se trata, so capa 
de un  ̂ sucesión histórica, de eliminar al Espíritu Santo, pues preci
samente mediante el Espíritu, que actúa incesantemente en la Iglesia, 
la sucesión apostólica adquiere valor de misterio.
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Esto supuesto, debe ser fijada la posición de la Iglesia católica. 
La Escritura no contiene a este respecto ninguna afirmación explí
cita. Las palabras de la investidura apostólica citadas más arriba 
parece que no se dirigen inmediatamente sino a Pedro y a los once, 
sin que el Señor parezca encomendarles la elección de sucesores 
en el ministerio apostólico. Queda el que la promesa de permanecer 
con ellos hasta la consumación del mundo parece extenderse más allá 
del colegio apostólico a sus sucesores, pues los doce habían de morir 
antes de la parusia. Por lo demás cae de su peso que Cristo, al fundar 
una Iglesia que debía prolongarle visiblemente sobre la tierra, haya 
cuidado de asegurarle una sucesión apostólica hasta su segunda 
venida. Esto va implicado especialmente en el orden de la celebración 
de la cena: si el cuerpo sacramental de Cristo había de ser el tesoro 
viviente de la vida de la Iglesia, la disposición de Cristo postula una 
transmisión de poderes apostólicos, porque ha sido sólo a los apósto
les a quienes se ha concedido este poder. Jesús ha encomendado a su 
Espíritu, animador de la Iglesia, recordar lo que Él había dicho sobre 
la conservación de la Iglesia en la fidelidad; ahora bien, la apostoli- 
cidad es algo demasiado claramente afirmado por Jesús para que no 
fuese una estructura permanente de su Iglesia en medio de los 
hombres; una estructura que lejos de ser reemplazada, es conservada 
por el Espíritu en el tiempo de la Iglesia.

Así también, desde fines de la generación apostólica, vemos orga
nizarse. especialmente en las epístolas pastorales de San Pablo, 
una jerarquía estable en dependencia de los apóstoles. Antes de la 
mitad del siglo n  hay testimonios de la existencia de un obispo único, 
rodeado de un colegio presbiteral y  de diáconos, al frente de las 
iglesias locales bien constituidas. Cf. S a n  I g n a c i o  d e  A n t i o q u í a  
(año n o )  Epístola a los Magnesianos 6, i ; Epístola a los Tralianos, 
3, i. «Donde está el obispo que esté la comunidad, lo mismo que donde 
está Cristo allí está la Iglesia católica», escribe a los Esmirnenses 
(8, 2) el mismo San Ignacio, cuya epístola a los Romanos contiene, 
por lo demás, un testimonio precioso en favor del primado romano 
(3,1). Efectivamente, al colegio apostólico ha sucedido el colegio 
episcopal, que se ha ido multiplicando con la proliferación de las 
iglesias locales. S a n  I r e n e o , a fines del siglo 11, afirmaba, para 
fundar la pureza de la fe de las iglesias locales, la sucesión ininte
rrumpida de estas iglesias desde los apóstoles; mas como sería dema
siado largo presentar la sucesión apostólica de todas las iglesias, 
se contenta con dar la de la iglesia de Roma «la mayor, la más antigua, 
la más conocida de todos, fundada por los gloriosos apóstoles Pedro 
y Pablo. Con esta Iglesia, a causa de su preeminente origen deben 
estar de acuerdo en todo lugar las diversas iglesias, puesto que en ella 
todos los fieles del universo han conservado la tradición apostólica» 
(Adv. Haer. 3, 3). Hoy también, es en el colegio episcopal entero, 
en comunión con su jefe el obispo de Roma, sucesor de Pedro, donde 
se encuentra la Iglesia apostólica instituida por Cristo y así ha de ser 
hasta la parusia.
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La sucesión romana.
El problema general planteado por la sucesión apostólica se 

precisa cuando se trata de la sucesión de Pedro en el obispo de Roma.
Que Cristo ha confiado a Pedro una misión que trasciende a su 

persona histórica se desprende de la naturaleza de las promesas que 
le hizo Jesús. Estas promesas son valederas para toda la duración 
de la Iglesia, y  por tanto, a lo largo de toda ella ha de ser ejercido 
el poder correspondiente a tales promesas.

De hecho la Iglesia de los primeros siglos ha reconocido que 
el primado de Pedro se prolongaba en el obispo de Roma. Esta con
vicción general de la Iglesia constituye una prueba normativa, si se 
acepta que el Espíritu Santo guía a la Iglesia conforme a las promesas 
y a los hechos proféticos de Jesús.

Tal convicción de la antigua Iglesia implica la venida de Pedro 
a Roma y su episcopado en esta ciudad. Hay aquí un hecho histórico 
cuyas pruebas científicas aparecen cada vez más sólidas, apoyadas 
tanto en testimonios primitivos cuanto en descubrimientos arqueoló
gicos, aun cuando los detalles de la venida y de la muerte perma
nezcan en, la sombra.

Será al paso de los siglos y una vez que la Iglesia adquiera univer
salidad geográfica, cuando, a medida que surjan las dificultades, se 
precisarán las modalidades del primado del sucesor de Pedro. No todo 
fue firme desde el comienzo, pero el desarrollo se hará en el sentido 
de una efectiva primacía romana en materia de magisterio y de juris
dicción. ¿Desarrollo humano? Sí, en el sentido de que se hace en 
la historia, en depedencia de circunstancias históricas; pero, no, 
en el sentido de que es el Espíritu Santo el que garantiza la homo
geneidad entre la primitiva tradición de que son testimonio los 
textos neotestamentarios y la vida presente de la Iglesia.

Nada en la estructura de la Iglesia apostólica actual contradice 
las afirmaciones de la Escritura, antes bien, constituye un comentario 
viviente de ella.

La Iglesia apostólica es históricamente también la Iglesia romana, 
lo que no equivale a decir Iglesia latina.

La obra del ministerio.

La Iglesia de la fe y de los sacramentos.
Toda la obra del ministerio eclesiástico consiste en poner a los 

hombres en contacto con el misterio vivificante de Cristo, a fin de que 
bajo su influencia actual sean renovados a imagen de Cristo y reciban 
él Espíritu Santo. Ahora bien, es mediante la fe en Jesús como Hijo 
de Dios y Salvador y por el sacramento de esta fe, el bautismo, que 
constituyen los dos tiempos del único punto de acceso al miste
rio de' la salvación, como, según la Escritura, nos convertimos en 
hijos de Dios y miembros de Cristo; es por la eucaristía, sacramento 
también de la fe, como la gracia del bautismo alcanza su comple
mento. La Iglesia encomendada a los apóstoles y sus sucesores en
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calidad de vicarios de Cristo, está constituida y se construye por la fe 
y los sacramentos de la fe, puesto que por intermedio de ellos nos 
llega el poder de Cristo. Proponer la fe saludable, conferir los sacra
mentos, suscitar comunidades de santidad, ésta es toda la razón de ser 
del papa, de los obispos y — en dependencia de ellos—  de todos 
aquellos a quienes ha sido confiada una participación en el ministerio : 
sacerdotes, diáconos, etc.

«Los creyentes, relatan los Hechos, perseveraban en oir las ins
trucciones de los apóstoles, en la comunión fraterna, en la fracción 
del pan y en la oración» (Act 2, 42). ¿ Se puede expresar más perfec
tamente las funciones diversas del ministerio de santidad que ejerce 
la Iglesia?

Oficio profético de la Iglesia.

Lo mismo que Cristo, profeta, vino para dar testimonio de la 
verdad (Ioh 18, 37) sus apóstoles y  sus sucesores han recibido también 
la misión de ser testigos suyos y de predicar el Evangelio a toda 
criatura (Me 16 ,15; Act 1,8). La revelación quedó cerrada con 
la edad apostólica; el oficio profético de la Iglesia, «columna y soporte 
de la verdad» (1 Tim 3, 15) consistirá en conservar el depósito 
(1 Tim 6, 20), en transmitir la tradición apostólica escrita u oral 
(2 Thes 2, 15), en comprenderla y en declarar su sentido con la asis
tencia del espíritu de Cristo. La verdad saludable del misterio 
de Cristo vive en la memoria y en la conciencia divinas de la Iglesia. 
La Biblia misma, expresión privilegiada, pero expresión simple
mente de la palabra de Dios, es algo que le pertenece. Las Escrituras 
han nacido en la Iglesia y no son palabras de Dios a no ser en el acto 
de fe de la Iglesia. Por eso únicamente se las puede comprender 
viviendo en la comunión de fe y de amor de la Iglesia, al igual que 
se comprende el escrito de aquel cuyo pensamiento se conoce.

Únicamente el conjunto del colegio episcopal, unido al sucesor 
de Pedro, goza de infalibilidad en materia de fe, bien se exprese de 
manera dispersa (magisterio ordinario y universal), bien se halle 
reunido en concilio ecuménico (magisterio extraordinario). Idéntico 
privilegio conviene a las definiciones doctrinales solemnemente pro
mulgadas por el papa, según la fe común de la Iglesia formulada por 
el Concilio Vaticano en términos según los cuales el primado del 
obispo de Roma, sucesor de Pedro, contiene la asistencia infalible 
en materia de fe, prometida a Pedro mismo por Cristo:

El romano pontífice cuando habla ex cathedra — esto es, cuando en el ejer
cicio de su función de pastor y doctor de todos los cristianos define por su 
suprema autoridad apostólica que una doctrina acerca de la fe o de las costum
bres debe ser sostenida por la Iglesia universal— , entonces, gracias a la asis
tencia divina que le ha sido prometida en la persona del bienaventurado Pedro, 
goza de aquella infalibilidad de que el divino Redentor ha querido dotar a su 
Iglesia al definir una doctrina de fe o costumbres; por consiguiente, tales defi
niciones del romano pontífice son irreformables por sí mismas y por el hecho 
del consentimiento de la Iglesia (Sess. iv , Const. Pastor Aeternus, cap. 4; 
Dz 1839).

276



El misterio de la Iglesia

Se ha de observar que todas las condiciones precisadas en esta 
definición deben concurrir conjuntamente para que quede asegurado 
el carisma de la infalibilidad. Más que de infalibilidad de la persona 
del soberano pontífice sería más exacto hablar de infalibilidad de 
ciertos actos de su magisterio (a los que se calificará de magisterio 
extraordinario) según lo hizo después de discusión el concilio mismo.

Es también muy importante subrayar que el concilio sitúa esta 
infalibilidad de ciertos actos del soberano pontífice en relación con 
el magisterio dé la Iglesia, es decir, aquí, del colegio episcopal. 
Nunca se podrá oponer el papa al concilio, ni el concilio al papa, pues 
hay una infalibilidad colegial en la cual todos los obispos son, en 
comunión con el romano pontífice, jueces de la fe, y hay una infalibi
lidad personal del papa, en la cual el sucesor de Pedro, en virtud 
del carisma que le es propio, resume la infalibilidad de toda la Iglesia 
como miembro capital.

Y a  se han hecho más arriba todas las precisiones necesarias acerca 
del funcionamiento de los diversos magisterios de la Iglesia (cf. t. i 
p. 29-40; t. 11 p. 387-388, 399-401).

Es necesario, por lo demás, no reducir al magisterio dogmático 
solemne la función profética de la Iglesia, bajo el pretexto de que 
constituye, sociológicamente hablando, el aspecto más excepcional 
y objetivo. La predicación evangélica, todas las formas de catcquesis 
que actualizan en la Iglesia la palabra de Dios, constituyen el eje 
principal de la misión profética. Cada obispo, por institución divina, 
es el encargado de la evangelización de su diócesis; en tanto que 
la sede romana, de múltiples formas que cambian con los tiempos, 
se esfuerza por hacer oir en el mundo entero, la palabra de Dios vivo, 
que por medio de su Iglesia no puede dejar de ser una interpelación 
para toda la humanidad. La jerarquía para este fin se vale de cola
boradores en la persona de sacerdotes, teólogos, y aún también 
simples fieles, a título de su fe y del carácter conferido por los sacra
mentos del bautismo y de la confirmación. Sería entender mal 
la distinción habitual entre Iglesia docente e Iglesia) discente el redu
cir a la pasividad en la comunidad de los creyentes una verdadera 
infalibilidad comunitaria, don del Espíritu. Los carismas del testi
monio pueden ser conferidos por el Espíritu igualmente a los fieles, 
si bien, como es obvio, no sin el control de la jerarquía docente, puesto 
que, en definitiva, es siempre la revelación apostólica a ella transmi
tida la que permanece como regla de fe. A  través de los obispos son 
los apóstoles y a través de los apóstoles es Cristo personal quien 
enseña al Cristo místico. ¡ Bendita sea la Iglesia, esta madre majes
tuosa sobre cuyas rodillas nosotros lo hemos aprendido todo!

La predicación de la Iglesia es la misma en todas partes y permanece 
idéntica a sí misma, apoyada sobre los testimonios de los profetas, de los após
toles y ,de  todos los discípulos..., que actúan por la operación de Dios, autor 
de la salvación del hombre, huésped en el interior de nuestra fe. Esta fe es 
la que nosotros guardamos, después de haberla recibido de la Iglesia; esta fe 
que bajo la acción del Espíritu de Dios, como un licor precioso conservado 
en un vaso de buena calidad, rejuvenece y hace rejuvenecer al /aso que la con-
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tiene... Porque donde está la Iglesia, allí está el Espíritu de Dios, y donde está 
el Espíritu de' Dios allí está la Iglesia y toda su gracia; y el Espíritu es 
la verdad (Ireneo de L yon , Adv. Haer. 1. 3, c. 24).

Oficio sacerdotal de la Iglesia.
El sacerdote es aquel que ofrece el sacrificio. Cristo ha ofrecido 

a Dios una vez por todas el sacrificio de la creación entera y Dios 
ha aceptado la glorificación y el amor que le expresaba este sacrificio; 
esta aceptación ha inaugurado una nueva alianza entre Dios y los 
hombres. Todo el culto santificador de la Iglesia ha salido del sacri
ficio de Cristo, del cual la cruz señala la consumación, pero que 
comenzó en el instante mismo de la encarnación. «Por una sola 
oblación perfeccionó para siempre a los santificados» (Hebr 10, 14). 
Todo el culto de Israel prefiguraba este sacrificio. El oficio sacerdotal 
de la Iglesia consiste en ofrecer a Dios, en nombre de Cristo total, 
el sacrificio único y permanente de Cristo-cabeza y en comunicar al 
cuerpo los efectos vivificadores nacidos del beneplácito divino, que 
constituyen la gloria de la cabeza.

Los sacramentos cristianos toman todos su unidad del gran sacra
mento que constituye la humanidad santa y sacrificada de Cristo. 
Por su aspecto simbólico y la fe viva en el misterio de Cristo que 
suponen en quienes los participan, los sacramentos constituyen los 
actos por excelencia del culto cristiano; por el aspecto en el cual 
su simbolismo es vivificante ellos llevan a los fieles al terreno univer
sal de toda justificación y de toda santidad comunicada: al «Viviente 
que fue sacrificado y ahora vive por los siglos» (Apoc 1, 18). La euca
ristía realiza de modo eminente esta doble realidad del sacramento 
cristiano, por eso constituye el acto central del ministerio sacerdotal 
de la Iglesia. Contiene la víctima misma del único sacrificio de la 
nueva alianza, que, ofrecida de una vez por todas históricamente, 
continúa, sin embargo, ofreciéndose sacramentalmente para la Iglesia 
y en la Iglesia. Mientras que los demás sacramentos aplican sólo 
parcialmente y en orden a la plenitud del sacramento de la eucaristía 
el influjo de gracia que mana de la pasión de Cristo, en la celebración 
eucarística la Iglesia encuentra la plenitud vivificante en sí misma. 
El bautismo mismo, este baño de regeneración en el misterio de Cristo 
y de renovación en el Espíritu, que a los ojos de San Pablo tiene 
una importancia tan grande para la constitución del cuerpo de Cristo, 
postula, sin embargo, un florecimiento, mirando a la eucaristía 
y preparando a ella. Se comprende que la tradición teológica vea 
unánimemente en la unidad del cuerpo místico la realidad final 
del sacramento del cuerpo de Cristo: «porque el pan es uno, somos 
muchos un solo cuerpo» (1 Cor 10, 17).

La función sacerdotal de la Iglesia, se concentra, pues, en torno 
a los sacramentos cristianos, polarizados a su vez ellos mismos por 
la eucaristía. Pero el acto sacramental no es en sí nada más que la 
culminación de toda la celebración sacral de la Iglesia, que incluye 
toda la liturgia con su conmemoración de los misterios de Cristo, con 
su constelación de sacramentales, que establece el contacto vivificador
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del pueblo y de Dios en la mediación mística de Cristo. Basta sólo 
entrar con fe viva en esa mistagogía, dejarse transformar por toda 
esta vida sacral de la Iglesia para apropiarse progresivamente de 
la salud y la gloria de Dios que están en Jesucristo. La Iglesia engen
dra a la Iglesia; es siempre Cristo quien engendra a Cristo.

Recae en los obispos, como sucesores de los apóstoles, el ejercicio 
de la función sacerdotal. Son los coregas de la liturgia sacrificial 
y  santificadora en la Iglesia peregrinante. Los sacerdotes de segundo 
rango y los ministros son asociados a ellos en virtud del carácter 
sacerdotal de que les hace partícipes el sacramento del orden. Pero si 
se admite con Santo Tomás (ST, m , q. 63, a. 3) que todo carácter 
constituye una participación del sacerdocio de Cristo, no se negará 
a los bautizados el ser en un grado inferior ministros de la función 
sacerdotal de la Iglesia; sin duda por lo que respecta al culto interior, 
pero también en lo que respecta al culto externo y sacramental en 
ciertos de sus actos no jerárquicos (así el sacramento del matrimonio). 
La Escritura atestigua en este sentido: «Sois un sacerdocio real» 
dice San Pedro a los cristianos (1 Petr 2,9, haciéndose eco de E x  
19, 5-6); «El que nos ama y nos ha absuelto de nuestros pecados por 
la virtud de su sangre y nos ha hecho un reino y sacerdotes de Dios, 
su Padre. A  Él la gloria y el poder por los siglos de los siglos», 
leemos en el Apocalipsis (1, 5-6). En virtud de esta pertenencia 
a Cristo sacerdote es como los seglares podrán presidir en ciertos 
casos las asambleas del culto sacrificial y celebrar con los ministros 
jerárquicos el culto eucarístico. Orar, ofrecer, comulgar, tales son 
los actos de culto ejercidos por los seglares. La excomunión tiene 
como efecto el privarles de este poder; no hacer uso de él nunca es 
conducirse como excomulgado.

Oficio pastoral de la Iglesia.
Cristo es el único pastor de las almas, el buen pastor de la alegoría 

evangélica (Ioh 10, 7-16). Pero el pastor principal, como dice San 
Pedro (1 Petr 5, 4), ha confiado el rebaño de Dios a los apóstoles 
y a sus sucesores. Las epístolas de San Pablo están llenas de prescrip
ciones y de consejos que tienen por fin el reinado de la caridad en 
las comunidades pertenecientes a su solicitud. Por lo demás, ¿cómo 
llevar a cabo la función profética y la función sacerdotal en la Iglesia- 
sociedad sin un mínimum de gobierno? La única ley de la nueva 
alianza, que es la del Espíritu Santo viviendo en los corazones, en 
el estado presente de la Iglesia tiene necesidad de ser traducida y su 
ejercicio de ser ayudado por un gobierno exterior. Pero contentarse 
con el aspecto autoritario de la Iglesia-sociedad sin referirlo a una 
vida seria traicionar el mensaje cristiano tan gravemente como con
tentarse con la Iglesia de la caridad sin contar con la jerarquía. 
Sería preferir la letra al espíritu; ahora bien, «el Señor es el espíritu 
y dónele está el espíritu del Señor allí está la libertad» (2 Cor 3, 17).

Al .óficio pastoral de la Iglesia compete asegurar el reinado de las 
costumbres cristianas en el cuerpo de Cristo; el hacer guardar 
los mandamientos divinos ante todo por amor, pero también preci
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sar con autoridad propia todo aquello que deba favorecer entre 
los fieles el espíritu de Cristo. Su iniciativa es aquí mayor y su poder 
menos puramente instrumental y más indeterminado en su objeto 
que en los oficios precedentes. La Iglesia ejercerá el poder de dictar 
leyes, de juzgar y de sancionar al igual que toda sociedad; pero 
lo hará en el Señor. Guardará escrupulosamente todo aquello que es 
de derecho divino, pero no dudará en adaptar a las diversas circuns
tancias- todo lo que en su gobierno constituye el envoltorio humano 
del depósito divino y apostólico. Porque es, en efecto, en la función 
pastoral donde se descubre la fisonomía humana de la Iglesia. El go
bierno de una sociedad implica estructuras institucionales y adminis- • 
trativas, costumbres, que corren el riesgo de ser demasiado solidarias 
de estructüras temporales y de dar a la Iglesia el aspecto de una 
sociedad puramente humana y que pueden, al menos, servir más o 
menos felizmente a la vida cristiana según los tiempos y lugares 
en el conjunto de la Iglesia. El cristiano puede y debe saber juzgar 
lo que en el ministerio de la Iglesia es de institución divina y apostó
lica y lo que es de institución eclesiástica o contingencia sociológica. 
Muchas cosas están de un modo y  podrían estar de otra manera 
y tal vez con mayor fruto. La asistencia divina no ha faltado jamás 
a los romanos pontífices, pero esto no significa que el gobierno centra
lizado por el órgano de las congregaciones, según el tipo heredado 
del siglo x v i y  reforzado por el ultramontanismo del siglo x ix , sea 
algo que haya existido siempre. N o equivale a poner en discusión 
el primado romano el proponer opiniones poco favorables al poder 
temporal de los papas. Pero si es normal que estas diferencias en 
el plano del juicio, de las que hemos propuesto dos ejemplos, coloreen 
la actitud del fiel, jamás le autorizarían a la insumisión o a la repulsa; 
su fe en la Iglesia le obliga a ello: un anticlericalismo de principio 
manifestaría una infidelidad profunda al espíritu de Cristo.

El gobierno y la jurisdicción constituyen en la Iglesia privilegios 
esencialmente episcopales, a los que los sacerdotes de segundo orden 
están asociados parcamente. El papa posee una efectiva preeminencia 
de gobierno sobre toda la Iglesia en el colegio episcopal, como Pedro 
en el colegio apostólico (cf. Ioh 21, 15-18); su jurisdicción no conoce 
ningún límite territorial y no está sometida en su ejercicio a ningún 
intermediario. «Si alguno dijere —-enseña un canon del Concilio 
Vaticano—  que el romano pontífice tiene sólo deber de inspección 
y dirección, pero no plena y suprema potestad de jurisdicción sobre 
la Iglesia universal, no sólo en las materias de fe y de costumbres, 
sino también en las de régimen y disciplina de la Iglesia difundida 
por todo el orbe; o que el soberano pontífice tiene la parte principal, 
pero no toda la plenitud de esta suprema potestad; o que esta potestad 
suya no es ordinaria e inmediata tanto sobre todas y cada una de 
las iglesias, como todos y cada uno de los pastores y de los fieles, 
sea anatema» (Sess. iv, Const. Pastor A eternas, c. 3, Dz 1831).

Notemos de paso que la infalibilidad pontificia, como la infalibi
lidad conciliar, en las condiciones señaladas más arriba, se extiende 
también a las cuestiones morales.

María y la Iglesia
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El poder de régimen que posee el papa en la Iglesia universal 
lo posee el obispo en la iglesia particular. «Debes saber, escribía 
San Cipriano a un diácono cismático, que hay en la Iglesia un obispo 
y que la Iglesia está en el obispo. Si alguno no está con el obispo no 
está en la Iglesia. En la Iglesia están aquellos que son un pueblo 
unido a su sacerdote y el rebaño unido a su pastor» (Epist. 79, 
P L  4, 406). El hecho de que la jurisdicción episcopal, para guardar 
su cualidad plenamente apostólica, deba ejercitarse en comunión con 
la del sucesor de Pedro no hace que se convierta en un poder simple
mente delegado, del papa. «Los obispos son sucesores de los apóstoles 
y por. institución divina están colocados al frente de iglesias pecu
liares que gobiernan con potestad ordinaria bajo la autoridad del 
romano pontífice» (CIC, can. 329).

• El primado del papa no responde a la imagen de una cabeza que 
crease su cuerpo, sino más bien a la de un cuerpo que encuentra su 
unidad en una cabeza, en la cual él se resume sin perderse. Lá consti
tución de la Iglesia es única y original; es recibida en la fe a voluntad 
de Cristo y es necesario prestar atención cuando se trata de desig
narla por expresiones políticas: monarquía, oligarquía, etc., o por 
comparaciones militares. A  veces ha sucedido, sobre todo a partir 
del pontificado de Pío ix , que bajo la influencia de una piedad legí
tima, pero mal enfocada, hacia el soberano pontífice, se ha hablado 
del primado romano en términos inexactos que eliminan la sucesión 
directamente apostólica de los obispos. No se encuentra en ello la fe 
proclamada por el Concilio Vaticano, a despecho de ciertas inter
pretaciones más romanas que Roma misma. El concilio tuvo cuidado 
en afirmar: «Tan lejos está esta potestad del sumo pontífice de dañar 
a aquella ordinaria e inmediata potestad de jurisdicción episcopal 
por la que los obispos que, puestos por el Espíritu Santo (cf. Act 20, 
28), sucedieron a los apóstoles, apacientan y rigen, como verdaderos 
pastores, cada uno la grey que le fue designada; que más bien esa 
misma es afirmada, robustecida y vindicada por el pastor supremo y 
universal» (Sess. iv, c. 3, Dz 1828). No habiendo apaciguado este 
texto todas las discusiones, el papa Pío ix  aprobaba en enero de 1875 
las líneas siguientes del episcopado alemán, como interpretación 
autorizada del pensamiento del concilio:

...Según estas doctrinas de la Iglesia católica el papa es obispo de Roma, 
pero no obispo de alguna otra diócesis o ciudad, v. gr., Breslau, Colonia, etc. 
Pero en su calidad de obispo de Roma es al mismo tiempo papa, es decir, 
el pastor y jefe supremo1 de la Iglesia universal, jefe de todos los obispos y 
fieles... En este puesto el papa debe velar porque cada obispo cumpla su deber 
en toda la extensión de su oficio. Si un obispo está incapacitado para ello el papa 
tiene el derecho y el deber, no en calidad de obispo de tal diócesis, sino en cuanto 
papa, de ordenar todo lo que es necesario para la administración de la diócesis.

Las decisiones del Concilio Vaticano no suministran ni la menor sombra 
de pretexto alguno para pretender que por ellas el papa se ha convertido en un 
soberana, absoluto... No se puede aplicar al papa la calificación de monarca 
absoluto’ en materia eclesiástica, porque él mismo está sometido al derecho 
divino y, ligado a las. disposiciones trazadas por Jesucristo a su Iglesia...

El episcopado ha sido establecido por la misma institución divina en que
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reposa el papado. Y  él también tiene sus derechos y  sus deberes en virtud de esta 
institución hecha por Dios mismo y  que el papa no tiene'el derecho ni la facul
tad de cambiar. Es, pues, un error completo el creer que por las decisiones 
del Concilio Vaticano la jurisdicción papal absorbe la jurisdicción episcopal; 
que el papa haya reemplazado individualmente en principio a cada obispo; que 
los obispos no son más que instrumentos del papa y sus funcionarios sin 
responsabilidad propia... Instituidos por el Espíritu Santo y puestos en el lugar 
de los apóstoles, apacientan y rigen en calidad de verdaderos pastores...

En lo que concierne a  la afirmación de que los obispos se han convertido 
en funcionarios pontificios sin responsabilidad personal, en la Iglesia católica 
no se admite el principio inmoral y despótico de que la orden de un superior 
disuelve sin restricción la responsabilidad personal del inferior.

Finalmente..., la infalibilidad se extiende exclusivamente al supremo poder 
de enseñar del sumo pontífice, y tal poder alcanza el mismo campo que la infa
lible enseñanza de la Iglesia, estando restringida al contenido de la sagrada 
Escritura y  de la tradición, asi como también a las decisiones doctrinales ya 
anteriormente dadas por la enseñanza de la Iglesia.

El ministerio jerárquico y los ministerios.
Cristo asocia la Iglesia a la expansión de su misterio pascual no 

sólo como beneficiaría, sino también como mediadora; es obra del 
ministerio jerárquico. Pero es toda la Iglesia la que, por títulos dife
rentes, es activa en Cristo para su propia edificación y no sólo 
la jerarquía. Hemos señalado de pasada la participación de los segla
res en el ministerio de la jerarquía, pero con ello no está dicho todo. 
Otras dos fuentes de ministerio se encuentran en la Iglesia: i)  los 
ministerios espirituales, que ejercen los santos de la Iglesia gloriosa 
y asimismo los de la Iglesia militante por su intercesión y sus méritos 
en favor del cuerpo de Cristo que es la Iglesia (cf. Col i, 24; 2 Petr 
3, 12); 2) los ministerios carismáticos muy desarrollados en la Iglesia 
naciente y que Dios continúa suscitando entre determinados cristia
nos en orden a una determinada necesidad de la vida de la Iglesia.

Cada una de las funciones mediadoras de la Iglesia se realiza así 
de manera orgánica en el triple plano del ministerio institucional, 
del ministerio espiritual y del ministerio carismático:

o) Por la función profética hemos visto que el ministerio insti
tucional tenía una misión de magisterio y de predicación. Los seglares 
participan en él a título de testimonio público. El ministerio espiritual 
consistirá en la oración (Col 4, 3) y en el fervor de una fe que aporta 
remedio al formalismo. El ministerio carismático constituirá a ciertos 
cristianos en una vocación excepcional de evangelistas, capaces de 
traducir el mensaje de Cristo según la mentalidad de su tiempo.

b) Por la función pastoral se ha valorizado la autoridad propia 
de la jerarquía; pero esto no impide que los fieles participen de este 
ministerio institucional, particularmente bajo la forma de la institu
ción familiar y de la organización caritativa de las comunidades. 
El ministerio espiritual consistirá aquí en el sostenimiento y edifica
ción que aporta a la comunidad una vida de integridad evangélica, 
mientras que el ministerio carismático procede de iniciativas orde
nadas a conservar la juventud de la Iglesia adaptándola a cada gene
ración (orden religiosa, forma de piedad, obras diversas).
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De este modo es como Dios «ha dispuesto los miembros en 
el cuerpo, cada uno de ellos como ha querido. Si todos fueran un 
miembro ¿ dónde estaría el cuerpo ? Los miembros son muchos, pero 
uno solo el cuerpo» (i Cor 12, 18-21). «Hay diversidad de dones, 
pero uno mismo es el Espíritu. Hay diversidad de ministerios, pero 
uno mismo es el Señor. Hay diversidad de operaciones, pero unq 
mismo es Dios que obra todas las cosas en todos» (1 Cor 12, 4-6). 
No se pueden, por tanto, oponer los diversos ministerios que cons
truyen la Iglesia. A  esto también se debe el que el ministerio propia
mente apostólico bajo su forma institucional conserve prioridad; no 
en el sentido de que todo salga de él, sino en el de que todos los demás 
ministerios deben actuarse en comunión con él y, en definitiva, ser 
juzgados por él en nombre del Espíritu de Cristo.

La vida cristiana en la Iglesia.
Sólo viviendo enteramente en la Iglesia el miembro de Cristo 

tiene la seguridad de encontrar a su cabeza y a su Dios. Sólo embar
cado a bordo de ella navegará con seguridad hacia las riberas de 
la ciudad de los santos. La- Iglesia le ha engendrado en el bautismo 
y ella continúa, en el cuadro de la diócesis y de la parroquia, alimen
tándole con la palabra dé vida y con la eucaristía. Por su oración 
pública y el culto sacramental, al mismo tiempo que suscita la devo
ción y el fervor de unión a Dios y a Cristo del fiel, la Iglesia le propor
ciona los auxilios divinos de que está necesitado para vivir con fide
lidad a su nuevo nacimiento en las diversas coyunturas de su vida 
humana o en orden a la función determinada que le haya sido confe
rida en el cuerpo de Cristo... Por el gobierno pastoral la Iglesia 
suscita con autoridad la caridad del creyente orientando su dinamismo 
interior en un espíritu de unidad católica hacia obras con certeza 
gratas a Dios, guardándola de los peligros e insertándola en un orden 
jurídico y prudencial, donde sin detrimento de la espontaneidad 
propia tanto del orden de naturaleza como de gracia, todo está conce
bido en orden a favorecer la fructuosa participación en las fuentes 
de vida divina y la actuación del dinamismo de la gracia en la vida. 
En la Iglesia, en fin, hallará el bautizado el eficaz apoyo fraterno 
de la caridad y la misteriosa solidaridad de la comunión de los santos, 
que le harán más fácil la resistencia al demonio y le asegurarán su 
vigor cristiano.

«Frecuentad a esta madre, decía San Agustín a sus fieles; ella es 
la que os ha engendrado y nadie que desprecie a la madre Iglesia 
puede tener a Dios por padre. Ella finalmente, esta madre santa 
y totalmente espiritual, os prepara los alimentos de vuestras almas.»

En el estado peregrinante de la Iglesia coexisten, por tanto, 
sociedad y comunidad, porque Dios se da al hombre exteriormente 
bajo forma social, pero se da realmente. Después de lo dicho, podemos 
fijar algunas leyes de esta coexistencia.

Atóte todo, inicialmente, la subordinación de la sociedad a la comu
nidad. La esencia de la Iglesia, la Iglesia eterna, ya desde ahora, 
a pesar de su estado imperfecto en el tiempo, es la comunidad. El bien
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común de la sociedad eclesiástica es la comunión de todos en Dios 
y de todos en todos: es la realización de la palabra de Dios cuyo 
designio es la reunión de todos los hombres en Dios y en Cristo, por 
la gloria y por la g ra d a ; un pueblo de personas perfectas en 
Dios. Ahora bien, este bien común final es la comunidad quien 
desde ahora lo constituye, en la medida en que Dios se ha dado ya 
y parcialmente interiorizado en la Iglesia de Pentecostés.

De esta subordinación se pueden deducir dos importantes conclu
siones :

i) La sociedad no tiene valor autónomo. Esto vale ya aplicado 
a la sociedad temporal más perfecta, que está determinada por la 
comunidad de personas, bien común inmanente de la humanidad, 
la cual por este mismo hecho se encuentra puesta al servicio de los 
valores humanos y medida totalmente por ellos. Sin embargo la comu
nidad humana no se realiza nunca a no ser en simbiosis estrecha con 
la sociedad. Queda reservado a la Iglesia el tender a un estado total
mente espiritual e interior, realizándose en ella de un modo máximo 
la distinción de los aspectos social y comunitario a causa de su natu
raleza humano-divina. En esto difiere grandemente de la sociedad 
humana que nunca abandona el tiempo de la educación y por tanto 
de la exterioridad.

En consecuencia, con mucho más esmero la sociedad eclesiástica 
deberá evitar considerarse como fin, siendo así que todo ministerio 
es un ministerio de mediación, mientras que el valor absolüto que 
mediatiza, Cristo, le es absolutamente trascendente. Los ministerios, 
jerarquía y  sacramento, construyen la comunidad a título de instru
mentos de Dios (opus redemptionis exercetur, dice la liturgia) y si 
son símbolo de ella, lo son de un modo más bien societario que comu
nitario ; son símbolos de un bien común por conseguir, más bien que 
exteriorización de un bien común ya poseído e interiorizado. La insti
tución eclesiástica constituye globalmente, como un sacramento de la 
realidad de vida hacia la cual tiende. Del mismo modo que un artista 
configura una obra de arte con la ayuda de un molde, así Cristo 
asimila a sí su Iglesia mediante la institución. Es decir, los rasgos 
de la Iglesia exterior son los mismos que los de la Iglesia interior, 
como el relieve de la obra de arte coincide con el hueco del molde. 
Hay correspondencia entre la unidad sacramental y la unidad inte
rior, entre la santidad sacramental y la santidad moral.

Todo en la Iglesia en cuanto sociedad debe justificarse por el fin, 
que constituye el advenimiento de la comunidad. El poder de la socie
dad por sí mismo no significaría más que el emparejamiento con 
una sociedad profana de fines temporales. La grandeza de la sociedad 
eclesiástica consiste en servir y  en definirse totalmente por la comu
nidad y en este sentido su principal cualidad debe ser la pureza en 
la fidelidad a su misión. Los responsables de la autoridad dentro 
de la Iglesia nunca meditarán bastante el ejemplo y las palabras de 
Cristo en el lavatorio de los pies a los discípulos en la cena (cf. Ioh 
13,1-18 ; Le 22, 24-28). Podría a este propósito establecerse la critica 
de cierto vocabulario utilizado a veces. Así por ejemplo, «el poder de
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la Iglesia», el «triunfo de la Iglesia». Es preciso afirmar resuelta
mente que en esta visión de las cosas, el poder de la Iglesia es ante 
todo la santidad. La Iglesia como institución, será poderosa en un 
tiempo o habrá favorecido el crecimiento de la santidad y no forzosa
mente cuando se haya prodigado en asambleas, firmado muchos 
contratos con los estados, cuando haya reunido muchos partidos 
cristianos, o alcanzado el honor en la vida política. Todo esto debe 
en resumidas cuentas ser juzgado por el crecimiento interior de 
la santidad. La Iglesia debe evitar siempre el dar autonomía al aspecto 
de tipo social y el realizar actos que no estuviesen estrechamente 
legitimados por la realidad interior. De ningún modo puede la Iglesia 
ponerse en la misma línea con una sociedad puramente humana con 
todo lo que una sociedad humana implica de distinciones, títulos 
y recompensas, cosas todas ellas pertenecientes a un plano visible; 
la Iglesia, por el contrario debe tender siempre a la realidad interior.

2) La, sociedad debe tener la preocupación de referir su acti
vidad no sólo a su bien común trascendente, Dios y Cristo manifes
tado en la palabra, sino también a su bien común ya interiorizado, 
la comunidad. La Iglesia en cuanto sociedad debe estar sometida 
al espíritu de Cristo viviente en la comunidad.

Esta segunda conclusión se comprueba de gran importancia por 
lo que respecta a la eríseñanza y disciplina en la Iglesia. Cuando 
la Iglesia jerárquica enseña la palabra lo hace en virtud de un carisma 
propio (ex sese, non autem ex consensu Ecclesiae), lo hace, no 
obstante, concordemente con la verdad de Cristo, interiormente 
poseído por el ágape de la comunidad. No es concebible que la jerar
quía pueda promulgar leyes o definiciones contra la comunidad: 
el carisma jerárquico y el ágape se corresponden mutuamente, como 
salidos de un mismo Espíritu que es el alma de toda la Iglesia. Existe 
una causalidad recíproca de la exterioridad y de la interioridad. 
Sería por esto tan inexacto presentar una eclesiología construida 
únicamente sobre la exterioridad sociológica como postular una 
Iglesia ideal y abstracta sin mediación social alguna. La tradición casi 
constante de la Iglesia en materia de fe o de prácticas esenciales, 
ha sido la de cerciorarse explícitamente del acuerdo entre la inicia
tiva jerárquica y el sentimiento nacido de la fe universal e interio
rizada, antes de una promulgación solemne.

Se podría presentar en otro ejemplo más práctico cómo el testi
monio de la predicación jerárquica debe articularse con el testimonio 
de la vida de la comunidad en la propagación de la fe.

Etapas del crecimiento de la Iglesia histórica.
La Iglesia constituye, según hemos visto, la realidad in fieri 

de la Iglesia eterna. Para este fin está dotada de una institución de la 
cual §4puede dar esta descripción objetiva: conjunto de mediaciones 
sacrarhentales y de ministerios proféticos, sacerdotales y pastorales 
mediante los cuales Cristo edifica en el tiempo su comunidad. Pero 
esta Iglesia «en sí», subsiste de hecho en los hombres históricos que 
viven de la vida de Cristo y que están inscritos en la institución de
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la salud. El término del devenir de la Iglesia en ellos, la plenitud 
de inserción en la institución, debe corresponder normalmente a un 
estado adulto en la vida de Cristo. Pero en espera de este término 
la Iglesia histórica se hace en los miembros que la componen, como 
el hombre de la vitalidad adulta y de la inserción social se hace 
en el niño y en el adolescente. Recuérdese la parábola del grano 
de mostaza y del fermento en la masa (Mt 13, 31-34). Este aspecto 
del crecimiento histórico es el que nos entretendrá de momento. 
En dependencia de la tensión entre Iglesia eterna e Iglesia histórica 
aparece también una tensión entre la perfección, en el sentido de tota
lidad, de la institución y la verdad de ser de cada una de sus realiza
ciones parciales. Tensión cuya solución suscita los problemas pasto
rales de mayor importancia.

En toda realidad viviente el estado perfecto da razón de todas 
las etapas del crecimiento. Lo mismo que nos ha aparecido la forma 
histórica del único pueblo de Dios a partir de la Iglesia eterna, así, 
también, ha de ser a partir del estado perfecto de la Iglesia histó
rica como se nos manifestarán las diversas etapas de su crecimiento.

La Iglesia, comunidad eucarística.
¿ Cuál es el estado perfecto de la Iglesia histórica ? Es una comu

nidad que vive realmente la pascua de Cristo, actualizándola sacra
mentalmente en la celebración eucarística. Después de esto no hay 
más que la Iglesia escatológica hacia la cual camina el pueblo cristia
no de pascua en pascua. Pero evítese todo equivoco: se trata de una 
auténtica celebración eucarística, vivida comunitariamente en la fe 
de la pascua de Cristo, en una caridad fraterna efectiva, en una 
acción de gracias que engloba al mundo entero en la espera del retor
no glorioso de Cristo; sólo aquí encontramos en acto la comunidad 
como realidad, y el sacramento en su doble faz de expresión y 
mediación de esta realidad.

Se podría manifestar más ampliamente la coincidencia entre 
la Iglesia histórica en su perfección y la comunidad eucarística, 
a propósito de las propiedades de la Iglesia:

¿La Iglesia sólo es una cuando, como comunidad eucarística 
local, manifiesta su identidad de pueblo del agape por la unanimidad 
de sus miembros y por su comunión con todos los cristianos del 
universo, a los que un mismo cuerpo sacramental alimenta de un 
mismo Espíritu ?

¿La Iglesia sólo es católica cuando los miembros de la comu
nidad eucarística se reúnen de todos los medios humanos para dar 
gracias a Dios en nombre del universo entero?

Su santidad brilla en la celebración de .un sacramento en el cual 
la salud está presente, comunicando al máximum su propia vida que 
es toda santidad.

En cuanto a la apostolicidad de la comunidad eucarística es mani
fiesta en cuanto que sólo es verdadera eucaristía aquella que es 
celebrada en comunión con el obispo, sacramento-persona de la 
apostolicidad.
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La Iglesia, comunidad bautismal y evangélica.
Es preciso reconocer con tristeza que las realizaciones de las 

comunidades eucarísticas no coinciden siempre, ni con mucho, con 
las exigencias de esta etapa perfecta de la Iglesia en su manifesta
ción histórica: ni la comunión en la pascua de Cristo y de los fieles, 
ni el sacramento de esta comunión, son vividos en ellas en el realis
mo de la fe. ¿De qué proviene el que nuestras comunidades euca
rísticas sean tan formalistas, si no ya falaces? Se debe a que no 
las han precedido comunidades bautismales verdaderas.

La comunidad bautismal.
La aptitud inmediata para ser comunidad eucarística le viene a 

la Iglesia de que ella constituye una reunión en torno al baptisterio. 
Reunión de un pueblo que tiene ya, después de una larga catcquesis, 
poseído interiormente el misterio cristiano, la fe y las costumbres. 
De este modo ha venido a dar a la comunidad eucarística el credo que 
de ella había recibido, y  se ha declarado públicamente por el bautismo 
miembro del pueblo de Dios. Aquí se encuentran los dos aspectos, 
interior y externo, de la Iglesia terrestre: comunión en una vida 
eterna solidaria de la muerte y de la resurrección de Jesucristo; 
sacramento de la fe empeñada socialmente y mediador de una más 
honda comunión. «Aquí nace para el cielo un pueblo de noble 
linaje... Nada separa ya a los renacidos, son ya uno, porque uno es 
el bautismo, uno el Espíritu, una la fe. La madre Iglesia engendra 
en las aguas con virginal fecundidad aquellos que da a luz por 
el poder del espíritu» (inscripción del baptisterio lateranense).

La comunidad evangélica.
Según esto, la Iglesia nace, como comunidad eucarística. Pero 

ella ha sido engendrada por la palabra antes de salir de las aguas 
fecundas. Si nuestras comunidades bautismales son frecuentemente 
tan poco entregadas, tan vacilantes entre el mundo y el reino, se 
debe a que no han comenzado por ser comunidades evangélicas, 
o sea: convocación en torno al anuncio de la buena nueva. La palabra 
es una semilla y no habrá fecundidad ulterior de duración garanti
zada, si la palabra no es ante todo recibida en la profundidad de los 
corazones y si no ha iniciado allí una vida secreta en estado de 
germen.

Ahora bien, la catcquesis bautismal representa ya un estado 
avanzado de la palabra. La Iglesia comenzará con el primer anuncio 
de Jesucristo, el kerygma de la salud, como dice San Pablo. De nada 
servirá ser instruido en el misterio por la catcquesis si previamente 
no ha sido convertido al Evangelio. Comunidad de convertidos 
a Jesucristo, dé «convocados a su reino y a su gloria» (i Thes 2,12), 
he aquí lo que inicialmente es la Iglesia. Una comunidad que tiene 
la palabra apostólica por sacramento primordial y por objeto de culto 
mientras que la palabra interior constituye su ser espiritual y  la vida 
(ya res y  sacramentum). Iglesia embrionaria, con unidad todavía
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poco visible, debida a que el kerygma se adapta a grupos naturales 
antes de trascenderlos, como sucede en la sociedad bautismal-euca- 
rística; pero de gran importancia, pues, como se ve, de ella depende 
la autenticidad de todo el edificio eclesiástico ulterior.

L a comunidad preevangélica.
El reino histórico de Cristo, anticipación de su reino eterno, 

comienza con la palabra. Pero la palabra apostólica no es el primer 
don de Dios. Para reconocerla son necesarias disposiciones del cora
zón que son ya gracias divinas y que en espera de la palabra —  o en 
su ausencia—  constituyen ya un lazo con el mundo de la salvación. 
Dios conoce a sus amigos más acá todavía de las fronteras actuales 
de la Iglesia histórica; más acá, pero orientados ya dinámicamente 
hacia ella, aun si no han de llegar a conocerla, a no ser en su reve
lación gloriosa. No es éste el lugar a propósito para enumerar deta
lladamente los titulos que pueden incluir, de modo desigual cierta
mente, a los hombres de buena voluntad en esta célula de la Iglesia 
preevangélica. Ella agrupa en una comunidad bastante indiscernible, 
mas no por ello irreal, a aquellos que viven en un clima de verdad 
humana y  de aspiración morál; ella posee sus cuasi-sacramentos 
en los actos y circunstancias públicos en que se afirma la donación 
de sí. «Así se verá — • dice San Pablo a este propósito — , el día en 
que Dios por Jesucristo, según mi evangelio, juzgue las acciones 
secretas de los hombres» (Rom 2, 16). La palabra apostólica es para 
aquellos a quienes ha interpelado, desde la historia, un juicio de 
Cristo; para los demás el juicio escatológico pondrá en luz definitiva 
su situación por relación a la Iglesia del divino propósito.

La comunidad evangélica realizaba un primer agrupamiento de 
los hombres sobre la plaza pública en que la palabra apostólica les 
había sido anunciada, antes de introducirles en la Iglesia; la comu
nidad preevangélica les deja en su vida cotidiana, unidos solamente 
por la misteriosa trascendencia de su conciencia obediente al Dios 
desconocido.

Una sola comunidad eclesiástica.
Este análisis no podría llamarnos a engaño; existe una sola comu

nidad que nace de la comunión en Jesucristo y de las mediaciones 
de esta comunión, pero una comunidad que cada vez se hace más 
ella misma, según los dos aspectos conjuntos de su comunión y de su 
sacramento, comunión realizada en una etapa del devenir que consti
tuye la realidad del sacramento ulterior. Lo mismo que el niño se 
encuentra implicado en el adulto, sin que se pueda prescindir de nin
guna de las etapas de crecimiento de un hombre, idéntico a través 
de sus años, así también las comunidades eclesiásticas sucesivas van 
pasando de una en otra hasta constituir finalmente la comunidad 
adulta de la eucaristía. Del mundo al santuario, pasando por el Evan
gelio y por el baptisterio.

No existe una verdadera comunidad evangélica que no sea comu
nidad de bautismo en deseo, ni comunidad bautismal que no se com-
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plemente en la celebración eucarística. Y , a la inversa, no existe 
comunidad eucarística que no sea acogedora de la comunidad 
bautismal, ni comunidad bautismal que no reciba con alegría en su 
seno a los que han sido evangelizados. Esta visión dinámica de la 
Iglesia y de su misión se halla ilustrada por el retorno que se opera 
respecto a sus etapas anteriores con ocasión de la cuaresma, cuando 
la comunidad eucarística vuelve a su evangelización y a su catcquesis 
bautismal como jalones de su Pascua. ¿Es necesario añadir, por 
lo demás, que la comunidad eucaristica debe siempre ahondar en su 
ser propio, ser cada vez más auténticamente aquello que es, y  alejarse 
así del pecado de Pascua en Pascua? El crecimiento de la Iglesia 
continúa en la comunidad eucarística a medida que se intensifica 
en ella la realidad cristiana, gracias al sacramento; el sacramento 
perfecto es también celebrado con mayor verdad. Es, pues, la Iglesia 
histórica entera la que se engrandece: comunión y medios de comu
nión.

Un texto de la liturgia mozárabe, la Orastio propter albas tollen- 
das, expresa magníficamente esta unidad en el devenir de la Iglesia: 
«Señor Jesucristo, salvador del mundo, verdadero hombre, nacido 
de nuestra raza, a quien Dios Padre ha reconocido como su Hijo, 
fortaleced en vuestra familia los dones que la han sellado a vuestra 
imagen (tua familia tuo nomine signata, el catecumenado), purificado 
por el agua santa (sacro liquore inundata, el bautismo), llenado 
del Espíritu Santo (tuo Spiritu plena, la confirmación), saciado 
para su alegría y salud con vuestro cuerpo y vuestra sangre (tuo 
corpore et sanguine satiata, la eucaristía); haced que estos sacra
mentos que han inaugurado en ellos una vida nueva, les consigan 
perpetuamente la salud (ad usum salutis indesinenter obtineant, 
toda la vida sacramental del iniciado) para llegar con seguridad a la 
bienaventurada recompensa».

Verdad de la Iglesia y perfección de la Iglesia.
Pudiera parecer que existiese conflicto entre una concepción 

de la Iglesia, solícita de la verdad de cada una de las etapas comu
nitarias arriba enunciadas y una concepción solícita de promover 
la plenitud de las formas sacramentales. En realidad no hay lugar 
a elección: Dios quiere a la vez la verdad y la perfección de su 
Iglesia. En Jesucristo, cabeza de la Iglesia, coincide la plenitud 
de la vida pastoral y la plenitud de la mediación. Sería una infide
lidad a Cristo despreciar un solo elemento sacramental salido de su 
mediación, pero sería infidelidad más grave todavía entregar los 
sacramentos de esta mediación al formalismo y a la inconsciencia, 
puesto que sólo el Espíritu vivifica.

Pero es necesario considerar una categoría básica de la pastoral, 
la duración inseparable del destino humano. Las mediaciones sacra
mentales hacen frente a situaciones morales, se dirigen a sujetos 
cuya libertad se afirma en el devenir. Indudablemente podemos decir 
objetivamente qué es la institución eclesiástica, el credo cristiano, 
la moral católica. Pero estas realidades santas reciben su perfección

iq  - In ic .  T e o l .  i u
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de Jesucristo para conferir progresivamente la plenitud a sus miem
bros. Es para nosotros una enseñanza grande el que Jesús haya 
nacido niño como un hombre común y el que haya inscrito su vida 
física, su vida psíquica y su misión en las edades humanas.

La Iglesia se hace en los cristianos; su progreso se realiza a modo 
de comunidades, parciales pero verdaderas en su terminación y en 
tendencia todas ellas hacia la comunidad eucarística. No nos demos 
excesivas prisas por plantear una afirmación sacramental que no 
estuviese sostenida por una realidad equivalente de la fe. L a mentira 
nos amenaza. Ni nos refugiemos tras un ex opere operato, que, 
en la auténtica teología del concilio de Trento, no puede nunca 
encubrir nuestros abusos de un sacramento.

Se ha enfocado la etapa esencial de la primera evangelización 
en la estima de que en una sociedad cristiana la educación maternal 
de la fe, suscita espontáneamente conversiones. Ahora bien, una 
catcquesis que no ha sido precedida del kerygma, engendra hombres 
que «saben su religión», pero no creyentes auténticos. El sacra- 
mentum Verbi tiene prioridad sobre los sacramenta. Se ha podido 
hacer patente en investigaciones históricas recientes que la Iglesia 
de los padres era fiel a esta jerarquía, mientras que la pastoral de la 
Iglesia postridentina, la ha comprometido con frecuencia.

La función misional y la función sacramental de la Iglesia son 
distintas y complementarias. Sin evangelización se prepara una euca
ristía formalista; sin eucaristía el evangelio no alcanzará su plenitud. 
Pero queriendo ejercer a un mismo tiempo estas dos funciones ¿no 
se corre el riesgo de rebajar el culto eucarístico al nivel de la «para
liturgia misionera» ? A  mediocre evangelización, mediocre eucaristía. 
Por lo demás son distintos, el caso aquí considerado, de pseudo- 
comunidades en que el culto no tradujese una fe antecedente en 
Cristo, y el caso de comunidades en que la conversión ha sido sólo 
esbozada.

Comunidad eclesiástica y comunidades.
Cuando se habla de la Iglesia como comunidad se designan varias 

cosas, bien la comunidad local, bien la comunidad universal. Es claro 
que entre ellas no hay oposición, porque es precisamente mediante 
la comunidad local como el creyente queda inserto en la comunidad 
universal. La Iglesia de París es hermana de la de Berlín, de la de 
Cartago, de la de Roma y de todas las demás.

Pero ¿cuál es la comunidad local? ¿La diócesis? ¿La parroquia? 
¿La agrupación a que se pertenece?

Jurídicamente no hay duda posible: es la diócesis, porque sólo 
el obispo posee todos los elementos que concurren en la Iglesia 
apostólica. No hay Iglesia sin obispo ni pueblo. Las funciones parro
quiales son participación de la función episcopal, puesto que los 
sacerdotes son cooperadores del obispo; en cambio el obispo no es 
un cooperador sino un colega del papa.

De hecho las diócesis son con frecuencia muy amplias para 
constituir una comunidad vital concreta. A  esto se debe que las parro
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quias constituyan la verdadera célula de la Iglesia: agrupamiento 
de creyentes, familia de hermanos, pueblo eucarístico, hogar misio
nero. Este estado de hecho no debe hacer olvidar, sin embargo, 
la pertenencia a la comunidad episcopal que se sabrá manifestar 
llegada la ocasión.

La parroquia misma parece a veces quedar suplantada como 
comunidad concreta por agrupaciones más restringidas y menos 
estables: comunidades educativas de movimientos juveniles, comu
nidades profesionales de Acción católica, asociaciones de piedad 
y obras. Con tales comunidades periféricas la parroquia no obtendrá 
más que ganancia, pero ella permanece siendo siempre para todos 
los miembros, por la celebración eucarística, el lazo de unión de la 
plenitud eclesial. Estas comunidades de refuerzo deben encontrar su 
eje comunitario en la diócesis y en la parroquia, para ser verdadera
mente células de la Iglesia católica.

Libertad y autoridad en la Iglesia.
Bien se la alabe, bien se la vitupere, la Iglesia tiene la reputación 

de una sociedad en la cual la autoridad, la disciplina y la obediencia 
son cultivadas de un modo totalmente singular. Se llega a decir que 
esto sucede con menoscabo de la libertad.

Obediencia a Cristo y obediencia a la Iglesia.
Sería sencillo alinear al punto algunos textos de San Pablo acerca 

de la libertad del cristiano, esclavo de Cristo. Si se quisiera rechazar 
esta esclavitud para conseguir la verdadera libertad sería necesario 
reflexionar sobre la diferencia que existe entre obedecer a los 
hombres y obedecer a Dios. La obediencia a Dios, aparte de la máxi
ma seguridad del motivo, da personalidad a aquel que a ella se 
entrega porque es adhesión al ser que le engloba y al amor infinito. 
Ahora bien, el ministerio eclesiástico en su función esencial, según 
se ha visto más arriba, no añade nada a la palabra de D ios; su 
función esencial consiste en servir a esta palabra y en hacer a los 
hombres dóciles al Espíritu. La fe es libre adhesión del corazón; 
la práctica moral de la Iglesia es sumisión libre y responsable de la 
existencia a los valores reconocidos por la fe ; el culto sacramental 
reclama también el máximo de lucidez en la fe. Dondequiera, en 
la mediación de la Iglesia, encontramos una exterioridad derivada 
de Cristo en orden a una interioridad. Frecuentemente es sólo por 
falta de vida profundamente espiritual por lo que se sufre en la Iglesia 
de una obediencia estrecha, que no ve el sacramento en la media
ción exterior.

Más delicada es la sumisión a la Iglesia en el terreno pastoral, 
donde , 1̂ margen de interpretación del pensamiento de Cristo y de 
las disposiciones que tiene por fin conservarlo, está mucho más 
a merced de los ministros jerárquicos. Puede suceder que la decisión 
de la autoridad en materia de disciplina secundaria me parezca 
inoportuna: entonces se me exige una sumisión religiosa de la volun
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tad, mas no forzosamente una convicción del espíritu. Otra decisión 
pudo haber sido mejor, soy libre de pensarlo y de desearla.

En materia doctrinal que no atañe directamente a la fe, general
mente se exige solamente una adhesión interior que se apoya sobre 
la confianza en la prudencia de la Iglesia. Cuestión sería de precisar 
aquí muchos matices, que se fijarían en la insistencia de la autoridad, 
en su propia competencia, en las circunstancias y necesidades con
cretas de la vida de la Iglesia. En particular habrá que recordar que 
ningún teólogo es en manera alguna la Iglesia.

Iniciativas y reformas en la Iglesia.
Fuera de estos dominios sometidos inmediatamente al poder 

de la jerarquía, queda amplio campo a la iniciativa en la Iglesia; 
iniciativa que requerirá el consejo y la inspección de arriba, pero 
que nacerá de abajo. Numerosos problemas de adaptación apostó
lica, de piedad, de pensamiento teológico, cuya iniciativa fue fecunda 
para la Iglesia, han brotado así, de modo espontáneo. A  los inno
vadores no se les exige otra cosa que la preocupación por la unidad 
y la comunidad católica. Graves problemas pueden plantearse en 
concreto en este terreno de las iniciativas nuevas o reformistas 
en que entran en juego la juventud de la Iglesia y la libertad del 
Evangelio. El antecedente apostólico de la conducta de Pablo en su 
conflicto con Pedro debe siempre servir de guía en estas circuns
tancias. Vale la pena recordarlo. En Jerusalén donde Pedro y San
tiago gobiernan la Iglesia, el Evangelio no se ha despedido todavía 
de las prácticas judaicas. Pablo ve en este judeo-cristianismo una 
infidelidad a la libertad cristiana. ¿Qué ha de hacer? Ciertas frases 
de la Epístola a los Gálatas parecerían tener en poco la institución 
apostólica (Gal i, 16; 2, 6). La manera de reprender a Pedro, a quien 
considera culpable de debilidad de carácter frente a los judios, refor
zarían esta impresión (Gal 2, 11-15). No obstante, experimenta 
la necesidad de integrarse en la apostolicidad representada en Jeru
salén: «Subí, pues, en virtud de una revelación y les comuniqué 
el evangelio que predico entre los gentiles, particularmente a los que 
eran algo, para saber si corría o había corrido en vano» (Gal 2, 2-3). 
Pero esta sumisión no le lleva por ello a aceptar que el Evangelio 
este ligado al formalismo judío: «Ni por un momento cedimos, para 
que la verdad del Evangelio se mantuviese íntegra entre vosotros» 
(Gal 2,5). Actitud coherente, que debe ser completada, empero, 
por aquella que nos refiere el capítulo 21 de los Hechos: San Pablo 
sube por quinta vez a Jerusalén y allí tropieza de nuevo con el forma
lismo judío; pero esta vez, condescendiente al oportunismo de los 
apóstoles, acepta, para asegurar la paz, someterse a una práctica 
ritual: ¡ la que precisamente había censurado en San Pedro! Llevará 
incluso la actitud conciliatoria hasta hacer circuncidar a su discípulo 
Timoteo, a pesar de ,ser griego.

Esta conducta compleja de Pablo debe ser recordada siempre que 
en la Iglesia la reforma adquiera caracteres de urgencia. Deduzcamos 
algunas conclusiones: 1) en la Iglesia no hay sectas ni cuerpos inde
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pendientes; es preciso guardar a todo precio la unidad. 2) La apos- 
tolicidad es el fundamento de la Iglesia; separarse de ella es sepa
rarse de Cristo. 3) La obediencia es comunión con la autoridad 
jerárquica, aun supuesto el caso de que la iniciativa no surja de esta 
autoridad. 4) Asegurada la solidez en la apostolicidad, es normal 
que se luche por la pureza del espíritu de Cristo en la Iglesia. 
Los mayores santos han usado a este respecto de toda su libertad 
(San Columbano, San Bernardo, Santa Catalina de Siena, Santa 
Brígida, Santo Tomás Moro, San Clemente Hofbauer, etc.); no hay 
fundamento alguno para ver en ello insumisión. 5) Se ha de distin
guir cuidadosamente entre los elementos de la institución eclesiástica 
que constituyen sus estructuras fundamentales, queridas por Cristo, 
y los elementos contingentes en los cuales se expresan estas estruc
turas. La reforma no puede alcanzar nada más que a estos elementos 
contingentes; de otro modo se trataría de una revolución, imposible 
en la Iglesia de Cristo. 6) Dada la ocasión, habrá de practicarse 
la corrección fraterna en todos los peldaños de la jerarquía como 
se ha venido haciendo siempre en la Iglesia.

Peligro del clericalismo.
En cuanto a lo que pertenece evidentemente al dominio profano, 

técnicas, cultura, política, etc., sería clericalismo por parte de la 
Iglesia tratar de legislar, a menos que por algún lado estuviesen 
amenazadas la fe o las costumbres. Todo lo que sepa a poder perso
nal y  a voluntad de mando en la Iglesia no tiene derecho alguno 
a ser impuesto a las conciencias cristianas. Cristo ha fundado fuerte
mente su Iglesia bajo el signo de servicio (Ioh 13, 1-18); ha señalado 
suficientemente que el ejercicio de la autoridad en ella había de ser 
totalmente distinta de la que existe en una sociedad profana (Le 22, 
24-28); ha sido bastante firme en su condenación de los abusos 
de los hombres de Iglesia (Mt 23) para invitar a los responsables de 
la institución a una extrema pureza (cf. también 1 Petr 5,2-4). 
Es preciso reconocer, sin embargo, que por desgracia la historia 
ha podido abrir cierto número de procesos por abuso de poder 
en la Iglesia. El hecho de que los subordinados sometidos a estos 
abusos de poder los hayan sobrellevado con santidad no exime 
a los superiores de ser gravemente culpables. La Iglesia no nos ha 
sido dejada por Cristo como una niñería y no puede nunca nada 
contra la conciencia que es también de Dios. Puede suceder también 
que ciertas adhesiones del espíritu o ciertos actos de obediencia sean 
pasajeramente duros de soportar, y que ciertas lentitudes de la Iglesia 
pongan a prueba la paciencia. Es necesario saber esperar y no turbar 
inútilmente a los hermanos; no poner en duda la prudencia pastoral 
de una Iglesia que a través de tanteos algunas veces, quiere 
salvaguardar el depósito de Cristo para todos, informarse de este 
modo a  quien corresponde el derecho. Y , también, tener por 
encima'de todo una confianza inquebrantable en la verdad, que 
no puede nunca contradecir a la verdad y, por tanto, terminará 
por resplandecer.

293



María y la Iglesia

Gracias a Dios que vela por su Iglesia, la Leyenda del gran 
inquisidor 3 es sólo una parodia. Los santos generalmente parecen 
haber encontrado más que otros la verdadera libertad en la Iglesia, 
a reserva de reivindicarla, cuando el pecado podía amenazarla.

3. Propiedades y notas de la Iglesia.
Las propiedades de la Iglesia.

Creo en la Iglesia una, santa, católica y apostólica.
Todo el misterio de la Iglesia está descrito en estos cuatro califi

cativos de la antigua profesión de fe : el misterio de la Iglesia eterna 
y peregrinante. El credo no. hace más que asumir las expresiones 
de los padres. San Pablo habla de una Iglesia única (Eph 4, 4), de la 
Iglesia santa (5, 27); San Ignacio (hacia 110) es el primero en deno
minarla católica; las Actas del martirio de San Policarpo (156) están 
dirigidas «a todas las parroquias de la santa y  católica Iglesia»; 
de San Ireneo data el epíteto de apostólica. Pero, al margen de 
las palabras, la realidad que expresan fue vivida y predicada desde 
el tiempo de los apóstoles.

La Iglesia es una con la unidad del Dios trino y la unidad del plan 
divino que se resume en Cristo-cabeza; un solo Espíritu, una sola 
cabeza, un solo cuerpo. Mas, también, un solo bautismo, añade 
San Pablo, significando con ello la unidad visible, sacramento de la 
unidad invisible; un solo colegio episcopal que tiene al frente 
un único Jefe, símbolo y custodio de la unidad que desciende 
de Dios. «Unidad carnal y espiritual al mismo tiempo» ( S a n  I g n a c i o , 

Epist. ad Magnesianos 13, 2) que no se confunde, sin embargo, con 
la uniformidad exterior ni se traduce forzosamente en centralización.

Concluyamos con Bossuet: «Pertenece a la esencia de la Iglesia, 
hasta la resurrección general, poseer el ministerio eclesiástico que la 
hace visible, pero el efecto de este ministerio es el de llevar a los hijos 
de Dios a la perfecta estatura de Jesucristo, es decir, a la perfección, 
que tras haberlos hecho santos los hará gloriosos en cuerpo y alma» 
(Reflexions sur un écrit de Mons. Claude, París 1727, p. 260).

La Iglesia es santa con la santidad invisible del Espíritu que vive 
en ella y con la santidad de Cristo del cual es cuerpo. Es santa 
también en su institución visible, porque el Espíritu anima también 
esta institución para hacerle producir la santidad.

La Iglesia es católica, porque la predestinación de Dios engloba 
a todo el universo de los espíritus (Eph 1, 10), porque Cristo ha 
satisfecho por los pecados del universo entero (1 Ioh 2, 2) y porque 
el Evangelio concierne a toda la creación (Me 16, 15). La realiza
ción visible de esta universalidad se opera por la extensión geográ
fica de la Iglesia jerárquica. Pero hay que cuidarse de no restringir 
a este simple aspecto geográfico la catolicidad de la Iglesia, compren
diendo, ante todo, que esta propiedad forma parte de su naturaleza

a E pisodio de la  obra del n o v elista  ruso D o s t o y e v s k i , L o s  h e r m a n o s  K a r a m a z o v  

(N . del T .) .
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(la Iglesia de Jerusalén era ya la Iglesia católica) y, en segundo 
lugar, entendiendo la catolicidad de hecho en un sentido no menos 
cualitativo que cuantitativo. «La catolicidad de la Iglesia es la univer
salidad dinámica de su unidad: la capacidad que tienen sus princi
pios de unidad de asimilar, colmar, exaltar, y ganar para Dios y 
reunir en Él a todo hombre y  a todos los hombres, a todo valor 
de humanidad» (M. J. C o n g a r , Chrétiens désunis, p. 117). Y  esto 
tanto en la duración como en el espacio cultural de la humanidad.

La Iglesia es apostólica no sólo con una apostolicidad histórica 
sino con una apostolicidad siempre actual; los capítulos precedentes 
nos dispensan de insistir en ello.

Las notas de la Iglesia y la apologética de la Iglesia.

Teología y apologética de la Iglesia.
En la enseñanza teológica o catequística con frecuencia las cuatro 

propiedades tradicionales del misterio de la Iglesia son llamadas 
también notas de la Iglesia. Nos parece de importancia precisar 
qué es lo que encubre esta asimilación, puesto que en verdad se trata 
de dos puntos de vista diferentes: un punto de vista teológico y un 
punto de vista apologético.

En los modernos tratados acerca de la Iglesia el aspecto apolo
gético ha adquirido gran importancia y, si se hace excepción de la 
teología de estas últimas décadas, se podría decir que ha adquirido 
una importancia absoluta. La eclesiología se restringe en ellos 
a la cuestión de los poderes y de las propiedades-notas de la Iglesia 
en cuanto institución. Se trataba de defender a la Iglesia contra 
el galicanismo o contra las Iglesias de la reforma, en espera de defen
derla también contra los ateos del siglo x v m . Obra útil ciertamente, 
pero secundaria por lo que respecta a la contemplación teológica 
del misterio de la Iglesia en sí mismo, al cual quisiera reemplazar.

Apologética por las notas de la Iglesia.
Los reformadores protestantes reprocharon a la Iglesia católica 

el haber dejado de ser ya la Iglesia del Evangelio y de los padres. 
Se trata de probar que la Iglesia de Cristo sobrevive plenamente en 
esta Iglesia y en ningún otro sitio. Sobre la base de una fe común 
en la Escritura y en la divinidad de la Iglesia de los padres, se 
establecen las propiedades esenciales de la Iglesia querida por 
Cristo y vivida por los padres, las notas —  se señalan inicialmente 
una gran cantidad para reducirlas a cuatro fundamentales en 
el siglo x ix  — , que permitirán inmediatamente, por la identifica
ción de su idéntica presencia en la Iglesia primitiva y en la Iglesia 
católica actual, demostrar la auténtica sucesión de esta última. 
Rápidamente la demostración establecida contra los protestantes fue 
extendida en las escuelas de teología a probar la verdad de la Iglesia 
católica frente a los incrédulos, como una continuación de la prueba 
de la divina legación de Cristo y, por tanto, desde un punto de vista 
puramente histórico y racional.
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Estas pruebas tienen un valor indiscutible. Es preciso reconocer, 
sin embargo, que su alcance riguroso, tan difícil de establecer’ 
ha sido discutido algunas veces y que con excesiva frecuencia se 
amplifica. Así, si se utiliza la vía de las notas de modo dogmático 
contra los cristianos disidentes, se llegará ciertamente a demostrar 
la realización perfecta de las notas en la Iglesia católica romana, 
pero es ya más difícil demostrar que esta realización excluye toda 
otra Iglesia. En cuanto a la prueba puramente racional por la misma 
vía, los historiadores, que establecen con tanto éxito el valor histó
rico de los orígenes cristianos, no ocultan, en cambio, que es particu
larmente difícil, si se apela sólo a los documentos históricos y se 
excluye toda otra luz, demostrar científicamente, desde un punto 
de vista puramente histórico, que la Iglesia de Cristo deba poseer 
estas notas.

Las otras «vías» de la apologética de la Iglesia.-
Dificultad análoga encuentra, a nuestro parecer, la vía histórica, 

aparecida en el siglo x v n , que consiste en establecer la misma demos
tración partiendo de los poderes de la Iglesia querida por Jesucristo. 
Bajo el desenvolvimiento homogéneo que separa la Iglesia primitiva 
de la Iglesia actual el creyente reconoce una identidad que le satis
face. Pero esta identidad que es fácilmente reconocible en la fe, no 
es tan fácil ofrecerla atendiendo a los simples recursos de la historia. 
Impresionado por esta dificultad, un prelado del siglo x ix , el Carde
nal Dechamps, propuso una nueva apologética de la Iglesia, nueva 
y tradicional, porque ya San Agustín la había explotado espléndida
mente. Consiste en probar en bloque el origen trascendente de la 
Iglesia católica actual por medio del milagro multiforme que consti
tuye el hecho contemporáneo de la Iglesia, para todo espíritu un poco 
dispuesto. De la Iglesia reconocida así como divina, se podrá remon
tar fácilmente hasta Cristo, a la inversa de las vías precedentes. 
Es ésta la vía empírica que debía consagrar el Concilio Vaticano 
y que inspira cada vez más a la apologética actual.. «Porque a la 
Iglesia católica sola pertenecen todas aquellas cosas, tantas y tan 
maravillosas, que han sido divinamente dispuestas para la evidente 
credibilidad de la fe cristiana. Es más, la Iglesia por sí misma,’ es 
decir, por su admirable propagación, eximia santidad e inexhausta 
fecundidad en toda suerte de bienes, por su unidad católica y  su 
invicta estabilidad, es un grande y perpetuo motivo de credibilidad 
y testimonio irrefragable de su divina legación» (Sess. n i, Const. 
Dei jilius, cap. 3, Dz 1794).

La apologética del milagro de la Iglesia lleva correctamente 
a la conclusión de su origen divino. Pero no podemos menos de recor
dar ciertas vías extraordinarias, tales como la de Serafín de Sarov, 
que se encuentran en las confesiones no católicas. Habría allí algunos 
títulos, aun cuando menos numerosos y brillantes, que podrían 
reivindicar el carácter de milagrosos en el orden moral. Será, pues, 
necesario profundizar un punto en que resplandece la fidelidad de 
la Iglesia a Cristo como un nuevo milagro a través de la historia :
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es la apostolicidad. La Iglesia que manifieste la mayor santidad (reca
pitulación del milagro empírico de la Iglesia) y la más fiel aposto
licidad a lo largo de su duración, presentará la señal de que ella es 
la Iglesia integral de Cristo.

4. Miembros de la Iglesia.
¿ Quién pertenece a la Iglesia ? La respuesta a esta pregunta hace 

referencia a una definición, lo más precisa que cabe, del misterio 
de la Iglesia. Esta definición se desprende de los capítulos prece
dentes. La aplicación que vamos nosotros a hacer de ella nos reportará 
el beneficio de una nueva profundización del gran misterio que trata
mos de comprender por la inteligencia de la fe.

Definición de Iglesia.
Definición canónica.

Se trata de la Iglesia peregrinante. La dificultad de una definición 
verdaderamente equilibrada reside en la colocación de los dos aspec
tos, visible e invisible. Según San Belarmino, el gran controversista 
de la contrarreforma, la Iglesia es «la reunión de hombres a los que 
asocia la profesión de una misma fe y la comunión en los mismos 
sacramentos, bajo el régimen de pastores legítimos, especialmente 
el romano pontífice, único vicario de Cristo en la tierra». Esta defi
nición, de sabor antiprotestante, se ha convertido casi universalmente 
en la definición recibida en la teología y en la pastoral de la Iglesia. 
Cabe lamentarlo, y no porque sea inexacta, sino porque se atiene 
excesivamente a un punto de vista jurídico de sociedad visible y corre 
el peligro de,subordinar a él el punto de vista del misterio de la comu
nidad escatológica.

Definición teológica.
La definición de San Belarmino es ciertamente válida en una 

consideración canónica. Si se parte, por el contrario, de la considera
ción del misterio de la Iglesia, en que los valores esenciales y finales 
consisten en el pneumatismo, mientras que los valores sociológicos, 
unidos oor lo demás indisolublemente a los anteriores en el estado 
presente de la Iglesia, no tienen más que un lugar secundario, minis
terial, entonces se llegará a una definición bastante diferente de tipo 
teológico.

«Por aquí se ve, escribe Bossuet, que lejos de hacer una Iglesia en que 
la comunión sea puramente exterior por naturaleza e interior sólo accidental
mente, el fondo de la Iglesia es, por el contrario, la comunión interior, siendo 
la comunión exterior la señal, ordenada a indicar que los hijos de Dios están 
guardados y  encerrados en este sello. Se comprende también que los elegidos 
son ' e$ fin último por el cual se hace todo en la Iglesia y aquellos a quienes 
ha de servir ante todo su ministerio, de suerte que ellos son la parte más 
esencial y, por decirlo asi, el fondo mismo de la Iglesia» (Conferencia con 
M. Claude, Paris 1727, p. 261-262).
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Atendiendo a una u otra definición de Iglesia, según se coloque 
desde el punto de vista canónico o teológico, se fundará de modo 
diferente la pertenencia a la Iglesia.

Pertenencia a la Iglesia por el carácter.
En la perspectiva de la definición belarminiana, la tentación 

estará en considerar sólo el aspecto visible de la Iglesia y, como 
se haría respecto a los ciudadanos de un país, en enumerar sus 
miembros, es decir, aquellos que son sujetos de sus poderes. El ca
rácter bautismal que es el efecto infalible e indeleble de la recepción 
válida del sacramento visible, por el que el cristiano queda agregado 
a la sociedad eclesiástica, será el título fundamental según el cual se 
juzgará de la pertenencia de cada uno a la Iglesia. Este juicio será 
indiscutible. No obstante, es necesario señalar que el carácter no es 
un título de santidad interior y esto es tan verdadero que subsiste 
en el pecador. El carácter es una consagración objetiva por la cual 
el bautizado es hecho partícipe de Cristo en su función de santifi- 
cador, en su personalidad social y no, de suyo, en la santidad interior 
de la cabeza del cuerpo místico. En sí mismo el carácter constituye, 
pues, un título de pertenencia a la Iglesia como sociedad; sólo de un 
modo indirecto, en cuanto el carácter reclama la gracia, y en cuanto 
la santidad subjetiva implica normalmente la inserción en el orga
nismo eclesiástico, el carácter anexiona al cuerpo místico en su 
realidad específicamente espiritual.

Pertenencia a la Iglesia por la gracia.

Poseer el carácter del bautismo y participar en el culto de la reli
gión cristiana son condiciones normales de la pertenencia a Dios 
y a Cristo. Quien se engreyese de pertenecer a Cristo sin pasar por 
aquí despreciaría toda la economía positiva de la distribución de 
la salud cristiana —  Iglesia visible, sacerdocio y sacramentos —  esta
blecida expresamente por el Salvador. Pero estos títulos externos 
y aun sacramentales de pertenencia a la Iglesia no revelan todo 
el secreto de las almas. Desde un punto de vista teológico se dirá 
miembro de la Iglesia a aquel que posea en sí algún elemento de 
la vida divina comunicada en Cristo y, a título subordinado, las 
señales externas de su inserción en la comunidad visible. Pertenecer 
a la Iglesia es, pues, en orden de valor (lo que no equivale a orden 
de causalidad), ante todo pertenecer a su realidad espiritual y vital; 
después, aunque inseparablemente, pertenecer a su organismo de 
santificación. Por eso es que en ausencia de certezas absolutas sobre 
la presencia del Espíritu Santo en el alma de los bautizados, se deberá 
reconocer el carácter misterioso del verdadero rebaño de Cristo 
y dejar a Dios, más allá de las apreciaciones empíricas y de las induc
ciones probables, el juicio definitivo del Pastor que conoce sus 
ovejas.

T ít u lo s  d e p e r te n e n c ia  a  la Ig le s ia .
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Grados de pertenencia.
Hay sin embargo sitio entre el juicio teórico y abstracto, a priori, 

conforme a los principios que hemos sentado, y el juicio concreto 
de la pertenencia de tal persona a la Iglesia y esto por una aplicación 
todavía universal de los principios. Se puede resumir a sí: donde 
quiera sé encuentre al menos la fe divina, se podrá hablar de perte
nencia parcial e imperfecta, pero real, a la Iglesia, que se hará 
perfecta por la caridad, aun cuando sea necesario añadir én tal o cual 
caso determinado que ella no es «normal». Normalmente, en efecto, 
esta presencia de la fe y de la caridad supone la presencia del carác
ter y la vida en la comunidad visible; recuérdese la imagen de 
miembro de la Iglesia que hemos trazado más arriba. Podrá suce
der, sin embargo que las ligaduras con la comunidad visible sean 
muy reducidas, o aunque no exista el carácter (más abajo precisa
remos este caso de los no bautizados), y que estemos, sin embargo 
ante miembros auténticos, bien que imperfectos y «anormales» de la 
Iglesia. Es un principio muy conocido en la escolástica que' la gracia 
no está ligada necesariamente, por parte de Dios, a los sacramentos. 
Por otra parte, puede suceder el caso de bautizados que practican 
exteriormente, pero, careciendo de fe y caridad, sean miembros 
paralizados de Cristo y de su Iglesia. Pensando en los miembros 
perfectos de Cristo escribía San Agustín: «Todos los que no aman 
a Dios son extraños para Él. Pueden entrar en las basílicas, pero 
no se les puede contar en el número de los hijos de Dios... Recibir 
el bautismo, puede el malvado lograrlo; igualmente el don de profe
cía, y  todos los sacramentos... Pero lo que no puede es seguir siendo 
un malvado y poseer la caridad» (Epist. 70, P L  35, 2032).

Pertenencia invisible a la Iglesia.

Iglesia fuera de la Iglesia.
«Fuera de la Iglesia no hay salvación», he aquí una fórmula 

de verdad ambigua, que entró con fortuna en la catcquesis de la 
Iglesia. El autor de ella es S a n  C i p r i a n o ,  obispo de Cartago a media
dos del siglo n i. Es preciso además reconocer que para su autor 
se trata, en sentido estricto, de la Iglesia empírica, visiblemente agru
pada en torno al sucesor de los apóstoles (Carta 73, 1 ,1 1  y 21). 
Dos siglos más tarde S a n  A g u s t í n  rectificaba esta estrechez de 
San Cipriano, si bien en dependencia de é l: «Nadie, dice, puede alcan
zar su salvación y  la vida eterna si no tiene a Cristo por cabeza 
y nadie puede tener a Cristo por cabeza, que no esté en su cuerpo, 
que es la Iglesia» (De unit. Eccl. P L  43, 429). La Iglesia retendrá 
la afirmación agustiniana bajo la fórmula ambigua de Cipriano. 
Pero la misma afirmación de San Agustín ¿no plantea en absoluto 
problema alguno ? ¿ Cómo conciliar esta exigencia de medio —  estar 
en el cuerpo de Cristo—  con el designio divino de la • universal 
salvación? (1 Tim 2, 5). Porque la fe explícita necesaria a la salva
ción y por medio de la cual se hace miembro del cuerpo de Cristo
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admite gradación y el mínimum que se exige de fe explícita parece 
estar bastante lejos, desde el punto de vista objetivo, de alcanzar 
el contenido del dogma católico relativo a la Iglesia como cuerpo 
de Cristo. Podemos, en primer lugar, afirmar con toda la tradición 
eclesiástica que la salud de Dios ha existido y existe ciertamente 
en hombres que, a causa de las circunstancias históricas de. su vida, 
no han podido encontrarla por el camino de la Iglesia, aunque tam
poco ciertamente, sin una fe implícita al menos. La misericordia 
de Dios excede lo que la teología puede decir acerca de ella y si 
los hombres están obligados a usar los medios divinamente insti
tuidos para su salvación, Dios, en cambio, no está ligado a estos 
medios. Él «no envió a su Hijo para juzgar al mundo, sino para que 
el mundo fuese salvado por El» (Ioh 3,17).

Pertenencia invisible.
Pero esto no quita fuerza alguna a la verdad del principio de que 

la Iglesia visible es el único refugio donde Cristo quiere que se reúnan 
aquí abajo, todos los qut han de ser ciudadanos de la Jerusalén 
celeste. Y  si se debe conceder cierta disociación en la Iglesia terrestre 
entre la institución en su aspecto social, exterior y visible, y el cuerpo 
místico en su aspecto espiritual e invisible, no se podría afirmar pura 
y simplemente que estos hombres se hayan hecho miembros del cuer
po místico sin referencia alguna a la institución eclesiástica. En otro 
lugar se podrá encontrar la exposición de las condiciones de una fe 
saludable en el caso de ausencia de evangelización (Tratado de la 
fe, t. n i p. 397-399). Las disposiciones de alma por medio de las cuales 
pueden los que no han sido evangelizados alcanzar la justificación, 
contienen implícitamente la voluntad general de obedecer a Dios 
y de someterse a todo aquello que ellos reconozcan en conciencia 
depender de la economía divina de salvación, que encuentra su reali
zación concreta en la Iglesia: esto es, el deseo implícito de la Iglesia 
y de los sacramentos. Esta referencia implícita a la Iglesia visible 
no es suficiente para nadie a no ser en cuanto dice orden a una actua
ción más perfecta, en relación a la cual se define, que existe entre 
los bautizados que viven la vida de la Iglesia. La verdad fundamental 
del principio «fuera de la Iglesia no hay salvación» es ésta: la salva
ción no se consigue a no ser en la Iglesia o en relación con ella.

Un decreto del Santo Oficio, de fecha 8 de agosto de 1949, 
apoyado en textos de Pío ix  (Singulari quadam, 1854, Dz 1647) 
y de P ío x n  (Mystici Corporis Christi, 1943) ha expresado el pen
samiento católico acerca de esta delicada cuestión de la pertenencia 
a la Iglesia de los no bautizados y no evangelizados: «Para que 
alguien obtenga su eterna salvación no es siempre necesario que sea 
incorporado de hecho a la Iglesia a título de miembro, mas es nece
sario que esté unido al menos con voto o por deseo. No obstante 
no siempre es necesario que este deseo sea explícito como en el caso 
de los catecúmenos. Cuando alguien se halla en ignorancia inven
cible, Dios acepta un deseo implícito, así llamado porque está 
incluido en la buena disposición del alma por la cual se desea con
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formar su voluntad con la de Dios» (cf. «Docum. Cath.» 2 nov.
[1952], I3 9 6 -I39 7 )- , J , t , •

Estos miembros ocultos de Cristo pertenecen, pues, a la iglesia 
en sus dos aspectos, pero imperfectamente. Para señalar exactamente 
su estatuto de pertenencia será preciso insistir en las modalidades 
no de la realidad eclesial, sino de su modo peculiar de insertarse 
en ella. A  esto obedece el que adoptemos las expresiones de perte
nencia visible y de pertenencia invisible a la única Iglesia espiritual 
y visible. Idealmente los dos factores de pertenencia deberían coin
cidir. Normalmente un miembro visible de la Iglesia estará más 
profundamente ligado a la Iglesia, bajo el doble título de la vida 
de caridad y de la vida en el organismo visible, que un miembro 
oculto que participa sólo parcialmente en las riquezas de la gracia 
depositadas en el organismo eclesiástico. Pero la gracia de Dios 
tiene sublimes fantasías, nunca ciertamente arbitrarias, que pueden 
en parte trastocar este orden objetivo. Con mayor frecuencia sucede 
que son las infidelidades de católicos declarados las que lo subviertan, 
porque muchos que parecen estar en la Iglesia están, tal vez, fuera, 
y muchos que parecen estar fuera, en realidad están, parcialmente 
al menos, dentro.

¿Alma y cuerpo de la Iglesia?
Desde S a n  R o b e r t o  B e l a r m i n o  (De Controv. 1. 3, c. 2) se ha 

tratado de expresar el estatuto eclesial de los miembros ocultos 
de Cristo, mediante la distinción, creada por las necesidades de ia 
causa y. falsamente atribuidas a San Agustín, de cuerpo y alma 
de la Iglesia, entendiendo por alma todo el pneumatismo y por cuerpo 
toda la institución visible. Buen número de teólogos renuncian actual
mente a este modo de expresarse, demasiado cómodo, que corre 
el riesgo de traicionar la realidad en cuestión y de abrir camino a una 
concepción dualista de la Iglesia, muy poco tradicional.

La distinción misma de cuerpo y alma de la Iglesia, entendida 
en el sentido moderno, no nos parece que deba subsistir útilmente. 
Sin duda, puede defenderse desde el punto de vista teológico, pero 
presenta una coherencia analógica menor que la del lenguaje tradi
cional. Es, en efecto, el Espíritu Santo al que, según la tradición 
y en estricto razonamiento teológico, compete ser alma de la Iglesia 
peregrinante: respecto a la Iglesia eterna ya lo hemos demostrado. 
Es también el Espíritu Santo el que habita, vivifica, santifica y uni
fica todo el organismo eclesiástico (cf. 1 Cor 12,4 ss; T it 3 ,5 ; 
Act 8, 17; 13,2; 15,28; 19 ,6; 20,28). Él es el alma de la Iglesia 
en su aspecto social y visible como en su aspecto espiritual. «Sólo 
la Iglesia católica es el cuerpo de Cristo, de Cristo que es la cabeza 
y el salvador de su cuerpo. Fuera de este cuerpo nadie es vivificado 
por e^Espíritu Santo» ( S a n  A g u s t í n , Epist. 185, P L  23, 815).

El misterio de la Iglesia
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III. P r o b l e m a s  e c l e s i á s t i c o s

1. La Acción católica.
Los seglares y la jerarquía.

Se ha señalado más arriba, al estudiar la misión y los poderes de 
la Iglesia, el lugar de los seglares al lado de la jerarquía. A  título 
de su bautismo y confirmación, los seglares son inscritos dinámica
mente en la Iglesia con ministerios que les asocian íntimamente 
a la obra de la jerarquía con miras al crecimiento del cuerpo de Cristo. 
No se les puede reducir, como se ha dicho donosamente, a parecerse 
«a los corderos de la Candelaria en Roma a los que se contenta con 
bendecir y trasquilar». Tienen parte activa en las tareas de la Iglesia. 
«Los fieles, dice Pío x n , y más especialmente los seglares, se hallan 
en la primera linea de la vida de la Iglesia; por ellos la Iglesia es 
el principio vital de la sociedad humana. Ellos, por consiguiente, ellos 
sobre todo, deben tener una conciencia más neta de que no sólo 
pertenecen a la Iglesia sino que son Iglesia» (Discurso a los nuevos 
Cardenales, 20 febrero 1946).

Desde el momento en que vive seriamente de Dios, todo cristiano 
ejerce ya en el mundo su función de testigo de Cristo. Su oración 
por el perfeccionamiento del reino se inserta en la del Cristo total 
para beneficio de la humanidad entera. Su vida de fe y de caridad 
tiene en sí misma el poder de inquietar al mundo, siempre inclinado 
a prescindir de Dios y a no existir más que para sí. Su amor fraterno 
tiene el mismo poder, y es por esta señal como se reconoce sin error 
a los verdaderos discípulos de Cristo. La irradiación vivificadora 
de la vida de Cristo en sus miembros justifica el alcance de las vidas 
religiosas de tipo contemplativo en la Iglesia; asegura el valor de 
testimonio a toda la vida humana de los cristianos que quieren 
existir integralmente en Cristo viviendo en el mundo. Así se encuen
tra prolongado al seno mismo de las comunidades naturales el testi
monio evangélico, como obra propia de los seglares.

Fuera de esto, todo cristiano que vive en el mundo puede tener 
un día cualquiera el deber de proclamar explícitamente el mensaje 
inquietante de la fe, de dar testimonio de Cristo, de exhortar a la 
conversión mediante el diálogo o la palabra pública: todo esto lo hará 
como miembro delegado de la Iglesia.

Acción católica.
Se piensa algunas veces que la Acción católica es una novedad 

en la Iglesia; sin embargo, no se puede negar el carácter de acción 
católica al testimonio cristiano, aun no organizado, tal como lo hemos 
descrito anteriormente; en este sentido, acción católica ha existido 
siempre en la Iglesia y es algo esencial en ella. Lo que es preciso 
conceder es que el pontificado de Pío x i vio florecer, frente al paga
nismo renaciente de los países cristianos, un desenvolvimiento y una 
mayor precisión de esta función de los seglares en la Iglesia...
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«Sería un error, dice Pío xii, ver en la Acción católica, como algu
nos lo han afirmado recientemente, algo esencialmente nuevo... 
siempre ha habido en la Iglesia upa colaboración de los seglares con 
el apostolado jerárquico, subordinada al obispo y a aquellos a los 
que el obispo ha confiado la responsabilidad de la cura de almas 
bajo su autoridad. La Acción católica ha querido solamente dar a esta 
colaboración, una nueva forma, una nueva organización accidental, 
para que pueda ejercerse mejor y más eficazmente» (A A S  43, p. 376). 
No realiza Acción católica, en el sentido ya propio de la expresión, 
el que da testimonio de un modo aislado, sino el que inserta su testi
monio y su acción personales en formaciones organizadas y comi
sionadas especialmente por la jerarquía, con miras a un testimonio 
público y colectivo en las diversas comunidades humanas y medios 
de vida. El bautismo y la confirmación permanecen como fundamento 
eclesial de la Acción católica; la jerarquía confirma exteriormente 
y confia en el interior a los movimientos organizados por ella esta 
función de testimonio. La Acción católica se ha convertido de 
este modo en un órgano más explícito del cuerpo eclesiástico, al defi
nirse como colaboración específica del laicado en la misión de la jerar
quía, particularmente en su misión profética; se podría decir que 
ha pasado del derecho privado al derecho público.

Acción temporal y evangelización.
Si se la considera como tarea específicamente eclesial, la Acción 

católica parece que no tiene incumbencia alguna en el plano de las 
estructuras temporales. San Pablo no se preocupó excesivamente 
como apóstol en abolir la esclavitud y los primeros cristianos no 
intentaron, en cuanto tales, modificar la sociedad política de su 
tiempo. El cristiano espera en el tiempo la vida eterna; su función 
apostólica consiste, ante todo, en recordar al mundo, por la palabra 
y  por la vida, la cuestión que Dios le propone, en abrirlo en presencia 
del Eterno y en proclamar la buena nueva; testigo del Dios vivo 
y de Cristo, comunica al mundo entero, y  en primer lugar a su medio 
de vida, el fuego que el Salvador vino a traer a la tierra. Sabe bien 
que las estructuras temporales serán siempre imperfectas y así 
le basta que sirvan suficientemente a la vocación espiritual del 
hombre.

«Al no diferir, escribía Pío xi, de la divina misión confiada a 
la Iglesia y a su apostolado jerárquico, esta acción católica no es 
de orden temporal, sino espiritual; no de orden terrestre, sino divino; 
no de orden político, sino religioso» (carta, Quae Nobis, 13 de nov. 
1928).

Pero en el tiempo en que vivimos, más tal vez que en otros tiem
pos, las estructuras humanas traicionan frecuentemente al hombre 
en lugar de servirle y corren el riesgo de cerrarle a la palabra de Dios. 
¿P u ó ^  la Iglesia en semejante coyuntura desinteresarse de estas 
estructuras en que se juega, por una parte, el porvenir del reino 
de Dios? ¿No hay en el entregarse a este trabajo temporal un testi
monio elocuente de caridad ? Nosotros no pretendemos aquí limitar
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las tareas del cristiano en el mundo, sino fijar lo que objetivamente 
es la Acción católica. El cristiano queda comprometido a hacerse 
presente cristianamente en las estructuras sociales y políticas a fin 
de que éstas no rebajen al hombre, creado a imagen de Dios, por 
bajo de sí mismo; presencia ésta del cristiano que supone una acti
vidad competente del hombre en solidaridad con los demás miembros 
de la comunidad humana. La misma obra se impone en las estructuras 
morales e intelectuales, a fin de que no declinen hacia el paganismo. 
Esta actividad del cristiano muy bien puede estar totalmente forma
lizada e inspirada por una preocupación de Acción católica, pero, 
no obstante, no deriva en sí misma de la Acción católica estricta
mente dicha. En concreto concedamos que es difícil hallar la distin
ción entre las tareas propias de la Iglesia y las de cristiandad que 
le están connexas. En la mayoría de los casos la acción institucional 
y la acción evangelizados deberán ser llevadas a la par, preparando 
la acción del cristiano en cristiano a la acción del cristiano en cuanto 
cristiano y apoyándola de un testimonio visible de caridad; presencia 
activa en la comunidad humana que condiciona el testimonio apostó
lico. Presencia y testimonio: he aqui las dos funciones de la Acción 
católica 4.

Actividad de la Iglesia y orden político.

La política consiste en ordenar eficazmente todas las técnicas 
hacia la realización de una comunidad humana, en la cual las perso
nas se expansionen en la comunión de los mismos valores; obra, por 
tanto, de justicia y de unidad. Con una eficiencia divina y un obje
tivo trascendente, la Iglesia persigue una obra a la cual converge 
la de la política; de ahí la tentación de deducir leyes para el orden 
político a partir de una finalidad eclesiológica. Solamente sería 
exacto decir que el orden de la Iglesia sería inhumano si no suscitase 
en los cristianos un servicio político, el cual a su vez puede reversi
blemente condicionar felizmente la obra propia de la Iglesia. Pero en 
los juicios políticos que informan su acción el cristiano sólo encon
trará en su fe una inspiración que habrá de conjugar con los datos 
concretos y variables de cada coyuntura política; de ahí la posibilidad 
de pluralidad de opiniones políticas entre cristianos. En consecuencia 
hemos de pensar que no hay una política de la Iglesia, ni política 
católica, sino solamente una inspiración católica. ¿Cuál es el orden 
humano ideal en relación a la mediación de la Iglesia? Se puede 
imaginar, no cabe duda, el caso de una comunidad humana interior
mente cristiana en su totalidad que llegase a una uniformidad de 
juicio político, nacida de la fe, en orden a puntos particulares: matri
monio, escuela, moral sexual; pero aun aqui no sería caso de un orden *

* Entiéndasenos bien: No se trata aquí de limitar los compromisos que con el mundo 
pueda contraer tal cristiano, sino de precisar objetivamente el campo propio de la Acción 
católica, como obra de la Iglesia, liberándola de toda tentación de clericalismo. La disolu
ción, en adelante cosa hecha, de todo aquello que había constituido el éxito medieval, de la 
cristiandad sacral, invita, sin duda, a los cristianos a ser, en el mundo renovado, artífices 
de una nueva cristiandad, de tipo profano ésta. (Cf. respecto al alcance de estas distin
ciones: J. M a r it a in , Humanisme intégral, París 193b.)
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jurídico completo sino de elementos aislados. La existencia de un 
partido cristiano, fuera de esta justificación teológica, no puede expli
carse más que temporalmente, en razón de hacer frente a un peligro 
que amenazase a la cristiandad y que exigiese la eficacia máxima 
de las fuerzas de resistencia cristiana.

Historia, civilización y mediación de la Iglesia.
Por historia entendemos el universo entero en cuanto está cen

trado en el hombre y  su destino, y en cuanto es conducido por 
el hombre hacia los caminos de un desarrollo y progreso que «sub
tienden» la elevación de la conciencia y la creación moral. Dios se 
ha vinculado a esta historia hasta comprometerse en ella. No solta
remos ninguno de los términos: Jesucristo es Dios y esto es algo 
absoluto, único y definitivo en sus consecuencias sobrehumanas; pero 
se ha inscrito en la historia. La historia no se ha anulado, ni se ha 
detenido; pero Jesucristo es el maestro de ella, su soberano con
ductor. Todo debe estarle sometido, y al cabo de la historia todo 
nos aparecerá como saliendo radicalmente de Él. No buscaremos 
una historia humana sin la acción de Dios en Jesucristo, ni tampoco 
a Jesucristo independientemente de la historia humana: he aquí una 
certeza cristiana.

La historia humana tiene su realidad, su desenvolvimiento, sus 
leyes propias. ¿Cuál es la relación que la fe nos permite afirmar 
entre la historia y el reino del cual Cristo es autor por su primera 
venida, y consumador, por el retorno que esperamos ? Esta relación 
parece ser doble:

1) La historia humana prepara al reino su contenido. Porque 
este reino no es un reino de almas, sino de vidas humanas que Cristo 
ha inaugurado por su resurrección. A  su vez la revelación, al hablar
nos de «nuevos cielos y nuevas tierras», nos permite afirmar que 
la totalidad de la primera creación, con todo el desenvolvimiento 
histórico que el hombre haya operado en ella, será recapitulada 
gloriosamente por Jesucristo según el designio de Dios. Dimensiones 
éstas de la catolicidad de la Iglesia en que se encuentrán vueltos 
a Cristo todos los valores humanos, para que Dios reciba de ellos 
gloria y la gloria de Dios los transfigure. Porque todo lo que haya 
sido ofrecido a Dios será lo que constituirá la realidad de la segunda 
creación, en Jesucristo. Cae de su peso, sin embargo, que ante todo 
es el hombre y su corazón, antes de todas las cosas y conquistas 
técnicas el principal candidato al reino y en dependencia de la comu
nidad de personas todo el mundo de las cosas históricas. La historia 
constituye, día tras dia, aquello que será salvado, las piedras de 
la ciudad celeste.

2) La historia humana «subtiende» el advenimiento del reino. 
Quiero indicar con ello que los sucesos de la historia santa y el creci
miento <fel reino se producen en determinadas situaciones históricas. 
Ocasiones, favorables o desfavorables, ocasiones de la gracia u ocasio
nes de cerramiento al reino en las infraestructuras históricas de la 
colectividad humana. Por ser más exterior que en la función prece
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dente, la referencia de la historia al reino es aquí capital y estimula 
al cristiano a actuar en la historia.

¿Cómo reinará Jesucristo de un modo efectivo sobre la historia 
humana? Podemos responder con absoluta certeza: por las media
ciones que ha dejado en su Iglesia y que nos aseguran a los creyen
tes la presencia y el poder del resucitado. Nada hemos de inventar. 
Jesucristo mismo ha previsto la manera según la cual continuaría 
su encarnación en medio de nosotros y a través de nosotros los cris
tianos. Porque bajo el dominio de la personalidad de Cristo, nosotros 
somos como sus enlaces para la entrada de todos los elementos 
de la historia bajo su influencia vivificante en la «cristosfera». Por 
medio de nosotros, pues, por nuestra fe, por nuestra plegaria ope
rante, por nuestra acción contemplativa la historia humana se hace 
realmente historia santa.

En la Iglesia y por la fe en Cristo el movimiento de la historia 
va, pues, hacia su eterna consagración. Mas, se podrá preguntar: 
¿Qué decir de tantos movimientos de la historia y de los más 
amplios y más ricos que ignoran su propia revelación en Jesucristo ? 
¿ Será condenada la historia que no haya encontrado sus mediaciones 
de salvación en Jesucristo? Seamos aquí modestos y no vayamos 
a contradecir con afirmaciones demasiado fáciles el designio universal 
de amor de Dios sobre nuestro mundo, que absorbe al mismo pecado.

La historia sin Jesucristo no tiene en si recursos para superarse. 
Ninguna salvación en los elementos del mundo y de la historia 
tomados en sí mismos. No se puede economizar a Jesucristo cuando 
se trata de salvación. No retrocedamos ante este dato trágico que 
no tiene otra finalidad que acrecentar nuestra fe : la historia humana 
que con plena lucidez rechace a Cristo, declarándose idólatra, los valo
res humanos que hayan proclamado su propia suficiencia, su avaricia, 
su orgullo, todo esto ha de aparecer como ajeno a la historia de la 
salvación.

Repulsa de Cristo, decimos. Pero ¿ no existe una manera, perso
nal y colectiva, de unirse a Cristo, de aceptar algo de su soberanía, 
fuera del conocimiento explícito de la revelación? ¿Cierto amor del 
hombre y cierta entrega del corazón, no son con la gracia de Dios 
suficientes para llegarse a la existencia sobrenatural? ¿No podría 
en este sentido ser el amor verdadero la salvación de amplios domi
nios de la historia humana? ¿No podría ser la mediación que somete 
a Cristo, sin saberlo, existencias humanas y el conjunto de realidades 
históricas a ellas aferradas? El amor daría entonces sentido a todos 
los valores parciales, a todas las técnicas, a todos los progresos 
materiales y culturales. ¿Cómo el amor podría venir de Satanás 
si ha salido del egoísmo y es lo contrario de la suficiencia y del 
orgullo ? Más bien aparece, aun cuando hay aquí un secreto de Dios, 
como un don de 'Cristo y algo que lleva a Dios.

No es necesario insistir para hacer ver hasta qué punto en esta 
suposición el poder de Cristo desbordaría el campo de animación 
de la fe «explícita» de los cristianos. Se puede aun preguntar a este 
respecto si el «mundo» no está algunas veces en la sociedad de los
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cristianos, mientras que el reino animaría alguna vez, aunque de 
manera evidentemente parcial, lo que se encuentra visiblemente fuera 
de la Iglesia.

De todos modos Jesucristo permanece como el fermento de la 
historia, su juventud de eternidad a través de sus envejecimientos, 
como a través de sus impulsos y de sus creaciones. Cierta conversión 
de lo humano es necesaria para hacer de los valores humanos reali
dades de la historia santa en Jesucristo. En el mundo actual nume
rosos esfuerzos hacia el amor y la paz constituyen, sin duda, valores 
precristianos en actitud de conversión al Cristo desconocido o negado.

La lucidez de los cristianos debe desconfiar tanto de lo que sería 
una falsa trascendencia, como de lo que sería una falsa encarna
ción: una encarnación donde se trataría sólo de la sacralización 
o divinización de lo histórico; una trascendencia que no se inquie
taría de ver caminar la historia en casi su totalidad hacia el fracaso.

Porque este mundo limitado, esta historia que pasa, este mismo 
mundo y esta misma historia son el lugar de la esperanza cristiana; 
porque Cristo con su resurrección los ha transportado radicalmente 
a su gloria; porque nosotros estamos en el mundo y en la historia.

Vinculados a Cristo y tocados por su gloria en nuestro ser mortal, 
debemos permanecer en la historia. Y  no para una imaginaria resig
nación sino para una actuación concienzuda. Porque ya somos como 
un elemento del Cristo que seremos. El misterio de Cristo nos revela 
a cada instante el sentido verdadero de- la historia humana: él da su 
significación a todo ser humano.

Por tanto, fuera la pereza. Múltiples motivos apremian al cris
tiano para la acción: el motivo misionero con todas sus implica
ciones sociales y culturales ; el motivo fraterno, porque una fe cristiana 
sin activa caridad fraterna es una mentira; el motivo de acción 
de gracias, porque el pueblo cristiano está delegado para la consagra
ción de todo valor humano en Jesucristo. Pues bien, es en la espesura 
de la historia donde todos estos motivos encuentran su eficacia.

Con competencia, igual que si no esperásemos el reino. L a fe no 
nos dispensa de ella. Los cristianos dan a veces la impresión de que 
para ellos sólo cuenta la intención y la utilización piadosa de las reali
dades temporales, en lugar de respetar la creación y el hombre para 
revelarlos en Jesucristo.

Jesucristo estará presente en medio del mundo en acción en la 
medida que lo estemos nosotros, con toda la lucidez y la potencia 
efectiva de nuestra fe. Entonces se retirará la idolatría y el paga
nismo de los aprendices a hechiceros. Entonces se revelará el amor 
dando un sentido a todo el desenvolvimiento material. Entonces se 
revelará el sentido divino del caminar de los hombres, dando su senti
do al amor mismo.

El .reinado de Cristo sobre la historia y las civilizaciones no 
podrá ifebrevenir según esto, a no ser desde el interior. Una anexión 
sociológica, una utilización exterior, la colocación de una etiqueta 
cristiana, corren el riesgo de no ser tfiás que ilusiones engañosas 
de un clericalismo sin hondura: todo el problema de lo que se ha
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llamado «civilización cristiana» encuentra a la luz de lo dicho su 
verdadera solución. El bautismo de las sociedades y de las civiliza
ciones, como el de las personas, presupone la fe en Jesucristo o, al 
menos, cierta conversión interior.

2. La misión de la Iglesia y las misiones.
La Iglesia misionera.

Algunos cristianos van a misiones, pero propiamente toda la 
Iglesia es misionera. Ella ha sido enviada por Cristo para hacer crecer 
su cuerpo en medio de todos los pueblos; es católica. Con este fin 
trata de implantarse como institución de salvación en medio de todos 
los pueblos. A l papa, como pastor supremo, pertenece de modo espe
cial la solicitud de los países que no dependen aún de ninguna iglesia 
particular; a todos los obispos de iglesias locales incumbe ayudarle 
en esta obra suministrando misioneros, sacerdotes y seglares. 
«No sólo a Pedro, cuya sede ocupamos, decía Pío x i a los obispos, 
sino a todos los apóstoles, cuyo lugar ocupáis, Jesús ha dado el man
dato de ir por el mundo entero a predicar el Evangelio a toda cria
tura (Me 16, 15). Por donde es manifiesto que el deber de difundir 
la fe os incumbe de tal modo que estáis obligados sin ningún género 
efe duda, a uniros a Nos para compartir el trabajo y para asistirnos 
tanto cuanto os lo permita vuestra particular carga... En tan grave 
materia la cuenta que Dios pedirá un día no ha de ser ligera» 
(ene. Rerum Ecclesiae). A  todos los fieles toca interesarse en la ex
pansión de la Iglesia, por su entrega, por su ayuda, por su plegaria. 
Toda la Iglesia es solidaria de sí misma.

Esto que acabamos de decir vale primeramente desde un punto 
de vista geográfico y étnico; pero nada impide entenderlo también 
desde un punto de vista sociológico; la misión consistiría entonces 
en hacer presente a la Iglesia en tal clase de hombres que la ignoran, 
aun en el interior de una iglesia local establecida. «En la Edad Media 
y aun hasta el siglo x ix  los misioneros “ salían” de la cristiandad 
para ir a predicar a las “ naciones infieles” . El paganismo era exte
rior a la sociedad cristiana. Hoy, por el contrario, las “ dos ciuda
des” no son ya exteriores sino interiores una a la otra y están estre
chamente entrelazadas»5.

La definición canónica del término «misión» es muy precisa: 
«Allí donde la jerarquía no está todavía constituida». Pero esta defi
nición no se ajusta totalmente a las cosas, puesto que un país puede 
no tener jerarquía propia y poseer, sin embargo, sectores de cristian
dad en pleno ejercicio y, a la inversa, otro país que tenga su jerar
quía puede poseer vastos sectores faltos de evangelización. Se habla
rá entonces para evitar equívocos no de «países de misión» sino 
de «sectores de misión».

Convendria, por lo demás, añadir que si plantar la Iglesia consti
tuye la obra esencial de la misión, ello no representa, sin embargo,

B Card. Em. S u h a r d , Essor ou déclin de l’Église? Vitrail, París 1947, p. 49.
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la obra total, porque la iglesia particular, dotada de jerarquía propia, 
tiene que permanecer misionera por una de sus funciones. Es siem
pre la Iglesia la que engendra a la Iglesia. Hablamos, sin duda, 
de la Iglesia como totalidad, pero también, y aún más, de la Iglesia 
local, que debe siempre hacer presente a Cristo con señales y pala
bras en medio de un mundo tentado de retornar al paganismo. 
Es capital aquí el puesto de los signos: las comunidades cristianas 
han de asombrar al mundo, tienen que plantearle un interrogante 
con su misma vida, sin lo cual la predicación permanecería abstracta 
y verbal como un sistema humano. La vida interior de la Iglesia 
condiciona de este modo sin cesar su vida exterior. La evangeliza- 
ción es una obra desesperada si la Iglesia es incapaz de manifestar 
que él Espíritu de Cristo habita en ella.

Justificación teológica de las misiones.
Se ha discutido mucho recientemente sobre la finalidad de las 

misiones y sobre su necesidad. Generalmente se ha limitado esta 
discusión a considerar el rendimiento espiritual de las misiones. ' 
Unos, poco confiados en los recursos de la gracia a que puede dar, 
lugar la situación concreta de la mayoría de los no bautizados, ven 
en . la evangelización el medio de salvación para un gran número 
de almas; otros prestando con mayor amplitud confianza a las buenas 
disposiciones de estos hombres como respuesta a la gracia divina, 
conceden que la misión puede ser la causa sine qua non de que cierto 
número de almas se salve, pero la consideran con preferencia como 
el medio de asegurar al mayor número la plenitud de vida que les 
falta. Estos dos puntos de vista son muy exactos y es preciso rete
nerlos, sobre todo el segundo, a nuestro parecer; sin embargo, no 
fundan de un modo absoluto en teología la necesidad de las misiones. 
En la naturaleza misma de la Iglesia de Cristo, tal como El la ha 
querido, es necesario establecer la exigencia de la función misionera.

La obra principal de la misión es, en el plan de la Iglesia, el hacer 
cesar aquello que hay de anormal en la pertenencia invisible a la 
Iglesia espiritual y  visible y, como es obvio, el fundarla donde toda
vía no existe o no existe del todo. La Iglesia es como un ser viviente 
en trance de perfeccionamiento: para participar de su vida, sus 
miembros deben injertarse en el organismo visible y de este modo 
asegurar su plenitud; plenitud ante todo de vida espiritual, pero 
ligada a la plenitud de vida en la comunión visible. En esta justifica
ción teológica de la función misionera de la Iglesia, no se olvida 
el rendimiento espiritual en provecho de los individuos, sino que 
por el mismo hecho queda asegurado; pero se ha asumido la justi
ficación que postulaba en una visión de superior sabiduría, tomada 
de la esencia misma de la economía cristiana de la salvación.

Ja

309



María y la Iglesia

Cristianos desunidos.
Es un hecho y en cierto sentido un escándalo: todos los cristia

nos están acordes cuando se trata de hacerse derivar de Cristo; no 
lo están cuando se trata del modo de unirse a Él. «Que sean uno, 
como nosotros somos uno, a fin de que el mundo crea que me 
enviaste» decía Jesús en su oración apostólica, pero los cristianos 
dan al mundo el espectáculo de su división en múltiples Iglesias. 
Un verdadero discípulo de Cristo no puede sacar partida de estas 
divisiones: aun cuando esté cierto de pertenecer al verdadero rebaño 
de Cristo, debe sufrir el tener hermanos separados y esforzarse en 
trabajar por la unión, como la Iglesia católica se ha preocupado 
siempre de hacer, con la oración y las obras.

Modos de reunificación.
Los fautores de cisma y herejía han determinado, a cargo de los 

defensores de la ortodoxia, la formación de una rigurosa apologética 
de la Iglesia, que tiene por fin manifestar que la Iglesia católica, 
a pesar de las insuficiencias humanas de sus ministros, permanece 
como la única Iglesia de Jesucristo. Esta apologética de controversia 
ha sido la carta de casi todos los esfuerzos católicos por la reunifica
ción frente a las dos grandes disidencias, de la Iglesia ortodoxa 
y de las reformas protestantes. Se considera a estos cismáticos como 
hombres totalmente desconectados de la verdad cristiana, que no 
llegarán a recobrarla a no ser abjurando de su fe errónea y convir
tiéndose a la fe de la Iglesia católica.

En sí este punto de vista apologético es válido y  su rigor dogmá
tico fundamentalmente justo; numerosos convertidos lo han expe
rimentado. Ocurre, sin embargo, que no presenta nada más que 
un aspecto de la verdad y que la presenta de un modo simplista. 
Gran parte de los disidentes no son ellos mismos fautores de disi
dencia ; en su separación han guardado una parte del capital cristia
no que continúa fructificando entre ellos. La Iglesia de Cristo les 
engloba invisiblemente en sus fronteras; no están totalmente fuera. 
Sería, pues, más justo considerar a los disidentes de buena fe como 
miembros imperfectos de la Iglesia católica y presentarles el retorno 
a la unidad como la realización de su caridad en la comunión visible 
de la «catolicidad», como la. entrada a la participación plenaria de 
la influencia vivificante de Cristo. Nevyman afirmaba al término 
de su largo recorrido hacia la Iglesia católica que su conversión no 
había cambiado sustancialmente nada a su vida anglicana; sólo 
le añadía una luz más total, una posesión más asegurada.

E l ecumenisnto.
Por muy fructuoso que sea el esfuerzo de reuníficación indivi

dual, sobre todo si se entiende como un complemento, postula, sin 
embargo, un esfuerzo de reunificación en el plano de las comuni-

3* La reunificación de las Iglesias.
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dades. Son conocidos los intentos del protestantismo anglosajón 
para crear un movimiento ecuménico y la evolución que ha seguido 
este movimiento de una base más bien pragmática a una base franca
mente doctrinal. El actual Consejo ecuménico de las iglesias que 
agrupa el mayor número de iglesias protestantes y una parte de las 
«ortodoxas», no es una super-iglesia, sino una comunidad amistosa 
de iglesias, que aceptan a Jesucristo como Dios y salvador, cual
quiera que sea su concepción de la Iglesia, y sin que ninguna trate 
de hacer prevalecer la propia. Un católico no puede menos de ale
grarse de tales iniciativas inspiradas por la nostalgia de la unidad, 
aun cuando abrigue el temor de no verlas abocar a la reunificación 
que él conoce ser la auténtica unidad. Porque para él la unidad 
de la Iglesia no es ni puramente escatológica, ni obra que deba reali
zarse aquí abajo; es algo ya dado y existente en la Iglesia católica; 
es algo que ha de reconocerse, simplemente, y vivirse. De ahí que 
el ecumenismo católico no puede tener el sentido que esta palabra 
ha tomado en el protestantismo, en que se trata de una consideración 
irenista y positiva de las disidencias; el dogmatismo católico no tiene 
nada de doctrina que triunfa autoritariamente, sino que es simple 
fidelidad a la verdad venida de Dios en Cristo, sin la cual no hay 
verdadera caridad.

Sólo Dios conoce la hora y los medios de la reunión de las iglesias 
con la Iglesia. Esto no quita que los católicos trabajen cOn todas sus 
fuerzas, en un gran espíritu de verdad y caridad, luchando por 
la pureza del espíritu de Cristo en su Iglesia, reconociendo volunta
riamente cuanto hay de positivo en el cristianismo de sus hermanos 
separados y mostrándoles en la Iglesia la plenitud eje los valores 
cristianos que legítimamente reclaman. Posición justa, sin libera
lismo, pero también sin el fariseísmo de aquel que se cree constituido 
juez de sus hermanos, porque Dios se ha dignado hacer habitar en él 
su verdad. Sucede que un cristiano disidente es más verdadero que su 
Iglesia y sucede, también, que un católico es menos verdadero que 
la Iglesia.

C o n c l u s i ó n

Pedagogía del misterio de la Iglesia.
La entrada por la fe en la plenitud del misterio de la Iglesia es 

obra de una fe adulta. El progresivo despertar de los creyentes 
al sentido de la Iglesia debe ser una preocupación máxima de todo 
educador cristiano. Es necesario para conseguirlo, haber amplia
mente asimilado este misterio total y sentir las dificultades que su 
presentación puede encontrar en la mentalidad contemporánea. 
Las polas orientaciones que siguen, sin pretender decirlo todo, nos 
parecen, fundamentales.

i.°) El misterio de la Iglesia es un misterio vivido. Más que 
para otros aspectos del misterio cristiano se tratará aquí de iniciación,
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Más que tratados sobre la Iglesia importa dar a los cristianos una 
experiencia auténtica de la Iglesia. Ahora bien, una experiencia 
se apoya en condiciones concretas e inmediatas, lo que equivale a 
decir que la iniciación a la Iglesia comenzará por una experiencia 
de vida en una comunidad local; comunidad de fe, amor fraterno, 
eucaristía, irradiación misionera, en donde el sacerdocio garantiza 
el contacto apostólico; verdadera célula de la Iglesia, a partir de la 
cual se abrirá la perspectiva sobre la Iglesia universal. La catcquesis 
habrá de desplegar todo el alcance de esta experiencia de la Iglesia, 
a medida que vaya siendo vivida.

2.°) En esta catcquesis habrá que insistir sin cesar sobre 
la subordinación del aspecto institucional al aspecto del misterio 
espiritual en la unidad inquebrantable de la Iglesia histórica. Se podrá 
fijar útilmente con imágenes la fe sobre este punto. Primera imagen, 
la del templo que durante su construcción, tiene necesidad de un 
andamiaje ( H e r m a s , E l Pastor, visión 9); la Iglesia será un día 
el templo acabado de Dios y del Cordero, pero entre tanto es inse
parable de este andamiaje, porque hasta el fin de los tiempos estará 
en obra; sin embargo el andamiaje sólo tiene sentido para la edifica
ción del templo. Segunda imagen, la de un miembro roto que nece
sita estar sujeto por vendajes en tanto no recobre el libre movi
miento. Igualmente la Iglesia encontrará un día su total y libre 
vitalidad en la eternidad. Actualmente debe recibir su vigor por 
medio de humildes pero necesarias mediaciones humanas: «Todo lo 
que en la Iglesia del tiempo se hace, dice San Agustín que emplea 
esta imagen, se parece a los vendajes de los médicos. Si el médico 
arranca las vendas cuando la curación ha sido obtenida, ¿cabría 
pensar que en la Jerusalén celestial hayamos de estar todavía en 
dependencia de estas realidades externas a que al presente estamos 
obligados?» (Enarr. in Ps. 146,8; P L  37, 1904.) Tercera imagen, 
la de la espiga de trigo mantenida sobre su tallo. Lo que importa 
es la espiga madura; en la fiesta de la recolección se quemará la paja 
y se entrojará el grano; pero la espiga no alcanzará su madurez 
si no está unida a la caña por la cual le llega la vitalidad. Así también 
en la Iglesia, que se prepara a la fiesta de la eterna recolección 
adquiriendo su madurez en la historia a través de mediaciones insti
tucionales, provisorias, pero indispensables. Cuarta imagen, la del 
molde de que se sirve el modelador para realizar una obra de arte. 
La Iglesia es una obra de arte, obra maestra de Dios. Cristo es el 
artista, siempre activo, del designio divino. Para ello se sirve de 
la institución que Él ha fundado y a la cual ha dado los rasgos de su 
Iglesia eterna. Cuando la obra de arte se haya acabado, sobrará 
el molde y así sucederá en la Iglesia, acabada la historia.

3.0) En la presentación de la Iglesia como comunidad se acen
tuará fuertemente cómo el aspecto colectivo no disminuye en nada 
la realidad y las exigencias de las vocaciones personales. Tanto cuan
to el sentido de la Iglesia contradice el individualismo, tanto debe 
ser distinguida de una masa o de una colectividad instintiva. Es nor
mal que el descubrimiento total de la Iglesia como comunidad no
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se realice hasta que la fe personal haya alcanzado el umbral de la 
edad adulta.

4.0) En cuanto al aspecto institucional de la Iglesia, se hará 
destacar la sabiduría de Cristo que ha fundado una institución 
de santidad exactamente adaptada a la naturaleza humana, según 
la admirable fidelidad de la encarnación. Cristo no fundó la Iglesia 
apostólica para humillarnos, para someternos a lo arbitrario y obli
garnos a obedecer, sino para servirnos. Queda que en el Cristo 
histórico la encarnación hacía a Dios presente entre los hombres 
bajo el aspecto del Santo, mientras que en la Iglesia Dios se nos da 
a través de una humanidad menos pura, no exenta de pecado. 
Pero idéntica es la fe que nos hace reconocer la venida de Dios 
a través de la persona histórica de Cristo y a través de la faz histó
rica de la Iglesia mediadora. Se ha de insistir, en consecuencia, 
sobre el carácter personal de las mediaciones de la Iglesia «actos 
de Cristo» y no precisamente «cosas».

5.0) Finalmente, no se ha de omitir el señalar el relativismo 
de las formas históricas en las que se expresa la institución de Cristo. 
Muy lejos de ser un homenaje a Cristo el atribuir a disposiciones 
puramente eclesiásticas un valor de estabilidad divina, es, en realidad, 
manifestar una debilidad de la fe. Existe la realidad histórica de la 
Iglesia instituida por Cristo, imperecedera como la vida del mismo 
Dios, y existe la realidad histórica de la Iglesia instituida por Cristo, 
que ha de durar según la voluntad de Cristo sobre el tiempo de su 
Iglesia; se dan expresiones históricas de una y otra realidad, variables 
según las condiciones históricas de la humanidad que camina hacia 
el reino. La fuente de la verdadera libertad de la fe en la Iglesia 
reside en esta distinción de planos y los fieles de hoy son respecto 
a esto especial y legítimamente sensibles.

Dejemos a la liturgia la palabra final en el espléndido prefacio 
de la dedicación, inserto en el propio de algunas diócesis de Francia:

«Es verdaderamente digno y justo, daros gracias, Dios eterno, 
dispensador de todos los bienes, que hacéis vuestra morada de esta 
casa de oración, por nuestras manos edificada, y que santificáis por 
vuestra incesante acción a la Iglesia que vos mismo fundasteis. 
Porque es ella esta Iglesia, la verdadera casa de oración que quieren 
representar nuestros edificios visibles, el templo en que reposa 
vuestra gloria, la sede de la inconmovible verdad, el santuario de la 
caridad eterna. Es el arca en la cual, salvados del diluvio de la huma
nidad, navegamos hacia el puerto de la salvación. Es la predilecta 
y única esposa que adquiere para sí Cristo al precio de su sangre y 
a la que vivifica con su Espíritu.

»En su seno nacimos nosotros de nuevo a la vida por el don 
de vuestra gracia; allí somos alimentados de la leche de la palabra, 
fortalecidos con el pan de vida, reconfortados con los auxilios 
de vuestra misericordia. Esta misma Iglesia en fe y fidelidad milita 
sobre la tierra con la ayuda de su esposo y, triunfante en los cielos, 
recibe de Él para siempre la corona de la gloria.»

El misterio de la Iglesia
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R e f l e x i o n e s  y  p e r s p e c t i v a s

Estado actual de la eclesiología.
Nos referiremos para fijar la posición actual de la eclesiología al juicioso 

comentario de É tien n e  B orne en «La Vie Intellectuelle», déc. 1953, p. 21-38, 
sobre la obra del padre C ongar, Jalons pour une théologie du Idicat. Con una 
sabia visión, digna del libro que comenta, el autor dice que hoy, como siempre, 
estamos tentados en eclesiología por dos «aproximaciones», caracterizadas, 
según él, por la situación recíproca que en cada una de ellas se concede a los 
seglares y  a los clérigos.

«Según una primera aproximación los seglares parecen estar en la Iglesia 
como los enfermos en un hospital o los alumnos en una escuela. E l pueblo 
seglar, en efecto está enfermo espiritualmente porque el mundo en el cual vive 
es una incesante ocasión de pecado; tiene, pues, necesidad de ser admitido 
en este hospital-escuela que es la Iglesia, para ser cuidado, sanado, instruido 
e iluminado. A llí son los clérigos quienes tienen autoridad, competencia y pode
res, es decir, médicos, enfermeras, instructores, que disponen de los medios 
eficaces de gracia para cambiar la enfermedad en salud y la ignorancia en 
ciencia.» Semejante teología del laicado, continúa nuestro autor, puede acomo
darse «en la conciencia del seglar a las filosofías políticas más contradictorias; 
o bien el seglar se inclinará a  la derecha y admirará en esta sociedad sagrada 
(donde el pueblo está ligado por una obediencia que es al mismo tiempo devo
ción) una imagen ejemplar del orden humano universal, que debe someter 
el hijo al padre, la mujer al hombre, el súbdito al soberano; o bien se incli
nará a la izquierda, mostrándose celoso de la libertad en sus compromisos 
materiales, manteniéndose en estado de insurrección contra todas las ingeren
cias clericales, mientras se declarará ciegamente sometido a la Iglesia jerár
quica en el orden de cosas puramente espirituales. Este separatismo es bastante 
común: independencia completa de una parte, radical dependencia de otra. 
De este modo un seglar de derecha y un seglar de izquierda podrán profesar 
esta misma teología de un laicado totalmente pasivo y subordinado, que no deja 
de ir acompañado a veces con complejos de inferioridad y falsa humildad, 
mantenidos alguna vez, consciente o inconscientemente por numerosos choques, 
cuya tendencia es confundirse con la parte animadora y activa de la Iglesia.»

Conforme a la segunda aproximación, por el contrario, la Iglesia es un cuerpo 
en crecimiento, un edificio en construcción y en ella «no hay otro soplo animador, 
ningún otro pensamiento arquitectónico que el soplo y pensamiento que vienen 
del Espíritu Santo por Jesucristo. Son evidentes las diferencias de funciones 
entre clérigos y seglares, pero no implican inferioridad religiosa de unos con 
respecto a los otros. En la búsqueda espiritual —  enfermo y alumno ante 
médico y maestro —  están de idéntico modo el clérigo ante el seglar y  el seglar 
ante el clérigo. De este modo se opera el vital intercambio de un organismo 
en desarrollo [...]. Integrados plenamente los seglares en la Iglesia le harían 
recordar útilmente que su papel no es arrancar uno a uno los hombres del 
mundo, sino salvar a la humanidad y al mundo.» También aqui la teología 
se podrá acomodar a filosofías diversas: «Se podrá hacer bergsoniano para 
oponer las estructuras totalmente hechas e inesenciales de la Iglesia al Ímpetu 
creador de una comunidad viviente que es su esencia más pura y divina; donde 
quiera, en la historia de la evolución biológica, la vida es causa y la estructura 
efecto; y ocurre que el efecto se vuelve contra la causa y la vida detenida 
contra la vida en marcha, dándose, entonces, que la clericatura es inmóvil 
y el laicado movimiento; pero puesto que la Iglesia no cesa de ser inspirada 
por el Espíritu Santo, definición de una infalibilidad que vale para la comu
nidad total, el ímpetu descendente no puede tener razón contra el brote siempre
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renovado del manantial. A  veces, por fin, para mejor llegar a la inquietud 
humana y a la esperanza religiosa no se temerá utilizar un vocabulario 
de origen marxista. E l laicado habría sido largo tiempo en la Iglesia seme
jante a un proletariado, acampado más bien que integrado, que no podía 
participar de la cultura y vida religiosa sino por el intermedio de una clase 
sacerdotal, encontrándose, por consiguiente, en un intolerable estado de alie
nación.»

Tales son las dos eclesiologías, o, al menos, las dos tendencias o «aproxi
maciones» que se enfrentan en da conciencia católica contemporánea. «Una, 
la primera, era estática, autoritaria, marcada de jansenismo y  de pesimismo 
en cuanto a las posibilidades naturales del hombre y  al porvenir de su aven
tura temporal; determinada y  precisa, tal vez porque el resentimiento y la 
negación tienen contornos más netos que el ímpetu y  la generosidad. En la otra 
teología hay vehemencia ,e impaciencia, vocación de la Iglesia, confusión 
y mezcla de los órdenes más claramente distintos, pero también hay una 
extrema riqueza intuitiva y  el bullir de la efervescencia creadora.»

La verdad es que es necesario sobrepasar el dilema y sustituir la filo
sofía del o por la filosofía del y. L a Iglesia no es estructura o vida, insti
tución o comunidad, jerarquía o fraternidad, sino estructura y vida, institución 
y comunidad, jerarquía y  fraternidad; el dilema que surge es inmediata
mente superado en síntesis. No en el sentido de que cada uno de estos aspectos 
representase la mitad de verdad que tendría necesidad, para ser compensada, 
de otra mitad de verdad. Esta dialéctica de la insuficiencia sería una insufi
ciencia de pensamiento. En realidad cada aspecto es una pars totalis; parcial, 
separada de la otra, siguiendo un análisis psicológico, histórico, sociológico, 
pero total, atendiendo a la intuición teológica; sería a la vez un aspecto de la 
Iglesia y toda la Iglesia. Es plenamente la Iglesia entera, la que subsiste antes 
de los fieles desde el primer colegio apostólico con los poderes de consagra
ción, de perdón y de predicación que le fueron dados de lo alto por Cristo. 
Es la Iglesia entera la que es comunidad de los fieles, constituida por ellos 
en un cuerpo viviente, que es el cuerpo mismo de Cristo. La Iglesia como 
institución es toda la Iglesia. La Iglesia como comunidad es toda la Iglesia. 
La Iglesia como comunidad y la Iglesia como institución son una sola y única 
Iglesia.

Habrá, pues, que evitar toda eclesiología que desarrollase uno de estos 
aspectos de la Iglesia con detrimento del otro y  aun en oposición al otro. 
La verdad debe incluirlo todo, sin choques. La Iglesia no es sólo una sociedad 
jerárquica dotada de ciertos «poderes», es también cuerpo viviente entera
mente animado por el Espíritu de Dios. Una eclesiología que fuese solamente 
«jerarcología» sería tan falsa como otra que fuese exclusivamente «pneuma- 
tología» (cf. el léxico). De igual modo, insistiendo: la Iglesia no tiene pecado, 
pero está constituida de pecadores: Immaculata ex  maculatis. Igualmente, 
en fin, la Iglesia no está hecha principal ni esencialmente de la obediencia 
de unos y de la autoridad de otros, está hecha del amor de caridad que une 
entre ellos en el Espíritu Santo a todos los miembros de Cristo. Y , sin embargo, 
la Iglesia no es resultado de una Sobornost (cf. el léxico), una fraternidad 
de Iglesias, hermanas iguáles exterior e interiormente. Es efecto de una dispo
sición jerárquica que nada daña a la fraternidad de las Iglesias particulares 
y de todos los obispos entre sí; todavía ante la jerarquía existe una «opinión 
pública» con la que hay que contar, como recordaba Pío x n , el 18 de febrero 
de 1950 al Congreso internacional de prensa, y aún ante el papa los demás 
obisposfifson sus «hermanos» y  no sus «hijos»; así, Él mismo les llama «vene
rables Ííermanos».

La téndencia general de la eclesiología desde el siglo x v i  y en especial 
desde el cardenal Belarmino, se orienta a insistir en el aspecto visible, exterior
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y jerárquico de la Iglesia, con detrimento de su aspecto interior, orgánico y 
pneumático; insiste sobre los poderes de sacerdocio y de magisterio más bien 
que sobre la gracia del Espíritu Santo que está repartida sobre todos los 
miembros de la Iglesia; brevemente, asimila la Iglesia a los clérigos y tiene 
en poco todo lo que se refiere al laicado. La tendencia contraria que hoy 
se abre paso, debe guardarse del contagio de un exclusivismo que por opuesto, 
no sería menos nefasto.

La Iglesia y el mundo.
L a cuestión de las relaciones entre la Iglesia y el mundo no se ha planteado 

hoy. E l problema está ya claramente indicado en la famosa Carta a Diognetes 
del siglo n , de la que Pío x i i  citaba recientemente esta «frase magnífica» 
que le parecía una «llamada de actualidad»: «los cristianos habitan en sus 
propias patrias, pero como inquilinos; toda tierra extranjera es su patria 
y toda patria les es extranjera» (ene. Evangélii Praecones 2 de junio 1951).

Sin embargo la tentación perpetua de la Iglesia o, al menos, de los cristia
nos en la Iglesia, es doble: de una parte tienden a retirarse del mundo y oponer
se a él y entonces se corre el riesgo de hacer la figura de extranjeros en este 
mundo y de no hablar más el lenguaje de todos, ni de prestar oídos a los 
demás, hasta el punto de no ser ya una institución de salvación para los hombres 
de este mundo; de otro lado acaece también la tentación contraria, de mezclarse 
excesivamente con el mundo y  no guardarse de él suficientemente, con el riesgo 
de desvirtuar la sal del Evangelio y  de prostituirse a los falsos dioses. Una sana 
teología de las relaciones de la Iglesia y del mundo debe en toda época 
mantener estos dos términos de la dialéctica: la Iglesia es y no es de este 
mundo.

El problema ha tenido recientemente un sentido histórico y  no se puede 
menos de evocarlo aquí, tanto más que tiene la ventaja de plantear el problema 
bajo nueva luz. En la conmoción general de las instituciones que Europa, 
o al menos Francia, ha conocido en los años 1940-1945, fue con frecuencia 
grande la tentación de parte de los mejores entre los cristianos de no restaurar 
las instituciones y las obras que tan necesarias parecían en los días del «cato
licismo glorioso», es decir, del catolicimo aparente e institucional triunfante 
en la nación. Después de haber cantado la JO C en su congreso de 1 9 3 7 : 
«Nosotros levantaremos la catedral», no estuvo lejos de cantar en 1946: «Nos
otros construiremos la catacumba», es decir, una verdadera fraternidad despo
jada de toda institución. ¿Qué medida, pues, se ha de guardar? ¿Debe 
la Iglesia renunciar a tener sus obras y sus instituciones propias al lado de las 
del mundo o debe renunciar a algunas obras sólo y no a otras? ¿Debe tratar 
de hacerse ver, de exhibirse, de expresar temporalmente su poder espiritual 
como en tiempo de la inquisición y también su poder temporal como en la época 
del llamado «césaro-papismo», o debe por el contrario, eclipsarse constante
mente, renunciar al fasto, a los honores tributados a sus ministros, a sus 
pompas ?

El bello capítulo de teología del padre Liégé esperamos que dé los elemen
tos esenciales de la respuesta. Aquí no haremos más que presentar los jalones 
que nos parecen particularmente orientadores de la dirección que debe tomar 
la reflexión acerca de estas cuestiones.

1. La Iglesia no es de este mundo. Quiere esto decir que no hay homo
geneidad entre el pueblo de Dios y  los pueblos de la tierra. Uno y otros no 
tienen el mismo origen y  el mismo fin ni la misma perfección. Mientras que 
la Iglesia, instituida por Cristo, encuentra su perfección escatológicamente 
y en todo momento en un más allá, los pueblos de la tierra buscan su perfec
ción acá abajo. Uno y otros no se desenvuelven según las mismas leyes; 
la ley del «progreso» constante que es la del desenvolvimiento de los pueblos
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de la tierra no se puede trasladar al pueblo de Dios, para el que cuenta también, 
y a veces sobre todo, el fracaso, la humillación, la pérdida del número y del 
prestigio, la muerte. Finalmente, uno y otros no utilizan los mismos medios 
para desarrollarse; los pueblos de la tierra tienen necesidad de materiales 
cuantiosos y complicados, el pueblo de Dios no tiene más que un solo medio 
que es aparentemente el más humilde de todos: la palabra y los sacramentos 
de la palabra.

Hay, pues, fundamentalmente heterogeneidad entre la Iglesia, considerada 
como pueblo de Dios, y  este mundo. Pero ello no impide que:

2. El pueblo de Dios esté compuesto de hombres de este mundo. El mejor 
medio que los cristianos tienen de cerciorarse de que no son de este mundo es 
vivir verdaderamente del tiempo al que pertenecen, hablar el lenguaje del mundo 
que es el suyo propio y  llevar la vida de sus contemporáneos, no como extran
jeros, sino como verdaderos conciudadanos.

«No ser de este mundo» no significa necesariamente que, por ejemplo, haya 
que vivir en el siglo x x  con las instituciones, modos de vida, maneras de pensar 
y de hablar de los hombres del siglo x v i, del x i i , o aun del v i. Es vivir simple
mente, aunque en el siglo x x , al modo de otro tiempo. Y  si se busca, al hacer 
sobrevivir estas instituciones, recobrar el poder temporal, guardar antiguas 
riquezas, desarrollar bienes terrestres del mismo estilo, conservar antiguos me
dios humanos de una sociedad desaparecida, entonces esta vida en un estilo 
caducado es una mascarada y un escándalo para el verdadero cristiano.

Ahora bien, es necesario decir que es una tentación perpetua para el pueblo 
de Dios conservar sus medios de expresión, aquellos que triunfaron en las 
épocas esplendorosas de la fe, porque expresaban sinceramente su fe en su 
propio lenguaje que era el de toda su época. Por tomar ejemplo de la arquitec
tura de las Iglesias — y se trata de un puro ejemplo que podria extenderse a 
instituciones de caridad, escuelas, enseñanza teológica, comunidades religiosas, 
obras, hábito religioso o eclesiástico, etc. —  existe la tentación en las épocas en 
que la fe está en baja, de reasumir el estilo barroco que tenía todo su sentido 
en la época de la contrarreforma en Italia o en España, o bien el estilo francés 
llamado gótico, de las catedrales de los siglos x m  y x iv , e incluso, actual
mente, cierto estilo románico, puesto de nuevo de moda. De este modo no se 
actúa francamente en cristiano, pues el cristiano sólo está fuera del mundo en 
cuanto vive interiormente en un más allá de esta tierra que es puramente espi
ritual. Por coquetear con otros tiempos, costumbres o modos no se es menos 
de este mundo. Por el contrario, con frecuencia se es de una manera más torpe, 
porque esta alienación supone que no se es sincero con el verdadero propio 
yo ni con el instante presente, y  ¿se puede encontrar a Dios si no se es sincero 
consigo ni con el instante que nos da el contacto del tiempo con la eternidad? 
Por añadidura, no viviendo en su tiempo se priva a los contemporáneos de un 
testimonio de fe, del que no se podrán beneficiar ni los antepasados ni los . 
venideros. Por no ser de este mundo el pueblo de Dios no existe menos en él 
actualmente.

3. Hay en el pueblo de Dios una necesidad incoercible de expresión. 
El pueblo de Dios está ufano de su fe y quiere mostrarla a pleno sol. Construye 
«catedrales», compone «sumas» de teología, organiza grandes asambleas, pere
grinaciones, ceremonias de toda índole, obras de asistencia y de caridad, eleva 
monumentos, edita revistas, publica estampas, etc. Y , como en todo lo que es 
visible, es necesario cierto despliegue material en todas estas obras de «expre
sión», Continuamente sufre la tentación de desarrollar esta ostentación material, 
bien <fkiultiplicando las ceremonias de iglesia y aumentando su fasto, bien 
inventando nuevas obras: escuelas, hospitales, administraciones diversas, 
oficinas, etc. Ahora bien: una excesiva riqueza material perjudica algunas 
veces a la «expresión» misma. El signo que puede ser una ayuda para levantar 
el espíritu a lo que significa, puede ser una pantalla y un obstáculo si detiene el
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espíritu y lo acapara en su provecho. Es, pues, necesaria una justa medida, 
tanto en el fasto de las obras con que la Iglesia ayuda a  la sociedad profana 
como en la multiplicación de las mismas, a fin de que lo visible sea siempre 
conforme al Espíritu que habita en la Iglesia. Sabemos por lo demás, que 
la Providencia se encarga de llevar periódicamente «pobres medios» al pueblo 
de Dios, tentado de gloriarse de sus estructuras.

Por esta «medida» se ha de juzgar del esplendor que puede ser dado o 
negado a los templos y a las ceremonias eclesiásticas. No hay duda ninguna 
de que la primada evangélica de la caridad impide a los cristianos dorar su 
templo, cuando los hombres mueren de hambre contra sus muros; les impide 
también cerrar a veces su iglesia durante la noche cuando los hombres necesitan 
su abrigo para no morir de frío. La palabra del Salvador: «Siempre tendréis 
pobres entre vosotros, pero a mí no siempre me tendréis» no significa que haya 
que proveer sin medida a las riquezas de la Iglesia, o que se pueda impune
mente envanecerse de ellas, bajo el pretexto de que sirven para el culto. 
La torre de Babel, cuyo carácter religioso nos es hoy conocido, pues se trataba 
de hacer de ella un «escabel de Dios», ¿no podría ser símbolo de esos monu
mentos o ceremonias que, aun cuando levantados o desplegadas para Dios, 
atraen más bien la maldición divina, a causa de la vanidad que los hombres 
sacan de ellos?

La Iglesia y las disidencias.
La Iglesia es visible y, sin embargo, contiene más de lo que aparece. Sabemos 

que existen «justos» fuera de sus fronteras visibles, es decir, que están unidos 
invisiblemente a la Iglesia visible. Y  es que la Iglesia no es una religión 
particular al modo, por ejemplo, de las religiones actuales de ciertos negros 
o indios, que están tan bien circunscritas y  protegidas que ningún blanco 
ha podido hasta el presente ver todas las ceremonias ni conocer lo esencial 
de ellas6. La Iglesia es una religión universal, abierta a «todo hombre que 
viene a este mundo». Las religiones que profesan los hombres pueden, pues, 
ser apreciadas por relación a la Iglesia, en función, si se puede hablar así, 
del peso de verdad que poseen y de la economía de medios de salvación que 
presentan. Si todas las religiones llamadas «paganas» son a  este respecto más 
o menos idénticas, no sucede en cambio lo mismo con las llamadas disidencias, 
sean puramente cristianas, sean abrahámicas (Israel y  el Islam), de las cuales 
debe el teólogo saber sopesar la parte de verdad y de medios auténticos de 
salvación que poseen. Según esto no nos parece superfluo, en vista de las ideas 
tan confusas difundidas a este respecto, el indicar sumariamente en el cuadro 
siguiente lo que de cada «iglesia» se debe saber (empleamos el término «iglesia» 
en sentido amplio, en que es empleado a veces en documentos del magisterio 
que tratan de las iglesias disidentes, v. gr. el rescripto de 12 de junio de 1507 
de la sagrada Congregación de indulgencias). Las iglesias respecto a las cuales 
indicamos: «Episcopado y sacerdocio válidos» poseen también válidamente 
los demás sacramentos. 8

8 C f. a este respecto, los dos apasionantes relatos de P ie r r e  • D om iniqúe  G aisseaú , 
La forét sacrée, tnagie et rites secrets des Toncas, A lbín  M ichel, P arís 1953, y  de A . G h e e r- 
b r a n t ,  L ’ expédition Órénoque-Amazone 1948-1950, Fallim ard, P arís 1952.
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N O M B R E O R I G E N N Ú M E R O

I . L A S  I G L E S I A s

I . Ig le sia  ca tó lica 422 m i
llones.

I I .  Ig le s ia  orto doxa 140 m i
llones.

A n tig u a s  ig lesias  
nacion ales sep ara
das de R om a y  de 
B iza n c io  en  los s i
g lo s  v  y  v i .

1. N estorian os D iscíp u lo s  de N e s t o r i o ,  
condenado en  el con cilio  
de É feso  (4 3 1) y  en el 
11 co n cilio  de C on stan ti- 
nopla ( 553)-

A lre d ed o r
de

100.000.

2. A rm en ios S ep arad os a  p rin cip io s  del 
s i g l o  V I .

U n o s 2 
m illones 

y  m edio , 
de ellos 

900.000 en 
la U R S S .

3. S irio s  jacobitas M on o fisitas (C ism a n a c i
do de no ace p ta r el co n 
cilio  de C alced o n ia , 4 5 1) 
orga n izad o s p or el m on je  
Jacobo B ara d ai.

U n os
80.000.

4. C r i s t i a n o s  de 
S an to  T om ás

N estorian os. U n os
220.000

5. I g l e s i a  c o p t a  
m onofisita

D isid en cia  m onofisita de 
E g ip to  (s ig lo  v i) .

C . 1 m i
llón .

6. Ig le s ia  m onofi
sita abisin ia

D isid en cia  m onofisita ab i
sin ia  (s ig lo  v i ) .

C . 3 m i
llones.

I I I .  E l p rotestan 
tism o :

L u teran o s L u tero . 68 m i
llones.

R efo rm a d o s  (ca l
v in ista s  y  z w i n -  
glianos)

41 m i
llones.

Ig le s ia  a f r i c a n a C ism a de E n riq u e  V I I I . 30 m i
llones.

E S T A T U T O  J E R Á R Q U I C O  Y  D O C T R I N A L

N o  h a y  so lu ció n  de con tin u id a d  en tre  
el co leg io  ap o stó lico  y  la  su cesión  de 
obispos en estas dos Ig le sia s. L a s  dos 
poseen, p or tanto , v e rd a d e ra  je r a r 
q u ía , verd ad ero  sacerdo cio  y  verd ad e
ros sacram entos. A ce rca  de la  p ala
b ra  «ortodoxia»  y  las d ife re n c ia s  de 
u na y  o tra  Ig le s ia , v éa se  I n i c i a c i ó n  
T e o l ó g i c a  t . I .  Ib id . ace rca  de la  fecha 
del cism a. A c e r c a  de los d istin tos 
rito s  de esta s  I g le s ia s  (q ue son  rito s  
de « la  Ig le sia » ), v éa se  las tab la s  del 
m ism o tom o I ,  pág. 109 ss.

P a tr ia rc a  en  K o tscha-' 
n es

C’a to lik ó s  en E tchm iad - 
z in

P a tr ia rc a  en el con 
v en to  de* D ar-u s-za 
(I r a k )

S ir ia , P e rs ia , In d ia , 
C h in a

P a tr ia rc a  en E l C airo

J e ra rq u ía  au tónom a 
desd e hace poco

E pisco pado y  
sacerdocio  v á 
lid os. L o s  p u n 
tos  de d o c tr i
na en litig io  
con fre c u e n 
c ia  se han  a te 
n uado con  los 
sig lo s.

S o lu ció n  de con tin u id ad  en tre e l co
le g io  apo stó lico  y  je ra rq u ía  cuando 
e x is te  Jera rq u ía  s in  fu e r z a  jerá rq u ir 
ca  y  s in  sacerdocio. E n  S u e c ia  el 
lu teran ism o  tien e  obispos, p ero  no 
son teóricam en te  n ecesarios.
L a  « jera rq u ía»  está  rep resen tad a  p or 
u n  sistem a de «presbíteros»  (es d ecir, 
«ancianos»), en  p rin cip io  elegidos. 
H a y  solu ción  de continu idad.
P o see je ra rq u ía  episcopal, pero q ue 
no podem os ad m itir , pues h ay so lu 
c ió n  de co n tin u id a d  con e l C olegio  
ap o stó lico .
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I I .  L A S  S E C T A S

A .  S e c t a s  se p a r a d a s d e  la  I g le s ia  C a tó lic a

Ig le s ia  ca tó lica  ga lica n a  
e Ig le s ia  con co rd ata ria  (18 0 1)

S ó lo  com o recu e rd o . E sta s  Ig le s ia s  
carecen  y a  de sacerdotes.

1. C a t ó l i c o s  a le 
m anes

F u n d a d a  en 1844-45 por 
dos sacerdotes descarria- 

. dos, Ju an  R o n g  y  G ersk i.

A p en as
2.0Q0.

S in  im p ortan cia  a ctu alm e n te , después 
de un  e fím ero  éx ito  en e l s ig lo  p asa
do en E stad os U n id o s. P rá c tic a  y  teó 
ricam en te ha perdid o tam b ién  el s a 
cerdocio.

2. Ig le s ia  n acion al 
C h eco slo v aca

3. Ig le s ia  n acion al 
de las Is la s  F i l i 
pinas

C ism a del D r . Ch. F a r s k y , 
8-1-1920.

C ism a de G r. A g lip a y  y  
A léb a n , 3 de agosto de 
1902.

C . 700.000.

S ó lo
100.000

m iem bros
activo s.

E sta  secta ten ía  sacerd o tes  válid os. 
E n  enero de 1946 p id ió  y  obtuvo su 
an exió n  al P a tr ia rca d o  de M oscú. 
A s í ,  pues, q u ed a asim ilad a  a  la  O rto 
doxia.
G r. A g lip a y ,  sacerdo te, se erig e  en 
arzobispo. E l c ism a fu e  hecho en un  
e sp íritu  de lib re  exam en  y  ra c io n a 
lism o. L o s  v ie jo s  cató lico s  les han 
propuesto re g u la r iz a r  sus órd en es 
pero no se ha hecho. S acerd o cio  a  
n u estro  p arecer ficticio .

4. V ie jo s  cató lico s C ism a de lo s cató lico s  que 
se opusiero n  al concilio  
V a tican o . F u n d a d or, a  pe
sar su yo, fu e  D o llin g er.

U n os 
80.000 

en  A le 
m ania, 

A u s tr ia  
y  S u iza .

E piscopado y  sacerd o cio  v á lid o s. L o s 
v ie jo s  cató lico s  d ieron  las órd enes y  
el episcopado (v á lid os) a la Ig le s ia  
n acio n al Y u g o s la v a .

Ig le s ia  polaca ca
tó lica

5. I g l e s i a  d e  
U trech t

O rig e n  jan sen ista.
U nos

12.000.

E sta  Ig le s ia  e x is te  tan só lo  en los 
E stados U n id o s. H a  recib ido  sus sa 
cerdotes y  obispos de los v ie jo s  ca tó 
licos.

Episcopado y  sacerdo cio  válid os.

M a ria v ita s A p a re ce  en P o lo n ia  en 
1887.

10.000. H a n  recib id o  un  obispo de lo s v ie jo s  
cató lico s. S acerd o cio  válid o .

B .  S e c t a s  sep a r a d a s. d e  la  I g le s ia  r u sa

1. E l R a s k o l” C ism a de los v ie jo s  cre 
y en tes  en 1667.

U n o s  9 
m illones.

L o s  B ezp o p o w zi carecen  de sacerdo tes. 
L o s  P o p o w zi tien e n  saceTdotes válid os.

2. C ristia n o s  d e l  
E sp ír itu )
3. S ectas  racio n a
listas >

U n os 6 
m illones. S in  sacerdo tes.

4. S ectas  protes- 
tan tiza n tes
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C. Sectas salidas del Protestantismo 
o afiliadas a él

T od os estas sectas carecen  de v e rd a 
d ero s sacerdotes. S ó lo  dam os el nom 
bre de las m ás im p o rta n tes, porque 
son innum erables. R em itim os a l lec
to r a  los cu a d ros q ue pone el padre 
C o n g a r  en  Chrétiens désunis, C e rf 
1937 y  a la  p resen tació n  q ue hace 
C h é r y  en  Les Sedes Bibliques, «Lu- 
m iére et v ie »  6 (19 52) 67 y  108, y  
tam bién  I d e m , L’offensive des sedes, 
Éd du  C e r f , P a r is  1954, con b ib lio
g ra fía

M en n on itas F u n d a d a  en  1523 en 
S u iza .

U nos
500.000.

S ecta  C a lv in ista  anabaptista .

U n ita rio s  o a n ti
trin ita rio s  y  soci- 
n ianos

S ecta  n acid a del h u m an is
mo ren acen tista .

U n os 
150.000.

B ap tistas O rig e n  d iv erso  (A m é rica  
y  A le m a n ia ) .

40 m i
llones.

C u áq u ero s F u n d ad os p or G . F o x , en 
id 49.

U n o s
200.000.

S u b jetiv ism o  relig ioso .

M etod ista s F un dados por Johnn W es- 
le y , en 1729.

U n os 
30 m i
llones.

«S ocied ad  evan gélica» .

M orm ones F u n d a d o s  p o r Joe Sm ith, 
en  1830.

U n os
700.000.

Su, base está en « E l libro de M or- 
m on» escrito  por el fu n d a d o r.

A d v e n tista s F u n d a d os por W illia m  
M ille r , en el s ig lo  x i x .

U n os
80.000.

E l fu n d a d o r pred ecía  el fin del m un
do p ara  1843-44.

*•
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¿Después de las religiones cristianas, qué lugar se debe conceder al judais
mo y  al islam?

No podemos considerar a los judíos y a los musulmanes como consideramos 
a los paganos y a los idólatras. Ellos creen en el verdadero Dios, son como 
nosotros hijos de Abraham, y  participan con nosotros no de todas pero sí 
de una parte de las Escrituras, y aún, por lo que respecta a  los judíos, su vida 
actual testifica a menudo, providencialmente, las tradiciones de la antigua 
alianza. Por otro lado difieren de los verdaderos cristianos que agrupa el movi
miento ecuménico en cuanto no creen en la divinidad de Jesús ni en su resu
rrección. Por eso la «Semana de la unidad» del 18 al 25 de enero les da en 
las oraciones un lugar aparte entre cristianos y paganos. Son sólo hermanos 
nuestros en Abraham; pero esto es ya una inmensa herencia que participan 
con nosotros y ha de ser honrada. Cuando en 1076 el papa Gregorio v i l  recibió 
en Roma una embajada del rey musulmán de la Mauritania Setifense a propó
sito de los súbditos cristianos que él poseía todavía, por desgracia en pequeño 
número, en A frica del Norte, el papa declaró en su amplitud de espíritu de 
pastor universal: «Pedimos a Dios desde el fondo del corazón que te reciba 
después de una larga vida, en el seno de la bienaventuranza del santo Patriarca 
Abraham» (citado por P ol R oussel  Le christianisme en Mauritanie, en 
«Maroc-Monde», 5 jul. 1952).

En cuanto a las innumerables religiones no abrahámicas que la humanidad 
ha conocido no podemos olvidar que hemos heredado de ellas algunas tradi
ciones, sea por el intermedio del judaismo, sea en el momento de la conversión 
al cristianismo de los pueblos paganos. Debemos pensar también que estas 
religiones prepararon a veces de modo providencial los espíritus a.1 mensaje 
de fe. La invasión en occidente de los cultos orientales fue providencialmente 
«una transición que debía finalmente asegurar la expresión de la fe nueva 
en una amplia porción de la humanidad». Franz Cumont, el eminente historia
dor de los magusenos o magos occidentales, sacerdotes de la diáspora mazdeista 
(L ux perpetua, Geuthner, París 1949, p. x x v ) desarrollaba su aserto diciendo 
que «la predicación de los sacerdotes asiáticos preparó [...] a pesar de ellos, 
el triunfó de la Iglesia, que marcó el término de la obra de la cual ellos habían 
sido obreros inconscientes [...]. Afirmando la esencia divina del hombre forta
lecieron en el hombre el sentimiento de su dignidad eminente; haciendo de la 
purificación interior el objeto principal de la existencia terrena, afinaron 
y exaltaron la vida psíquica, confiriéndole una intensidad casi sobrenatural 
que el mundo antiguo no había antes conocido» (ibid. p. x x v il .  Así pues, 
se puede pensar, con el mismo autor que «el episodio de los magos en el primer 
evangelio tiene evidentemente por objeto mostrar al clero de la más poderosa 
y sabia de las religiones de oriente inclinándose ante el Niño que debía fundar 
la del futuro» (ibid. p. x x n ). Cristo acepta ser reconocido por estos sacerdotes 
extranjeros como Abraham lo había sido por Melquisedec, y la Iglesia guarda 
piadosamente el recuerdo de esta adoración en la celebración de las fiestas 
de Navidad y de Epifanía. La religión de los «hijos de la luz» y  de aquel que 
ha dicho «yo soy la verdad» debe honrar lo> que es verdadero y bueno en cada 
una de las religiones', como lo ha hecho a lo largo de los siglos. Seria cómodo 
rechazar todo en bloque, percf esto no sería conforme a la verdad que la Iglesia 
profesa, y ésta se comportaría en este caso al modo de una religión particular 
y al igual que las demás religiones, mientras que ella es y quiere ser la «agrupa
ción» de todas las «naciones» y de todas las religiones, superándose todas ellas 
para acercarse al verdadero Dios en Jesucristo nuestro señor.

María y la Iglesia
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L a Iglesia y  la misión.
En estas R e f le x io n e s  y  P e r s p e c t iv a s  sólo dos cuestiones retendremos res

pecto al problema de la misión, en este mundo de nuevos intercambios y  de rela
ciones inéditas que hoy conocemos.

i. L a  h ip ó te s is  c o n sta n tin ia n a  y m e d ite r rá n ea . E l mensaje de salvación 
se ha hecho en el occidente latino, profundamente solidario de toda una herencia 
de «cristiandad» ante todo constantiniana y luego medieval, y de toda una 
cultura grecolatina lentamente formada y alimentada en las civilizaciones 
de los países mediterráneos, de tal suerte que no siempre sabemos ya discernir 
lo que pertenece al puro mensaje del Evangelio y lo que depende de esta 
herencia de cristiandad o de civilización mediterránea. El «bloqueo» tiende 
incluso a agravarse actualmente por el hecho del predominio aplastante 
del elemento latino en la Iglesia romana actual, tanto entre fieles y  gobernantes 
cuanto en el pensamiento y teología corrientes, con detrimento del elemento 
griego o árabe, que, empero, son igualmente mediterráneos. Sin negar nada 
de lo que en algunos de tales «bloqueos» hay de providencial, el teólogo debe 
esforzarse en distinguir lo que es esencial en el mensaje de la fe y no puede 
menos de ser comunicado a todos de lo que es accidental o herencia particular 
de una estructura geográfica y social, o de una coyuntura histórica determi
nada. Para conducirles a la fe no es necesario que el misionero lleve también 
a los negros de África, a los indios de América o a los japoneses, nuestra 
gramática latina, nuestras costumbres sociales, nuestras maneras «particulares» 
de pensar y de obrar, mientras que, por el contrario, habría muchas cosas que 
aceptar de estos pueblos a fin de que el cristianismo se convierta allí en fruto 
autóctono de la gracia de Dios y  de su propia naturaleza.

El misterio de la Iglesia es, en efecto, un misterio nupcial. En cualquier 
lugar de la tierra que se presente la Iglesia resulta en cierto modo de un matri
monio. No será inútil explicar en algunas palabras esta proposición.

Como es sabido, los santos padres representaban ya el misterio de la encar
nación como el misterio de las bodas de la divinidad y la humanidad en la 
persona de Jesús. Pero esto era sólo una alegoría, pues para que haya matri
monio es preciso que haya dos personas, mientras que en Cristo hay solamente 
una. Es más exacto considerar, como algunos lo hacen, «las bodas de la encar
nación» no en la sola Persona de nuestro señor Jesucristo, sino entre nuestro 
Señor y  la Iglesia (cf. S an G regorio, H o m . s o b r e  S a n  M a te o ,  22).

Este misterio de bodas se encuentra en la fe  de todo cristiano. La palabra 
f e  evoca el misterio nupcial. La fe, en efecto, nos viene de la audición de la 
palabra de Dios, pero al mismo tiempo es una cualidad de nuestro espíritu, 
es fruto del alma en que habita la gracia de Dios. Cuando escuchamos 
la palabra es como si alguien despertase en nosotros un sentido adormecido 
desde nuestra creación. L a  fe es algo totalmente íntimo, fruto de nuestro propio 
corazón bajo la acción de Dios. Es expresión del matrimonio que se ha llevado 
a cabo entre nuestra alma y  el Verbo de Dios.

Igualmente la misión, el don de la fe, no es una palabra que el misionero 
pueda imponer desde fuera. La predicación no es un dictado. Éste sería 
una violación de las conciencias mientras que la misión trata de realizar 
un matrimonio entre la palabra de Dios y tal forma de mentalidad. Dios que 
no reparó en ser concebido por una mujer no teme ser concebido espiritual- 
mente por diversos espíritus; no teme desfigurarse al venir a nosotros; 
se puede: por el contrario, afirmar que es necesario sea entendido de mil modos 
para ser%ien entendido, pues es inefable. No comenzamos a oirle bien a no ser 
cuando, unidos a todos nuestros hermanos católicos, le escuchamos con todos 
los oídoá del mundo. Hay, pues, un matrimonio de Cristo con la Iglesia y, 
al mismo tiempo, infinidad de matrimonios, tantos cuantos espíritus y formas 
de humanidad para recibir a Cristo existen. La misión debe emplearse en honrar
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dondequiera existan a estos valores auténticos de humanidad, y a tratar en todas 
partes de llegar a conseguir estos matrimonios.

Sobre la cuestión misional han sido publicados estos últimos años buenos 
libros. Remitiremos a las siguientes obras y  a la bibliografía que contienen: 
A . R é t if , S. I. F o i  a u  C h r is t  e t  m is s io n ,  Cerf, París 1953; V . Seum ois, O. M. I., 
I n tr o d u c tio n  a  la  M is s io n o lo g ie ,  Beckenried 1952; G u y  de  B retagne, O. M. I., 
P a s t o r a l  C a té c h é t iq u e ,  Desclée de Brouwer, París 1953. F r. J. M ontalbán, 
M a n u a l d e  H is t o r ia  d e  la s  m is io n e s ,  Pamplona 1938; P ío  M.a M ondreganes, 
M a n u a l d e m is io n o lo g ía ,  Madrid, 2 1942.

2. J u r is d ic c ió n  e p isc o p a l y  te r r ito r io .  Las jurisdicciones de la Iglesia, tanto 
en los antiguos paises de la cristiandad como en los países llamados de misión, 
son únicamente jurisdicciones territoriales. Los sectores confiados a los obis
pos son territoriales, lo mismo que los confiados a los vicarios o prefectos 
apostólicos, o a los «provinciales» de las órdenes religiosas.

Ahora bien, resulta que actualmente la delimitación territorial no es sufi
ciente para las necesidades pastorales o misionales. Un país como Francia, 
atendiendo al territorio, debe muy bien figurar como un pais de cristiandad, 
donde la jerarquía se halla establecida desde hace mucho tiempo sin interrup
ción ; pero en ella existen «medios», «clases sociales» o, por emplear el término 
del canónigo Boulard, «paises sociológicos» que se interfieren con los «territo
rios», que algunas veces se sustraen casi totalmente a la influencia de las juris
dicciones eclesiásticas territoriales. Aun cuando Francia no sea territorial
mente «país de misión», la clase obrera es de hecho en Francia un sector 
de misión. Dondequiera que existe, en cualquier región de Francia se puede 
comprobar que la clase obrera en su mayor parte se sustrae a la Iglesia 
(o a la inversa). Algunas parroquias que tienen en su territorio mayoría 
de obreros, cuentan, no obstante de hecho, con mayoría de practicantes de la 
clase media o de la clase burguesa. Las diócesis que cuentan con estadísticas 
de práctica cristiana más favorable son de hecho diócesis en las que la clase 
obrera es poco numerosa todavía, mientras que la que existe se halla en gran 
parte fuera de la influencia de la Iglesia. Hay pues un problema de «medios», 
planteado a la conciencia misional, respecto al cual la estructura territorial 
de la Iglesia parece inadecuada.

¿ Quiere esto decir que sea necesario cr^ar «obispados» o vicariatos apostó
licos de medios o clases, con su obispo o vicario apostólico, su clero y su 
seminario propios ? ¿ Sería igualmente deseable que las órdenes religiosas 
apostólicas creen, a semejanza de las «provincias», misiones autónomas no 
territoriales, con su «provincial», noviciado, casa de estudios, régimen propio? 
La decisión en estas materias depende, no hace falta decirlo, de la jerarquía 
o de los superiores de las órdenes, pero toca al teólogo iluminar la cuestión 
desde diversos puntos:

¿Cuál es el origen territorial de la Iglesia? Acerca de este punto habría 
que hacer algunos estudios. La Iglesia primitiva ha conocido dos tipos de 
gobierno muy diferentes: uno, según el cual las Iglesias, diseminadas en regio
nes muy extensas, dependen todas de la «vigilancia» de un único apóstol que 
las gobierna por medio de colegios de «presbíteros» o de «obispos» (episcopi) 
(Phil 1, 1; Act 20, 17 y 28; 14, 23) o de «presidentes» (Rom 12,4 y 8); otro, 
de base monárquica o sedentaria. Parece que sería necesario emprender un 
estudio acerca del principio de la unión entre territorio y jerarquía en la Iglesia. 
De hecho, la Iglesia primitiva, no ha conocido muchos nómadas, sino que se 
ha dirigido casi únicamente a pueblos sedentarios de trabajadores y artesanos. 
¿Cabe decir que la estructura territorial del gobierno y de la pastoral está 
ligada simplemente a esta coyuntura histórica, o hay que darle un mayor valor?

El segundo punto es éste : entre las razones, no de hecho, sino de derecho, que 
militan en favor de la estructura territorial de la jerarquía, algunos dicen 
que tal estructura es intangible porque la «caridad» de los cristianos en cada
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territorio no debe hacer distinción de clases, de medio ni de personas. Este 
argumento de peso debe ocupar la atención del teólogo. Sin embargo, es 
también necesario que la «caridad» no haga acepción de paises o de lenguas. 
En Cristo no hay francés o alemán, americano o ruso. La parroquia o la dióce
sis no pueden en este plan dar testimonio en favor de esta última unidad; por 
el contrario, la comunidad eucarística de «clase» o de «medio» podría hacerlo. 
Así el testimonio de la unidad para ser auténtico o total debe ser dado, tanto 
por la agrupación de cristianos en un mismo territorio, cuanto por su unión 
en un mismo medio.

E l tercer punto de consideración es el de la evolución de las instituciones 
eclesiásticas a este propósito. Se vería entonces que el principio «intangible» 
de la jurisdicción territorial tiene frecuentes fallos. Existió en la Alemania de 
la ocupación una jurisdicción francesa sobrepuesta de hecho a la jurisdic
ción alemana. H ay en París, como en otros países un «obispo de extranjeros», 
cuyo título indica a las claras que su jurisdicción no es territorial. Hay también 
en la misma capital una «parroquia de vietnamitas» y  actualmente muchas otras 
«parroquias nacionales». Hay numerosas ciudades y poblaciones en Norteamé
rica y  en el Canadá, donde en el mismo territorio hay una parroquia inglesa, 
otra alemana, otra francesa, etc. En el próximo oriente existen numerosas 
ciudades donde se dan varios patriarcas y obispos cuya jurisdicción territorial 
es común, difiriendo sólo los ritos. Estos ejemplos se podrían multiplicar. 
¿Qué lección cabe sacar de ello?

En cuarto lugar, queda considerar que la habitación sedentaria es la suerte 
de la inmensa mayoría de la humanidad. El hombre moderno está asi dividido 
entre muchas comunidades que no coinciden como antiguamente. Comunidad 
de ciudad o de distrito o de comarca, y  comunidad obrera o campesina, medio 
independiente o clase media. ¿ Cómo podría la estructura eclesiástica adaptarse 
a esta diversidad de comunidades?

Parece que la comunidad cristiana local (la parroquia), supuesto que es 
en general la comunidad de hogares, debe quedar como comunidad eucarística 
básica, en donde se han de celebrar bautismos y matrimonios. Pero las comuni
dades de los distintos medios pueden aspirar también legítimamente a tener 
sus celebraciones eucarísticas, sus predicaciones, su clero volante.

Esto sin embargo supone que al menos la habitación sea sedentaria. Pero esta 
misma hipótesis tiene actualmente muchas excepciones. Los hogares mismos 
y no sólo los hombres que trabajan, son cada vez más móviles. El ritmo antiguo 
del desplazamiento trashumante que seguía el orden de las estaciones, está 
actualmente reemplazado por el ritmo del trabajo y del esparcimiento (domin
gos y fiestas, vacaciones pagadas) que es mucho más caprichoso y que, sin 
embargo, conduce a intervalos regulares a inmensas masas de población a parro
quias ordinariamente casi desiertas (en el mar, en el campo o en la montaña).; 
esto plantea un grave problema pastoral para los encargados de estas parro
quias a quienes los veraneantes o invernantes piden casi todos los sacramentos 
sin ser conocidos por él. Por otro lado las mareas del trabajo o del paro 
hacen al hogar cada vez más inestable, y más libre con respecto al terruño. 
Aun siendo sedentario el hogar obrero, el hogar «ingeniero», está mucho menos 
ligado a la tierra o al terruño que el hogar campesino de otros tiempos. Todas 
las fábricas de cierto tipo tienden a asemejarse mucho en el mundo entero. 
Igualmente, se ha de decir de la población obrera, de modo que la relación 
de la población industrial a la tierra que habita parece ser cada vez más débil. 
Parece suceder todo como si el mundo entero se hiciese «nómada», cada vez 
menos .determinado sociológica, etnológica, psicológica y territorialmente. 
¿N o debe todo esto tener un sentido para la pastoral y la misión? Véase 
al mismo tiempo sobre este asunto nuestras Reflexiones sobre los ministerios 
del sacerdote (cap. x i i ).
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Por una teología de la pastoral

La teología de la Iglesia que hemos leído considera la Iglesia en su ser 
y en cierto modo en su esencia. Este estudio es necesario y fundamental:, pero 
deja de lado, al menos en parte, porque es imposible eludir en absoluto este 
aspecto, la consideración de la Iglesfe en su acción, en su marcha, en su vida 
y en su devenir. La teología de «la Iglesia» debería ser completada por una 
teología de «la misión de la Iglesia», es decir, de su vida, de su acción, y par
ticularmente de su acción sobre los hombres, bautizados o no, creyentes o incré
dulos. Esta segunda faceta del díptico sería la teología de la pastoral. Privada 
de esta teología, la pastoral moderna se ha convertido en asunto de s lo g a n , de 
procedimientos a la moda, de «trucos» con fortuna, y que con frecuencia tienen 
existencia efímera. Desprovista de pensamiento coherente, la acción misma 
se halla sumida en la mayor incoherencia.

La Iglesia tiene una triple misión correspondiente a la triple función de Cristo: 
profeta, sacerdote y rey. He aquí lo que podría ser, por relación a esta triple 
misión, el encabezamiento de los capítulos de una teología de la pastoral (nos 
inspiramos en gran parte en las reflexiones del padre Liégé en su artículo, 
P o u r  u n e  th é o lo g ie  p a sto r a le  c a té c h é t iq u e ,  «Bible et Mission», n.° i, Éd. du 
Cerf).

i .  L a  m is ió n  p ro  fó tic a .

Pastoral de la evangelización y de la preevangelización.
a) Teología de la palabra de Dios.

E l fenómeno humano de la palabra.
La palabra y la escritura cu las religiones.
La palabra en la economía histórica de la salvación.
La palabra salvadora.

b) Teología de la catcquesis y  de la predicación.
1. Lugar de la evangelización en la Iglesia.

La obra de la evangelización.
La palabra hablada.

La palabra «gesticulada».
L a palabra signo.

El contenido de la evangelización.
Los artífices de la evangelización.

Misión peculiar de los seglares.
La preevangelización. •

La adaptación del cristianismo a las diversas culturas.
2. Teología de la predicación.

Los diferentes tipos de predicación.
La predicación bíblica y perpetuamente renovada en la ex

presión.
Las diferentes edades de la fe.

La predicación en las diferentes edades de la fe.
El catecismo: contenido y métodos. 2

2. L a  m is ió n  c u ltu a l.
Pastoral del culto y de la liturgia.

Teología y pedagogía de lo sagrado.
Teología de las relaciones.de la vida sagrada y profana.

Historia, evolución, geografía de estos ritos. 
Sociología, etnología, psicología de los ritos sociales. 
Ritos sociales y ritos religiosos.

Teología de los signos.
El signo y la vida humana.
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Diferentes clases de signos. Eficacia.
Teología de las lenguas llamadas sagradas.
Teología del simbolismo de gestos, cosas, tiempos, lugares; valor 

religioso de la música, de la danza, etc.
Teología del arte sagrado.

Teología del sacerdocio y del sacrificio.
Teología del oficio divino, de la alabanza, de la acción de gracias, de 

la oración, del sacrificio.
Teología de la santificación por el culto.
Las paraliturgias.

(Véanse aquí todas nuestras R e f le x io n e s  y  p e r s p e c tiv a s , tomo H, pág. 675 ss.)

3. E l  g o b ie r n o  d e  la  «carida d ».

Pastoral de las agrupaciones cristianas y de la unión en la caridad.
Teología de la diócesis.
Teología de la parroquia.
Teología de los movimientos, de ios grupos (Acción católica, obras, fami

lia), teología de los «medios» sociales.

En todos estos estudios debería prestarse especial consideración a la cate
goría del tie m p o  y de la d u r a c ió n .  La Iglesia, en efecto, vive y progresa 
en el tiempo. La pastoral 110 termina su obra en un instante. E l hombre no 
adquiere sin laboriosas etapas los títulos completos de su ciudadanía eclesiás
tica, e, igualmente, se santifica paso a paso. La pastoral debe tener en cuenta 
este factor tan importante de la duración. A  este respecto protesta contra 
una práctica sacramental demasiado frecuente, tal vez, en. la infancia que 
corresponde a una rarefacción comprobada por lo general en los mismos 
sacramentos en la edad madura.

B i b l i o g r a f í a

Trabajos de conjunto.
Para un estudio de conjunto, en espera de la terminación de la obra monu

mental de monseñor Journet, L ’ É g lis e  d u  V e r b e  I n c a r n é ,  Desclée de Brouwer,
París I ( l9 4 2), 11 (19S2), se leerá provechosamente:
P. B r o u tin , M y s te r iu m  E c c le s ia e ,  Orante, París 1947 (no muy técnica, ni 

exhaustiva, pero equilibrada y agradable; en francés, a  pesar del título).
Y. de M ontci-ie u il , A s p e c t s  d e  l ’ É g lis é ,  Cerf, París 1948 (excelente iniciación).
H. de  L ubac, M é d ita t io n  s u r  l’ É g lis e ,  Aubier, París 1953 (síntesis personal 

muy rica, que presupone un estudio más didáctico).
G. P h il ip s , L a  sa in te  É g l i s e  c a th o liq u e .  París-Tournai 1947 (buen manual, 

con amplias exposiciones).
R. H a sse v e ld t , L e  m y std r e  d e  l’ É g lis e ,  Éd. de l’École, París 1953 (exposición 

general asequible).
L. C olomer, O. F. M., L a  I g le s ia  C a tó lic a ,  Barcelona 1934 (obra asequible, 

■ de divulgación).
T . Z apei.ena, S. 1 ., D e  E c c le s ia  C h r is t i ,  1946; J. S a la v e r r i, S. I., S a c r a e  

T h e d lo g ia e  S u m m a ,  t. 1, D e  E c c le s ia  C h r is t i ,  Madrid, B A C  1952 (Obras 
gen ia les, en latín, que reúnen la más moderna bibliografía y doctrina acerca 
del problema de la Iglesia en todos sus aspectos, incluso de aquellos sobre 
los qqé se señalará a continuación bibliografía especial.
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Primera parte: Teología bíblica de la Iglesia.

L. C e r f a u x , La théologie de l’Église suivant Saint Paul, Cerf, París 1947 (debe 
leerse consultando los textos; obra técnica).

W . G o o s s e n s , L ’Eglise Corps du Christ, d’aprés Saint Paul, Étude de théologie 
biblique, Gabalda, París 1949 (divulgación de la precedente).

J. M. V osté, O. P., La Iglesia en la Epístola a los Efesios, C T  20 (1919) 32-42.
A . G e l in , La Révélation biblique de l’Église. L ’idée universaliste dans la Bible. 

Présentation de l’Église dans le Nouveau Testament, en los «Equipes ensei- 
gnantes» 1949-1950, 18 Rué Lacoste, París.

E. B a r d y , Le Saint Esprit en nous et dans l’Église d’aprés le nouveau Tes 
tament, Albi, 1950.

M. V illain  y J. de B a c i o c c h i , La vocation de l’Église, Étude biblique, Pión, 
París 1954.

J. A . O ñ a t e , E l reino de Di,os, «Estudios Bíblicos» 3, 4, 5 (1944-1946).

E l cuerpo místico:
Pío  x i i , encíclica Mystici Corporis Christi, A A S  35 (1943).
B l a n c h  S a u r e t , Comentario a la doctrina del Cuerpo Místico de Cristo según 

la «Mystici Corporis», Barcelona 1944.
E. M e r s c h , Le Corps Mystique du Christ, Lovaina 1933 (estudio de teología 

histórica, ya clásico. Tomo I, La Escritura y la tradición griega; tomo 11, 
La tradición occidental).

E. M e r s c h , La théologie du Corps Mystique, París 1944, 2 vols. (ensayo 
especulativo bastante difícil).

E. M u r a , Le Corps Mystique du Christ, Blot, París 1947, 2 vols. (escolástico, 
claro y ordenado).

E. M u r a , La humanidad vivificante de Cristo, Herder, Barcelona 1957 (exce
lente sintesis de la obra anterior).

E m . G u e r r y , Dans le Christ total, D e s c lé e  d e  B r o u w e r ,  1953.
E. S a u r a s , O. P. E l Cuerpo Místico de Cristo, BA C, Madrid 1952 (obra fun

damental).
J. A r i n t e r o , O . P., Desenvolvimiento y vitalidad de la Iglesia, 4 volúmenes, 

Salamanca 1911.
B o v e r , S. I., Teología de San Pablo, B A C , Madrid 1946.
T em iño , La causalidad de los Sacramentos y el Cuerpo Místico, Burgos 1945.

Segunda P a rte : La Iglesia apostólica.

B ossuet, I V e Lettre a une dcmoiselle de Mets (1659).
H. C l e r i s s a c , Le mystére de l'Église, Cerf, París 1934 (en forma de pensa

mientos, poético y sugestivo).
M. J. C ongar, Esquisses du Mystére de l’Église, Cerf, París 1953 (señala con 

rigor la articulación de los aspectos de la Iglesia).
M onseñor  R. G ro sch e , Pilgernde Kirche, Friburgo de Brisgovia 1938.
J. L e c l e r c q , La vie du Christ dans son Église, Cerf, París 1944 (en  forma 

de meditaciones hondas y documentadas).
C a r d e n a l  S u h a r d , Essor ou déclin de l’Église, Vitrail, París 1947.
D om V o nier , Le Peuple de Dieu, Éd. l’Abeille, Lyon 1943. Idem. L ’Ésprit 

et l’Epouse, Cerf, París 1947.
C oncilio  V aticano , constitución Pastor Aeternus.
S an Ignacio de A ntioquía, Cartas (cf. Los Padres Apostólicos, versión de 

D. Ruiz Bueno, B A C, Madrid 1950).
S an I reneo de  L yon , Adversas Haereses.
S an C iprian o , Sobre la unidad de la Iglesia Católica.
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P. B atiffo l , L ’Église naissante et le catholicisme, París 1913 (trabajo histó
rico que queda como clásico en el tema de la organización jerárquica de la 
Iglesia primitiva).

J. Colson, L ’Éveque dans les communautés primitives, Cerf, 1951.
A . G. M artim ort, De l’ éveque, París 1946.
O. C ulm ann , Saint Pierre, disciple-apótre-martyr, Delacheaux et Niestlé, 

Neuchátel-París 1952 (exposición técnica de la posición del protestantismo 
ortodoxo. Cf. Y . C ongar, «La vie intellectuelle», febrero 1953, p. 17-43, y 
J. D a n iélo u , «Études», febrero 1953, p. 206-219).

H. S ch u m a ch er , E l vigor de la Iglesia primitiva, Herder, Barcelona 1957.
C h . Journet, Primante de Pierre dans la perspective protestante et dans la 

perspectiva catholique, Alsatia, 1953.
K ir sc h b a u m , Ju n ye n t , V iv e s , La tumba de San Pedro, B A C , Madrid 1954.
Scaglia, S. O. C. R., Y. Petri Primatus et praerogativae ex  Archcologiae tes- 

timoniis, 1910.
J. M adoz, S. I., E l Primado Romano, fuentes y documentos, Madrid 1936.
J. Carcopino , Études d’histoire chrétienne: les fouilles de S. Pierre et la tra- 

dition, Albin Michel, Paris 1953.
L. B e a u d u in , La piété de l’Église, Lovaina 1928.
J. M. G ranero, Sentir con la Iglesia y problemas modernos, Fax, Madrid 1956.
M. J. S ch eeben , Los misterios del Cristianismo, Herder, Barcelona 1957.
Pío  x i i . Encíclica Mediator Dei, 1947.
C h . V . H e r ís , L ’Église du Christ, Juvisy 1930.
N. Jung. Le magistere dé l’Église, Bloud et Gay, París 1935.
H. de L ubac, Catholicisme, Cerf, París 1948.
Y . C ongar, Falsas y verdaderas reformas en la Iglesia, Inst. de Estudios 

Políticos, Madrid 1953.
Y ves  de la B r ié r e , L ’Église et son gouvernement, Grasset, París 1950.
B. H á r in g , Fuerza y Flaqueza de la Religión, La sociología religiosa como 

llamamiento al apostolado, Herder, Barcelona 1958.

* * *

A. de P oulpiquet, L'Église catholique, estudio apologético, París 1923.
A. D. S ertillan ges, Le miracle de l’Église, Spes, París 1933.
G. T h il s , Les notes de l’Église dans l’apologétique catholique, deputs la R i 

farme, Gembloux, 1937 (estudio histórico y crítico: técnico).
A . Colunga, O. P., La Catolicidad de la Iglesia, «La Ciencia Tomista», 50 

(1934) 142-165; 51 (1935) 273-300.
F. Puzo, S. I., La unidad de la Iglesia en función de la eucaristía, Estudio de 

teología bíblica, «Gregorianum» 34 (1953) 145-186.
M. Ju g ie , O m se trouve le christianisme integral f  Essai de démonstration catho

lique, Lethielleux, París 1947.
F. M. B raun , Aspects nouvcaux du probléme de l’Église, Friburgo de Suiza 

1946 (los orígenes de la Iglesia y la crítica no católica; ampliado en la 
edición alemana, Nenes Licht auf die Kirche, Colonia 1946).

Études Moríales, Marie et l ’Église, 3 vols. Lethielleux, 1951-53.

Tercera parte: Problemas eclesiásticos

P. D a b in , Le sacerdocc royal des fideles, t. 1, dans les livres saints; t. n, 
dans la Tradition, París 1941-1950 (fundamentos tradicionales de una 
Ideología; obra compacta).

J. M, d ’A m b r ié r e s , Le sacerdocc du peuple chrétien, Paris 1951.
E m. G u e r r y , L ’Action Catholique, textos pontificios clasificados y comentados, 

Declée de Brouwer, París 1936.
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A rturo  A lonso L obo, O. P., Laicología y Acción Católica, Studium, Madrid 
1 9 5 5 -

Congar-V ar illo n , Sacerdoce et Laical dans VÉglise, Vitrail, París 1947.
Y . C ongar, La participación de los laicos en el gobierno de la Iglesia, «Revista 

de Est. Pol.» 39 (1951).
M. J. C ongar, Jaíons pour une théologie du la'icat, Ceri, París 1953.
R. C u n il l , E l apostolado de los seglares en los primeros tiempos de la Iglesia, 

Barcelona 1947.
A. E steban  R omero, Teología del lateado. Introducción a su problemática 

«Arbor» 27 (1954).
J. S abater  M a r c h , Derecho constitucional de la Acción católica, Herder, 

Barcelona 1950.
Derechos y deberes de los seglares en la vida social de la Iglesia, Herder, 
Barcelona 1954.
Teología del apostolado de los seglares y religiosos laicos (gracias y caris- 
mas en la Acción católica) Herder, Barcelona 1938.

J. L eclercq, L ’Eglise e l la souveraineté de l’État, Flammarion, París 1946.
J. S ala v e rr i, S. I., La triple potestad de la Iglesia, «Mise. Comill.» 14 (1950).
P ío  x ii ,  Encíclica Divini Praecones, 1952.
P ío  M * de  M ondreganes, Manual de misionología, Madrid 1942.
J. M ontalbán, Manual de historia de las misiones, Pamplona 1938.
P. C h ar les, Missiologie, París 1939.
H . de  L ubac, Le fondement théologique des tnissions, París 1946.
J. D an iélo u , Le mystére du salut des nations, París 1947.
J. M asson, Vers i’Église indigéne: catholicisme o« nationalismef, Bruselas 

1 9 4 4 -
A. O lic h o n , Les missions: histoire de Vexpansión catholique dans le monde, 

Bloud et Gay, París 1936.
A. R é t if , Introduction á la doctrine pontificóle des missions, Senil, París 1953.
A . S eum ois, Introduction á la missiologie, Beckenried 1952.
R. A ubert, Le Saint-Siége et l’ Union des Églises, Éd. Universelle, Bruselas 

1947 (textos pontificios y  comentarios histórico-teológicos).
M. J. C ongar, Chrétiens desunís. Principes d’un oecumenisme catholique, París 

1937 (fundamental, pero bastante técnico).
La Sainte Église Universelle, confrontation oecuménique, Délachaux, París 

1949.
K arl  A dam, Vers l’ Unité chrétienne, Aubier, París 1949.
L. B ou yer , Newman, sa vie, sa spiritualité, Cerf, Paris 1952.
Tolerance et Communauté, chrétienne, Casterman 1953.
L. B eau doin , A . C h a v a sse , P . M ich alo n , M. 'Vill a in , Église et Unité, 

Éd. Catholicité, Lille 1948.
C. J. D ümont, Les vo-ies de l’ Unité chrétienne, Doctrine et spiritualité, Cerf, 

Paris 1954.
J. B alm es, E l Protestantismo comparado con el Catolicismo, B A C , Madrid 1949.
A. C olxjnga, O. P., La unidad de la Iglesia y el eemnenismo moderno, C T  44 

(1931) 5-27; 215-225; 389-410; 52 (1935) 201-215.
P. D amboriena, S. I., Roma y el ecumenismo. Glosas históricas a una instruc

ción del, Santo Oficio, «Razón y  Fe» 142 (1950) 85-108.
T. U r dá n o z , O. P ., La necesidad de la fe  explícita para salvarse según los 

teólogos de la escuela salmantina, C T  50 (1940) 398-414; 529-553.
El estudio de ía historia de la Iglesia suministrará un conocimiento concreto de su

proceso, de su perfeccionamiento progresivo en el espacio y duración humana, obra del
Espíritu Santo a través del ministerio eclesiástico y la irradiación de la santidad, aun
a pesar de las debilidades humanas y el pecado. Indiquemos simplemente para este estudio:

L. H e r ttin g , Geschichte der kaiolischen Kirche, Morus Verlag, Berlín 1953 
(trad. castellana, Herder, Barcelona *1964).
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L lorca - G ar cía  V illoslada , S. I., Historia de la Iglesia Católica, B A C , M a
drid X9 SO-I9 5 3 - f .

P h . H ugh es, Síntesis de Historia de la Iglesia, - Herder, Barcelona 1958.
B oulanger - G a r cía  de  la  F uente, Historia de la Iglesia, completada con la 

historia eclesiástica de España y América, Barcelona 1947.
M. M en én dez  P elayo , Historia de los Heterodoxos Españoles, Madrid 1947 ss.
J. H uby et P. R ousselot, Christus, la religión chrétienne, París 1919 (trad. 

castellana, Angelus, Buenos Aires 2I952).
G. de P l in v a l  y R. P it t e t , Histoire illustrée de ÍÉglise, Cerf, París.
Histoire de l’Église dépuis les origines jttsquá nos jours, publicada bajo la 

dirección de A. F l ic h e  y V . M a r t in , Bloud et Gay, 26 v o l, París 1934, ss.
J. D a n iélo u , Essai sur le mystére de fhistoire, Seuil, París 1953.
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Libro tercero

LOS SACRAMENTOS DE LA IGLESIA





Dios tiene la iniciativa en nuestra salvación. Queriendo salvar 
al hombre, no le abandona a la razón natural que le ha otorgado, 
ni a sus fuerzas naturales; interviene en su vida y en su historia. 
Se aparece a Abraham; constituye para sí un pueblo al que separa 
de todos los demás, lo conduce «con mano fuerte y brazo extendido» 
(Deut 5, 15), hace brillar su poder con signos y auxilios celestiales, 
lo guía en toda verdad.. Más tarde, «después de haber hablado en otro 
tiempo, muchas veces y de diversas maneras, y a los padres por los 
profetas, Dios nos ha hablado en estos últimos días por el Hijo, 
al cual ha constituido heredero de todas las cosas y por el cual ha 
hecho el mundo» (Hebr 1, 1-2). Cristo, «poder y sabiduría de Dios» 
(1 Cor 1, 24), prolonga y  consuma la economía de la salud por Dios 
inaugurada anteriormente, con su palabra, con todo lo que hace 
y lo que sufre, con sus milagros. Palabras, actos, sufrimientos, mila
gros de Cristo son los signos eficaces de nuestra salvación, que 
la Iglesia, que es el Cristo continuado y comunicado, no cesa de pre
sentarnos y aplicarnos.

E l mundo sacramental de la Iglesia es, en efecto, este universo 
de signos que la inda y la muerte de Cristo recapitulan, y que la fe de 
los fieles continuamente ve y recibe en la Iglesia.

En medio de este mundo de signos, tan rico como puede serlo 
la vida desde el momento en que lo que «significan» es toda una vida 
—  y una vida teándrica— , algunos alcanzan inmediatamente, por 
la voluntad de Cristo que los instituyó, un relieve particular. Tales son 
especialmente el bautismo y la eucaristía, sacramentos de la. Pascua, 
sacramentos de la iniciación cristiana, sacramentos del pueblo resca
tado, de la Iglesia, y en los cuales se resumen todo el misterio 
de Cristo, toda nuestra liturgia, todas nuestras fiestas, todo nuestro 
culto, toda nuestra vida cristiana, toda nuestra esperanza; son ellos 
la piedra angular y  el coronamiento de todo el edificio sacramental.

En torno a ellos se organizan los «signos menores»: sacramentos, 
en primer lugar, y sacramentales, que forman todos los ritos .cris
tianos. En el siglo xii, sobre todo con Hugo de San V íctor (De sa
cramentas), el autor de las Sententiae Divinitatis, y Pedro Lombardo, 
la teología distingue definitivamente los signos que deben llamarse 
sacramentos y que se determinan en número de siete, de los signos 
que iolo serán retenidos a título de sacramentales (consagración 
de las’ vírgenes, dedicación de iglesias,, bendiciones, etc.) y entre 
los cuales aún debe guardarse determinada jerarquía. Los concilios, 
y en particular el de Trento, fijarán esta doctrina.
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Sería equivocado, so pretexto de que el número de «sacramentos» 
ha sido fijado en siete —  como expresión de un progreso teológico 
manifiesto, logrado por la unanimidad de la tradición tanto oriental 
como occidental — ■, olvidar toda la serie de «signos» que rodean 
y sostienen, y a veces explican el septenario sacramental. Forman 
un todo. Y  necesitamos de todos para explicar la riqueza de signifi
cación encerrada en cada uno de ellos y en la cual nunca penetraremos 
perfectamente, sino sólo bajo ciertos aspectos, si no nos revestimos 
enteramente de Cristo, cuya vida y muerte se hacen eficaces en cada 
uno de ellos.

Se equivocaría también quien considerase de igual importancia 
y categoría los siete sacramentos so pretexto de que los siete se deno
minan con el mismo nombre. E l concilio de Trento nos pone en 
guardia contra esta tentación diciendo: «Si alguno dijere que estos 
siete sacramentos de tal modo son entre sí iguales que por ninguna 
razón (o por ningún motivo) es uno más digno que otro, sea anate
ma.» (Can. de sacramentis, can. 3, Dz 846).

Los signos de la Iglesia forman, por tanto, un todo; y hay entre 
ellos una jerarquía, tanto entre los sacramentos como entre los sacra
mentales. No puede abordarse el estudio de los «signos» de salvación 
sin tener previamente esta visión de conjunto. Esto es lo que justifica 
la inclusión de un capítulo introductorio sobre los sacramentos 
«en general».

Es preciso también notar desde ahora que el septenario sacra
mental se ha constituido de manera empírica: por orden al hombre, 
para el cual fue instituido, y por otras consideraciones. Es notable, 
en efecto, que la vida de la Iglesia y su magisterio infalible no hayan 
considerado sacramento un signo como el lavatorio de los pies, cuya 
presencia en el Evangelio y cuya institución por Cristo están más 
testificadas que las de la extremaunción por ejemplo. Esto no signi
fica que dicho sacramento no haya sido instituido por Cristo; noso
tros creemos, con la escuela teológica más tradicional, que todos 
los sacramentos lo han sido inmediatamente. Pero ello quiere decir 
que la Iglesia ha retenido como «sacramentos» los que,, además del 
bautismo y de la eucaristía, interesan directamente a la vida del cris
tiano y a sus necesidades esenciales.

Finalmente, una última observación: que los sacramentos sean 
signos, no quiere decir que son signos exclusivamente. De hecho, son 
también canales de la gracia. Cristo presenta objetivamente a nuestra 
fe sus misterios y, mientras nosotros iniciamos su contemplación 
y comenzamos a darles nuestra adhesión de fe, Él realiza una especie 
de renovación interior de nuestro movimiento de fe y de nuestro 
amor, para configurarnos, mediante el sacramento, con lo que éste 
significa. E l contacto que supone todo instrumento de trabajo entre 
éste y aquello a lo cual se aplica, se realiza de una parte por Cristo 
que nos «toca» externa e internamente (por el signo que nos propone, 
y por su espíritu); y de otra parte por nosotros mismos, que nos 
abrimos al signo haciendo profesión de fe, sensible e interior
mente, en lo que él significa. Así el signo sacramental es también
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un instrumento del cual se sirve Cristo para llevarnos con él al Padre. 
Pero no es instrumento sino porque ante todo es un signo, y en la 
medida en que es signo. Por importante que sea la causalidad instru
mental, nunca debemos relegar al olvido la significación. Los sacra
mentos nos representan toda la historia de la salvación, desde su 
prefiguración en Israel hasta la segunda venida de Cristo, pasando 
por el estado de nuestra alma que Cristo salva hoy. Sin esta significa
ción no hay «sacramentos». 22

22 - Inic. Teol. m
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I. C arácter  y  desarrollo de  la  doctrina

1. Un campo teológico de naturaleza particular.
Cuando el teólogo inicia el estudio de los sacramentos penetra 

en un terreno nuevo donde debe, más que en ningún otro, moderar 
sus ambiciones sistematizadoras. En efecto, no se halla frente a nocio
nes que requieran un orden, sino ante hechos que deben aceptarse. 
En absoluto pudiera ignorar todo lo referente a su definición. Para 
conocerlos le basta vivir en cristiano y considerar la vida de la Iglesia. 
Los sacramentos no son en primer lugar artículos de fe propuestos 
a la inteligencia, y parece indudable que por eso no figuran en el 
Credo '. Son realidades cotidianas de la vida de la Iglesia, que no 
se ofrecen primeramente a la especulación racional, sino a una acepta
ción vital. Pudiéramos contentarnos con estudiarlos en los libros 
litúrgicos en que están codificadas las fórmulas, los ritos y reglas 
de su administración: el misal (para la eucaristía), el ritual (para 
el bautismo, la eucaristía administrada fuera de la misa, la penitencia, 
la santa unción y el matrimonio) y el pontifical (para la confirmación 
y el orden). Es de lamentar que la enseñanza cristiana corriente, 
en la catcquesis de los niños y en la homilía parroquial, no se apoye 
más en estos libros en que los sacramentos aparecen en un contexto 
vivo que conserva da ellos todo su sabor concreto y poético.

2. Los sacramentos en la Biblia.
El estudio de los libros litúrgicos nos lleva, ademas, a remontarnos 

a las fuentes escriturarias. La Iglesia, que tiene la custodia, la regla
mentación y la administración de los sacramentos, adorna ésta última 
de textos que serían casi ininteligibles a quien no supiera reconocer 
en ellos un tejido de citas o de reminiscencias, una atmósfera comple
tamente bíblica. 1

1 Salvo en el articulo communionem sancionan, que no significa solamente «la comu
nión de los saltos», sino también, sin duda, «la comunión de las cosas santas», puesto 
que sanctorum es el genitivo del neutro sancta. Además, en el Símbolo nicenoconstantino- 
politano, hacemos profesión de fe en «un solo bautismo»; ahora bien, el bautismo es 
la puerta de todos los sacramentos, el principio de toda la vida sacramental.
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Pero no pretendamos aquí tampoco encontrar en la Biblia como 
una especie de manual preteológico que nos vaya a dar, en forma 
desordenada, teorías sacramentales. La Escritura misma constituye 
los anales del pueblo de Dios. Si hallamos en ella alguna ilustración 
acerca de los sacramentos, será en la medida en que éstos hayan sido 
vividos.

El Antiguo Testamento consigna el recuerdo de prácticas a la vez 
simbólicas y salvadoras que pueden llamarse, en un sentido que más 
adelante precisaremos, sacramentos: el cordero pascual, el maná, 
la serpiente de bronce, los distintos sacrificios del tabernáculo y del 
templo, etc. 2.

Los evangelistas nos presentan a Cristo instituyendo o anunciando 
diversos sacramentos. Pero el que pone los cimientos más sólidos 
y ricos para una teología y una mística sacramentales es San Juan. 
Se observa en él, en la elección y ordenación de los episodios, una 
referencia constante al bautismo y a la eucaristía. Citemos tan sólo 
la narración de las bodas de Caná, de un simbolismo a la vez bautis
mal y eucarístico; la conversación con Nicódemo sobre el bautismo; 
la curación en la piscina de Bezatha; el discurso del pan de vida; la 
predicción de las fuentes de agua viva referidas a la misión del Espí
ritu (7, 37); la curación del ciego de nacimiento, que la liturgia del 
miércoles de la cuarta semana de cuaresma relaciona, muy adecua
damente, con el bautismo, sacramento de la iluminación; el relato 
del lavatorio de los pies; los discursos eucarísticos y escatológicos, 
con el anuncio de la misión del Paráclito, en la cena; la mención 
del agua y de la sangre que manan del costado del Crucificado 3.

Los Hechos de los Apóstoles evocan el vivir diario de las prime
ras comunidades, todo impregnado de sacramentalismo; los sermones 
de San Pedro, en los primeros capítulos de los Hechos (como tam
bién sus dos epístolas), se refieren constantemente a la espiritualidad 
bautismal. Se ha llamado con toda exactitud y justicia a los Hechos 
el evangelio del Espíritu Santo. Es decir, que se encuentran en ellos 
muy estimables elementos para la doctrina de la confirmación.

San Pablo puede ser considerado ya como un teólogo de los 
sacramentos. Pero esto no es en él fruto de una preocupación teórica. 
Si el Apóstol enuncia profundas observaciones sobre el bautismo, 
la eucaristía, el orden y el matrimonio, lo hace ocasionalmente, 
a propósito de casos de conciencia que se le proponen, o para regla
mentar diferentes puntos de la vida cultual o moral de las Iglesias 
que ha fundado.

La Epístola de Santiago contiene el único testimonio escriturario 
que poseemos sobre la práctica de la unción de los enfermos.

Finalmente, en el Nuevo Testamento hay dos libros, la Epístola 
a los Hebreos y el Apocalipsis, que ofrecen un extraordinario interés * *

3 %>eUberadamente, nos abstenemos de citar aquí las acciones simbólicas de los profe
tas. En cuanto signos prácticos que son, se les puede colocar en el mismo género que 
los sacramentos; pero difieren de éstos profundamente, porque aun siendo indudablemente 
gestos inspirados por Dios, no han sido instituidos por Él, no son santificantes y, sobre 
todo, no hacen referencia alguna al Cristo que está por venir.

* Cf. O. C u l l m a n n , Les sacrements dans l'Évangile johannique, París 1951.
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para .el conocimiento de los sacramentos. No tratan de ellos directa
mente. Pero estas dos obras se desarrollan en un cuadro de imágenes 
y de símbolos propiamente litúrgicos. La Epístola a los Hebreos 
presenta la liturgia del templo como una especie de parábola del 
sacerdocio ejercido por Cristo en su pasión redentora. El Apocalip
sis nos muestra el destino dramático, pero definitivamente victorioso, 
de la Iglesia como el desarrollo de una liturgia celeste, muchos de 
cuyos rasgos, sobre todo la abundancia de aclamaciones y doxologías, 
nos revelan una característica capital de la liturgia y de los sacra
mentos cristianos: su valor de alabanza y de expectación escatológica.

3. La catequesis sacramental de los padres de la Iglesia 4.
Los primeros escritos patrísticos no encierran ninguna especula

ción sacramental. Las herejías atacan a los grandes dogmas de la 
trinidad o de la encarnación. En cuanto a los sacramentos la única 
preocupación es vivir de ellos. La Doctrina de los apóstoles o Didakhé 
y la Apología de San Justino, ambas del siglo n, se limitan a describir 
el desarrollo de las ceremonias bautismales y eucarísticas. Cuando, 
una vez concedida la paz a la Iglesia, la liturgia haya podido alcanzar 
su plenitud y desenvolver su simbolismo, tendremos ya explicaciones 
sacramentales. El obispo o su delegado sólo había expuesto a los 
catecúmenos, en la «catequesis mayor», una visión de conjunto de 
la economía cristiana. Después del bautismo explica personalmente 
a los neófitos, durante la semana de Pascua, la significación de 
aquellos ritos misteriosos en que ya por fin están iniciados. La disci
plina del arcano no ha consistido tal vez en otra cosa que en esta 
demora pedagógica que ponía al catecúmeno en contacto directo con 
misterios, tanto más conmovedores cuanto que ninguna explicación 
intelectual había marchitado aún su frescor 5. Esta misma «catequesis 
mistagógica» se ocupa mucho más en exponer, explicar y sugerir, 
que en discutir y analizar descomponiendo. Han llegado hasta noso
tros las catequesis de San Cirilo de Jerusalén, San Juan Crisós- 
tomo, San Ambrosio, San Agustín (Sermones ad infantes, es decir, 
a los recién nacidos del bautismo). Encontramos ya en ellas una 
teología sacramentaría, pero positiva y, si así puede decirse, poética, 
ofrecida en una atmósfera litúrgica, y no escolar 6.

4. Problemas prácticos que reclaman una teología.
En realidad ésta no tardó en aparecer, pero alejada de toda 

preocupación intelectual. La administración de los sacramentos 
plantea problemas prácticos cuya solución implica una reflexión 
doctrinal", sin que ésta haya sido emprendida por sí misma.

La existencia de sectas heréticas plantea un problema de conduc
ta respecto del bautismo. San Cipriano (f 258), gran campeón de la

4 Véase la obra capital de J. D an iélou , Bible et Liturgie, París 1951.
6 Cf. San A mbrosio, L o s  m i s t e r i o s ,  1 , 2 :  «La luz de los misterios penetra mejor 

cuando .se infunde inesperadamente que cuando viene precedida de una explicación».
6 Cf. A. G. M artim ort, Catéchése et cathéchisme, «La Maison-Dieu», n. 6, p. 37*48.
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unidad de la Iglesia, cree que el bautismo recibido fuera de la verda
dera Iglesia es nulo. Por consiguiente, los que vuelven de la herejía 
deben ser bautizados. Contra esta tesis de una lógica tan seductora 
se alza el papa San Esteban en nombre del uso. En materia de sacra
mentos éste prevalecerá siempre sobre la teoría abstracta. La Iglesia 
es un ser vivo, que obra espontáneamente bajo el impulso del Espíritu 
Santo. La reflexión teológica justifica después estas reacciones 
vitales. El convertido de la herejía deberá hacer penitencia de sus 
pecados para volver al seno de la Iglesia; no debe ser bautizado 
de nuevo, pues ello sería contrario a toda la tradición. Pero se ve ya 
cómo asoma, en los escritos que defienden esta solución, la distinción 
entre las disposiciones morales del sujeto y el valor objetivo del 
sacramento, que constituirá uno de los rasgos esenciales de la doctri
na clásica de los sacramentos.

A  principios del siglo iv, en África, el cisma donatista, que se 
considera a sí mismo como la verdadera Iglesia, quiere también 
rebautizar a los que se acogen a él. Y  da una razón cuya lógica parece 
irrebatible: nadie puede dar más de lo que tiene. Ahora bien, para 
los partidarios de Donato, el Espíritu Santo no puede hallarse pre
sente fuera de la verdadera Iglesia. San Opiato, y después San 
Agustín, combatirán esta práctica y buscarán argumentos para 
refutar las razones que la justifican. Distinguen entre la existencia 
del sacramento y sus frutos santificadores. Establecen firmemente 
las tesis que más tarde serán formuladas en términos de escuela: 
la distinción entre gracia y carácter, la noción de obex (obstáculo 
puesto por el sujeto), de reviviscencia del sacramento, etc. 5 * *

5. Los dos padres de la teología sacramental: San Agustín y
Dionisio.
Además, San Agustín, en sus comentarios al Evangelio, en sus 

trabajos sobre la interpretación de la Escritura y en sus especula
ciones sobre la ciudad de Dios, pondrá en circulación definiciones 
y axiomas sobre el sacramento como signo, sobre su valor social, 
sobre su composición de elemento y palabra, de los cuales vivirá toda 
la teología occidental.

Mas el oriente aporta otro escritor, aproximadamente un siglo 
más tarde, cuya influencia será también inmensa: el P s e u d o - D i o n i -  
s i o  A r e o p a g i t a . Teólogo en el sentido particular en que la «teología 
mística» es para él un encuentro con Dios, describirá los ritos sacra
mentales en La Jerarquía eclesiástica, como comunicaciones miste
riosas y simbólicas de la vida divina oculta; ésta se refracta a través 
de los ritos, que son considerados como misterios vivificantes antes 
bien que como signos orientados a la fe. Esta actitud dará un carácter 
muy señalado al pensamiento oriental; pero en occidente mismo 
se combinará, contra toda previsión, con la dialéctica agustiniana, 
y  nos impedirá reducir los sacramentos al papel utilitario de simples 
instrumentos de salvación. .

343



Sacramentos de la Iglesia

6. En la Edad Media.
La doctrina de los sacramentos no realiza progreso alguno durante 

la alta Edad Media. La autoridad de Isidoro de Sevilla dio curso 
a una etimología que hace derivar sacramentum de secretum. Entre 
el «secreto» y el «misterio», tan tradicional, parece que no hay más 
que una simple diferencia de matiz... Pero si el sacramento es un 
secreto, es incognoscible y no da pie a especulación alguna.

Sin embargo la práctica de la Iglesia no se detiene. Los canonis
tas van a ocuparse de los sacramentos: ¿no es a ellos a quienes 
corresponde regular las condiciones prácticas relativas a su adminis
tración? En realidad no hacen más que codificar el uso de la Iglesia, 
norma soberana, repetimos, en esta materia. En la época de la reforma 
gregoriana se planteará el problema de la ordenación por segunda 
vez de los culpables de simonía. Una razón bien clara parecería justi
ficar esta práctica; el sentido de la Iglesia la condenará, por una 
percepción todavía oscura, pero muy firme, del carácter sacerdotal; 
los canonistas darán de la «validez» de los sacramentos una noción 
precisa y distinta de su eficacia moral. El siglo x n  establece la convic
ción de que los sacramentos «contienen» la gracia, sin poder llegar a 
conjugar este realismo con su carácter de signo. Por otra parte, 
el número de los sacramentos todavía no está determinado, y es 
mayor o menor según los autores. No se veia por qué la profesión 
monástica, la consagración de las iglesias o los funerales no eran 
sacramentos. En cambio ¿podía el matrimonio pretender tal honor?

Sin embargo, en esta época se establece definitivamente el nú
mero septenario de los sacramentos, por una convicción progresiva 
del lugar ocupado en la práctica de la Iglesia por estos ritos mayores. 
Mas será necesario esperar a Santo Tomás de Aquino para estable
cer que el matrimonio no es un simple remedio de la concupiscencia, 
sino que confiere gracia y así resulta ser un sacramento con pleno 
derecho.

7. Santo Tomás, doctor sacramental.
No vamos a analizar en esta breve ojeada histórica las posiciones 

tomistas en materia sacramentaría. Esto sería tanto más inútil cuanto 
que nuestra exposición doctrinal apenas hará más que reproducirlas. 
Particularmente en esta materia, el Doctor Común es mucho más 
que un jefe de escuela, y  puede decirse que el magisterio de la Iglesia 
no ha hecho más que confirmar sus afirmaciones. 8

8. Los concilios.
El primer concilio que se ha ocupado con alguna amplitud de los 

sacramentos en general es el de Lyon (1245), que se limita a descri
bir los ritos seguidos en la Iglesia latina, para darlos a conocer 
a los griegos. El Concilio de Florencia, en su decreto para los Arme
nios (1439) repite casi al pie de la letra un opúsculo de Santo Tomás 
acerca de los sacramentos (De articulis fidei et Ecclesiae sacra-
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mentís). Verdad es que este decreto parece tener principalmente 
un valor disciplinario.

Pero el Concilio de Trento, sobre todo en su sesión v n  (.1547) 
sobre los sacramentos en general, es el que ha establecido definitiva
mente la doctrina católica. Se inspira netamente en la doctrina 
tomista. Sin embargo, sus preocupaciones eran diferentes a las de 
Santo Tomás. Se trata de levantar un dique contra los errores 
protestantes. Se afirmará, pues, taxativamente el número septenario 
de los sacramentos, la eficacia del rito ex opere operato, la nece
sidad de la desigualdad de los sacramentos, la existencia del carácter, 
la dignidad de la liturgia, etc.

Se puede decir que desde el concilio de Trento la teología sacra
mental ha progresado muy poco. Por el contrario, las posiciones anti
protestantes del concilio han sido con frecuencia reafirmadas o espe
cialmente estudiadas por los teólogos. La enseñanza ordinaria ha insis
tido ante todo en la causalidad respecto de la gracia, en el ex opere 
operato, dejando en la penumbra el aspecto significativo de los sacra
mentos, su relación con la fe, su valor cultual y social.

9. El renacer actual.
Pero nuestra época es testigo en este punto de un verdadero 

renacimiento. Se ha vuelto a un conocimiento más puro de la posición 
tomista, por ejemp'o con dom V o n i e r  que, en su Cié de la doctrine 
eucharistique (1925), ha revalorizado la noción sui generis de sacra- 
mentalidad.

Los progresos de la eclesiología (cf. d e  L u b a c , Catholicisme, 
C o n g a r , Esquisses au Mystére de l’Égíise, etc.) han restituido a los 
sacramentos su valor social. La encíclica Mystici Corporis señala 
este renacimiento.

El retorno a los padres y a la Biblia, el renacimiento litúrgico que 
caracteriza a nuestro tiempo, los estudios de dom Casel y de su 
abadía de María Laach 7 han devuelto a los sacramentos su plenitud 
de misterio, su valor de «re-presentación» de la pasión de Cristo 
y de espera escatológica.

10. La encíclica M e d i a t o r  D e i  (1947).
Finalmente, la doctrina sacramental se ha enriquecido extra

ordinariamente con la encíclica de Pío x n  sobre la liturgia. No se 
define en ella la liturgia, como tan frecuentemente solía hacerse 
antes, como el conjunto de reglas que organizan el culto exterior, 
sino como el ejercicio por la Iglesia de la función sacerdotal inau
gurada por Cristo. Ahora bien, la encíclica repite muchas veces que 
esta liturgia, que comprende toda la acción salvadora y santificante 
del Cristo total, abarca el sacrificio de la misa, los sacramentos 
y  la alabanza divina.

7 Cf. n.° especial de «La Maison-Dieu», n. 14.
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Antiguamente la enseñanza corriente repartía el estudio de los 
sacramentos entre la teología dogmática (probando su institución 
por Cristo y su eficacia), la teología moral y el derecho canónico 
(regulando la casuística de su administración) y, por fin, la liturgia, 
concebida como un conjunto de rúbricas que reglamentan las cere
monias obligatorias, pero extrínsecas, que les acompañan. Tal des
membramiento llevaba a destruir lo específico del sacramento que 
es a la vez un hecho divino, la exigencia de una actitud moral, 
y  un acto de culto. Integrando los sacramentos en la liturgia, 
la encíclica Mediator Dei los vuelve a situar en el contexto vital 
fuera del cual se vacían y deforman. Autoriza la creación, hoy 
todavía esperada, de una teología de la liturgia que no será más 
que un corolario de una teología íntegramente sacramental.

11. ¿Puede hablarse de «sacramentos en general» antes del
estudio de cada sacramento?

Antes de entrar en la exposición sistemática de la noción de 
sacramento se presenta todavía una cuestión previa. Puesto que 
los sacramentos no han nacido de una especulación dogmática 
premeditada; puesto que son ante todo «existentes», hechos de la 
vida de la Iglesia cuya teoría no ha surgido sino mucho después, 
¿no es traicionar las exigencias mismas de nuestro objeto el dar 
en primer lugar una teoría general de los sacramentos, como si el 
conocimiento de cada sacramento debiera lógicamente deducirse 
de ella? ¿No debiéramos, por el contrario, estudiar cada sacra
mento en su particularidad concreta y no dar la teoría general sino 
a modo de conclusión inductiva?

Es cierto que el orden de invención es un orden inductivo, que 
va de lo particular a lo general. Pero aquí no se trata de descubrir, 
sino de exponer. La presentación de un tratado de los sacramentos 
en general tiene una ventaja pedagógica: aligera la de los diversos 
sacramentos, evitando repetir a propósito de cada uno lo que es 
común a todos ellos.

Además, la presentación de los sacramentos como formando 
un género, tiene la ventaja de resaltar el organismo sacramental. 
Es verdad que hay varios sacramentos. Pero es verdad también 
que hay una sacramentalidad, y que esta sacramentalidad es uno 
de los caracteres esenciales del cristianismo. La existencia de un 
tratado general de los sacramentos da valor a la relación de todos 
ellos con la encarnación y la pasión de Cristo, con la Iglesia, etc.

La objeción nos llevará sin embargo a tener en cuenta que 
la noción de sacramento no es un género unívoco, sino análogo: 
esta noción se realiza de distinto modo en cada caso concreto. 
Es ésta una de las dificultades de la teoría sacramental. De hecho, 
estos cuadros generales se han deducido de la consideración de los 
dos sacramentos mayores, estudiados por los padres, y a los cuales 
siempre se ha reconocido el título de sacramentos: el bautismo 
y  la eucaristía. Muchas veces será difícil adaptar a esos cuadros
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otros sacramentos como la penitencia o el matrimonio. Por ejemplo 
la categoría de materia y  forma que se aplica tan adecuadamente 
a los dos primeros, es más difícil de atribuir a los otros dos. 
Como decíamos al principio, los sacramentos son hechos concretos, 
datos de la vida de la Iglesia; son mucho menos accesibles a la es
peculación intelectual que a la contemplación vital. No nos salva
remos por haberlos conocido, sino por haberlos practicado. Sólo que, 
conociéndolos mejor, podremos vivirlos más profundamente.

II. L a d o c t r i n a  d e  l o s  s a c r a m e n t o s

1. Cristo y los sacramentos.
En los capítulos anteriores se ha estudiado el misterio del Dios 

hombre, la obra de la redención llevada a cabo por Él. Este misterio 
y esta obra se prolongan, concretan y aplican a nosotros por los 
sacramentos. El tratado de los sacramentos no será, pues, muchas 
veces más que un corolario de los tratados del Verbo encarnado 
y del Verbo redentor.

La institución de los sacramentos.
Es de fe que Cristo instituyó todos los sacramentos. Es ésta 

una nota indispensable a la noción de sacramento. Pero se la reduce 
a límites infantiles y se aboca a problemas insolubles si se quiere 
llevar la cuestión al terreno de las contingencias históricas. 
En el Evangelio casi no encontramos más que la institución de dos 
sacramentos por Cristo. Y  todavía, como se verá más adelante, 
puede discutirse el momento preciso en que fue instituido el bau
tismo. Mas poco importa. Cuando decimos que todo sacramento 
ha sido instituido por Cristo, afirmamos solamente que Cristo es 
su autor, el responsable personal, directo. Cada vez que un sacra
mento es administrado, Cristo está allí para administrarlo. Todo 
sacramento pasa por Cristo y nos comunica una virtud de Cristo 8.

La Iglesia y los sacramentos.
Algunos autores han creído evitar toda dificultad suponiendo 

que Cristo había dejado a su Iglesia el cuidado de instituir un deter
minado número de sacramentos. Pero no vemos en parte alguna 
del Evangelio que le haya encomendado otra misión que la de dis
pensar los sacramentos: la Iglesia no parece encargada de inventar, 
de instituir, sino solamente de administrar la herencia de Cristo.

Si la Iglesia hubiera debido instituir ciertos sacramentos, se 
seguiría que Cristo habría dejado una Iglesia incompleta, encar
gada xle instituirse a sí misma. Pues, en verdad, son los sacramentos

8 Directoire pour la pastúrale des sacrements adoptado por la asamblea plena del 
episcopado para todas las diócesis de Francia (3 de abril de 1951): «Los sacramentos son 
actos de Cristo» (§ 1).
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los que edifican y constituyen la Iglesia. Hay como una identidad 
entre los sacramentos y la Iglesia, Aquéllos como ésta son Cristo 
continuado, viviente entre los hombres y salvándolos hasta el fin 
del mundo. Instituir la Iglesia e instituir los sacramentos es una 
misma cosa para Cristo. Toda la tradición reconoce que la Iglesia, 
como una nueva Eva, ha nacido del costado abierto de su esposo, 
el nuevo Adán, dormido en la cruz, cuando de él han brotado el agua 
y la sangre que representan el bautismo y la eucaristía.

Pero esta Iglesia no es una sierva; es una esposa que administra 
la herencia con toda libertad. Si Cristo ha instituido todos y cada 
uno de los sacramentos, no se sigue de ahí que haya regulado para 
siempre y hasta el último detalle la administración de cada uno. 
Incluso ha podido dejar a la Iglesia la elección de los elementos 
constitutivos de algunos de ellos. Esto explica que hasta la materia 
y la forma de algunos sacramentos hayan podido variar en el curso 
de los tiempos: los elementos de significación pueden cambiar sin 
que cambie el signo. La Iglesia es dueña de los sacramentos, no en 
su institución o en su ser profundo, pero sí en su regulación práctica 
y expresiva 9.

La impronta de Cristo.
Obras de Cristo, persistencia de su acción, los sacramentos 

llevarán la huella de Cristo. Como es verdadero Dios y verdadero 
hombre, Verbo hecho carne, los sacramentos tendrán un aspecto 
sensible, humano, y un alma espiritual, una virtud divina. Puesto 
que nos ha salvado por su pasión, todos los sacramentos serán 
sacramentos de Jesús crucificado. La gracia que nos confieren no 
es, pues, una gracia «común», semejante a la que vivificaba a Adán 
antes del pecado, sino una gracia propiamente cristiana, cristiforme, 
y una gracia cruciforme: los sacramentos nos asimilan a Cristo, y a 
Cristo crucificado.

Dado que Cristo ha «muerto para reunir en uno todos los hijos 
de Dios, que están dispersos» (Ioh n ,  52), los sacramentos no 
sirven tan sólo para salvar a los individuos, sino para unificar 
al pueblo de Dios y para constituir la Iglesia.

Como quiera que ese mismo Cristo ha resucitado y volverá al 
fin de los tiempos para juzgarnos, sus sacramentos nos dan la garantía 
de la resurrección y nos confirman en la espera del día del Señor.

Siendo así que Cristo ha venido no solamente para repartir 
a los hombres los dones de Dios, sino también para hacer que suban 
hasta Dios las oraciones y los homenajes de los hombres; y así 
como ha venido no solamente a curar a la humanidad herida, sino 
también para asumir esta humanidad y hacer subir hacia Dios su 
alabanza y su acción de gracias, así los sacramentos no son única
mente dones de Dios y medios de salvación; son además profe
siones de fe y elementos de culto. Son el punto de convergencia 
de un movimiento antropocéntrico y de un movimiento teocéntrico.

9 Cf. Joseph Pasch er, L'évolution des rites sacramentéis, París 1952.
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Quien olvida su antropocentrismo, su valor eficaz de salvación, 
les priva de su substancia, los idealiza, los reduce a símbolos vacíos, 
a procedimientos de autosugestión. Mas quien olvida su teocen- 
trismo los caricaturiza en fórmulas mágicas, en recetas de salva
ción individual, desprovistas de grandeza religiosa. En ambos casos 
Cristo es mutilado y su sacerdocio empobrecido.

2. Los sacramentos para los hombres.
Signos sensibles de la gracia...

Así como Cristo se encarnó «por nosotros, los hombres, y por 
nuestra salvación» (Símbolo de Nicea), los sacramentos fueron insti
tuidos para los hombres (lo cual no les impide ser también «para 
Dios» en cuanto medios de culto). Pero el hombre es un ser sensible, 
en quien lo corporal es a la vez soporte y expresión de lo espiritual. 
Nuestros conocimientos, aun los más abstractos, provienen de la 
experiencia sensible. Es, pues, conforme a nuestra naturaleza que 
la gracia invisible nos sea comunicada por un lenguaje, es decir, 
a través de un juego de signos sensibles.

... necesarios para el hombre caído.
Sin embargo, en el paraíso terrenal el hombre habría recibido 

la gracia por una infusión directa: el alma, sometida a Dios, gober
naba con absoluta soberanía todas sus potencias corporales y sen
sibles. Mas el pecado original, rebelión del alma contra Dios, fuente 
de su vida sobrenatural y de su dominio sobre toda la creación, 
le ha traido la insubordinación de las potencias inferiores. El hombre 
está desde entonces, aun en su espíritu, sometido a lo sensible. 
Para salvar al hombre caído, Cristo instituyó como vehículos de la 
gracia ciertas actividades sensibles.

Los sacramentos de la antigua ley.
Puesto que los sacramentos son de tal manera necesarios al 

hombre 10 compuesto de cuerpo y espíritu, y particularmente 
al hombre caído, los sacramentos debían existir incluso antes de 
Cristo. De hecho, el régimen del hombre, antes como después de la 
ley mosaica, implica instituciones que parecen ser especies de sacra
mentos : la circuncisión, el sacrificio del cordero pascual, todos los 
sacrificios del tabernáculo y del templo. ¿Pero se puede verdadera
mente hablar aquí de sacramentos, siendo así que, como hemos 
visto, los sacramentos reciben de Cristo todo su valor?

Cristo está en el vértice de la historia. Ilumina lo que le precede 
y lo que le sigue. Ningún hombre es salvo sino por la fe en Cristo. 
Solamente lo será, según los casos, por la fe en Cristo que ha venido 
ya o erpCristo que habrá de venir. Lo mismo sucede con los sacra

10 Ya hemos visto, a propósito de la encarnación, que no se trata de una necesidad 
absoluta. Dios es soberanamente libre para salvarnos de la manera que más le* agrade. 
Esta «necesidad» es solamente una extrema conveniencia a la cual se acomoda la condes* 
cendiente sabiduría de Dios, para asegurar la armonía entre* todas sus obras.
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mentos. Sin duda los sacramentos propiamente dichos son los de 
la nueva ley, cuya virtud deriva de Cristo como de su causa eficiente. 
Los sacramentos de la antigua ley se refieren también a Cristo, pero 
dicen referencia a Él como a causa final: anuncian y prefiguran 
el Cristo que va a venir. La gran diferencia entre ellos y los sacra
mentos de la ley nueva es que no contienen físicamente la gracia 
(o, por mejor decir, que no la procuran por sí mismos, inmediata
mente). Sino que la proporcionan mediante la fe que suscitan 
y expresan.

Valor figurativo de nuestros sacramentos.
Este régimen de expectación y de figuras no ha desaparecido 

aún por completo. Nuestros sacramentos, aunque realmente porta
dores de gracia, son todavía figurativos y misteriosos. El Cristo 
en ellos contenido está aún velado. Nosotros también estamos 
siempre en régimen de peregrinación y de destierro. Cuando llegue 
el día del Señor, en que Cristo se mostrará manifiestamente y Dios 
será todo en todos, los sacramentos dejarán de existir, pues el tiempo 
de los signos, el régimen de fe, habrá dejado paso al régimen de la 
visión directa y  de la posesión sin intermediarios.

Su valor social.
Es natural al hombre vivir en sociedad. Su condición social 

es un corolario de su naturaleza sensible. Nos comunicamos me
diante el cuerpo. Los sacramentos, signos sensibles, son también 
signos sociales, signos de unificación y al mismo tiempo signos 
distintivos. Son de manera particular necesarios al hombre caído, 
puesto que el pecado original ha sido causa no sólo de la separación 
entre el hombre y Dios, sino también de la dispersión de los hombres; 
efecto suyo ha sido también «disgregar las familias de las naciones» 
(oración de Cristo rey). Este argumento tiene valor también tratán
dose de los sacramentos de la antigua ley: tenían por efecto reunir 
y distinguir al pueblo de Dios, figura y primicias de la Iglesia 
de Cristo.

3. Composición del sacramento.
E l sacramento es un signo.

Todos los catecismos definen los sacramentos como «signos 
eficaces de la gracia». ¿Qué es un signo? Es una entidad cuya 
percepción nos lleva al conocimiento de otra cosa que no puede ser 
conocida sino a través de ese elemento intermediario.

Sin embargo, no todo signo de una realidad sagrada es sacra
mento. Las figuras bíblicas de Cristo, como la roca de Horeb, 
la columna de fuego del Éxodo, la persona de Abel, la de Melqui- 
sedec; las parábolas evangélicas; los emblemas simbólicos, tales 
como la sigla IH S o el pelícano: nada de esto es sacramento. 
El sacramento es un signo santificante, un signo práctico, y  no sola
mente un signo ordenado al conocimiento. Las figuras bíblicas no
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llevan el nombre de sacramento sino cuando tienen un alcance 
práctico y santificante, cuando están inscritas en un contexto no 
solamente histórico, sino también cultual: por ejemplo la circun
cisión, el cordero pascual, el sacrificio de la expiación.

Tampoco es necesario estrechar indebidamente esta significa
ción respecto a la gracia. Ésta debe ser tomada en toda su extensión, 
con su fuente y su fin.

En la antífona O sacrum convivium, Santo Tomás ha enunciado 
perfectamente esta triple significación, a propósito de la eucaristía, 
que es el «sacramento por excelencia»: «Oh banquete sagrado, en 
el cual se come a Cristo» (éste es el signo significante). «Se celebra 
en él la memoria de su pasión» (el sacramento es signo de su causa 
pretérita). «En él, el alma se llena de gracia» (el sacramento es 
signo de su efecto presente). «Y se nos da la prenda de la gloria 
futura» (el sacramento es signo y primicias de su consumación 
definitiva).

Esta triple significación amplía considerablemente el horizonte 
sacramental. Devuelve al sacramento, para henchirlo e iluminarlo, 
no solamente la pasión de Cristo sino, indirectamente, todas las 
figuras bíblicas de esa pasión. Le da, en fin, toda su trascendencia 
de misterio, todo su valor escatológico y celestial.

«Materia» y «forma».
Es en la línea del signo donde hay que comprender la analogía 

tan corriente y tan mal comprendida de materia y de forma. 
Este binomio proviene directamente de la filosofía de Aristóteles, 
en la cual sirve para explicar la multiplicidad y la transformación 
de los seres creados. La idea, la forma de hombre, es única. 
Sin embargo los hombres son múltiples. Ello se debe a que la forma 
única de hombre se realiza en múltiples materias. Estos dos térmi
nos son esencialmente correlativos, y sería un error solidificarlos, 
identificar la materia con lo corporal y la forma con lo espiritual. 
La «materia» de un discurso, por ejemplo, son las ideas que consti
tuyen el fondo del mismo. La forma, son las palabras y la composi
ción que constituyen la presentación. Por tanto hay que decir 
solamente que la materia y la forma 'distinguen en un ser creado 
un principio de relativa indeterminación y un principio de acaba
miento o perfección.

La materia de ese signo que es el sacramento será el signo esbo
zado por una elección espontánea del hombre. La forma será la per
fección o acabamiento del signo por una intervención de Dios.

En el bautismo y en la eucaristía, la materia es, en efecto, un 
elemento «material»: agua, pan y vino que bosquejan ya la significa
ción del sacramento: baño o banquete. La forma será un elemento 
más intelectual y  más preciso, que determinará la significación espi
ritual filas «fórmulas» pronunciadas por el celebrante, que indican 
que el báño es un renacimiento y una consagración a las tres personas 
divinas, y que ese banquete es un sacrificio del cuerpo y de la sangre 
de Jesús.
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Mas en la penitencia, por ejemplo, no se encuentra elemento 
material alguno. Hay en ella, sin embargo, materia y forma. La mate
ria serán los actos del penitente. La forma será la absolución del 
sacerdote que viene a consumar y  sancionar la remisión de los pecados 
ya iniciada por las diligencias previas del penitente ” .

No obstante, en cualquiera de los casos, la forma que determinará 
la significación consistirá en palabras, puesto que la palabra es 
el signo más perfecto, mientras que los gestos son frecuentemente 
ambiguos.

«Res et sacramentum».

Otra distinción clásica, pero menos corriente, proporciona mucha 
más luz en el conocimiento del signo sacramental. Se comprenderá 
su utilidad si se consideran detenidamente estas tres frases en aparien
cia claras: la eucaristía es el sacramento del pan y del vino; la euca
ristía es el sacramento del sacrificio de Cristo, la eucaristía es 
el sacramento de la unidad cristiana. Aquí la mente no puede 
menos de quedar un tanto perpleja: supone que en los tres casos, 
la palabra sacramento no tiene exactamente el mismo sentido.

Pues bien, los teólogos distinguen en el sacramento lo que pudié
ramos llamar tres grados de profundidad real. E fy ja  superficie, 
el sacramentum tantum, que es el «signo solamente». Es él rito exte
rior, constituido por la materia y la forma, que no tiene más interés 
que el de orientar hacia otra cosa distinta y más real. Por ejemplo, 
en el bautismo, el agua y  la fórmula bautismal; en la eucaristía, 
la consagración de las especies; en el matrimonio, el consentimiento 
de los esposos.

El sacramentum tantum, por el solo hecho de existir, de ser algo 
más que una simple apariencia o un signo falso (como en un sacri
ficio ficticio, inválido), produce una realidad intermedia: res et sacra
mentum, «ya realidad y todavía signo». Es ya una realidad, visible 
indirectamente sin duda a través del sacramentum tantum, pero 
existente por sí misma. En el bautismo será el carácter, verdadera
mente impreso en el alma; en la eucaristía, la presencia de Cristo 
inmolado; en el matrimonio, la unión indisoluble de los dos esposos.

Realidad intermedia, hemos dicho, pues no tiene su fin en sí 
misma, sino que debe desembocar en una realidad más profunda, más 
definitiva y que no se ordena a ninguna otra: la res tantum, «realidad 
solamente», fin del sacramento, que no tiene nada de intermediario, 
que no significa ni produce ninguna otra cosa. Será, en el bautismo, 
la incorporación a Cristo; la unidad del cuerpo eclesial en la euca
ristía; la representación de la unión entre Cristo y la Iglesia en 
el matrimonio. 11

11 Mejor que un elemento material, diríamos que la «materia» es una acción humana: 
baño en el caso del bautismo, promoción tratándose de la confirmación, banquete en 
la eucaristía, juicio en la penitencia, administración de un remedio en la extremaunción, 
contrato de asociación en el matrimonio, colación de poderes en el orden. Este modo 
de hablar, más analógico, tiene por otra parte la ventaja de resaltar mejor el aspecto 
dinámico del sacramento, que no es una cosa sino una acción.
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Esta distinción no es una mera consideración de la mente: 
los tres términos se hallan fácilmente separados en la realidad. 
Así, el sacramentum tantum es transitorio, mientras que res et sacra
mentum y res tantum son perdurables. Basta un instante para cele
brar un bautismo, para consagrar la eucaristía o para que se unan 
los esposos por el sí sacramental. Pero el bautizado, bautizado está 
para toda la eternidad; Cristo permanece presente bajo las sagradas 
especies por muy largo que sea el tiempo que éstas subsistan; la unión 
de los esposos perdura hasta la muerte.

La res tantum, finalmente, no es producida infaliblemente por 
los dos primeros elementos. Un bautismo válido imprime carácter, 
pero no causa la gracia si el bautizado continúa adherido al pecado. 
El bautizado pierde la gracia bautismal sin dejar de ser bautizado 
cuando se separa de Cristo cayendo en falta grave. Cristo está 
presente bajo las especies consagradas, pero la comunión no produce 
su efecto si es recibida en un alma mal dispuesta. Dos esposos peca
dores, que quieren contraer un verdadero matrimonio, están indiso
lublemente unidos, pero no representan profundamente la unión 
de Cristo y de su Iglesia.

E l sacramento, signo de la fe.
Esta distinción de la res tantum respecto al sacramentum tantum 

y a la res et sacramentum va a permitirnos aclarar un aspecto del 
sacramento, demasiadas veces omitido, y resolver la objeción más 
grave que suele lanzarse contra los sacramentos católicos.

Hemos visto anteriormente que el sacramento es un signo obje
tivo : de la pasión, de la gracia y de la gloria futura. Hemos visto 
también que el sacramentum tantum, cuando se ha realizado válida
mente el rito, significa y produce siempre esta realidad sagrada, 
pero intermediaria y no última, que es la res et sacramentum. Esto se 
expresa también diciendo que el sacramento obra ex opere operato, 
en virtud de la obra realizada. Es decir, que la eficacia del sacra
mento no depende de nuestras disposiciones subjetivas. Es un acto 
eficaz del Cristo omnipotente. La salvación no está ante todo en 
nuestras manos, sino que en primer lugar es obra de Cristo «que 
nos amó el primero». Es éste un don completamente gratuito. La obra 
de la salvación no es un juego de sentimientos libres. Es una obra 
sacramental, sólida, visible, ligada a ritos, fácilmente discernible. 
Pues la Iglesia no es un cuerpo tenebroso, impalpable, constituido 
solamente por buenas voluntades. Es un cuerpo místico, ciertamente, 
pero sólidamente construido; es una sociedad visible, fundada sobre 
el fundamento de los apóstoles y profetas, con Cristo por piedra 
angular.

Existe antes que nosotros y fuera de nosotros. Basta, por 
tanto, que los sacramentos sean administrados conforme a los ritos 
instituidos por Cristo y por la Iglesia para que obren por sí mismos, 
ex opere operato, en virtud de la obra realizada, y no ex opere 
operantis, en virtud de los méritos y de las disposiciones subjetivas 
del operante, ministro o sujeto. O, si el sacramento obra ex opere

2% - Inic. Teol. m
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operantis, es ex opere operantis Christi, en virtud de la voluntad 
y santidad de Cristo que obra infaliblemente en ellos.

Infalibilidad y libertad en los sacramentos.
Pero entonces, ¿cómo escapar a la acusación de magia? La magia 

consiste en que una fórmula o receta permitiría a fuerzas materiales 
someter a su antojo las fuerzas espirituales, condenadas a obrar fuera 
de toda moralidad.

Hemos visto que, si el sacramentum tantum produce necesaria
mente la res et sacramentum, estos dos primeros elementos del sacra
mento no producen la res tantum más que cuando el sujeto del 
sacramento está bien dispuesto. El sacramento real y  válidamente 
administrado produce siempre algo de carácter sagrado. No siempre 
produce la santidad. Pues no hay santidad que no sea libre y volun
taria, al menos en un adulto consciente y libre.

Es decir que, si los sacramentos son signos objetivos, deben ser 
también, para producir el efecto último que motivó su institución, 
signos subjetivos. Los sacramentos de Cristo, los sacramentos de la 
Iglesia son también, o debieran ser siempre sacramentos de la fe. 
Cristo dijo a sus apóstoles: «Id por todo el mundo y predicad el Evan
gelio a toda criatura. El que creyere y fuere bautizado se salvará, 
más el que no creyere se condenará» (Me 16, 16). El rito, indudable
mente, obra por sí mismo; pero sólo llega al fin de su razón de ser 
cuando, preparado y acompañado de la palabra de donde la fe pro
cede, es abrazado con una fe viva, en una adhesión intima. Entrar en 
el acto ritual de un sacramento sin querer entregarse a Cristo es, 
no solamente privar al sacramento de su eficacia última, sino además 
cometer un sacrilegio al contradecir la verdad profunda del sacra
mento, queriendo recibir los dones de Dios sin rendirle culto en espí
ritu y en verdad 12.

4. La eficacia de los sacramentos.
Los sacramentos producen lo que significan.

Y a  hemos tocado ligeramente esta cuestión al estudiar el sacra
mento como signo. Nada tiene esto de extraño, pues los sacramentos 
«cumplen lo que significan», es decir, su significación mensura exac
tamente su eficacia, producen exactamente lo que significan. De ahí 
la importancia de la «forma» desde el punto de vista de la eficacia, 
por el hecho de ser la forma la que acaba de determinar la significa
ción.

Pero esto mismo plantea un doble problema de orden filosófico. 
En primer lugar, el signo y la eficacia, en el plano natural, perte
necen a dos órdenes irreductibles. El signo pertenece al «orden 
intencional», orden de representación, orden del conocimiento. 13

Sacramentos de la Iglesia

13 Se puede añadir todavía que la buena voluntad del sujeto, que le permite bene
ficiarse de la res sacramental., es producida en él por una gracia actual de Dios. De esta 
manera se descarta toda sombra de magia, pues Dios conserva siempre su libre iniciativa 
y jamás está obligado por el rito a santificar a un hombre a pesar suyo.
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La acción, la eficacia, pertenecen al orden del «ser entitativo». 
Un signo natural representa; no produce nada. Incluso un signo 
práctico, por ejemplo una señal de salida, no tiene acción. No produce 
(y esto no es más' que una metáfora) otra cosa que un conocimiento, 
que sólo la voluntad transforma en acción.

Esto nos recuerda algo que fácilmente tendemos a olvidar: que 
no es natural a un signo ser eficaz; que nosotros no conocemos otro 
signo eficaz que el Sacramento, precisamente porque éste, siendo 
de institución divina, rebasa el orden natural. La significación está 
vinculada a la esencia; la eficacia está en relación con la existencia. 
Para que la esencia y la existencia se unan es necesario remontarse 
hasta el ser increado, que trasciende todos los límites del ser.

La causalidad instrumental.
Surge una segunda cuestión. De ordinario, los signos naturales 

son más frecuentemente del orden del efecto que del orden de 
la causa: así, el humo es signo del fuego, las huellas del animal son 
signo de su paso. ¿Cómo los sacramentos pueden a la vez denomi
narse signos y causas? Y , por otra parte, ¿cómo unos signos sensibles 
pueden ser la causa de una realidad espiritual y sobrenatural como 
la gracia?

Santo Tomás resuelve esta doble dificultad mediante su teoría 
de la causalidad instrumental. La causa propiamente dicha es la causa 
principal. Mas ésta, para lograr determinados efectos, podrá poner 
en acción una causa subordinada o causa instrumental. Para pintar, 
un artista se servirá de un pincel. El artista es causa principal, puesto 
que es el verdadero autor de la acción cuya imagen final tiene él 
en su mente: el artista realiza un cuadro que tiene en su imaginación. 
El pincel, inerte por sí mismo, es movido por él. Asi, la causa instru
mental es ante todo un efecto de la acción de la causa principal; pero 
es verdaderamente causa, no se limita a transmitir la acción, deja 
en el efecto final algo de su forma propia: el cuadro será diferente, 
a pesar de la identidad del artista, segúji la cualidad de su pincel. 
Y  por otra parte, la causalidad instrumental explica por qué el instru
mento lleva a cabo una acción que, normalmente, le excede. 
El instrumento es elevado en su operación por el movimiento que 
le imprime la causa principal.

Apliquemos esta comparación al sacramento. Dios es la causa 
principal de la gracia, ya que ésta no es otra cosa que la comunica
ción de la vida divina. Mas para comunicar esta cualidad espiritual 
a un ser encerrado en lo sensible, como lo está el hombre, Dios 
se servirá de ese ser sensible que es el sacramento; por la moción 
que le imprime, lo eleva y le hace capaz de producir un efecto que 
le supera infinitamente.

Vincultigión de los instrumentos sacramentales.
En jel esquema que precede hemos simplificado notablemente - 

un encadenamiento en realidad mucho más complejo. No será inútil 
volver a él en detalle.
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Para salvar al hombre, Dios utiliza un instrumento animado que 
está íntimamente ligado a él (como la mano del artista): Cristo, 
verdadero Dios y  verdadero hombre en una sola persona. Cristo a 
su vez, hecho invisible, se servirá de un instrumento animado, pero 
separado: el ministro del sacramento (un ministro no es otra cosa 
que un instrumento animado). Éste empleará todavía un instrumento 
separado, pero inanimado: el sacramento. Éste, por fin, no obrará 
sino por medio del cuerpo para llegar hasta el alma (como el pintor, 
su mano y su pincel no obran sobre la imaginación del espectador 
sino mediante los colores y el lienzo del cuadro).

¿Cómo se realiza el encadenamiento de estas causas subordi
nadas? La encarnación une a Dios con la humanidad por Cristo. 
Cristo está ligado a los sacramentos ante todo por su institución 
y por la elección que hace de la Iglesia para administrarlos (los dos 
actos se incluyen en una misma palabra en el caso de la eucaristía: 
«Haced esto en memoria mía», y de la penitencia: «Recibid el Espí
ritu Santo. Aquellos a quienes perdonareis los pecados, les serán 
perdonados»). Por el sacramento del orden, Cristo instituye a tal 
hombre determinado para ser personalmente, en la Iglesia, ministro 
de algunos sacramentos.

Por fin, cada ministro, en el mismo momento en que cumple 
un rito sacramental, se somete a la influencia de Cristo mediante 
su intención. Por este acto de la voluntad se somete a la causalidad 
de Cristo y se hace su instrumento. También por aquí escapamos 
a la magia (los sacramentos no operan completamente solos) sin poner 
en peligro la objetividad de los sacramentos: su eficacia no depende 
de la santidad personal del ministro, sino de su relación a la vez 
institucional y voluntaria con la causalidad de Cristo. Por eso la vali
dez del sacramento requiere indispensablemente : la materia y la forma 
instituidas; el ministro requerido y, finalmente, en este ministro, 
la intención de hacer lo que hace la Iglesia. Esto ayuda a comprender 
que la consagración realizada por un sacerdote válidamente ordenado, 
pero pecador o incrédulo, sea válida, y que el bautismo pueda ser 
administrado válidamente incluso por un ministro que no forma 
parte de la Iglesia, siempre que este ministro tenga intención de hacer 
Ío que hace la Iglesia: en este caso, este ministro ocasional pertenece 
a la Iglesia, al menos en el cumplimiento de este acto, considerado 
seriamente como un acto sagrado.

La causalidad física de los sacramentos.
Algunos teólogos, para explicar más fácilmente cómo los sacra

mentos, seres sensibles, pueden producir un efecto espiritual, les 
atribuyen solamente una causalidad llamada «moral». Obrarían a 
impulso de Dios a título de acciones de Cristo, por el mérito y el valor 
que éste, al instituirlos, les habría comunicado. Esta explicación, que 
no parece armonizarse con las expresiones obvias de la Escritura, 
de la liturgia y de los padres, tiene el grave inconveniente de tergi
versar el orden de la causalidad. En esta teoría no serían los sacra
mentos los que producirían la gracia bajo el influjo de Dios, sino
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que sería Dios quien produciría la gracia a requerimiento de los 
sacramentos. En este caso, es Dios quien desciende a la categoría 
de causa instrumental, y los sacramentos vienen a ser entidades 
superfluas. Nosotros, pues, por nuestra parte, preferimos mantener 
la noción tradicional de causalidad física de los sacramentos, fuera 
de la cual no tienen absolutamente ninguna causalidad, lo cual hace 
del misterio sacramental algo pura y simplemente vacío.

No obstante, es necesario confesar que la expresión de causalidad 
física es bastante inadecuada. Nos parece preferible evitarla y hablar 
de cualidad directa, o eficiente (pero instrumental). La noción de 
causalidad instrumental basta por otra parte para explicar que 
los sacramentos, si contienen realmente la gracia, no la contienen 
a la manera de un recipiente, sino a la manera de un instrumento 
o de un signo, transitoriamente elevado en el momento en que es 
puesto en acción por la causa principal. La contienen como un ser 
incompleto y fluido que no llegará a su total acabamiento y perfección 
ni reposará sino en el alma que lo recibe y es informada por él. 
De la misma manera que la idea está contenida en la palabra, pero 
no alcanza toda su plenitud sino en la mente que la recibe del lenguaje.

Señalemos finalmente que, si los sacramentos no tienen una 
«causalidad física», es decir, una eficiencia real, mal se ve cómo 
el sacramento de la nueva ley se habrá de distinguir realmente del 
de la ley antigua. Uno y otro son signo de la gracia; pero solamente 
son eficaces por sí mismos los sacramentos instituidos por Cristo 
y que derivan de Él.

5. Efectos del sacramento.
E l carácter.

En tres sacramentos (bautismo, confirmación, orden), la res et 
sacramentum recibe el nombre de carácter. Ésta es una señal inde
leble y distinta (de ahí su nombre), que imprime en el alma una 
participación y una semejanza del sacerdocio de Cristo. No santi
fica, pero consagra en orden al culto divino y a la organización de 
la Iglesia. Todo esto explica el que no haya de ser nunca reiterado, 
y que los sacramentos que lo confieren no puedan ser recibidos más 
que una sola vez. La santidad depende de la libertad humana, 
y en cualquier momento puede ser destruida por el pecado; dice 
relación al individuo. El carácter, ordenado al bien social de la 
comunidad, no depende de la libre voluntad de cada uno. No vamos 
a prolongar más este análisis que ya ha sido bosquejado más 
arriba, a propósito de la res et sacramentum: la existencia del 
carácter como distintivo de la gracia permite conciliar la moralidad 
del sacramento con la firmeza y visibilidad de la Iglesia 'L Cada ca
rácter Sacramental será estudiado más adelante a propósito del sacra
mento concreto que lo confiere. 18

18 C f .  nuestro estudio: l.o. théologie du caractcrc et l ’ incorporation á l’Église,
« L a Maison-Dieu», 32.
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La gracia.
Si la gracia es de hecho menos duradera que el carácter, es, 

sin embargo el efecto «principal» del sacramento; aquel por razón 
del cual han sido instituidos todos los sacramentos.

Hemos visto ya que la gracia sacramental es una gracia cristi- 
forme. La acción de la causa instrumental no es determinada exclu
sivamente por la naturaleza de la causa principal; el cuadro no 
depende solamente de la idea creadora del artista; depende también 
de la calidad de su pincel. La gracia, participación de la vida divina, 
sólo se nos comunica por Cristo; lleva, por consiguiente, su impronta. 
Y  la gracia de Cristo no nos es comunicada sino a través de los 
sacramentos. La gracia única de Cristo será, pues, diversificada en 
sus modalidades por la materia y la forma de los distintos sacra
mentos. Esto se desprende del organismo sacramental que inme
diatamente vamos a estudiar.

Puesto que toda gracia llega hasta nosotros a través de los sacra
mentos, síguese que en la Iglesia no hay santidad ni vida mística 
que no tenga al menos su raíz en la vida sacramental. Vida «mística», 
además, significa originariamente vida comunicada por los «miste
rios» que son los sacramentos l*. Es verdad que los sacramentos 
son ante todo remedio para el hombre herido por el pecado original. 
Mas la gracia sacramental no es exclusivamente sanante, repara
dora y salvadora; es también elevante, vivificante, edificante. No se 
da verdadera «imitación de Jesucristo» sin participación en los sacra
mentos que nos transforman en imagen suya ' 5. Y a  se ve cuán arti
ficial y lamentable es la tendencia común que separa la vida mística 
de la vida sacramental, y  limita ésta a un ritualismo vacío, sin rela
ción con las cimas de la unión divina. También en este punto 
la encíclica Mediator Dei arroja una luz maravillosa señalando 
las estrechas relaciones entre devoción personal y piedad litúrgica.

6. El organismo sacramental.
Los siete sacramentos.

Es de fe que los sacramentos son siete, ni uno más ni uno menos. 
Este número no ha sido fijado por argumentos teóricos o simbó
licos ; se ha desprendido empíricamente por la conciencia que la 
Iglesia ha adquirido poco a poco de sus ritos mayores.

Una ligera reflexión permite ver cuánto difieren estos ritos 
entre sí. Unos (bautismo, confirmación, eucaristía, extremaunción) 
entrañan un elemento corporal que no se halla en los demás. 
Algunos sacramentos se administran una sola vez en toda la vida; 
otros pueden renovarse indefinidamente. El bautismo o la peni- 14 15

14 Cf. A. Plé, Pour une mystique des mystéres, «Supplément de. la Vie Spirituelle», 
23 (noviembre 1952).

15 Véase sobre este aspecto demasiado desconocido de la doctrina sacramentaría: 
dom A nselme S tolz, Théologie de la Mystique, Chevetogne, 3i948 (trad. castellana, 
Patmos, Madrid 1951), cap. 111, y los artículos de Mme. L ot-Bo rod ine, La gráce déifiante 
des sacrements d’aprés Nicolás Cabasilas, «Revue des Se. Phil. et Théol.» (1936) p. 299- 
330 y 693-712; Initiation á la Mystique sacramentane de l'Orient, ibid., p. 664-675.
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tencia se administran en una sola y rápida ceremonia, mientras que 
el orden exige siete celebraciones espaciadas. El bautismo, la confir
mación y la extremaunción implican una consagración previa (menos 
indispensable en el caso del bautismo), pero el sacramento no tiene 
lugar sino en la aplicación de esta materia mientras que la eucaristía 
se realiza en su consagración misma. Casi todos, aunque ya prefi
gurados y anhelados, han sido enteramente instituidos por Cristo, 
en tanto que el matrimonio existia ya y ha sido elevado por Él 
a la dignidad de sacramento cristiano, etc.

Esta diversidad se unifica, no obstante, en la categoría analógica 
de signo eficaz. Pero se explica por la mutua distinción de los mismos 
signos: un baño, un banquete, una unción, un juicio, un contrato...

La naturaleza distinta de los diferentes signos determinará 
las diversas modalidades de la gracia producida, ya que la eficacia 
en orden a la gracia depende de la significación. El bautismo con
fiere la gracia cristiana, pero con una modalidad de novedad, de 
identificación con Cristo muerto y resucitado; la confirmación da 
una gracia de testigo profético; la eucaristía, una gracia de unión 
íntima, de gozo, de caridad; la penitencia, una grada de reconci
liación, de reparación, de curación, de comunión con el médico 
divino; el orden, una gracia de unión con Cristo sacerdote, doctor 
y pastor, etc.

Orden de los sacramentos.
Santo Tomás justifica el orden en que se enumeran los siete 

sacramentos por las diversas necesidades de la vida cristiana que 
remedian, según la correspondencia de la vida espiritual con la \ida 
corporal.

En primer lugar están los tres sacramentos de la iniciación 
cristiana, los que hacen pura y simplemente al cristiano: el bautis
mo, que corresponde al nacimiento; la confirmación, que sanciona 
el crecimiento y el acceso a la condición de adulto, a la capacidad 
social; la eucaristía, que es el alimento sin el cual la vida no puede 
sostenerse ni perfeccionarse.

En 'rigor estos tres sacramentos podrían ser suficientes. Pero, 
de hecho, el hombre está sujeto a deficiencias: la penitencia remedia 
las deficiencias del alma, el pecado; la extremaunción remedia la 
enfermedad del cuerpo y  sus repercusiones espirituales.

Estos cinco sacramentos tienen por finalidad el bienestar de la 
persona; pero los otros dos tienen por fin inmediato el bien de 
la comunidad: el orden, que la provee de jefes, y el matrimonio, 
que le proporciona miembros.

Desigualdad de los sacramentos.
Conjo se ve, estas necesidades son de muy diversa urgencia. 

Se da, '.-pues, gran desigualdad entre estos distintos sacramentos, 
a pesar.de su enumeración ex aequo en una misma lista. Desde el 
punto de vista de la necesidad, el primero de los sacramentos es 
el bautismo, absolutamente indispensable para la salvación. Viene
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inmediatamente la penitencia, cuya necesidad es relativa a ese 
accidente difícilmente evitable que es el pecado.

La confirmación y la extremaunción son superiores, respecti
vamente, al bautismo y a la penitencia en cuanto que perfeccionan 
los efectos de estos dos sacramentos.

El orden es necesario al bien de la comunidad, que sin él carecería 
de jefes y no podría celebrar la mayor parte de los sacramentos. 
Confiere una dignidad incomparable.

Si bien el matrimonio es, desde muchos puntos de vista, el último 
de los sacramentos, tiene una significación sublime que lo vincula 
estrechamente con la eucaristía.

Preeminencia de la eucaristía.
Pero el más importante de todos los sacramentos, y desde todos 

los puntos de vista, es la eucaristía.
Esta superioridad le viene de contener no solamente la virtud 

de Cristo, sino a Cristo mismo en persona, en su misterio pascual.
Indudablemente, la eucaristía no es necesaria para la salvación 

de la misma manera que lo es el bautismo. Puede uno salvarse sin 
recibir el saeramentum tantum de la eucaristía o sin participar 
de la res et saeramentum, pero no sin recibir al menos invisiblemente 
la res, la incorporación a Cristo en la Iglesia. Aun los que mueren 
después de haber recibido solamente el bautismo son positivamente 
ordenados por él a la eucaristía.

Todos los demás sacramentos están a él ordenados por distintos 
títulos: la penitencia y la extremaunción nos hacen capaces o más 
dignos de recibirla; el orden le provee de ministros; el matrimonio 
expresa en distinto lenguaje la misma realidad que es la unidad 
de Cristo y de su Iglesia.

En el ejercicio mismo del culto, la eucaristía viene a consumar 
la celebración de todos los demás sacramentos: todos los orde
nandos, e igualmente todos los recién casados, deben comulgar 
a continuación del sacramento que acaban de recibir.

La eucaristía es el centro y el sol del sistema sacramental: todos 
los demás sacramentos derivan de ella y a ella conducen; le deben 
todo su realismo cristológico. Es el sacramento por excelencia, 
el «santo Sacramento» sencillamente o, como dice Dionisio: «el sa
cramento de los sacramentos» l6.

7. Los sacramentales.
Esta desigualdad jerárquica de los sacramentos, su relación 

a la eucaristía como a un centro, nos indica que los siete sacramentos 
no representan siete entidades independientes y de valor absoluto: 
se encuadran orgánicamente en un mundo sacramental. Pero no 
bastan, a pesar de su preéminencia, para agotar la noción de sacra- 
mentalidad. 18

18 C£. principalmente dom V o n ier , La clef de la doctrine eucharistique. (Tal clave 
consiste en que la eucaristía es totalmente sacramental, no es otra cosa que un sacra
mento, el más grande de los sacramentos.)
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La Iglesia tiene ritos importantes que, sin llevar el nombre 
de sacramentos propiamente dichos, contienen la mayor parte de 
los elementos constitutivos de la sacramentalidad: dedicación de las 
iglesias, funerales, profesión monástica, consagraciones y bendi
ciones diversas.

¿ No puede contarse también entre los «sacramentales» todo 
lo que constituye el tejido mismo de los ritos sacramentales: ritos 
preparatorios y complementarios del bautismo, oraciones y ritos de 
la misa externos a la consagración, etc, ? Muchas veces ha sido 
por necesidades canónicas por lo que se han aislado, en los sacra
mentos, ritos reconocidos como esenciales y necesarios. Los demás 
ritos que les acompañan en toda celebración normal no deben ser 
considerados como simples adiciones decorativas. Forman el con
texto simbólico que precisa y enriquece la significación de los ritos 
principales; participan, en un grado menor sin duda, pero real, 
de la noción de ritos sensibles portadores de gracia que nos unen 
a Cristo. Se dirá, que obran no ex opere operato, ni ex opere operan- 
tis Christi, pero sí ex opere operantis Ecclesiae. Ahora bien, la 
Iglesia es la esposa amada de Cristo, encargada por Cristo de admi
nistrar el depósito sacramental que Él le legó. Estos ritos son eficaces 
para nosotros en la medida en que nos identificamos, por nuestra 
religión profunda, con la Iglesia que obra a través de ellos. La sacra
mentalidad puede ejercerse de una manera privilegiada sobre siete 
puntos precisos. Esa prolongación y esa expansión hasta nosotros 
de la encarnación, esta santificación de todo el cosmos no debe 
mutilarse. La obra de nuestra salvación, y más aún el ejercicio 
de nuestro culto, rebasa por todas partes los estrechos limites de los 
siete sacramentos.

R e f l e x i o n e s  y  p e r s p e c t i v a s

Dos escollos: racionalismo y magia.
La teología sacramental debe apartarse de dos tentaciones que fácilmente 

pueden constituir dos escollos.
La primera consiste en considerar los sacramentos como puros símbolos 

sin otra eficacia que la del símbolo que normalmente «habla a  la inteligencia». 
Es ésta indudablemente la tentación, y también el escollo, en que han caído 
los protestantes. Conocemos pastores «reforzados» que, después de la celebra
ción de su «Santa Cena» arrojan a la basura los panes que no han sido distri
buidos aunque sobre ellos hayan sido pronunciadas las palabras de la anáfora. 
Sin duda, los «reformados» no creen en la «presencia real». N o obstante, 
esta manera de obrar nos causa una extrañeza muy lógica. Nosotros no 
tiraríamos unos panes que hubieran sido antes simplemente bendecidos, o que 
hubieran tenido en la iglesia un uso litúrgico. Incluso respecto de los «sacra
mentos» de la antigua Alianza, los profetas y sacerdotes tenían otra concep
ción nfiuy distinta, y las palabras de nuestro Señor, de tan marcado realismo, 
a propósito de los sacramentos que instituye (cf. el diálogo con Nicodemo, 
las palabras de la cena, las curaciones, etc.) nos sugieren algo completamente
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distinto de lo que enseña esa teoría racionalista de un «puro simbolismo». 
Pudiera también decirse que esta concepción es igualmente contraria a la mile
naria tradición religiosa de toda la humanidad. Fuera de las religiones raciona
listas originarias del renacimiento, la historia de las religiones no parece 
ofrecernos ejemplos de gestos, cosas o palabras utilizadas «litúrgicamente» 
como simples signos de lenguaje. E l cristianismo no constituye una excepción 
en esta tradición, aunque, siendo el Dios de los. cristianos el verdadero Dios, 
la eficacia de sus signos religiosos, cualesquiera que sean — y a  fortiori de sus 
sacramentos— , tengan un alcance completamente distinto del pretendido por 
las demás religiones.

En reacción contra la singularidad de la concepción racionalista de los 
protestantes, es lógico que los defensores de la tradición hayan subrayado 
de todas las maneras posibles, en el siglo x v i, la «eficacia» de los sacramentos. 
Mas, para salvar lo que tan inesperadamente se ponía en peligro, no han 
pensado más que en esto. Y  de aquí ha nacido otra tentación, completamente 
contraria, y otro escollo, consistente en no considerar más que el aspecto 
de eficacia de cada uno de los sacramentos, olvidando su significación. En último 
extremo, éste es el escollo de la m agia: los sacramentos no son ya «sacra
mentos de la fe» ; se olvida o relega su significación; no son más que ritos 
que obran mecánicamente, de grado o por fuerza.

Pero los sacramentos son esencial y fundamentalmente, aunque no exclu
sivamente, signos de la fe. Los ritos cristianos no son ritos m ágicos; los discí
pulos de Cristo no tienen bosque sagrado, ni montaña sagrada, ni talismanes; 
rinden a Dios un culto «en espíritu y en verdad» (loh 4, 23). Antes de ser 
eficaces (no con anterioridad temporal, sino lógica), sus sacramentos significan 
alguna cosa, son «protestas da fe», signos de la fe. Hablan a nuestra inteli
gencia de creyentes, es decir, a nuestra fe, y nuestra fe habla también en ellos. 
A l sumergirse en el agua que, según el viejo simbolismo, hace morir y nacer, 
el catecúmeno tiene intención de confesar su fe en Cristo muerto y resucitado 
y de obtener de Él la gracia de su muerte, que hace morir al hombre viejo, y 
de su resurrección, que engendra a una vida nueva.

Por consiguiente, en la teología de los sacramentos no debemos separar 
significación y eficacia. Un sacramento que no es un signo, ya no es sacramento. 
Cristo no nos salva sin nosotros, o a  pesar de nosotros, sin el asentimiento 
de nuestro espíritu y sin la adhesión de nuestra fe. Nos invita a realizar con 
ciertos gestos, con determinados signos y  según ritos determinados los actos 
espirituales de nuestra salvación: creer en Cristo muerto y resucitado, alimen
tarnos de Cristo, declarar nuestras faltas y confesar nuestro arrepentimiento..., 
pero no nos deja hacer estos gestos completamente solos; de algún modo 
Cristo releva nuestro esfuerzo, asume nuestra acción, la anima interiormente, 
la madura y le confiere una eficacia que sólo de Dios proviene, si bien la acción 
de Cristo se desarrolla constantemente en simbiosis con la nuestra. En otros 
términos: nuestros gestos no son simples «palabras gesticuladas»; Cristo toma 
parte en ellos de alguna manera, interviene dentro del acto de fe realizado 
según los ritos, lo fecunda interiormente con su gracia divina.

Indudablemente lo más característico de cada sacramento, y lo más deci
sivo es, en definitiva, la acción de Dios, el don de la gracia que Dios concede. 
Pero guardémonos de considerar exclusivamente este aspecto, o de no ver 
«en la eucaristía más que “ al buen Dios que viene al a ltar” , en la penitencia 
solo la absolución, y  así en los demás sacramentos, siendo así que el don 
de Dios se inserta, en cada sacramento, en un movimiento religioso que va 
desde nosotros hasta Dios. Confesarse es, en primer lugar, arrepentirse 
y acusarse de los propios pecados; el don de Dios, su perdón real, viene 
a insertarse en este movimiento. Celebrar la eucaristía es ante todo ofrecer 
el pan y  el vino; la presencia sacramental de Cristo ofrecido viene a inte
grarse en un sacrificio de alabanza al que, por otra parte, valoriza radicalmente
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aquella presencia. Se olvida demasiado, en beneficio del solo don infa|, 
de lo alto, esta aportación del sujeto religioso con la cual el don ce le\ je 
forma un todo compuesto» ( Y ves  Congar, La piété catholique envers le CqH¡aj 
l’Église et Marie sait-elle toujours éviter la tentatian d’une tendance 
physitef, en Le Christ, l’Église et Marie, Desclée de Br., París 1952, P - \ 0̂  

Esta tendencia monofisita que denuncia el padre Congar va acompajVj.. 
algunas veces, paradójicamente, de un cierto docetismo que ha señalado 
por su parte, el padre Philippeau. Consiste en despreciar los ritos, los g(, j, 
y  las representaciones sensibles que dan a la ceremonia toda su s ig n ific a d ’ 
humana, y  que constituyen toda una pedagogía y  una verdadera ayuda yA* 
los fieles. «El docetismo sigue siendo una herejía, mientras que los sacrameTL 
son una verdad. El bautismo no es un simulacro de ablución corporal, figur^j,^ 
de una ablución completamente interna, así como tampoco fingimos ccjL 
en la misa para alimentarnos espiritualmente. La lucha contra las f A er 
apariencias debe seguir siendo el objetivo esencial de toda pastoral litú rd  
que quiera ser eficaz [...]. Creo que tal vez la fuente más fecunda de esas fM¡* 
apariencias que llegan a desvirtuar totalmente la idea de la causalidad in A  
mental de los signos sagrados es la preocupación de atenerse al mínitA^ 
estricto exigible para la validez. La mayor parte de las lamentables d e A m 
ciones del simbolismo expresivo que la historia nos ofrece no hubieran. jsA  
tenido lugar si cada fino se preocupara seriamente de hacer lo que Alás 
en lugar de atenerse a lo estrictamente debido y  suficiente, por economía, 
timidez o por comodidad personal o colectiva» (H. R. P h il ip p e a u , L ’ évohi'h^ 
des rites sacramentéis, en «Les questions liturgiques et paroissiales», m a,*^ 
abril [1953] p. 76-77). Y  cita nuestro autor algunos ejemplos manifiestamd 
contrarios a las directrices jerárquicas más dignas de atención y más a d  
miantes. ¡ Cuán cierto ha venido a ser que lo importante es cambiar o, siny\ e 
mente, formar el «espíritu» de los cristianos antes que sus actos! De h^i]e 
nosotros no creemos que sea «por economía, por timidez o por comodj''^ 
personal o colectiva» por lo que se desprecia todo lo que no sea el «míniiuL5 
estricto exigible para la validez». En la raíz misma de esta negligencia 
un sentimiento más profundo, el que justamente denunciaba el padre Coqq™ 
Consiste en no ver ni estimar en el sacramento más que el don de Dios, abyf^J 
yendo de toda aportación humana, y  sobre todo en no considerar que el V a " 
de Dios viene a insertarse en el movimiento del corazón del hombre 
transformarlo en cierto modo desde dentro, internamente. Esta «tende'da 
monofisita» denunciada por el padre Congar, y el docetismo sacramental sA - 
lado por Philippeau, derivan de un mismo error, consistente en se p A  
lo divino de lo humano en la encarnación, y en aislar de alguna m aner\ar 
divino. ' j

E l único modo de evitar la magia en los sacramentos no es, por consiguió 
hacer poco o ningún caso de los ritos; consiste, por el contrario, en dedic^S  ̂
una seria atención, darles toda su amplitud y todo su peso interno de signi|h  ̂
ción en la fe. Y  esto no solamente para «evitar la magia»; es ésta una cu e A  
de verdad sacramental. En el sacramento, no menos que en la en carn aA ^  
no debemos dividir lo humano y lo divino. Nadie puede recibir un don de g r d n 
del mismo modo que una pared, por ejemplo, recibe una capa de p i n t u r a , ’ 
contribución activa por su parte. E l don de la gracia que Dios nos 1  ^ 
mediante el sacramento no escapa a esta le y ; bien al contrario, el sacramA 
manifiesta esta ley de una manera sensible, pugnando por expresar visgh^ 
mente, como asi lo hace, la doble acción de Cristo y del alma El hecho de h
. ,  . m.  1 ____• . . . i . .  1 1 .. . . .i ,  _______ ____

,he 
los

el aíiha reciba la gracia antes de la recepción del sacramento en determintt|. 
casos;' no invalida esta le y ; significa, por el contrario, que en el movimi,N
del afina hacia el sacramento y hacia lo que el sacramento significa, 
ha insertado ya su acción y ha anticipado las etapas infundiendo su grY ^ 0 
Donde no hay fe ni movimiento interior del alma, no puede haber recep^¡a
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de una gracia sacramental, aunque los ritos sean perfectamente conformes 
a lo que debe ser y el sacramento haya sido auténticamente conferido. Puede 
suceder que el sacramento carezca de efecto por razón de desprecio o de falta 
grave del sujeto. También es posible que el efecto solamente se retarde hasta 
que el alma se abra por fin, no solamente con su inteligencia sino también 
con su corazón, a  lo que significa el sacramento y Cristo quiere donarle.

La dificultad planteada aquí por el caso del «bautismo de los niños» no debe 
impedirnos mantener la unión íntima, en el sacramento, de lo humano (la pro
testa de fe) y lo divino (el don de la gracia). E l bautismo de los niños no deja 
de ser una profesión de fe so pretexto de que el niño no puede todavía realizar 
actos personales; es la Iglesia, en cuyo seno es recibido el niño, la que expresa 
entonces en el sacramento su fe, y son los padres, llevando su hijo a las fuentes 
bautismales, los que se comprometen gravemente a instruirle en la fe cuyo 
sacramento ha recibido, y a educarle conforme a lo que ha recibido. E l acto 
de fe que se expresa en el sacramento es solamente retardado, y el niño lo hará, 
a no ser que peque contra la luz, en el momento que sus potencias funcionen 
racionalmente y  sea capaz de hacerlo. La gracia del bautismo le habilita para 
este acto de fe. El caso del bautismo de los niños nos indica que, cualesquiera 
que sean los actos que realicemos, es Dios quien tiene la iniciativa. L a gracia 
de Dios está siempre en primer lugar. Nuestros actos buenos la presuponen.

Surge otra dificultad respecto del bautismo, así como también respecto 
de la penitencia, que es la segunda tabla de salvación. Puede expresarse a s í: 
¿ Cómo pedir al catecúmeno o al pecador que manifieste por sí mismo, en 
el sacramento, su fe, cuando precisamente espera del sacramento ese don 
de Dios que es la fe? Por razón de esta dificultad es por lo que más arriba 
hemos escrito: «Donde no hay fe, donde no hay movimiento alguno interior 
del alma, no puede haber recepción de una gracia sacramental». El catecúmeno 
que se dispone a acercarse a las fuentes bautismales es posible que no tenga 
todavía una fe plenamente formada ni, sobre todo, una fe viva, animada 
por la caridad que brota de la gracia en el alma; pero ese catecúmeno jamás 
se acercaría al agua regeneradora si na alimentara dentro de sí algún movi
miento de fe o algún impulso hacia la fe viva y entera. En ese movimiento 
que el avanzar del bautizado expresa, y que su «baño» manifiesta, se inserta 
Cristo y, por medio del signo sacramental, lo lleva a su término, transformán
dolo en su gracia. Y  esto que decimos de la fe del catecúmeno es igualmente 
válido tratándose de la contribución exigida al pecador que se acerca al sacra
mento de la penitencia.

La sacramentalidad.
Los sacramentos no son medios mecánicos determinados a producir la gracia 

automáticamente, sin la colaboración del hombre. Son «sacramentos de la fe». 
No hay otro modo de comprenderlos ni recibirlos (o administrarlos), bien, que 
considerarlos a la luz de toda la sacramentalidad o simbolismo cristianos.

El pensamiento simbólico, escribe el padre Dumont, capta «los vínculos 
que ligan entre sí las realidades que nos rodean, y las percibe espontánea
mente como un eco, un reflejo, una imagen de una realidad trascendente; 
en el plano divino —  creador y redentor a la vez —  esta realidad trascendente 
e9 la razón de ser de las realidades que nos rodean, y éstas, a su vez, tienen 
por misión manifestar aquélla...» Es «un hábito de pensar evocando un más 
allá de lo directa e inmediatamente percibido... El sentido de este aspecto 
misterioso tiene una marcada tendencia a  extinguirse en nuestro occidente, 
más ávido de expresiones racionales determinadas, de expresiones jurídicas 
precisas, y  siempre desconfiado frente a todo lo que un modo de pensar y obrar 
aliado al simbolismo implica necesariamente de indeterminación y oscuridad. 
Fiel a esta tendencia, nuestra teología ha encuadrado los sacramentos en un
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número cerrado, en un dominio netamente determinado y de fronteras rígida
mente delimitadas... E l sentido de sacramentalidad ha venido a embotarse y  casi 
ha desaparecido» (Grandes le(ons actuelles de Bysanee, «L’art sacre» mayo- 
junio [1953] n ) .

La mentalidad occidental, racional y jurídica, llegó muchas veces a no 
considerar ya los sacramentos sobre el telón de fondo de la sacramentalidad, 
o al menos del simbolismo, y  a separarlos completamente de todos los otros 
«signos sagrados» que en adelante se llamarían sacramentales, prevaleciendo 
la tendencia a considerar éstos casi como carentes de valor, y aquéllos como 
exhaustivos de todo el ámbito de la sacramentalidad. Por muy legítima que 
sea la división entre sacramentos y sacramentales, la distinción no debe hacerse 
en detrimento de los segundos, sino en beneficio de los primeros; señala, 
simplemente, que los sacramentos son signos mayores, instituidos por Cristo, 
y cuya eficacia depende y deriva inmediatamente de Cristo y de su pasión; 
son eficaces ex opere operantis Christi, Los sacramentales son en general 
de institución eclesiástica y son eficaces ex opere operantis Bcclesiae. Pero hay 
una jerarquía de signos sagrados tanto entre los sacramentos (ya hemos citado 
el can. 3 de la sesión v il, sobre los sacramentos, del Concilio de Trento) como 
entre los sacramentales, y la frontera entre unos y  otros es a veces menos 
fácil de determinar de lo que frecuentemente la mentalidad occidental imagina. 
Muchos teólogos consideran la consagración episcopal como un sacramento 
propiamente dicho, y  otros no. Algunos autores consideran las ordenaciones 
de órdenes menores como sacramentos, mientras que otros las tienen por sacra
mentales solamente. La consagración de las vírgenes, que por tan largo 
tiempo fue considerada como sacramento, ya no lo es desde el siglo x m ; pero 
esto no quiere decir que dicha consagración no signifique nada y que no con
fiera una gracia insigne a quienes la reciben. De igual manera, aunque no 
pueda ser considerada como un sacramento, la consagración de las iglesias, 
que tiene grandes semejanzas con la ceremonia del bautismo, no está privada 
de cierta eficacia cuando después los fieles van a rezar a  la iglesia consagrada: 
bajo el signo de esta iglesia consagrada, participan en la comunión de los 
sancta, de los bienes espirituales en los que todos los cristianos están unidos. 
De igual suerte, en fin, el lavatorio de los pies en el jueves santo, que fue 
instituido por el mismo Cristo, no debe ser menospreciado so pretexto de que 
no es un sacramento propiamente dicho.

La mentalidad occidental, que así ha roto toda continuidad entre «sacra
mentos» y «sacramentales», de manera semejante ha aislado dentro de cada 
celebración sacramental lo que aparece como «el mínimum indispensable para 
la validez del sacramento». Una categoría jurídica — la de la validez—  se 
ha introducido en teología y ha contribuido por su parte a marchitar en cierto 
modo la inteligencia simbólica del sacramento. Lo que no es necesario para 
la validez es considerado ya como secundario, y  se llega poco a poco a la prác
tica generalizada de los bautizos urgentes y sin ceremonia ni solemnidad, 
a las comuniones rápidas antes y después de la misa, e incluso separadas 
de la misa, a las extremaunciones reducidas a una sola unción, etc. L a evolu
ción de la palabra sacramental es a este propósito muy luminosa. La definición 
actual «del Código, las de los teólogos contemporáneos y toda la tendencia 
de la teología moderna (véase sobre este punto: M ic h e l , artículo Sacramen- 
taux, en el D T C ) tienden a aplicar el término de sacramentales a ritos menores 
aisladps, con exclusión de las ceremonias que acompañan a los sacramentos 
propiamente dichos, y a los cuales se niega toda eficacia y se mira como 
una sflpple ornamentación, obligatoria, es cierto, por razón del poder que 
Cristo' dio a su Iglesia en la dispensación de los sacramentos (cf. Conc. de 
Trento, ses. v il, canon 13). Pero Santo Tomás sólo habla de los sacramen
tales a propósito de los sacramentos con que se relacionan, como lo indica 
el término mismo de sacramentalia, que no significa “ pequeños sacramentos” ,
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o “ imitaciones de sacramentos” , sino “ cosas relativas a los sacramentos” . 
Una teología sacramental fundada en la noción de eficacia tiene que relegar 
necesariamente los sacramentales a la órbita extrema del sistema sacramental. 
Por el contrario, si los sacramentos se definen primordialmente como signos 
—  y  tal es la idea dominante de Santo Tom ás— , el organismo sacramental 
conserva una sólida — aunque analógica—  unidad, pues en él se integran 
no solamente los sacramentos de la nueva Ley, sino también los de la antigua 
y los sacramentales.» ”

Nosotros, pues, conservaremos para el término sacramental la antigua 
definición de los sacramentalia: todo lo que dice relación a los sacramentos. 
Esta definición nos parece teológicamente mucho más justa, y permite contar 
entre los «sacramentales» no solamente las celebraciones que no son sacra
mentos propiamente dichos, sino también las ceremonias que rodean al rito 
sacramental propiamente dicho, y  los «signos» que no son celebraciones, sino 
solamente tiempos sagrados, como la cuaresma, u oraciones, como el padre
nuestro, o textos sagrados, como toda la sagrada Escritura, etc. A  propósito 
de cada «sacramental», en efecto, podríamos mostrar su relación con los 
sacramentos, y muy particularmente con la eucaristía. Indiquemos un ejemplo 
tan sólo, el de la consagración de una iglesia; es evidente que esta consagra
ción es por entero en sí misma una preparación para la eucaristía. Consiste, 
efectivamente, en consagrar un lugar haciéndolo el sacramentum (tradúzcase 
el «sacramental») de la asamblea, y en consagrar un altar que representa simbó
licamente a Cristo ofreciéndose al Padre. Observaciones análogas pudieran 
hacerse a propósito de todos los sacramentalia, desde el agua bendita hasta 
el misterio de la muerte y de los funerales (a pesar de la rica diversidad que 
hemos evocado) y  a propósito de los demás sacramentos que, de una manera 
o de otra, se ordenan todos a  la eucaristía.

Sin embargo, no olvidemos que la eucaristía es el sacramento tanto de lo que 
hoy llamamos el «cuerpo místico» como del «cuerpo físico» o natural de Cristo. 
E l examen del padre de Lubac (Corpus mysticum, Aubier, París 1943) que 
demuestra con una documentación, si no exhaustiva, al menos muy impre
sionante, que hasta el siglo ix  el término corpas mysticum designó siempre 
el cuerpo real de Cristo en el sacramento (equivaliendo entonces la palabra 
místico a sacramental), debe orientar nuestra atención — a pesar de las desvia
ciones que después de él, o incluso a  causa de él, se han producido—  hacia 
la íntima conexión que es preciso mantener entre los dos sentidos. E l obispo 
es quien «hace el cuerpo de Cristo» en el doble sentido de la palabra.

De esta manera recibe su pleno sentido y unidad todo el organismo sacra
mental de la Iglesia, desde el bautismo, que es su fundamento, hasta la euca
ristía, que lo corona y perfecciona. Sacramentos y sacramentales no son 
mónadas aisladas entre sí e independientes, como los conciben los canonistas 
según una teoría que pudiera denominarse «atomista»; forman un universo 
cuyos dos polos, de origen y  de perfección, son el bautismo y  la eucaristía. 
Todo se origina en el bautismo, todo se orienta hacia la eucaristía. Esta con
cepción es propiamente teológica.

El teólogo debe librarse en estas materias del contagio de la manera de pensar 
y  de la invasión de categorías y  nociones de los canonistas. Por legítima y nece
saria que sea la disciplina de éstos, es una invasión abusiva de juridismo en 
teología la que hace perder a ésta el sentido y  el pensamiento simbólico, y la que 
ha introducido en la misma la concepción «atomista» de los sacramentos y  cate
gorías tales como la del «mínimum necesario para la validez» o la del «faculta
tivo», categorías interesantes y necesarias en derecho canónico, pero que no 17

17 A. M. R oguet, Les sacramentan.?, en las notas anejas a la traducción francesa 
de la Suma Teológica de Santo T omás de A quino, L o s  sacramentos, «Éd. de la Rev. des 
jeunes», París 1945, p. 375-376.
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deben nunca venir a ser la clave de bóveda de una construcción teológica. Es el 
abuso de juridismo el que hace considerar los sacramentos como «cosas» inmó
viles, completas en sí mismas, en lugar de considerarlas ante todo como acciones, 
y acciones esenciales simbólicas. Es el abuso de juridismo el que nos hace olvidar 
con frecuencia categorías propiamente teológicas como la de res et sacramentmn 
—  realidad intermedia entre el sacramentum tantnm y la res de cada sacra
mento—  en beneficio (?) de categorías donde el espíritu jurídico hallaba sus 
derechos, como por ej emplo las de materia y forma —  interesantes, sin embargo, 
bajo muchos aspectos, y  que no deben menospreciarse— , donde hay que notar 
que lo que recibe el nombre de «materia» posee, históricamente, una mayor 
estabilidad y mayor importancia litúrgica (cf. H.-R. P h il ip p e a u , o. c.). 
La renovación litúrgica viene habituándonos, gracias a Dios, a una concepción 
más teológica y, por tanto, más sana de los sacramentos, que, al ser «misterios», 
pertenecen en primer lugar a la disciplina del teólogo. Una expresión frecuente 
en la liturgia, como por ejemplo la de paschalia sacramenta, cuya definición 
jurídica es difícil, maravilla y arrebata al teólogo precisamente a causa del 
misterio de unidad evocado por e lla : los paschalia sacramenta no son simple
mente el bautismo, o la eucaristía, o ambos a dos, sino todo el orbe de los 
sacramentos (bautismo, eucaristía, penitencia, etc.) y de los sacramentales que 
gravitan en torno a la celebración de la Pascua.

Podríamos resumir aquí nuestro propósito en estas breves líneas del 
padre C h e n u  (Les sacrements dans Veconomía chrétienne, «La Maison-Dieu», 
30, p. 8-9):

«Dos nociones manifiestan la armazón de ella (de la economía de la 
salud) tanto en su contenido cemo en su conjunción: ia economía de la salud 
es a la vez misterio e historia, es decir, misterio en la historia e historia 
en el misterio de Cristo. Conexión tanto más sorprendente cuanto que los 
dos elementos integrantes son aparentemente antieconómicos. Por misterio 
debe entenderse, evidentemente, no el enunciado de una verdad trascendente, 
sino en el sentido objetivo, la realidad misma trascendente de esa vida divina 
en cuanto donada al hombre en participación completamente gratuita. Histo
ria, es decir, que esa donación se hace conforme a una preparación, un des
arrollo, una consumación, en formas temporales que no son episodios acci
dentales de una operación abstracta, sino etapas internas de una economía 
solidaria del tiempo del hombre.

»La Biblia describe el desenvolvimiento de este misterio en la historia. 
Dios no escribe un libro (que yo leería), sino una historia (en la que Él se 
enrola, y yo con Él). La liturgia es la extensión de esa historia, su cumpli
miento, en figura y en realidad. Todos estamos de acuerdo en este punto 
sobre la conexión de la Biblia con la liturgia: en esta consustancialidad 
es donde se define la liturgia.

»¿De qué manera la liturgia lleva a cabo este propósito? Por una re
presentación (río re-producción) del misterio, que, realizado de una vez para 
siempre, está sin embargo presente hoy y en todos los tiempos. He ahi 
el “ sacramento” . La economía es necesariamente sacramental. Lo es no sola
mente por siete ritos, acciones aisladas, prácticas vagamente conjuntas, sino 
por un tejido orgánico de palabras, gestos, cánticos, oraciones, celebraciones, 
que participan tanto de la virtud como de la expresión del misterio, y  compone 
un inmenso sacramental, donde la Iglesia vierte su vida más profunda, 
al mismo tiempo que el universo entero proporciona su materia.»

Aplicar estos principios a la teología de la «comunión de los santos», que 
es a lst vez, e inseparablemente, comunicación de cosas santas y de bienes 
espirit®es, y comunicación de personas santasls. Aplicar estos mismos princi
pios al caso particular de la teología de las indulgencias, toda ella basada en

ib Cf a este propósito el cuaderno de «La vie spirituelle», Communión des saints, 
«Éd. du Cerf», París 1945.
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el dogma de la comunión de los santos (cf. L.-M. D e w a il ly , Les indulgences, 
en Communion des saints, o. c., p. 65-72).

La vida de los signos.
Estando así vinculado todo el simbolismo sacramental al «misterio» y a la 

«historia», no nos escandalizaremos de la «estabilidad» de nuestros signos 
sagrados, que es real bajo cierto aspecto, y no nos extrañaremos de su evolu
ción y de su desenvolvimiento, que es igualmente real bajo otro aspecto. 
Estabilidad y desarrollo constituyen la dialéctica necesaria de la vida de nues
tros signos. De esta manera podemos — con dom B. B o t te—  estar agradecidos 
a los hombres de la Edad Media por habernos guardado el canon en su pureza 
y por no haber introducido en él sus efusiones personales ni sus ideas teoló
gicas, y desear «que siga imitándose el buen sentido de aquellos hombres, 
que tenían sus ideas teológicas, pero que comprendieron que el canon no era 
para ellos un campo de ejercicio» (en L ’ Ordinaire de la messe, Éd. du Cerí, 
París 1953, p. 27). Pero de igual modo podemos observar, con el padre 
J. A. Jungmann, que «mil veces durante su larga historia, por sus órganos 
más diversos, la Iglesia ha intentado perfeccionar la liturgia de la misa, 
y ha empleado los medios más diversos para organizaría y salvaguardarla. 
Y  de esta tarea siempre urgente y nunca terminada, la Iglesia no podrá 
desentenderse tampoco en el futuro» (E l sacrificio dé la misa, B A C , Madrid 
1 9 5 3 , P- 22).

¿Es posible separar los argumentos en pro de la estabilidad y los favorables 
al desarrollo? El padre B o u ye r  los ha recogido en un notable estudio Princi
pes historiques dé l’évolution liturgique, «La Maison-Dieu», 10, p. 47-85, 
al que remitimos a nuestros lectores. Recordaremos únicamente esta evidencia 
fundamental:

«Así como no se hace una lengua, tampoco se hace una liturgia. La histo
ria del protestantismo es en este punto de una claridad deslumbradora» 
(L. B ou yer , o. c., p. 51). La noción de evolución no puede aplicarse a la litur
gia sino «en el mismo sentido en que se aplica a todos los seres vivos, es 
decir, a los seres que tienen una consistencia propia, una consistencia mucho 
más flexible que la de los cuerpos sólidos inanimados, pero también una unidad 
y permanencia profundas increíblemente más resistentes» (ibid). La zona 
cambiante, completamente flexible y variable, está, según el padre Bouyer, 
situada entre dos polosl invariables: «la estructura general o, si se prefiere, 
la idea o ideas fundamentales de la liturgia por una parte, y por otra los ele
mentos litúrgicos más primitivos» (ibid. p. 67), y evoluciona según dos carac
terísticas : continuidad e irreversibilidad.

Refiriéndose a las relaciones entre la evolución de la liturgia y  el desarrollo 
del dogma, el padre Bouyer demuestra luego, con el apoyo de numerosos 
estudios, considerables y casi irrebatibles, que «todas las religiones presentan 
esta ley de la permanencia de los ritos y de la renovación de los mitos, 
de la antigüedad inescrutable de los ritos, y de la novedad relativa, pero 
muy reciente con frecuencia, de los mitos. Para decirlo brevemente, los ritos 
no son, como se creia hasta hace poco tiempo, interpretaciones posteriores 
y materializaciones groseras de los mitos, sino que los mitos son explicaciones 
edificantes dadas a los ritos posteriormente. De ahí resulta después que, en una 
religión, el aspecto ritual, lejos de ser más variable que el aspecto ideológico 
es, por el contrario, incomparablemente más estable» (ibid., p. 71). Esta sor
prendente estabilidad de los ritos, que confirma, contra las pseudoevidencias 
del racionalismo de los siglos pasados, la ley de consistencia y permanencia 
enunciada en nuestro párrafo precedente, podría ilustrarse con abundantes 
ejemplos tomados de nuestra religión. Esta estabilidad explica, por ejemplo, 
el que la religión cristiana derive, por decirlo así, de los ritos de la religión 
judía, aun cuando éstos, al venir a ser cristianos, debían cambiar de sentido
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(cf. B o u yer , o. c., p. 55), y que la misma religión judia se haya calcado 
muchas veces en viejos ritos agrarios o naturales (como la fiesta de Pascua, 
que fue la antigua fiesta de primavera). Explica también que la Iglesia nunca 
haya dudado en sondear el viejo fondo natural de toda» las religiones, como 
ya lo hiciera el mismo Jesucristo, y que conservemos en el cristianismo algunos 
ritos de importación pagana, y hasta de una tradición antaño peligrosamente 
supersticiosa, que hemos heredado de las. religiones orientales, griegas o 
romanas, en cuyo seno se ha desarrollado el germen cristiano, y que éste 
simplemente ha bautizado, es decir, ha ido poco a poco cambiando de signifi
cación. Por nuestra parte hemos descubierto numerosos ejemplos de esto 
en el libro postumo de F. C umont, L u x  p e r p e t u a ,  P. Geuthner, París 1949. 
(Por ejemplo, el tema litúrgico de la l u x  p e r p e t u a  que es de origen iranio 
[p. 21] ; el uso del laurel, de la hiedra, del olivo, de ciertos cementerios [p. 42], 
la costumbre de las plañideras, que todavía pueden verse en los entierros 
en Grecia y en Córcega [p. 20], la costumbre irlandesa llamada Irish W ake 
[p. 21], el oficio por el difunto en el 3.0 y 4.0 día [p. 37], ciertos usos del ban
quete fúnebre [p. 40-41], el uso de flores sobre las tumbas [p. 37], el uso 
de lámparas encendidas junto al difunto antes de su inhumación [p. 48-49], etc., 
y otras costumbres que han caído poco a poco en desuso, pero que siguieron 
largo tiempo siendo «cristianas», son de origen pagano y tuvieron, antes 
de ser «bautizadas», una significación pagana, supersticiosa, idólatra o adivi
natoria.) Esta extraordinaria estabilidad de los ritos explica asimismo 
el que cada iglesia local, como también la Iglesia entera, conserve antiguos 
ritos sociales, casi profanos, que se introdujeron de una manera muy natural 
en el cristianismo. Ella explica también el que algunas veces, no habiendo 
la sociedad profana conservado estos ritos, no sepamos ya lo que algunos 
de ellos significan.

Es interesante notar que, si el cristianismo ha adoptado extensamente 
fiestas, costumbres y usos paganos, «bautizándolos», sin embargo siempre 
se ha mostrado remiso, si no ya francamente opuesto a aceptar palabras reli
giosas paganas. Cf. C h . M oh rm ann , Le probléme du vocabulaire chrétien. 
Expériences d’ évangélisation, paléo-chrcticnne et moderne, en Scientia Missio- 
num ancilla, Dekker et Van De Vegt, Nimega y Utrecht 1953, p. 254-262. 
C f. también Y . C ongar, Bull. de théologie, «Rev. des se. phil. et théol.», 
oct. 1953, p. 765.

Sin embargo, esta ley de estabilidad de los ritos no significa, como ya hemos 
dicho anteriormente, que no haya en nuestras celebraciones, y hasta en nuestras 
celebraciones sacramentales, una cierta «zona de flexibilidad», o una cierta 
«amplitud de ejecución» (J. P a sc h e r , L ’évolution des rites sacramentéis, 
Éd. du Cerf, París 1952; cf. también H. R. P h il ip p e a u , en su recensión 
del libro del profesor Pascher, en «Questions lit. et par.», marzo-abril, 1953, 
p. 67-82, cuyos ejemplos históricos de cambios de «forma» — es decir, 
de variaciones de fórmulas verbales—  en los sacramentos son numerosos 
y sorprendentes), que permite una cierta evolución bajo la autoridad y el control 
de la jerarquía, por supuesto.

Se estudiará a la luz de estos someros datos la evolución histórica de algu
nas liturgias, y el desarrollo actual de lo que se ha convenido en llamar 
«paraliturgias». Se ensayará establecer los principios que permiten, en países 
de misión, retener y «bautizar» ciertos ritos naturales o paganos, como ya 
se hizo en el transcurso de la historia cristiana; y se intentará precisar 
los riesgos de esta transformación y la vigilancia necesaria de la jerarquía 
misionéis en este punto, (considérense en primer lugar los ejemplos recientes, 
por ejemplo el de la «cuestión de los ritos chinos» que no fue definitiva
mente solucionada hasta hace muy pocos años). Se habrán de señalar de igual 
manera, desde el punto de vista de la etnología, de la psicología colectiva 
y de la historia de las religiones, los peligros que entrañaría el despreciar

3 4  - l n i c .  T e o l. m
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a b s o lu ta m e n te  lo s  r it o s  y  c o s tu m b r e s  d e  lo s  p u e b lo s  y  r e g io n e s  a  d o n d e  l le g a  
e l  m is io n e r o ;  se  p r e g u n t a r á  in c lu s o  s i es  a p o s tó lic a m e n te  p o s ib le  e s te  d e s p r e 
c io . ( E je m p lo :  e n  a lg u n a s  r e g io n e s  d e l Á f r i c a  n e g r a , d o n d e  lo s  m is io n e r o s  
h a b ía n  p r o h ib id o  h a c e r s e  c ir c u n c id a r  a  jó v e n e s  c o n v e r s o s , é s to s  fu e r o n  c o n s i
d e r a d o s  p o r  lo s  p a g a n o s  c o m o  p e rp e tu o s  m e n o r e s  y  e x c lu id o s  d e lo s  c o n s e jo s  
d e  tr ib u  y  d e  p a ís , h a s ta  q u e  f in a lm e n te  e l v ic a r i o  a p o s t ó lic o  a u t o r iz ó  e sa  
c o s tu m b r e ) . S e  in v e s t ig a r á  f in a lm e n te  s i e s  n e c e s a r io  y  d e s e a b le  im p o n e r  
a  lo s  p u e b lo s  c o n v e r tid o s , d e  c u lt u r a  y  c iv i l iz a c ió n  c o m p le ta m e n te  d is t in ta s  
a  la  c u lt u r a  y  c iv i l iz a c ió n  o c c id e n ta le s , n u e s tr o  s is te m a  s a c r a m e n ta l. ( C a p a c id a d  
d e  a s im ila c ió n  d e  lo s  r ito s  p o r  u n a  so c ie d a d  q u e  ja m á s  lo s  h a  c o n o c id o . 
M o d o s  d e  s u p lir  e s ta  a u se n c ia , y  d e  e x p l ic a r  lo  q u e  n u e s tr o s  r ito s  s ig n if ic a n  
y  lo  q u e  a p o r ta n  a  u n a  s im b ó lic a  c u lt u a l  d is t in ta ) . E n  e s te  lí l t im o  p u n to , 
e n tié n d a s e  b ien , n o  n o s  r e fe r im o s  a  lo s  s a c r a m e n to s  p r o p ia m e n te  d ic h o s . 
A  e s te  r e s p e c to  se  o b s e r v a r á  in c lu s o  e l p r iv i le g i o  d e  lo s  « sa c r a m e n to s»  q u e, 
e s ta n d o  b a s a d o s  e n  s ím b o lo s  n a tu r a le s  a b s o lu ta m e n te  fu n d a m e n ta le s  (e l b a ñ o , 
la  u n c ió n , la  c o m id a , la  c o n fe s ió n  y  e l  p e rd ó n , e l re m e d io  q u e  c u r a , la  j e r a r 
q u ía , la s  b o d a s) , se  e n c u e n tra n  en  t o d a s  la s  r e lig io n e s  y  p u e d en  a d a p ta r s e  
en  to d a s  p a rte s .

B i b l i o g r a f í a

1. Orígenes, tradición, historia del culto cristiano:
L .  D u c h e s n e , Origmes du cuite chrétien, D e  B o c c a r d ,  P a r í s  “1925 ( l ib r o  

c lá s ic o , p e r o  a n tic u a d o . H a y  q u e  c o m p le ta r lo ) .
O .  C u l l m a n n , Les sacrements dans l’ évangile johannique, P U F ,  P a r í s  19 5 1 

(e s tu d io  fu n d a m e n ta l) .
J . D a n iélo u , Bible et liturgie, É d . d u  C e r f ,  P a r í s  19 5 1  (m á s  d e  la  m ita d  

d e l l ib r o , so b re  lo s  s a c ra m e n to s ) .
J . P a s c h e r , L’ évolutian des rites sacramentéis, É d , d u  C e r f ,  P a r ís  1952  

( l ib r o  d e  r e f le x io n e s  s o b re  u n a  e v o lu c ió n , y  n o  d e  h is t o r ia ) .
P .  P o u r r a t , La théologie sacramentaire, P a r í s  1907.
A .  V i l l i e n , Les sacrements, histoire et liturgie, G a b a ld a , P a r í s  19 3 1 ( fu n d a 

m e n ta l) .
M o n s . M a r io  R i g h e t t i , Historia de la liturgia, t . I I ; La Eucaristía, los sacra

mentos, los sacramentales, B A C ,  M a d r id  1956.
O t h m a r  H e g g e l b a c h e r , Orden sacramental y Derecho Canónico en los pri

meros tiempos del Cristianistno, « R e v . d e  T e o l .»  (19 5 5 ) n. 1 6 - 1 7 , PP. 39 -48 .

Sobre la historia del movimiento litúrgico en los tiempos modernos léase:
O . R o u s s e a u ,  Histoire du mouvement liturgique, É d . d u  C e r f ,  P a r ís  1945.

E n t r e  lo s  p a d r e s  d e  la  I g le s ia  c ite m o s  lo s  t e x t o s  fu n d a m e n ta le s  y  f á c i l 
m e n te  a b o r d a b le s  d e :

A m b r o s io  d e  M i l á n , Des sacrements, des mystcres, t e x t o  la tin o , in tro d u c c ió n , 
tr a d u c c ió n  f r a n c e s a  y  n o ta s  d e  d o m  B . B o t t e , É d . d u  C e r f ,  P a r ís .

H i l a r i o  d e  P o i t i e r s , Traite des mysterés, t e x t o  la t ., in tr . y  t r a d . f r a n c e s a  
d e  P .  B r is s o n , É d . d u  C e r f ,  P a r ís .

2. El sentido de la liturgia:
R o m a n o  G u a r d i n i , Der Geist der Liturgie, Herder, Friburgo de Brisgovia 

“ i 957  (trad. cast. E l espíritu de la liturgia, Araluce, Barcelona *1946).
J. M a r i t a i n , Cuatro ensayos sobre el espíritu en su condición carnal, D e s c lé e  

d e B r o u w e r ,  B u e n o s  A i r e s  194 7.
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J. N ogué, La signification du sensible, A u b ie r ,  P a r í s  1936.
H . L u b ie n sk a  de L en val , L ’éducation du sens liturgique, É d . d u  C e r f ,  P a r ís  

19S2.
A .  V o n ier , Le peuple de Dieu, É d . d u  C e r f ,  P a r í s  (m u y  s u g e s t iv o ) .
O . Gasel, Le mystére du cuite dans le christianisme, t r a d . J . H i ld ,  É d . d u  

C e r f ,  P a r ís  1946 (c o m p a ra c io n e s  s u g e s t iv a s  e n tre  lo s  m is te r io s  a n tig u o s  
y  lo s  m is te r io s  c r is t ia n o s ;  h a y  q u e  r e v is a r  la  te s is ) .

C . M . T r a ve rs, La valeur sociale de la liturgie d’aprés saint Thomas d’Aquin, 
É d . d u  C e r f ,  P a r is  1946 (te s is  q u e  p o n e  d e  r e lie v e  e l a s p e c to  s o c ia l, 
d e m a s ia d o  o lv id a d o  e s to s  ú lt im o s  s ig lo s , y  s in  e m b a r g o  fu n d a m e n ta l, d e  la  
l i t u r g ia ) .

S o b r e  e l s im b o lis m o  en  la s  r e lig io n e s  n a tu r a le s , v e r  ta m b ié n  e l s u g e s t iv o  
lib r o  d e  M . É lia d e , Traite d’histoire des religions, P a y o t ,  P a r ís  1949. L o s  n u 
m e r o s o s  d e s c u b r im ie n to s  d e e tn o lo g ía  y  d e r e lig ió n  h e c h o s  e s to s  ú lt im o s  
tie m p o s  d eb e n  s e g u ir s e  p a r t ic u la r m e n te  en  e l M u s e o  d e l h o m b re , en  P a r ís .  
L a  s e c c ió n  c in e m a t o g r á f ic a  p o s e e  u n  c ie r t o  n ú m e r o  d e  film s r e lig io s o s  (en 
p a r t ic u la r  fi lm s  d e  in ic ia c ió n ) .

S o b r e  la  a n t r o p o lo g ía  h e b r a ic a  v e r :

C . T resmontant, Essai sur la pensée hebraique, É d . d u  C e r f ,  P a r í s  1953.
B . de G eradon, Le coeur, la bouche, les mains, « B ib le  e t  v ie  c h ré t ie n n e » , 

n . 4 , d ic ie m b r e  1953 -  fe b r e r o  1954, p. 7-24.

3. Teología.
S anto T omás de A quino, L o s  sacramentos, e d ic . b ilin g ü e  d e  la  Suma Teoló

gica c o n  in tro d u c c io n e s  y  n o ta s , B A C ,  t. x m ,  M a d r id  1957.
A .  M . R oguet, Les sacrements, signes de vie, C o l. « L ’e s p r it  litu rg iq u e » , n .°  5, 

É d . d u  C e r f ,  P a r í s  1952  (b u en  e s tu d io  d o g m á tic o  y  e s p ir itu a l) .
H . B o u s s É , L ’économie sacramentaire,  C h a m b é r y - L e y s s e ,  « C o l. th é o l. d o m i-  

n ic a in e » , 19 5 1  (b u e n  e s t u d io ; té c n ic o ) .
R . G raber, Le Christ dans ses sacrements, tr a d . E .  R ic a r d , É d . d u  V i t r a i l ,  

P a r ís  194 7 (b u e n  e s tu d io  en  lo  q u e  c o n c ie r n e  a  lo s  sa c r a m e n to s  e n  g e n e r a l) .  
H .  T a r d i f , Christiani populi sacramenta, É d . o u v r .,  P a r í s  1952.
M . D . C h e n u , Les sacrements dans l’économie chrétienne, « L a  M a is o n -D ie u » , 

n. 30, p. 7 -1 8  (e s tu d io  m a g is t r a l  y  b á s ic o ).
M . M . P h il ip o n , Les sacrements dans la vie chrétienne, (D e s c lé e  d e  B r . ,  

P a r is  194 7 (tra d . c a s t e l la n a  P la n t ín , B u e n o s  A i r e s  2I9 S S ).
E ugen W alter , Fuentes de Santificación, La doctrina de los sacramentos 

al alcance dé los fieles, H e r d e r ,  B a r c e lo n a  1959.

4. Pastoral.
S e  e n c o n tr a r á  e n  la s  « É d it io n s  d e  la  B o n n e  P r e s s e »  o  en  la  « U n io n  d es 

O e u v r e s » , e l  Directoire pour la pastorale des sacrements.
A .  M . R oguet, Sévérité ou vérité dans l’administration des sacrements, 

« L a  M a is o n - D ie u » , n . 6, p. 9 2 -10 5  y  F .  B oulard , A .  M . R oguet, La disci
pline des sacrements, « L a  M a is o n - D ie u » , n . 12, p. 66 - 7 2 .

S e  e n c o n tr a rá ' u n a  m in a  d e  e s tu d io s  e n  la s  r e v is ta s  l i t ú r g ic a s  c o n te m p o 
rá n e a s , p a r t ic u la r m e n te  « L a  M a is o n - D ie u »  (É d . d u  C e r f ) ,  « Q u e s tio n s  l i tu r -  
g iq u es.to t p a r o is s ia le s »  ( A b a d ía  d e  M o n t - C é s a r ) ,  « P a r o is s e  e t l itu r g ie »  ( A b a d ía  
S a in t - A ñ d r é ,  d e  L o p h e n ) , « B ib e l u n d  L itu r g ie »  ( K lo s t e r n e u b u r g ) , « S a c r is  
e r u d ir i» , ' ( A b a d ía  S a i n t - P ie r r e ,  S te e n b r u g g e ) , « L itu r g ia »  ( R e a l  M o n a s te r io  
d e  S a n t o  D o m in g o  d e  S ilo s , B u r g o s ) ,  « In c u n a b le »  ( S a n  P a b lo , 17 , S a l a 
m a n c a ) , « R e v is t a  d e e s p ir itu a lid a d »  ( T r ia n a ,  7, M a d r id ) , « A p o s to la d o  s a c e r -
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d o ta l»  ( P a s e o  C a r lo s  I ,  149, B a r c e lo n a ) ,  « I lu s t r a c ió n  d e l C le r o »  (B u e n s u -  
c e so , 22, M a d r id ) ,  « M a n r e s a »  ( A p a r t a d o  8001, M a d r id ) ,  « T e o lo g ía  E s p ir itu a l»  
( A m o r ó s ,  56, V a le n c ia ) ,  e tc .

5. Rúbricas.
C o n s u lta r  e l D ic t io n n a ir e  p r a tiq u e  d e  l itu r g ie  r o m a in e , p u b lic a d o  b a jo  

la  d ir e c c ió n  d e  R . L esage, B o n n e  P r e s s e ,  P a r í s  1952  (u n a  m in a  d e  d a to s  
p r e c io s o s  ta n to  s o b r e  la s  r ú b r ic a s  c o m o  s o b r e  lo s  o b je t o s  d e  c u lto , lo s  lu g a r e s , 
lo s  t ie m p o s, la s  p e rs o n a s , e tc .) .

372



Parte primera

SACRAMENTOS DE INICIACIÓN





Capítulo V III

EL B A U T IS M O  Y  LA C O N F IR M A C IÓ N  

por Th. Camelot, O. P.

S U M A R I O :  P¿gs.

A .  E L  B A U T I S M O  .................................................................................................................. 376

I . E l  d a t o  d e  f e  ................................  ........................ ........................ .............. 3 76

1. L a  E s c r i t u r a  ......................................................................................    376

E l  E v a n g e l i o ...................................................................................................................  3 76
L o s  H e c h o s  d e  lo s  a p ó s to le s  ...........................................................................  378
S a n  P a b l o .......................................................................................................................... 378

2. L a  r l i t u r g ia  ...................................................................................................................  380

L a  p r e p a r a c ió n  p a r a  e l  b a u t i s m o ........................................................................  380
B a u t is m o  p r o p ia m e n te  d ic h o  .........................................................................  381

I I .  L a  t e o l o g í a  ............................................................................................................................  382

1 . E l  s a c r a m e n to  . . . .     382

E l  s a c r a m e n to  p r o p ia m e n te  d ic h o , s ig fiu m  s a c r u m .............................. 382
L a  m a te r ia  ................................................................................................................ 383
L a  f o r m a  ...................................................................................................................  385

E l  e f e c t o  p r o d u c id o , r e s  sa cr a , sa c r u m  s e c r e t u m ......................................  385
E l  b a u tis m o  e s  u n  b a ñ o  de p u r if ic a c ió n  ..............................................  386

E l  b a u tis m o  p e r d o n a  lo s  p e c a d o s ........................................................  386
E l  b a u tis m o  p e rd o n a  la s  p e n a s  d e b id a s  p o r  e l p e c a d o  . . .  386 

E l  b a u t is m o  e s  u n  b a ñ o  d e  r e g e n e r a c ió n  y  d e  r e n o v a c ió n  . . .  387
E n  u n a  p a la b r a , e l b a u t iz a d o  se  in c o r p o r a  a  C r i s t o ....................  389

2. E l  s u je t o  .......................................................................................................................... 390

¿ Q u ié n  d eb e  r e c ib ir  e l  b a u t is m o ?  ................................................................ 390
¿ C u á n d o  h a y  q u e  r e c ib ir lo ?  ............................................................................ 390
¿ Q u é  d is p o s ic io n e s  d eb e n  e x i g ir s e  a l  s u je t o ?  .......................................  390

In te n c ió n  d e  s e r  b a u t i z a d o ...........................................................................  390
A r r e p e n t i m i e n t o ...................................................................................................  391
F e  ................................................................................................................................. 3 9 i

^  ¿ Y  lo s  n i ñ o s ? .........................................................................................................  392

E l  m i n i s t r o .........................................................................................................................  393

4. S u c e d á n e o s  d e l b a u t i s m o ...................................................................................... 395

A p é n d i c e : la  c ir c u n c is ió n  ...............................................................* ..................................... 396

375



Sacramentos de iniciación

Págs.

B. LA CONFIRMACIÓN.................................................................. 397
1. La Escritura ...........     397
2. La antigüedad cristiana.................................................................  398
3. El rito . ...    399
4. El efecto propio del sacramento de la confirmación ................  400

B ibliografía  su m a r i a  .................................................................................................................... 402

R eflexio nes  y  per spectivas  (en el capítulo siguiente) 442

A. E L  B A U T IS M O  

I. E l dato  d e  f e

La teología del bautismo se ha ido elaborando poco a poco en 
las catcquesis bautismales, estrechamente ligadas a la liturgia, o a 
medida que se planteaban cuestiones prácticas (validez del bautismo 
administrado por los herejes). Así pues, la reflexión teológica deberá 
mantener, aquí más que en ninguna otra parte, un íntimo contacto 
con las dos fuentes de la revelación, Escritura y tradición de la 
Iglesia, y especialmente con esa forma extraordinariamente viva 
de la tradición que es la liturgia.

1. La Escritura.

E l Evangelio.

La Iglesia recibió de Jesús resucitado el mandato de bautizar: 
«Me ha sido dado todo poder en el cielo y en la tierra; id, pues, 
enseñad a todas las gentes, bautizándolas en el nombre del Padre 
y del Hijo y del Espíritu Santo» (Mt 28, 18-19; cf. Me 16,16).

1) «Bautizándolas...» Baptizare, pauxí^eiv: esta palabra evoca 
en los oyentes una realidad concreta muy precisa: ¡3á~TEiv
«sumergir, zambullir, empapar» (cf. este sentido completamente 
material en Le 16,24; loh 13,26; Apoc 19, 13). Pero este término 
profano ha adquirido ya resonancias religiosas y rituales. Toda reli
gión conoce baños de purificación (así las religiones de la India, 
el mazdeísmo) y ¡■ ¡cemíUiv sólo se halla en nuestros textos cargado 
de una significación religiosa, y propiamente ritual: así, las purifica
ciones judías (Me 7, 4; Le 11, 38; Hebr 9, 10) y sobre todo el bautis
mo de Juan.

«Apareció en el desierto Juan el Bautista, predicando el bautismo 
de penitencia para remisión de los pecados» (Me 1 ,4 ; cf. Mt 3, 
1 y 6; Le 1, 3). El bautismo que administra en el Jordán el hijo 
de Zacarías no está privado de cierta analogía con las purificaciones 
del Levitico, ni con el bautismo de los prosélitos (que, por otra parte,
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es posterior a é l): pero se distingue de ellos en que es no una simple 
purificación ritual de una contaminación f ínica (contacto de un cadá
ver o de un ser impuro), sino un bautismo de arrepentimiento, 
signo de una voluntad de conversión interior testificada por la confe
sión de los pecados (Me i, 5) y el deseo de una vida mejor (Le 3,10), 
«digno fruto de penitencia» (Mt 3, 8). Este bautismo es «para remi
sión de los pecados» y para una vida nueva que requiere algo más que 
ser hijo de Abraham (Mt 3, 9).

El Antiguo Testamento expresaba ya el simbolismo manifiesto 
y completamente natural de este rito (Ps 5 1,9 ; Is 4,4) con una 
perspectiva mesiánica muy señalada: «Aquel día habrá una fuente 
abierta para la casa de David, y para los habitantes de Jerusalén, 
para la purificación del pecado y de la inmundicia» (Zach 13, 1). 
Así, el bautismo de Juan prepara las almas para reunirse en la comu
nidad mesiánica: «El reino de Dios está cerca» (Mt 3, 2).

2) No constituye, pues, una absoluta novedad el mandato de 
Jesús a sus apóstoles enviándoles a bautizar; continúa el bautismo 
de Juan como continúa la ley, superándola y perfeccionándola (Mt 5, 
17). El bautismo de Jesús se distingue del bautismo de Juan en dos 
puntos esenciales:

a) Es un bautismo «en el Espíritu». «Yo os bautizo en agua..., 
Él os bautizará en el Espíritu Santo» (Me 1,8. «En el Espíritu 
Santo y en fuego», añaden Mt 3 ,11  y  Le 3 ,16 ; cf. Ioh 1,33). 
Y  Jesús dirá en el último día: «Juan bautizó en agua, pero vosotros 
seréis bautizados en el Espíritu Santo» (Act 1 ,5 ;  cf. 11,16). 
El Espíritu había aparecido en el nacimiento del mundo, incubando 
sobre la superficie de las aguas para fecundarlas (Gen 1,2), aparece 
en la encarnación del Verbo, formando en María el cuerpo de Jesús 
(Le 1,35), aparece en el nacimiento del cristiano; obra profunda
mente en el alma del neófito, con una acción tan penetrante como 
el fuego; toma interiormente posesión de él, y es para el alma como 
un nuevo nacimiento que la hace apta para entrar efectivamente 
en el reino que Juan anunciaba solamente: «Quien no naciere del 
agua y del Espíritu, no puede entrar en el reino de los cielos» 
(Ioh 3. 5)-

b) El bautismo de Jesús no es tan sólo un «bautismo de peni
tencia», sino que requiere je: «El que creyere y fuere bautizado 
se salvará, mas el que no creyere se condenará» (Me 16, 16). Lejos 
de dispensar las disposiciones interiores, el rito exterior las exige 
y presupone; hace aquí falta, no sólo el arrepentimiento y el deseo 
de una nueva vida, sino también la fe. La fe es lo primero; y sin fe, 
el bautismo no puede procurarnos la salud. La fe es aceptación 
de la predicación de la buena nueva (cf. v. 15: «Predicad el Evan
gelio a toda criatura»), es adhesión al misterio de Cristo, al miste
rio de Dios, al nombre del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo 
(Mt ,&8, 29). ...............................

Asi pues, la Iglesia recibió de Jesús este rito externo, baño de 
purificación acompañado de una palabra (cf. Eph 5,26). Símbolo 
de purificación interior, exige del neófito las disposiciones interio
res de fe y de arrepentimiento, pero es la acción efectiva y eficaz del
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Espíritu la que obra en el alma la transformación radical de un nuevo 
nacimiento (cf. i Ptr 2, 2; Tit 3, 5).

Los Hechos.
El bautismo aparece en la Iglesia desde los primeros días de 

su historia como una práctica corriente y universal. La mañana 
de Pentecostés, a sus oyentes que le preguntaban «¿Qué hemos de 
hacer?», responde Pedro: «Arrepentios y bautizaos en el nombre 
de Jesucristo para remisión de vuestros pecados, y recibiréis el don 
del Espíritu Santo...» «Ellos recibieron su palabra y se bautizaron 
y se convirtieron aquel día unas tres mil almas» (Act 2, 38-42). 
A  todo lo largo de los Hechos encontramos este rito: el diácono 
Felipe bautiza en Samaría (8, 12 ss), y Pedro en Cesárea (10,48), 
Pablo en Filipos bautiza a Lidia (16,15), después al carcelero 
y a toda su familia (16, 33), bautiza a Crispo con otros corintios 
(18,8; cf. 1 Cor 1,14-17). El mismo Pablo había sido bautizado 
por Ananías en Damasco (9, 18; 22, 16). En todos estos textos 
se verá que siempre el bautismo sigue a la predicación de la palabra 
de Dios y a la profesión de fe (cf. por ejemplo, 16,31-33; 8,37, 
texto «occidental»),

San Pablo.
San Pablo traza ya las lineas fundamentales de una teología 

de esta práctica cotidiana de la Iglesia. Véase sobre todo Rom 6, 3-11, 
así como también 1 Cor 6, 11; Eph 5, 26; Tit 3, 5, etc.

Citemos al menos la epístola a los Romanos:

¿ I g n o r á is  q u e  c u a n to s  h e m o s  s id o  b a u tiz a d o s  e n  C r is t o  J e s ú s  fu im o s  b a u t i
z a d o s  p a r a  p a r t ic ip a r  e n  su  m u e r t e ?  C o n  É l  h e m o s  s id o  s e p u lta d o s  p o r  e l 
b a u tism o , p a r a  p a r t ic ip a r  en  su  m u e r te , p a r a  q u e  c o m o  É l  r e s u c it ó  d e  e n tr e  
lo s  m u e r to s  p o r  la  g lo r ia  d e l P a d r e ,  a s í  ta m b ié n  n o s o tr o s  v iv a m o s  u n a  v id a  
n u e v a . P o r q u e  s i h e m o s  s id o  in je r t a d o s  en  É l  p o r  la  s e m e ja n z a  d e  su  m u e rte , 
ta m b ié n  lo  se re m o s  p o r  la  d e  su  r e s u r r e c c ió n . P u e s  s a b e m o s  q u e  n u e s tr o  
h o m b r e  v i e j o  h a  s id o  c r u c if ic a d o , p a r a  q u e  f u e r a  d e s tr u id o  e l  c u e r p o  d e l 
p e c a d o  y  y a  n o  s ir v a m o s  a l  p e c a d o .. .  S i  h e m o s  m u e r to  c o n  C r is to , ta m b ié n  
v iv ir e m o s  c o n  É l ;  p u e s  sa b e m o s  q u e  C r is t o ,  r e s u c ita d o  d e  e n tr e  lo s  m u e r to s , 
y a  n o  m u e re , l a  m u e r te  n o  t ie n e  y a  d o m in io  s o b r e  É l.  P o r q u e  m u r ie n d o , m u r ió  
a l  p e c a d o  u n a  v e z  p a r a  s ie m p r e ; p e r o  v iv ie n d o , v iv e  p a r a  D io s . A s í ,  p u e s , 
h a c e d  c u e n ta  d e  q u e  e s tá is  m u e r to s  a l p e c a d o , p e r o  v iv o s  p a r a  D io s  e n  C r is t o  
J e s ú s  ( R o m  6 ,3 - 1 1 ) .

La vida de Cristo se renueva en el cristiano simbólica, pero real
mente: he ahí propiamente el misterio. El bautismo es una inmer
sión: Cristo, entregado a la muerte, sepultado en la tumba, ha resur
gido de ella para vivir una vida nueva de resucitado; de igual manera 
el neófito, sumergido y sepultado en el agua bautismal, resurge 
de ella para «caminar por la senda de una vida nueva». «Hemos sido 
bautizados, sumergidos en Cristo.» Esto no es solamente una audaz 
expresión para decir que el cristiano se ha entregado al agua del 
mismo modo que Cristo a la muerte, sino que realmente el bautismo 1

1 Véase A. L emonnyer, T h é o lo g ie  d u  n o u v e a u  T e s t a m e n t , p. 104-108. N o i r e  b a p te m e  
d 'a p r é s  S a in t  P a u l .
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le entrega, no ya al agua, sino a Cristo, o, dicho de otra manera, le 
incorpora a É l ; su nueva vida es una vida «en Cristo»: «Cuantos 
habéis sido en Cristo bautizados, os habéis vestido de Cristo» 
(Gal 3, 27). Cuando un poco más arriba (2, 20) escribía San Pablo: 
«ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mí», traducía no una expe
riencia mística excepcional, sino la más elemental de las realidades 
cristianas, la bautismal.

El bautizado está sumergido en la muerte de Cristo; muriendo 
con Él, su pecado desaparece, el bautizado está «muerto al pecado»; 
el misterio de muerte y de triunfo cumplido en el Calvario se renueva 
en él. También el cristiano ha sido «crucificado con Cristo» (Gal 2, 
19); ha «muerto con Cristo» (Col 2, 20), ha «crucificado su carne 
con sus pasiones y  sus concupiscencias» (Gal 5, 24). Pero «sepultado 
con Cristo por el bautismo», también ha «resucitado en Él y con Él» 
(Col 2, 12; 3, 1-4; nótese que este último texto se lee en la misa 
de la vigilia pascual). Su vida es una vida nueva, una vida «en 
Cristo». Toda la moral y toda la espiritualidad cristianas tienen su 
fuente en las aguas vivas del bautismo.

Otros textos de San Pablo repiten más brevemente la misma 
idea. El Apóstol recuerda a los corintios sus pecados pasados, 
la afrenta del paganismo; y añade: «Y algunos esto érais, pero 
habéis sido lavados; habéis sido santificados; habéis sido justifi
cados en el nombre del Señor Jesucristo y  por el Espíritu de nuestro 
Dios» (1 Cor 6, 11). El bautismo es un baño que purifica, justifica; 
— ■ hay que entender estas palabras en su sentido más formal —  y esto 
es obra del Espíritu Santo (cf. 1 Cor 12, 13).

La misma enseñanza puede verse en T it 3, 5-7: «Cuando apare
ció la bondad y el amor hacia los hombres de Dios, nuestro Salvador, 
no por las obras justas que nosotros hubiéramos hecho, sino por su 
misericordia, nos salvó mediante el lavatorio de la regeneración 
y  renovación del Espíritu Santo, que abundantemente derramó sobre 
nosotros por Jesucristo nuestro Salvador, a fin de qüe justificados 
por su gracia, seamos herederos, según nuestra esperanza, de la vida 
eterna». Este lavatorio acompañado de una efusión del Espíritu 
Santo nos renuevá y nos hace nacer a una nueva vida — ■ vida eterna 
cuyos herederos hemos sido constituidos. Pues todavia no somos 
salvos «sino en esperanza» (Rom 8,24) y el bautismo nos abre 
perspectivas «escatológicas» sobre la otra vida.

Añadamos finalmente que el bautismo, que nos «incorpora» 
a Cristo para unirnos a su muerte y resurrección, al mismo tiempo 
nos incorpora a la Iglesia, que es su cuerpo. Por el bautismo entra
mos a formar parte de la comunidad de los fieles; y San Pablo 
lo recuerda con estas palabras: «Todos nosotros hemos sido bauti
zados en un mismo Espíritu para constituir un solo cuerpo... y hemos 
bebido del mismo Espíritu» (1 Cor 12 ,13); y  también escribe: 
«Andad solícitos de conservar la unidad del espíritu mediante 
el víñtulo de la paz. Sólo hay un cuerpo y un espíritu, como también 
una sola esperanza, la de vuestra vocación. Sólo un Señor, una fe, 
un bautismo, un Dios y Padre de todos, que está sobre todos, por 
todos y en todos» (Eph 4, 3-5).
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2. La liturgia.
¿Qué pormenores encerraba el rito bautismal en los primeros 

días de la Iglesia? ¿Qué fue en Jerusalén el bautismo de aquellos 
tres mil hombres que se hicieron bautizar por los doce el día de 
Pentecostés (Act 2,41)? ¿Inmersión? ¿Aspersión? Nada sabemos. 
A  partir de la segunda mitad del siglo segundo los datos son mucho 
más abundantes. San Justino (i Apol. 61) describe brevemente 
el ritual del bautismo en Roma hacia 150. A  principios del siglo m , 
T ertuliano en Cartago (De baptismo), San H ipólito en Roma 
(Tradición apostólica) nos proporcionan ya enseñanzas detalladas. 
En el siglo iv, las catcquesis bautismales de los Padres nos permiten 
conocer completa y minuciosamente todo lo referente al rito del 
bautismo: San Cirilo en Jerusalén, San A mbrosio en. Milán (De 
mysteriis y De sacramentis), San A gustín en Hipona, etc., explican 
a los neófitos los ritos del sacramento que han recibido. Más tarde 
encontramos los antiguos rituales, sacramentarios, leoniano, gela- 
siano, gregoriano; la redacción definitiva de ellos es tardía, pero 
contiene muchas piezas primitivas.

El rito ahí descrito es sensiblemente el mismo que el que prescri
ben nuestros rituales modernos para el bautismo de los adultos, 
del cual es una reducción el bautismo de los niños. Pero el rito actual 
reúne en una sola ceremonia lo que en otros tiempos se prolongaba 
durante muchas semanas, durante todo el curso de la cuaresma: 
la cuaresma, preparación para el misterio pascual, es ante todo 
una1 preparación para el bautismo, sacramento pascual por excelencia.

La preparación para el bautismo.

a) Nuestro bautismo actual comienza, en el umbral de la Iglesia, 
por el recuerdo del rito de inscripción en el catecumenado. El con
vertido viene a recibir instrucción: por eso pide en la Iglesia la fe ; 
el pecado le ha hecho presa del demonio: un primer exorcismo 
ahuyenta a éste al mismo tiempo que Cristo toma posesión por vez 
primera del bautizando, marcándole con la señal de la cruz, y  la sal 
«de la sabiduría» le preservará en adelante de toda corrupción.

b) Decidido a recibir el bautismo, el catecúmeno, al principio 
de la cuaresma, se inscribe en la categoría de los idóneos (que «piden» 
el bautismo), de los iluminandos (que se preparan para ser «ilumi
nados» por el bautismo). Toda la santa cuarentena estará consa
grada a perfeccionar su instrucción y su preparación. Reuniones 
más frecuentes, algunas de las cuales llevan el nombre de escruti
nios: primitivamente, tres veces, después, en tiempo de San Grego
rio, siete, los fieles eran invitados a dar su opinión sobre los futuros 
cristianos; toda la Iglesia está interesada en la admisión de nuevos 
hijos en su seno. En el curso de los escrutinios se procedía a solemnes 
exorcismos: oraciones, postraciones, signaciones, imposiciones de 
manos. Se está llevando a cabo un combate contra el diablo; contra 
él la Iglesia no cesa de multiplicar sus asaltos. En nuestro ritual 
moderno se recogen uno tras otro estos exorcismos sucesivos; de ahí
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le vienen sus repeticiones y su aparente complejidad. El bautismo 
de los niños sólo ha conservado un exorcismo.

c) El miércoles de la tercera semana, en un escrutinio más 
solemne, maius scrutinium, la Iglesia entregaba a sus catecúmenos 
el tesoro de su fe; con gran solemnidad se les presentaba, uno tras 
otro, los cuatro evangelios, se les enseñaba y comentaba el símbolo 
de la fe (símbolo de los Apóstoles) y la oración dominical: por eso, 
a su entrada en la Iglesia, el catecúmeno (o sus padrinos) recita 
el credo y el pater.

d) Finalmente, en la mañana del sábado santo —  aquella maña
na no había misa, pues el oficio pascual iba a ocupar entera la santa 
noche —  la Iglesia preparaba a los catecúmenos para el último com
bate : un último y solemne exorcismo, el rito de la efjeta, reproducía 
el gesto de Jesús desatando la lengua y abriendo los oídos del sordo
mudo : el candidato tendrá que confesar en voz alta su fe.

e) Y  puesto que va a entablar con el demonio un combate 
supremo, se le unge con óleo como a un atleta que se prepara para 
la lucha; he aquí, en efecto, la lucha decisiva: despojado de sus 
vestiduras, vuelto hacia occidente, región de las tinieblas, reino 
de Satanás, el catecúmeno, ante la faz del mundo, renuncia a Satanás, 
a sus pompas (todo el lujo de la civilización antigua, penetrada 
de paganismo hasta la medula) y a sus obras. En ciertas iglesias de 
oriente (Antioquía, Jerusalén), el candidato se volvía inmediata
mente hacia el oriente, de donde viene la luz, y  proclamaba su adhe
sión a Cristo: «Cristo, me uno a ti». Cuando los niños renuevan así 
las promesas de su bautismo momentos después de la primera comu
nión, ¿saben de qué antigua tradición son herederos?

He ahí, pues, terminada toda la preparación para el bautismo, 
que comenzó por la entrada en el catecumenado, se prolongó durante 
toda la cuaresma por los escrutinios, oraciones y exorcismos; se 
consuma en la mañana del sábado santo con la unción de los cate
cúmenos y su renuncia a Satanás: todo esto se ha resumido y abre
viado en nuestros rituales modernos, pero aún se perciben las 
grandes lineas del primitivo rito, incluso en el bautismo de los niños.

E l bautismo propiamente dicho.
Por la tarde del sábado comienza en la Basílica de Letrán la gran 

vigilia pascual. Después de haberse bendecido el cirio pascual, sím
bolo de Cristo resucitado vencedor de las tinieblas y de la muerte, 
la lectura de las grandes «profecías» bautismales recuerda a los cate
cúmenos todo el Antiguo Testamento, figura del Nuevo, todo el 
misterio de salvación en el cual van a ser iniciados.

Dadas por fin estas enseñanzas, el pontífice, el clero, los cate
cúmenos vuelven en procesión hacia el baptisterio, edificio distinto 
de la basílica. (Se hace todavía esta procesión a las fuentes bautis- 
males en el oficio del sábado santo, y  en la ceremonia del bautismo 
se penetra en el interior del baptisterio.)

Una vez consagrada el agua bautismal en un prefacio que debe 
contarse entre los textos litúrgicos más bellos, el obispo procede 
por fin al bautismo. El bautismo es el sacramento de la fe ; por eso
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se interroga al candidato acerca de su fe en las tres personas, sobre 
el Padre que nos ha creado, sobre el Hijo que nació, murió y resu
citó por nosotros, y sobre el Espíritu Santo que nos santifica. 
El bautizado responde tres veces credo a la triple interrogación, 
y a cada vez el pontífice lo sumerge en la santa piscina, o derrama 
sobre él el agua que brota de la fuente elevada en el centro del baptis
terio. Helo ahí regenerado, «renacido» en el nombre del Padre, 
del Hijo y del Espíritu Santo.

Recibido por su padrino al salir de las fuentes, el neófito pasa 
a una capilla contigua, el consignatorium, donde el obispo hace 
en la parte superior de su cabeza una unción con el santo Crisma, 
unción real y sacerdotal, signo del carácter cristiano que ha recibido 
ya, señal de Cristo que le capacita para tomar parte en el culto 
cristiano. Después se le viste con la ropa blanca, símbolo resplande
ciente de la pureza y de la luz que ha recibido, vestido nupcial del 
banquete del cordero en que va a entrar convidado. Lo vestirá 
durante toda la semana pascual, semana de los «vestidos blancos», 
in albis.

Los neófitos entran de nuevo en la basílica en splemne procesión, 
cantando las letanías. Inmediatamente comienza la misa de la ma
ñana de Pascua, dentro de la cual harán su primera comunión. 
En algunas iglesias (Milán, Cartago), se les hacía tomar después 
un poco de leche y miel, alimento de «niños», que es lo que ha venido 
a ser (cf. i Petr 2, 2), símbolo de la tierra prometida, «que mana 
leche y miel» (Ex 3,8), donde espiritualmente, son introducidos.

II. L a teología

Cuando el creyente reflexiona sobre el bautismo, objeto de su 
fe, tal como se le ofrece en la Escritura al mismo tiempo que en 
la práctica cotidiana de la Iglesia, llega de un modo completamente 
natural a distinguir el sacramento mismo, el sujeto que lo recibe 
y el ministro que lo confiere.

1 . E l sacramento.

En el sacramento mismo se distinguirá aún el rito sensible 
(ablución con agua, acompañada de una fórmula), y la realidad 
oculta, la gracia, de la cual el rito es a la vez signo y causa. Sacrum 
signum, signo sagrado; sacrum secretum, res sacra, realidad sagra
da y secreta: esta distinción, que viene haciéndose desde San 
Agustín, ha sido aceptada por las grandes síntesis escolásticas.

E l sacramento propiamente dicho, signum sacrum.
El sacramento propiamente dicho, signo sagrado, rito sensible, 

es la ablución de agua acompañada de una fórmula (cí. Eph 5, 26). 
La teología designa este doble elemento con los términos materia
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y forma: la forma precisa y determina la materia, las palabras 
rituales dan sentido y valor a la ablución. Esta comparación que 
la Iglesia ha sancionado en sus documentos oficiales (Conc. de Flo
rencia [1439], Decreto para los Armenios, Dz 695; Conc. de 
Trento, Ses. x iv  [1551], cap. 2, Dz 895) tiene su más exacta aplica
ción, sin hacer violencia a la realidad de las cosas, tratándose de los 
sacramentos del bautismo y eucaristía.

La materia.
La materia del bautismo es el agua; la escogió Cristo, que indu

dablemente hubiera podido servirse de otro elemento para hacer 
de él el signo eficaz de nuestra santificación. Pero la teología puede 
tratar de justificar esta elección y descubrir las razones de pila 
Nos hallamos aquí ante un simbolismo muy elocuente, que la Escri
tura había ya subrayado:

Aspérgeme con hisopo, y  seré puro;
Lávame, y emblanqueceré más que la nieve (P s 51,9)
Os aspergeré con aguas puras y os purificaré de todas vuestras impurezas 
Aquel día habrá una fuente abierta para la casa de David [(Ez 36,25)
y para los habitantes de Jerusalén,
para la purificación del pecado y de la inmundicia (Zac 13,1)

El bautismo es el sacramento de nuestra regeneración y de 
nuestro nacimiento a la vida espiritual: no hay posibilidad de vida 
sin agua. El agua lava y purifica, como el bautismo nos lava y puri
fica de nuestros pecados; refresca, como el bautismo apaga el ardor 
de la concupiscencia; es transparente y luminosa: el bautismo, 
sacramento de la fe, es una iluminación, photismos decía la antigua 
lengua cristiana (Hebr 2,4; Justino, Apol., I, lxi, 12; C lem. de 
A lej., Pedag., I, v i ; etc.). Por último, como ya vimos, la inmersión 
en el agua bautismal es el símbolo expresivo de los misterios de la 
muerte y resurrección de Cristo, en los cuales somos justificados 
(cf. Rom 6).

Así, nuestra santificación —  y todo el culto cristiano—  se ejerce 
por medios muy humildes y muy pobres, pero también muy expre
sivos precisamente por ser muy naturales, tomados de nuestra vida 
cotidiana inmersa en la naturaleza creada; la naturaleza entera 
es para nosotros en los sacramentos instrumento de salvación, así 
como en la liturgia es un medio de alabar al Señor.

Escogida por Jesús, el agua ha sido transformada por Él en un 
medio apto para esa obra de santificación: desde su bautismo 
en el Jordán, el contacto de su purísima carne ha dado al agua 
el poder de regenerar y  purificar. Los padres gustan también de 
pensar en el agua que brota, con la sangre, del costado abierto 
de Jesús (Ioh 19,34). Todos los sacramentos reciben su virtud 
del Cálvario y nos comunican la gracia redentora de la sangre derra
mada en la cruz. «El agua recibe su virtud purificadora del valor 
de la sangre de Cristo» S T  m , q. 66, a. 3, ad 3).

Si bien para la administración del bautismo hay que servirse
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normalmente del agua solemnemente consagrada el sábado santo 
o la vigilia de Pentecostés (can. 757, 1), en caso de necesidad 
se puede emplear cualquier agua2. Pues el agua no recibe de esta 
consagración su virtud santificadora, ni es preciso entender al pie 
de la letra la expresión de algunos Padres que dicen que el agua 
bautismal contiene la gracia, y aun el Espíritu Santo.

Estas bendiciones, que aumentan la solemnidad del bautismo, 
sirven para excitar la devoción de los fieles y para instruirles, así 
como para impedir la acción maligna de los demonios que podrían 
intentar impedir el saludable efecto del sacramento.

Así la teología ha logrado enfocar debidamente la cuestión de si 
el elemento material del sacramento contiene la gracia: concepción 
demasiado sumaria que, sin embargo, fue sostenida por grandes 
genios de la Edad Media. El agua, incluso el agua consagrada, 
no es sino un elemento inerte; lo que la convierte en sacramento 
es el uso que de ella se hace: ablución o inmersión; cuando el agua 
está remansada en la pila bautismal es inútil buscar en ella una 
presencia latente de la virtud de Dios. Esta virtud santificadora sólo 
se ejerce cuando es aplicado el sacramento; se derrama entonces, 
pudiera decirse, con el agua, se vierte en el hombre. El sacramento 
es el agua derramada al mismo tiempo que el ministro pronuncia 
la fórmula: algo complejo y vivo, frágil y fugaz como la vida misma; 
unos instantes y han tenido lugar acontecimientos trascendentales.

A l principio la costumbre fue, como hemos visto, bautizar por 
inmersión; éste es el sentido mismo de la palabra y la significación 
más expresiva del rito; por lo demás, esta inmersión no siempre 
solía ser completa. El bautismo por infusión, que ya consta en la 
Didakhé, vn , 3 (fin del siglo n  ?), más tarde en San Cipriano (255), 
era administrado corrientemente a los enfermos. Todavía en el 
siglo xiix la inmersión era «lo más común», y Santo Tomás se vio 
obligado a justificar, por su utilidad práctica, el bautismo por infu
sión, que desde entonces es el único practicado en occidente. 
La inmersión es aún corriente en las Iglesias de oriente, y el Código 
consagra esta diversidad de prácticas (can. 758).

La infusión se hace sobre la cabeza, universalmente considerada 
como la parte más noble del hombre, y donde se cree que reside 
la vida.

Es absolutamente accidental que esta inmersión — o la infu
sión—  se haga en tres veces: uso antiguo, mantenido aún por 
el ritual, cuyo simbolismo aprovechó ampliamente San Agustín, 
entre otros. Pero no atañe a la validez del sacramento, ya que la fe 
en la Trinidad está suficientemente expresada por las palabras que 
constituyen la forma del sacramento, y una inmersión única simbo
liza con la misma exactitud la unidad divina.

2 Los moralistas precisan aquí — y es fácil comprenderlo —. que esta agua debe ser 
natural y pura: agua dulce o agua de mar, agua de manantial o de lluvia, nieve o hielo 
licuado, agua destilada, agua mineral; pero sería materia inválida todo lo que no sea agua 
natural, o toda mezcla que ya no sea agua.

384



£1 bautismo y la confirmación

La forma.

El uso del agua (inmersión o ablución) debe ir acompañado 
de una fórmula que precisa y determina su sentido: el bautismo es 
un «lavado del agua con la palabra» (Eph 5, 26). Sin esta palabra, 
el gesto sacramental será un rito vacío, sin significación ni eficacia.

Cuando Jesús envió a sus apóstoles a «bautizar en el nombre 
del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo», ¿tenía intención de 
dictarles los términos mismos de la fórmula sacramental? Los exége- 
tas lo discuten, y  autores de nota se pronuncian negativamente. 
No hay inconveniente alguno en pensar que el bautismo haya podido 
ser algún tiempo administrado «en el nombre del Señor Jesús». 
(Act 2,38; 8 ,16 ; 10, 48; 19, 5 ; D'idakhé, ix , 5), con anterioridad 
a la fórmula trinitaria, o simultáneamente con ella. La Iglesia tiene 
poder para introducir ciertas modificaciones en el rito de los sacra
mentos, siempre que la sustancia de ellos quede a salvo, salva eorum 
substantia (Conc. de Trento, ses. x x i, cap. 2, Dz 931). Sea de ello 
lo que fuere, la fórmula del bautismo en el nombre de las tres 
personas, cuyos indicios pueden hallarse ya en los escritos apostó
licos, está claramente atestiguada desde mediados del siglo 11 por 
San J u s t i n o  (Apol., I, l x i , 3) y por la Didakhé (v i i , 3), y desde 
entonces es la única empleada en todas partes 3.

Toda la virtud santificadora pasa por esta palabra. Pasa por 
el ministro, instrumento muy humilde, como la misma agua, pero 
instrumento inteligente y libre, que obra personalmente: «Yo te 
bautizo...» Mas el agente primero es Dios (Trinidad), fuente única 
y causa primera de toda santificación: «En el nombre de las tres 
personas», es decir, con su autoridad, en virtud de su poder; pero 
esto significa también sin duda la consagración y pertenencia 
a las tres personas, en las cuales sic tó 6vo¡xa, se sumerge, por 
decirlo así, el neófito (cf. Rom 6, 3). Y  se puede ver en el empleo 
del singular, en el nombre..., la afirmación de la fe en la unidad 
—  unidad de naturaleza, de poder y de operación—  dentro de 
la distinción de las tres personas, designadas aquí por sus nombres 
propios, Padre, Hijo, Espíritu — 'presentes en el bautismo del cris
tiano como lo fueron en el bautismo de Cristo en el Jordán.

Palabra eficaz, soberanamente y por sí misma. Aunque vaya 
dirigida a un niñito incapaz de comprenderla, produce inmediata
mente lo que significa, pues recibe su poder de la virtud del Verbo 
«por quien todas las cosas fueron hechas» (Ioh 1, 3).

E l efecto producido. Res sacra, sacrum secretum.
El efecto producido, la realidad sagrada oculta bajo el signo 

sensible, es a la vez uno y  complejo, y  la teología trata de analizarlo 
con precisión.

Se
3 Leyendo numerosos textos antiguos (Hipólito, San Ambrosio, i-tc.1 parece dedu

cirse qu£' en determinadas épocas la profesión de fe del catecúmeno, orn- acompaña a la 
triple inmersión, tiene función de fórmula sacramental. Las Iglesias orientales conocen 
todavía una fórmula un poco distinta de la nuestra: «Este servidor de Dios es bautizado 
(o: sea bautizado), en el nombre del Padre, etc.».

25 - Inic. Teol. m
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Intentaremos aquí, con la Escritura y la liturgia, ver ese efecto 
a través del signo y bajo su luz.

El bautismo es un baño de purificación.

Recordando a los corintios los desórdenes de su vida pasada, 
San Pablo les dice: «Algunos esto érais, pero habéis sido lavados; 
habéis sido santificados en el nombre del Señor Jesucristo y por 
el Espíritu de nuestro Dios» (i Cor 6, n ) .  En otro lugar dice que 
Cristo «santificó a su Iglesia purificándola mediante el lavado del 
agua con la palabra» (Eph 5, 26; cf. Hebr 10, 22).

a) E l bautismo perdona los pecados: por el bautismo de Juan, 
«bautismo de penitencia para remisión de los pecados», no se perdo
naban éstos directamente, sino que se excitaba al pecador a hacer 
penitencia. Por el bautismo de Jesús, el pecador, sepultado en 
la muerte de Cristo, muere a la antigua vida del pecado y comienza 
a vivir la nueva vida de la gracia: está «muerto al pecado pero vivo 
para Dios en Cristo Jesús» (Rom 6, Xi). La pasión y la muerte 
de Cristo son el remedio universal de todos los pecados. Para recibir 
su perdón, el pecador necesita realizar un movimiento profundo 
de arrepentimiento, pero ese movimiento le conduce al pie de la cruz, 
y no podrá obtener la remisión sin fe en la pasión de Cristo y, por 
lo menos, sin el deseo de participar de ella mediante el sacramento. 
Así el bautismo, que obra en virtud de esa pasión, representa («hace 
presente») la realidad de ella y de su acción saludable, y perdona 
al alma todos sus pecados, así los personales como el original.

En el siglo v, los pelagianos negaban el pecado original y afirma
ban que el bautismo se dio tan sólo para los pecados actuales, lo cual 
les obligaba a una sutilísima exégesis para justificar el bautismo 
de los niños; pero la gracia del bautismo — de la pasión—  tiene 
esa fuerza necesaria para llegar hasta el fondo de la naturaleza que 
heredamos de Adán y para lavar en ella y purificar radicalmente 
esta mancha original.

La generación humana no transmite más que el pecado de 
origen; el hombre añade a éste libremente sus pecados personales. 
Pero «donde abundó el pecado, sobreabundó la gracia» (Rom 5, 20). 
La regeneración bautismal lo borra todo. Un pecador empedernido 
al salir de las aguas bautismales ha recobrado toda la inocencia 
y la pureza de un niño recién nacido (cf. 1 Petr 2, 2; y Sani C ipriano, 
Ad Donatum). «El que es de Cristo se ha hecho criatura nueva» 
(2 Cor 5,17).

b) E l bautismo perdona las penas debidas por el pecado. 
El pecado, además de culpabilidad, lleva consigo una penalidad, 
una deuda que ha de pagarse en reparación del orden quebrantado. 
La más grave de estas penas es la privación de la visión divina 
y la condenación eterna, o por lo menos el purgatorio. El bautismo 
perdona totalmente estas penas de la otra vida, pero sólo una vez, 
por la aplicación de la muerte redentora. «Muerto con Cristo», 
el bautizado comulga con su muerte; miembro de Cristo, participa 
en su pasión como si sufriera en sí mismo la muerte del Salvador,
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capaz de satisfacer por los pecados de todos los hombres. Por consi
guiente, el que acaba de recibir el bautismo no tiene necesidad 
de satisfacer por sus pecados, y no es preciso imponerle penitencia 
alguna personal: Cristo ha satisfecho por él, o mejor, él mismo 
ha satisfecho en Cristo. El mayor de los pecadores, muriendo 
al salir del bautismo, goza inmediatamente de la visión de la esencia 
divina. «Hoy estarás conmigo en el paraíso» (Le 23, 43).

c) En cuanto a las penas temporales debidas por el pecado, 
por universal experiencia consta que el bautizado no se libra de 
ninguna de las secuelas del pecado original, sufrimiento, enfer
medad, muerte, ignorancia, concupiscencia; ni de los malos hábitos, 
taras personales o hereditarias, que son en nosotros consecuencias 
de los pecados actuales. Y  sin embargo San Pablo escribe que 
«nuestro hombre viejo ha sido crucificado con Cristo para que sea 
destruido el cuerpo del pecado y no seamos ya más esclavos del 
pecado». ¿Cómo se explica esto?

La razón última que explica los efectos del bautismo es, como 
diremos luego, nuestra unión con Cristo: no formamos más que 
un cuerpo único con Él. Ahora bien, el cuerpo que Cristo asumió 
es un cuerpo pasible y mortal; luego nosotros debemos sufrir 
y morir como Él. «Somos herederos de Dios, coherederos de Cristo, 
supuesto que padezcamos con Él, para ser con Él glorificados» 
(Rom 8, 17). Nuestro cuerpo sigue siendo después del bautismo capaz 
de sufrir, para que podamos, como Jesús y con Él, merecer la impasi
bilidad gloriosa y la resurrección. El cristiano, miembro de Cristo 
crucificado, debe llevar su cruz cada día en pos de É l; no espera 
el paraíso en esta tierra, como si el progreso de la técnica fuera a 
suprimir alguna vez definitivamente el sufrimiento; sólo en la resu
rrección final seremos por fin liberados. En el fondo del corazón del 
bautizado late una necesaria tensión escatológica.

Por lo que se refiere a la concupiscencia, a las tentaciones, hay 
que decir que subsisten para que tengamos que luchar y conquistar 
la corona, de la misma manera que lo hizo Jesús, que fue también 
«tentado en todo» (Hebr 4, 15).

Como la suya, la vida del cristiano debe ser una lucha, en espera 
de la victoria.

Debemos, sin embargo, añadir que esta concupiscencia, inclina
ción al mal y dificultad para el bien, es atenuada en cierto grado 
por el bautismo, «para que el hombre no se vea completamente 
abatido por ella» (ST  111, q. 69, a. 4 ad 3): al mismo tiempo, 
la gracia del bautismo da al cristiano el poder necesarioi para triunfar 
de esos asaltos, ante los cuales el no bautizado se encuentra comple
tamente desarmado.

El bautismo es un lavatorio de regeneración y de renovación.
«Cuando apareció la bondad y el amor hacia los hombres de Dios 

nuesttó Salvador... por su misericordia, nos salvó mediante el lava
torio de la regeneración y renovación del Espíritu Santo, que 
abundantemente derramó sobre nosotros por Jesucristo, nuestro 
Salvador, a fin de que, justificados por su gracia, seamos herederos
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según nuestra esperanza, de la vida eterna» (Tit 3, 5-7). El bautismo 
no es solamente remisión de los pecados —  qué, sin duda purificaría 
el alma, pero la dejaría desnuda— ■, sino que es además infusión 
de la gracia. Describamos estos efectos comentando el texto de 
San Pablo.

E l bautizado es regenerado y renovado. A l nacimiento según 
la carne, que hace de él un hijo de hombres, se añade un nuevo 
nacimiento, «en el agua y el espíritu» (Ioh 3, 5), que hace de él 
una «nueva criatura» (2 Cor 5, 17), o más exactamente, un hijo 
de Dios, que participa por adopción en la naturaleza divina (2 Petr 
1 ,4 ; Rom 8, 15; Gal 4, 5; Eph 1, 5). San Pablo habla en otra parte 
de injerto (Rom 8, 5; cf 11,17-24), señalando así la savia nueva que 
inunda el alma del bautizado: hijo de Dios, el neófito ha recibido 
la gracia santificante, nueva naturaleza que se injerta sobre su natu
raleza de hombre y la eleva para hacerle realizar actos divinos; 
en lenguaje bíblico se dice que está justificado, es decir, que se 
ha hecho agradable a Dios. Junto con la gracia recibe las virtudes, 
infundidas en sus facultades naturales; virtudes teologales para rea
lizar los actos vitales de esta vida divina, y virtudes morales para 
vivir divinamente su vida humana. Recibe también los dones del 
Espíritu Santo. Así, todo nuestro organismo sobrenatural, en su 
riqueza y complejidad, tiene su fuente y origen en el bautismo. 
El agua bautismal simboliza, por su trasparencia luminosa, el esplen
dor de la gracia, al mismo tiempo que es digno de la fecundidad 
espiritual que va a dilatarse y multiplicarse en la actividad virtuosa 
del cristiano.

La razón de este don de la gracia en el bautismo es, una vez 
más, el hecho de que el bautismo nos incorpora a Cristo, fuente 
de toda gracia. De esta fuente y de esta cabeza fluye a nosotros toda 
gracia y toda virtud. El Unigénito del Padre está «lleno de gracia 
y de verdad... y  de su plenitud recibimos todos gracia sobre gracia» 
(Ioh 1, 14-16).

Aun los niños reciben este espléndido tesoro de las virtudes: 
no son capaces de realizar sus actos, pero tienen el habitus de ellos, 
la facultad permanente, de la misma manera que en ellos se da inte
ligencia y voluntad aunque no puedan realizar los actos de estas 
potencias.

Se puede advertir que el efecto del bautismo es el mismo en todos 
los bautizados, al menos tratándose de niños bautizados en la fe 
de la Iglesia. En los adultos, este efecto está limitado por sus dispo
siciones personales, y cada uno participa en esta gracia de renova
ción proporcionalmente a su propia devoción. Acabamos de decir 
que el bautismo no suprime totalmente las consecuencias del pecado 
original; también las disposiciones naturales del sujeto varían en 
cada individuo, y la gracia bautismal puede encontrarse con una 
naturaleza más o menos bien dispuesta o rebelde, una naturaleza 
degenerada por una pesada herencia, o preparada por la pureza 
y santidad de una familia cristiana... misteriosas consecuencias 
del pecado o de la virtud, secreto de la sabiduría, de la justicia 
y de la misericordia de Dios.
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Todos estos efectos se resumen en una sola palabra, que lo 
explica todo: el bautizado se incorpora a Cristo, se hace miembro 
de su cuerpo vivo. Hay que subrayar fuertemente el realismo 
vivo de esta noción: bautizado en Cristo, el neófito se sumerge en Él, 
entra en Él, como en un vestido con el cual no forma más que 
una sola cosa: «Cuantos en Cristo habéis sido bautizados, os habéis 
vestido de Cristo» (Gal 3, 27). Incorporado a Cristo, el bautizado 
se configura con Él, con su doble misterio de muerte y resurrección 
(Rom 8,29; Phil 3, 10 y 11). El bautismo le ha marcado con su 
impronta, con su «carácter» (marca, impronta o sello), realidad 
misteriosa, impresa en su inteligencia, y que realiza en él esa seme
janza con Cristo, para permitirle ejercer los actos del culto y de la 
vida cristiana (cf. arriba, p. 357 s). Este carácter, que hace del cris
tiano «otro Cristo», se recibe infaliblemente, cualesquiera que sean 
las disposiciones del bautizado; es también indeleble, y perdura 
eternamente, sean cuales fueren sus caídas, sus faltas, sus aposta- 
sías. Esta permanencia del carácter, independiente tanto de las 
disposiciones del sujeto como de las del ministro, hace que no pueda 
renovarse el bautismo una vez recibido: «Cristo murió al pecado 
una vea para siempre» (Rom 6, 10).

La existencia del carácter explica también que el bautismo reci
bido en malas disposiciones pueda ser válido, y que grabe en el neó
fito efectivamente esa impronta de Cristo, pero que su efecto salu
dable se suspenda, por decirlo así, durante todo el tiempo que 
perduren esas malas disposiciones. El carácter subsiste en esa alma 
como un compás de espera hasta que la gracia encuentre dispo
siciones favorables y venga a consumar la conformidad con Cristo. 
Las controversias sobre la validez del bautismo administrado por 
los herejes, y  sobre la no reiteración del sacramento, han llevado 
a la Iglesia a elaborar esta teología del carácter y a apreciar las dis
tinciones entre validez y efecto saludable, entre carácter y gracia, 
configuración con Cristo por el carácter y conformidad con El por 
la gracia. Aquí también la práctica de la Iglesia ha presidido e im
pulsado el desarrollo de la teología.

Incorporado a Cristo, el bautizado se incorpora por lo mismo 
a la Iglesia. Para subrayar el alcance de este hecho capital, acaso 
debiéramos invertir esta fórmula y decir que el bautizado se hace 
miembro de la Iglesia y por lo mismo se incorpora a Cristo. 
«El primer hecho es de naturaleza social» (H. de  L ubac, Catho- 
licisme, pág. 53) y el bautismo nos hace miembros de un cuerpo 
antes de ponernos en relación individual con Cristo: «Todos nosotros 
hemos sido bautizados en un solo Espíritu, para constituir un solo 
cuerpo» (1 Cor 12, 13). La Iglesia nació en la cruz, del agua que 
brotó del costado abierto de Jesús, y nace continuamente en el agua 
del bautismo que le añade nuevos hijos cada día. El bautismo, como 
la eucaristía, aunque por distinto título, es sacramento de la unidad.

Hfjo de la Iglesia, que le engendra a la vida en el seno de sus 
aguas bautismales (véase el prefacio de la consagración de las pilas 
y las oraciones de la semana in albis), el bautizado participa a través 
de ella en la vida de Cristo su esposo; participa en su culto y,
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primordialmente, en el banquete eucarístico, al cual está ya invitado 
de derecho; tiene derecho a ofrecer con toda la asamblea de los fieles 
el sacrificio cristiano, y a comulgar con el sacramento de la unidad 
cristiana. Toda su vida de bautizado es una vida a la vez cristiana 
y eclesial.

2. El sujeto.
¿Quién debe recibir el bautismo?

Todo hombre, sin excepción alguna, debe recibir este medio 
indispensable de salvación: «Quien no naciere del agua y del Espí
ritu, no puede entrar en el reino de los cielos» (Ioh 3, 5). Sólo pode
mos ser salvos mediante la participación en la muerte y resurrección 
de Cristo. Y  es el bautismo el que renueva en nosotros esta muerte 
y resurrección. Nadie, pues, se salvará sin haber recibido, de hecho 
o simplemente con el deseo, el bautismo. Y  puesto que todo hombre 
debe trabajar por sU salvación, todos tienen necesidad y obligación 
absoluta de recibir el bautismo; rechazarlo con conocimiento de 
causa es hundirse todavía más en el pecado.

¿Cuándo hay que recibirlot
Sin demora, como es evidente, para no retardar la obra de la 

salvación. Para los niños precisa la ley de la Iglesia que es necesario 
bautizarlos cuanto antes, quamprimum, y ordena a los párrocos 
y predicadores que recuerden frecuentemente a los fieles la grave 
obligación que sobre este punto les incumbe (can. 770). No habrá 
de esperarse más que algunos días, no solamente para evitar que 
el recién nacido muera sin bautismo, sino también para sembrar 
lo más pronto posible en su alma los gérmenes de la vida cristiana, 
comenzará así a florecer en él antes de que echen raíces los malos 
hábitos, y para que, alimentado desde la más tierna infancia en 
la práctica de la vida cristiana, persevere en ella después con más 
firmeza.

Tratándose de adultos, deberá esperarse a que hayan terminado 
su instrucción y dado prueba de sus buenas disposiciones; se espe
rará también, si cómodamente se pudiere, a uno de los días tradi
cionalmente fijados para la recepción solemne del bautismo, vigilia 
de Pascua o vigilia de Pentecostés (can. 772).

¿Qué disposiciones deben exigirse al sujetof
Estas disposiciones son necesarias para el adulto. Si bien el sa

cramento obra por sí mismo (ex opere operato), independiente
mente de las disposiciones del sujeto (opus operantis), no es, sin 
embargo, un rito mágico o mecánico; punto de confluencia de la 
acción divina y la fe del hombre, exige de éste que se disponga 
para esa acción.

a) La intención de ser bautizado. «El que te creó sin ti, no 
te justificará sin ti» (A gust. Serm. 169). Morir al pecado para vivir 
en Cristo con una vida nueva supone, en efecto, una resolución
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libre y personal de morir al pecado por la penitencia y de vivir 
una vida nueva por la recepción del bautismo. El bautismo admi
nistrado a un adulto contra su voluntad o sin saberlo él, será invá
lido ; y a un moribundo privado de conocimiento sólo se le puede 
administrar el bautismo si expresó antes de alguna manera el deseo 
de recibirlo.

b) El arrepentimiento (preferimos emplear este término antes 
que el de penitencia, para recalcar que aquí se trata de un movi
miento interior de conversión, ¡j-sxávota mucho más que de actos 
exteriores de penitencia, con todo lo que esta palabra evoca hoy 
de «mortificación» para nosotros).

«Arrepentios y bautizaos», decía Pedro (Act 2, 38; cf. 3, 19). 
Por el bautismo, el hombre se incorpora a Cristo, se reviste de El 
(Gal 3,37), se une a Él para vivir su vida; todo esto es imposible 
si uno permanece voluntariamente en su pecado. Imposible comen
zar una vida nueva sin abandonar la antigua, recibir este rito de 
purificación sin tener interiormente el deseo de purificarse del propio 
pecado; de otro modo, el sacramento sería un gesto vacío y mendaz: 
«el bautismo debe administrarse solamente a aquel en quien aparece 
algún signo de conversión interior, de la misma manera que no 
se aplica una medicina corporal a un enfermo más que si aparece 
en él algún soplo de vida» (ST m , q. 68, a. 4 ad 2).

Esta penitencia interior se manifiesta exteriormente por la renun
cia general al pecado hecha por el catecúmeno: «Renuncio a Satanás, 
a sus pompas, a sus obras...», así como por la humillación que repre
senta el someterse a todos los ritos de exorcismos, de postraciones, 
etcétera, que más arriba hemos descrito. No se exige ninguna confe
sión 4 ni obra alguna de penitencia; no se impondrá tampoco peniten
cia alguna. La pasión y muerte de Cristo, a la cual se incorpora 
el hombre, lo borran absolutamente todo.

c) La je.
«El que creyere y fuere bautizado se salvará, mas el que no cre

yere se condenará» (Me 16, 16). La fe es lo primero, sin ella es im
posible agradar a Dios y ser salvo; Jesús lo afirma terminantemente, 
y relaciona íntimamente el bautismo con la fe. El convertido que 
se acerca a instruirse pide a la Iglesia de Dios la fe que necesitará 
para recibir el bautismo y, mediante éste, la vida eterna; antes de 
introducirle en el baptisterio se le pedirá que recite solemnemente 
el símbolo de fe que se le ha transmitido; por fin, en el último 
momento, antes de la ablución bautismal deberá responder creo 
a la triple interrogación que se le hará acerca de la Trinidad, Cristo 
y los misterios de la salvación. Y a  vimos más arriba que, en Roma 
en el siglo m , en Milán todavía en el siglo iv, y  en otras partes 
aún hoy, el catecúmeno es lavado en las aguas de la salvación 
precisamente en el acto mismo de esta profesión de fe.

En efecto, nadie puede recibir la salud, ni la justificación, ni 
la gracia, sin la f e : «La justicia de Dios es por la fe en Jesucristo» 4

4 Si el catecúmeno lo desea por devoción, podrá escucharse la confesión de sus faltas; 
mas ello será únicamente para excitarle al arrepentimiento y a la humildad, y para expo
nerle los principios de vida cristiana según los cuales habrá de vivir en adelante.
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(Rom 3,22; cf. 5, 1; Phil 3 ,9 ; Act 13,39). Para acercarse a Dios 
es preciso creer (Hebr 11, 6), y creer con una fe viva, con la fe que 
obra por la caridad (Gal 5, 6). Es la fe, efectivamente, la que nos 
incorpora a Cristo (Eph 3,17). Se trata aquí por lo menos de un 
acto de fe excitado por un movimiento de gracia actual; el sacra
mento, respuesta de Dios a la fe del hombre, completa la obra 
de justificación infundiendo, con la gracia santificante, la virtud 
teologal de la fe.

El bautismo recibido sin la verdadera fe no obraría la salvación 
ni proporcionaría la gracia de la justificación; sería, sin embargo, 
válido, imprimiría en el alma el carácter cristiano y no tendría que 
reiterarse. Desde este punto de vista, la fe no es necesaria ni en 
el sujeto ni en el ministro; basta que se cumplan las otras condi
ciones esenciales. Pues el sacramento no es obra de la justicia 
del hombre que lo administra o lo recibe, sino de la virtud de Dios 
(ST  n i, q. 68, a. 8).

Tales son las disposiciones que el adulto debe avivar en sí para 
una recepción saludable y útil del bautismo. Sin embargo, en reali
dad es Dios mismo quien las produce en él, son obra de la gracia 
que le previene y atrae. «Cristo, médico de nuestras almas, obra 
en nosotros interiormente y sin intermediarios; es Él quien prepara 
la voluntad del hombre para hacerle auerer el bien y aborrecer 
el mal» (ST m , q. 68, a. 4 ad 2).

d) ¿ Y  los niños?
También ellos deben ser bautizados. Sin hablar de los textos 

de los Hechos que relatan el bautismo de familias enteras, en las 
cuales podía haber niños (11 ,14 ; x7 > 3 I_32)> el uso de la Iglesia 
en este punto nos consta por lo menos desde San Hipólito, y es tan 
universal que San Agustín lo tomará como argumento para probar 
contra Pelagio la existencia del pecado original. También ellos 
tienen necesidad de purificarse, aunque no hayan cometido pecados 
personales. Asi como al nacer de Adán han contraído la mancha 
original, así también, al renacer en Cristo, reciben la gracia que 
les permite entrar en la vida eterna.

Incapaces de provocar por sí mismos las disposiciones de que 
hemos hablado, aportan al bautismo, si no las disposiciones de sus 
padres, que pueden ser infieles, sí las de quienes les presentan 
al bautismo, o mejor, las de toda la comunidad de los santos y cre
yentes, cuya caridad les introduce en la comunión del Espíritu. 
En una palabra, es la santa madre Iglesia, para hablar como 
San Agustín, la que recibe a estos pequeñitos en su seno y les presta 
sus propios sentimientos. Reciben la salud, no por sus actos perso
nales, sino por los actos de la Iglesia que les comunica su fe.

Fuera del caso de peligro de muerte inminente, no se les debe 
bautizar contra la voluntad de sus padres. El derecho natural, que 
confía el hijo a la tutela de sus padres, no debe ser violado ni siquiera 
para procurar a ese hijo la salvación. «Bautizar así a un niño contra 
la voluntad de sus padres sería tan contrario a la justicia natural 
como el bautizar contra su voluntad a uno que tuviera uso de razón» 
(111, q. 68, a. 10). A  esto se añade un motivo de prudencia: bautizar
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a un hijo de padres infieles contra la voluntad de éstos sería exponer 
al hijo a volver a la infidelidad bajo la presión de su medio familiar 
(cf. can. 750, §§ 1 y 2).

Pero cuando el niño comienza a disponer de sí mismo, en todo 
lo que es de derecho divino y de derecho natural, puede por su 
propia voluntad y a pesar de sus padres, hacerse bautizar, así como 
contraer matrimonio; y  cualquiera tiene derecho a exhortarle e 
inducirle a recibir el bautismo. Y  se advertirá que esta «edad de la 
razón» no espera a la mayoría de edad legal5.

3. El ministro.
El ministro ordinario del bautismo es el sacerdote. Mas, ¿por 

qué no se reserva la administración de este sacramento al obispo, 
sucesor de los apóstoles a los cuales fue dicho: enseñad y bautizad? 
¿ Y  el diáconof ¿ Y  cómo justificar el bautismo conferido por un 
seglar ?

En los primeros tiempos es el obispo, jefe de la comunidad cris- 
tiana, quien administra el bautismo. Así lo hacen los apóstoles 
(Act 2, 41). «Sin contar con el obispo no es lícito ni bautizar ni cele
brar el ágape» (San Ignacio, A  los esmirniotas, v m , 2). Todavía 
hoy, el bautismo solemne de los adultos se reserva regularmente 
al obispo (can. 744).

Pero los apóstoles no quieren dejarse absorber por las cargas 
pastorales con detrimento de su oficio misionero; se procuran ayuda. 
Así lo hizo San Pedro en Cesárea: «Mandó bautizarlos» (Act 10, 
48). En Corinto San Pablo bautizó a lo sumo algunas personas 
(1 Cor 1, 17); el mismo Pablo había sido bautizado en Tarso por 
Ananías (Act 9, 18). Y  las palabras de San Ignacio de Antioquía 
dan a entender que con autorización del obispo podían también otros 
administrar el bautismo. Cuando se multiplicaron las parroquias, 
sobre todo las iglesias rurales, el bautismo administrado por el sacer
dote vino a ser práctica normal.

El sacerdocio, desdoblamiento del poder episcopal, confiere 
al presbítero el poder de bautizar: Sacerdotem oportet ojferre, bap
tizare...; pero regularmente el derecho de hacerlo corresponde, 
en su territorio, al cura párroco. La administración del bautismo es 
un acto de la jerarquía. El bautismo, en efecto, nos incorpora a la 
Iglesia, y por ella nos introduce en el maravilloso organismo sacra
mental que va a conducirnos hasta la sagrada eucaristía; nos da 
el derecho de acercarnos a la mesa del Señor. Por consiguiente perte
nece al sacerdote, que ha sido ordenado principalmente con el fin 
de consagrar la eucaristía, administrar el bautismo que tiene por

5 Aquí se puede plantear la cuestión: ¿es posible bautizar a un niño «en el seno 
de su madre»? Santo Tomás responde que no; pero se refiere al bautismo recibido por 
la m̂ ê y que justificaría al niño encerrado en su seno. Las técnicas modernas, que 
él ignoraba, permiten bautizar directamente al niño todavía «in útero». El médico o la 
comadrona deberán hacerlo si se teme que el niño muera en el curso de un parto difícil. 
Si el niño sobrevive y se duda de la validez del bautismo así conferido, se le volverá 
a bautizar bajo condición. Asimismo deberá bautizarse todo feto o embrión expulsado antes 
del término de la gestación y cuya muerte no es cierta
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finalidad conducir al fiel hasta ella. El cuerpo eucarístico es signo 
del cuerpo místico, sacramento de la unidad de la Iglesia; el bauti
zado es hijo de la Iglesia, nacido en su seno maternal: es al sacer
dote, en su iglesia, a quien pertenece recibirle.

El diácono no ha recibido el mandato de bautizar; su función es 
la de «servir a las mesas» (Act 6, 2), asegurar el servicio material 
de la comunidad, pero también el de distribuir la sagrada eucaristía; 
teniendo así poder sobre el cuerpo eucarístico, lo tiene también sobre 
el místico. Ya. el diácono Felipe bautiza (Act 8, 12 y 38). Los diá
conos asisten al obispo en las épocas del bautismo solemne; todavía 
hoy, por una causa razonable, el diácono puede administrar el bautis
mo con autorización del cura párroco (can. 741).

¿Pero un simple clérigo? ¿y un seglar? En caso de necesidad 
pueden administrar el bautismo ; y la razón principal de ese poder 
es que en el sacramento el ministro no obra por su propia virtud, 
sino que es un mero instrumento de la virtud de Cristo. El que 
bautiza no aporta más que su ministerio exterior; es Cristo quien 
bautiza interiormente, y  puede servirse de cualquier instrumento 

* para realizar cualquier obra. Obra Él solo; el hombre no es más que 
un instrumento. Es indudable que, normalmente, Cristo escoge 
instrumentos determinados, «especializados», consagrados. Pero, en 
caso de necesidad, su misericordia ha establecido que cualquier per
sona pueda administrar este sacramento, medio necesario de salva
ción : así no se frustrará la salvación de nadie por la imposibilidad 
de recibir el bautismo de manos de un sacerdote.

De manera que, en caso de necesidad extrema, puede bautizar 
cualquiera: un seglar, una mujer, aunque no estuvieren ellos bauti
zados, siempre que observen puntualmente el rito y tengan inten
ción de hacer lo que hace la Iglesia. En el siglo n i, San Cipriano 
sostuvo una gran controversia sobre este punto ¡ con el papa 
San Esteban; el primero no admitía que el bautismo conferido por 
herejes pudiera ser válido. San Agustín fijó definitivamente la doc
trina : el que bautiza, cualesquiera que sean su fe, su santidad y sus 
cualidades humanas y sobrenaturales, no es más que un instrumento 
por donde pasa la virtud de Cristo, que es el único que obra. 
Es preciso que no se vean frustrados los fieles que se dirigen a un 
ministro menos virtuoso y  aun indigno. «Es Él [Cristo] quien 
bautiza — dice San Agustín comentando a San Juan— . ¿Bautiza 
Pedro? quien bautiza es Él. ¿Bautiza Pablo? quien bautiza es Él. 
¿Bautiza Judas? quien bautiza es Él» (In Iohan. Tr., vi, 7-8; 
cf. Ioh 3, 26).

El padrino tiene una doble función.
Antes del bautismo debe responder ante la Iglesia de las buenas 

disposiciones del candidato: garantía indispensable en una sociedad 
pagana. Si se trata de un niño, responder por él. Es, pues, necesario 
que el padrino sea cristiano, y cristiano practicante; deberán excluir
se los herejes, incrédulos, excomulgados y pecadores públicos (divor
ciados que intentaron nuevas nupcias). »

En el momento del bautismo debe recibir al neófito al salir éste 
de la fuente bautismal, o al menos tocarle físicamente durante
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el acto sacramental. Después debe completar su instrucción, ense
ñarle las costumbres cristianas, la manera de vivir cristianamente, 
conversatio christianae vitae; obra de educación, necesaria después 
de la generación espiritual operada por el bautismo. La acción del 
padrino habrá de sumarse discretamente a la de los padres cristianos, 
y deberá suplirla si necesario fuere.

4. Sucedáneos del bautismo.
Los sacramentos, instrumentos elegidos por Cristo para ser 

medios de su gracia y de nuestra santificación, son medios escogidos, 
privilegiados, pero medios de los cuales, en rigor, puede prescindirse, 
y  que pueden ser reemplazados por otras cosas. «Dios no está ligado 
por sus sacramentos»; puede producir la gracia Él mismo directa
mente en el alma, sin signo o mediante otros signos. ¿ Hay sucedá
neos del bautismo cuando se da imposibilidad de recibirlo?

La tradición cristiana tiene reconocidos dos: el martirio 
y el deseo del bautismo acompañado de una ardiente caridad; 
bautismo «de sangre» y bautismo «de deseo» 6. La teología tiene 
que justificar esta tradición.

El efecto santificador del bautismo es causado por la pasión 
de Cristo, causa instrumental, y por la santísima Trinidad, causa 
principal, y más especialmente por el Espíritu Santo, a quien se 
atribuyen por apropiación los efectos de gracia. Estamos, pues, 
en presencia de un triple orden de causas: el agua, la pasión, 
el Espíritu Santo. Sin estar configurado sacramentalmente con 
la pasión por el bautismo de agua, uno puede estarlo realmente 
por el martirio y recibir de esta suerte la gracia de la pasión; y, 
de igual manera, sin esa configuración material se puede recibir 
esta gracia directamente del Espíritu Santo por la fe, el amor, 
la penitencia.

Por consiguiente ya se ve el papel de estos '«sucedáneos» 
del bautismo que transportan al alma más allá de los signos 
para alcanzar directamente la realidad santa de la cual son signos. 
(Lo mismo se dirá de la «comunión espiritual», de la penitencia, etc.).

En cuanto al bautismo «de deseo», notaremos bien que no se 
trata de un simple deseo de recibir el bautismo ■—-en este caso, 

. todo catecúmeno se justificaría antes de recibir el bautismo— , sino 
de un movimiento ardiente de caridad bajo el soplo del Espíritu 
que excita en el alma la fe, el amor, el arrepentimiento y el impulso 
a la conversión. El bautismo «de sangre» es superior al bautismo 
«de espíritu»; efectivamente, en el martirio obran más directamente 
las causas principales del efecto saludable del bautismo: la pasión 
de Cristo y el Espíritu Santo. El sufrimiento y la muerte aceptados 
por amor identifican profundamente al mártir con Cristo en su 
pasión, y se da en el martirio una acción más intensa del Espíritu 
----- ---------

0 Literalmente, bautismo «de soplo», b a p t i s m u s  f l a m i n i s ,  soplo del Espíritu Santo, 
o soplo Ardiente de la caridad. Nosotros diríamos de buen grado «bautismo del espíritu» o 
«bautismo de fuego», para significar que se trata, como luego veremos, de algo muy distinto 
que un simple deseo de recibir el bautismo.
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de amor que obra con un mayor fervor de dilección y de afecto: 
«Nadie tiene amor mayor que este de dar uno la vida por sus 
amigos» (Ioh 15, 13).

Verdaderos «bautismos», puesto que producen los efectos salu
dables de este sacramento, el bautismo de sangre y el bautismo de 
deseo no son sacramentos, ya que no son signos. No imprimen 
en el alma el carácter que constituye al neófito en miembro del 
cuerpo visible de Cristo y le permite tomar parte en el culto cris
tiano. No dispensan de recibir el bautismo de agua cuando esta 
recepción sea posible.

Apéndice: la circuncisión.
Los padres y teólogos consideran la circuncisión como una figura 

y un anuncio del bautismo; por ella, en efecto, los hijos de Abraham, 
padre de los creyentes, eran incorporados al pueblo de Dios, así 
como por el bautismo se incorpora el cristiano al pueblo nuevo, 
al Israel espiritual, la Iglesia. Como el bautismo, sacramento de la 
fe, este rito sensible era una profesión de la fe en el Mesías prome
tido a Abraham. Más que ningún otro, fue San A gustín  quien 
puso en evidencia esta unidad de la fe de los «antiguos» y la 
nuestra: por una parte, fe en el Cristo que debía venir, morir y resu
citar ; por otra, fe en el Cristo que ya ha llegado, muerto y resucitado; 
por ambas partes, fe en el Cristo que habrá de venir nuevamente 
en la gloria (véanse, por ejemplo, entre muchos otros pasajes, 
De nupt. et concup., 1. 11, 24; P L  x l iv , 450).

Santo Tomás llega a decir que la circuncisión era un sacramento 
(ST i ii , q. 70, a. 1 ad 2); hay que entender aquí este término 
en el amplio sentido de signo sensible, figura de la gracia. La circun
cisión confería gracia, con todos sus efectos — por consiguiente 
remitía el pecado original —  pero de distinta manera que el bautismo. 
El bautismo confiere gracia por su virtud propia de instrumento 
de la pasión de Cristo. La circuncisión la confería, no por la virtud 
propia del rito, sino por la fe en la pasión futura, fe de que se hacía 
profesión al someterse a este rito — fe personal cuando se trataba 
de adultos, fe de los padres si el circuncidado era niño7. San Pablo 
dice expresamente que «Abraham recibió la circuncisión por sello 
(acppoqís), (la misma palabra que designa el bautismo) de la justifi
cación por la fe» (Rom 4, 11). Ahí se ve claramente la diferencia 
entre la justificación causada ex opere operantis, por la fe de la cual 
es signo la circuncisión, y  la producida ex opere operato, por el 
bautismo, signo de la fe. Y  aquí es donde principalmente se adver
tirá la admirable unidad de la economía de nuestra salvación, tan 
vivamente subrayada por San Agustín: no hay salvación sino por 
la fe en Cristo; la circuncisión, como el bautismo, es «sacramento 
de la fe».

7 Así, las hijas de los judíos se justiñcaban por la ie sola.
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B. L A  C O N FIR M A C IÓ N  

S acramento complementario d el  bautismo

La existencia, al lado del bautismo, de otro rito de iniciación 
cristiana, complementario del primero, plantea al teólogo, como 
al historiador, problemas acerca de los cuales hay que decir siquiera 
unas breves palabras que serán la mejor introducción al estudio 
de este sacramento 8.

1. La Escritura da a entender claramente la existencia de
un doble rito.
Juan había anunciado que el Mesías bautizaría «en el Espíritu 

Santo y en el fuego» (Le 3, 16; cf. Ioh 1, 33), y Jesús mismo había 
declarado que quien no renaciere «del agua y  del espíritu» no podría 
entrar en el reino de Dios (Ioh 3, 5). Es indudable que el Espíritu 
Santo interviene en el bautismo del cristiano, así como apareció 
en el bautismo de Cristo mismo en aguas del Jordán (Me 1,10 ): 
el cristiano es bautizado en el nombre de las tres personas: Padre, 
Hijo y Espíritu Santo. Por comparación con el bautismo de Juan, 
bautismo en el agua, el bautismo cristiano es Un bautismo en el Espí
ritu y en el fuego: sólo el Espíritu de Dios puede, como el fuego, 
penetrar en las profundidades del alma para hacerla nacer de nuevo 
en un nacimiento divino (cf. Ioh 1, 13).

Sin embargo, Jesús había anunciado a sus apóstoles que les 
enviaría el Espíritu Santo; esta promesa se repite insistentemente 
en el discurso de la Cena (Ioh 14, 16, 17 y  26; 15, 26; 16, 7 y 8-13). 
Recordemos también los Hechos: «Les mandó no apartarse de Jeru- 
salén, sino esperar la promesa del Padre, que de mí habéis escu
chado (cf. Le 24,49): que Juan bautizó en agua, pero vosotros 
seréis bautizados en el Espíritu Santo... recibiréis la virtud del 
Espíritu Santo, que descenderá sobre vosotros, y  seréis mis testigos» 
(Act 1, 4-8).

Y a  es sabido cómo el Espíritu Santo vino sobre ellos «en 
el fuego» (Act 2, 1-4); desde ese momento está consumada la inicia
ción de los apóstoles; interiormente transformados, alcanzada por

8 Digamos ya, para prevenir una posible confusión, que aquí entendemos «iniciación» 
no en el sentido de una enseñanza aún rudimentaria destinada a ser un día completada 
{como se habla de Iniciación Bíblica, Iniciación Teológica...), sino, como la entienden 
los padres, del conjunto de ritos sacramentales que hacen del cristiano un hombre perfecto, 
«iniciado» en todos los «misterios». En este sentido, «iniciación» no se opone a «perfec
ción»; la iniciación conduce a la perfección, y cuando la iniciación concluye es cuando se 
llega a,'̂ er perfecto. La iniciación del cristiano no concluirá, por tanto, sino cuando, 
mediantevuna nueva y más abundante efusión del Espíritu, la confirmación habrá hecho 
de él un hombre adulto en la vida espiritual, y digámoslo también, cuando habrá sido admi
tido a participar por la comunión eucarística en el cuerpo del Señor. De manera que 
«la iniciación cristiana forma un todo, e incluye los sacramentos del bautismo, confirmación 
y eucaristía». En esta iniciación, la confirmación constituye la segunda etapa (Directoire 
pour la pastorale des sacrements, n. 29 y 33).
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ellos la plena madurez cristiana, son revestidos de fortaleza, y dan 
testimonio de la resurrección del Señor Jesús «con gran poder»
( 4 .3 I_3 3 )- . . .............

Cada cristiano deberá también recibir esta doble iniciación en 
el agua y en el Espíritu; tenemos testimonio de ello desde los prime
ros años de la Iglesia. En la época de la persecución que sigue 
a la muerte de San Esteban (hacia el año 36), los cristianos se 
dispersan «por las regiones de Judea y Samaría» (Act 8, 1). 
El diácono Felipe baja a una ciudad de Samaría y predica allí 
a Crista (v 5): entonces, «cuando los apóstoles que estaban en Jeru- 
salén oyeron cómo había recibido Samaría la palabra de Dios, 
enviaron allá a Pedro y a Juan, los cuales, bajando, oraron sobre 
ellos para que recibiesen el Espíritu Santo, pues aún no había 
venido sobre ninguno de ellos; sólo habían sido bautizados en el 
nombre del Señor Jesús» (vv 14-16). Así pues, el bautismo «en 
el nombre del Señor Jesús», administrado por un diácono, no basta 
en la iniciación cristiana; hace falta todavía que el bautizado «reciba 
el Espíritu Santo»; y esto depende de un rito especial, reservado 
a los apóstoles: la imposición de las manos.

Unos veinte años más tarde (hacia 53-56), al llegar Pablo a Éfeso, 
encuentra allí unos doce «discípulos» (19, 1-7). Y  les pregunta: 
«¿Habéis recibido el Espíritu Santo al abrazar la fe?» Se refiere 
seguramente a la profesión de fe exigida en el bautismo. «Abrazar 
la fe» significa aquí ser bautizado (cf. 8, 13). Pero los «discípulos» 
jamás han oído hablar del Espíritu Santo, y Pablo se da cuenta 
de que no han recibido más que el bautismo de Juan. Se les bautiza, 
pues, «en el nombre del Señor», y Pablo mismo les impone las manos. 
El Espíritu desciende sobre ellos, y comienzan a hablar lenguas 
y profetizar. El episodio es muy significativo a nuestro propósito: 
junto al bautismo cristiano («en el nombre del Señor Jesús»), Pablo 
conoce también un rito de iniciación, la imposición de las manos 
para comunicar el Espíritu Santo, rito reservado exclusivamente 
a los apóstoles.

Debemos citar todavía Hebr 6,4, donde se pueden distinguir 
los tres sacramentos de la iniciación cristiana: «los que han sido 
una vez iluminados (bautismo), han gustado el don celestial (euca
ristía), y  han sido hechos partícipes del Espíritu Santo (confirma
ción)...» (1 Cor 12, 13 no distingue tal vez con tanta claridad 
el bautismo y el don del Espíritu).

2. La antigüedad cristiana.
Entre la época apostólica y los primeros años del siglo m , en que 

la «confirmación» viene testificada de nuevo claramente, hay una 
«laguna abierta». Este silencio de siglo y medio es explicable: 
la confirmación, administrada inmediatamente después del bautismo, 
estaba íntimamente ligada a é l ; el uso cristiano no los disociaba, 
y poco a poco sólo la reflexión teológica los ha distinguido.

La tradición apostólica de» San Hipólito señala que, inmediata
mente después del bautismo y al salir de la piscina, el sacerdote
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unge a los neófitos con el óleo consagrado diciendo: «Yo te unjo 
con el óleo santo en el nombre de Jesucristo» (§ 21). Después —  mas 
tarde será en una capilla especial —  el obispo les impone las manos 
invocando sobre ellos la gracia, y por fin hace sobre su frente la señal 
de la cruz (consignación). Todavía en el siglo m , Tertuliano 
y San Cipriano dan claro testimonio de la existencia, junto al bautis
mo, de esta imposición de las manos del obispo, por la cual el alma 
es iluminada por el Espíritu Santo; por este doble sacramento 
se hace el cristiano hijo de Dios. En 251, escribiendo el papa Corne- 
lio a Fabio de Antioquía con motivo del cisma de Novaciano, señala 
que éste no ha recibido, estando enfermo, más que el bautismo por 
infusión. Después, una vez curado, no ha recibido lo que debe reci
birse inmediatamente según el canon de la Iglesia: «no ha sido 
sellado por el obispo; no habiéndose sometido a este rito, ¿cómo 
ha de haber recibido el Espíritu Santo ?» (en E usebio, Hist. Ecles., 
v i, 43, 15)-

3. El rito.
Primitivamente, el rito de este segundo sacramento era la impo

sición de las manos (A ct); así era observado en África (todavía 
en tiempo de San Agustín y), Galia (conc. de Arles, 314) y España 
(conc. ele Elvira, 306); pero en oriente, y en Roma, al menos desde 
el tiempo de San Hipólito, era conocida la consignación, unción de 
crisma acompañada del signo de la cruz, distinta de la unción 
postbautismal. Desde el siglo v esa consignación vino a ser el rito 
esencial de la confirmación; así lo atestigua una carta del papa 
Inocencio 1 a Decencio, obispo de Gubbio (416).

Así, pues, el rito se ha transformado; a la imposición de manos 
se han añadido en primer lugar la unción y la signación; después, 
éstas han pasado a ser el rito esencial, suplantando a la imposición 
de las manos, reducida al grado de rito accesorio (cf. can. 780). 
Caso interesante de modificación profunda en el rito del sacramento, 
en que la Iglesia ha usado de la libertad que le dio Cristo para 
adaptar un signo expresivo al don del Espíritu que Él había prome
tido 9 io. El uso de la Iglesia, consuetudo Ecclesiae, al cual Santo 
Tomás reconoce gran autoridad en materia sacramental, ha subsa
nado la indeterminación en que Cristo había dejado la materia 
de este sacramento. La unción de óleo, en efecto, como la imposi
ción de las manos, es susceptible de significar la penetrante y dulce 
huella del Espíritu Santo en el alma, a la vez que, siendo el óleo 
alimento propio del fuego, recuerda el fuego que descendió sobre 
los apóstoles el dia de Pentecostés (ST m , q. 72, a. 2 ad 1).

9 Sí*]» A g u s t ín  a lu d e a  la  u n ció n , In Epist. ad Parthos Tr. n i ,  5 ; PL x x x v ,  2000: 
Uttctio spvritualis ipse Spiritus sanctus est, cuius socramentum est in unctiane visibili.

10 No, hay por qué preguntar cuándo ha instituido Cristo la confirmación, pues, como 
nota Santfe Tomás, instituyó este sacramento «no ya confiriéndolo, sino prometiéndolo» 
(ST ni, q. 72, a. 1). Es en la promesa del Espíritu donde hay que buscar la institución 
del sacramento.
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«Les imponían las manos y recibían el Espíritu Santo» 
(Act 8 ,17 ; cf. 19,6). La confirmación completa la obra de la inicia
ción cristiana «revistiendo del Espíritu Santo» la fe profesada 
en el bautismo (cf. T ertuliano, De praescr. 36,4). Los padres, 
que en la práctica apenas separaban bautismo y confirmación, insis
ten muy poco en el efecto propio del segundo sacramento. No obstan
te, puede notarse que hablan muy de grado acerca de un don del 
Espíritu Santo, y sobre un signo o sello espiritual que viene a con
sumar, sellar, la obra del bautismo.

El-alma es iluminada por el Espíritu (T ertuliano, De reswrr. 
carn., 8), santificada por el Espíritu santo e invisible (C ir ilo  de 
Jerusalén , Cat. Mystag., m , 3) ¡ mediante la oración y la imposi
ción de las manos, el neófito recibe el Espíritu Santo, y  el sello 
del Señor da término y  perfección a su iniciación (C iprian o , 
Ep. l x x i i i , 9). También San A mbrosio habla del sello del Espíritu, 
signaculum spirituale (De myst. v n , 42; De sacr. 111, 2 ,8 ; v i, 
2, 6 y  8).

¿Pero el bautismo no ha convertido ya al alma en un templo 
del Espíritu Santo? ¿No habita ya en el bautizado la Trinidad, 
en cuyo nombre ha sido bautizado ? ¿ Qué más añade la confirmación ?

Los padres hablan aquí de una efusión nueva, de una mayor 
plenitud, semejante a la que se derramó sobre los apóstoles en Pente
costés, parecida a la efusión de los siete dones que colmó el alma 
del Mesías (Is 11, 2-3, que ya San H i l a r i o  aplica al don del Espí
ritu Santo al alma, In Matth., xv, 10; P L  ix,_ 1007). Los apóstoles 
recibieron en Pentecostés la plenitud del Espíritu que dio término 
en ellos a la obra comenzada por Cristo y les hizo testigos de su 
resurrección: «Los apóstoles atestiguaban con gran poder la resu
rrección del Señor Jesús» (Act 4, 33; cf. 1 ,8 ; 2,32), y  el testi
monio puede llegar hasta el martirio; de igual suerte, el bautizado 
recibe por la confirmación el poder del Espíritu Santo (Spiritus 
Sanctus ad robur), que le hace capaz de confesar con valentía 
el nombre de Cristo (Concilio de Florencia, 1439, Decreto para 
los armenios, que repite las mismas expresiones de Santo Tomás). 
Fortaleza y audacia en el testimonio es lo que caracteriza al apóstol 
(Act 2,49; 4 ,13 ,2 1 y 31; 28,31). De modo que la confirmación 
es el sacramento de la virilidad cristiana: el bautismo había sido 
el signo eficaz del nacimiento a la vida espiritual, que hace del hombre 
un niño en la vida de la gracia; la confirmación lleva a cabo el creci
miento espiritual que hará del niño recién nacido un adulto, un 
hombre perfecto llegado a la plena estatura de Cristo (cf. Eph 4, 13). 
Efecto nuevo, don de una gracia especial, formalmente destinada 
al bautismo.

A  esta actividad nueva del cristiano adulto corresponde un 
carácter nuevo, potencia espiritual que le habilita para cumplir 
los actos del perfecto hombre. El carácter bautismal confiere al 
cristiano el derecho y  el poder de participar en el culto cristiano, 
sobre todo mediante la recepción de los sacramentos. El adulto no

4. El efecto propio del sacramento de la confirmación.
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se conforma con recibir pasivamente y vivir para sí mismo; se mani
fiesta públicamente, habla, obra y, si es necesario, combate en defensa 
de su propio bien. El cristiano confirmado no debe vivir únicamente 
para su salud personal; la confirmación le arma para el combate 
espiritual contra los enemigos de la fe. Está capacitado para procla
mar públicamente con sus palabras y actos la fe de Cristo que ha 
profesado en el bautismo, y lo hace oficialmente (quasi ex ojficio, 
S T  ii i , q. 72, a. 5 ad 2), en virtud de la obligación que le impone 
ese carácter. Y  si el carácter sacramental está ordenado al culto 
cristiano, puede decirse que el carácter del confirmado le arma para 
defender las realidades sagradas que son objeto de ese culto.

Así, ha podido decirse que la confirmación es el sacramento de la 
Acción católica; de ella, en efecto, recibe el bautizado su «mandato» 
de militante.

De estas consideraciones puede deducirse la necesidad de la con
firmación. Sin duda, ésta no es, como el bautismo, medio rigurosa
mente necesario para la salvación; pero, siendo plenitud y perfec
ción del cristiano, le proporciona gracias inestimables, sin las cuales 
quedaría incompleto su desarrollo espiritual. No querer recibir 
el sacramento de la confirmación es, no solamente despreciar el don 
del Espíritu Santo, sino condenarse a permanecer en una especie de 
infantilismo espiritual; es privarse, por una culpable negligencia, 
de los auxilios necesarios en la lucha inevitable contra el mundo 
y contra Satán; es exponerse a quedar desarmado en el combate.

Es también privarse en la otra vida de la perfección de gloria 
a que cada uno está llamado. Y  nótese hasta qué límites esta perspec
tiva escatológica puede ensanchar nuestra teología, recordándonos 
la gloriosa vocación del cristiano. Por eso Santo Tomás no duda 
en decir que en caso de peligro de muerte debe administrarse 
la confirmación incluso a los niños más pequeños, para que no se vean 
privados en la gloria de esta suprema perfección.

La costumbre primitiva era, como hemos visto, administrar 
la confirmación inmediatamente después del bautismo. Las iglesias 
orientales han conservado esta práctica, aun tratándose de niños. 
En la Iglesia latina se difiere la confirmación hasta el tiempo del uso 
de razón (can. 788); pero, normalmente, «la confirmación debiera 
recibirse antes que la eucaristía» (Directrices de la pastoral de los 
sacramentos, n.° 33).

El ministro ordinario de la confirmación es el obispo, sucesor 
de los apóstoles; a él están reservadas por derecho la iniciación 
cristiana y la admisión en la comunidad; a él también, con mayor 
razón, corresponde dar perfección y término a esa iniciación.

Sin embargo, el papa puede conceder a un simple sacerdote 
la facultad de administrar este sacramento sirviéndose del crisma 
consagrado por el obispo; todos los sacerdotes de rito oriental 
gozan de este privilegio. Una decisión bastante reciente ha conce
dido st^todo sacerdote” , incluso a los de rito latino, el derecho * 26

IVias exactamente, al cura p árro co  para su parroquia. Cf. en «La Maison-Dieu», 
9 T i947), 96-99, un comentario de dom  L. B e a u d o u in  al decreto Spiritus sancti muñera.

26 - Inic. Teol. i i i
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de conferir la confirmación en caso de peligro de muerte. Los sacer
dotes no deberán descuidar el uso de esta facultad con los niños 
que morirían antes de haber recibido ese sacramento.

El rito actual de la confirmación es la unción con el santo crisma 
hecha sobre la frente, como para señalar abiertamente nuestro 
carácter cristiano, y para que ni el miedo ni la falsa vergüenza nos 
impidan confesar públicamente a Cristo (ST m , q. 72, a. 3). 
Esta unción va acompañada de un triple signo de la cruz, y de la 
fórmula: «Yo te sello con el signo de la cruz y te confirmo con 
el crisma de la salvación, en el nombre del Padre, etc.»

Según la interpretación auténtica, el rito primitivo de la confir
mación, la imposición de las manos, hay que buscarlo, no en la impo
sición colectiva de las manos que da comienzo a la ceremonia, sino 
en el gesto del obispo al imponer la mano sobre la cabeza del confir
mando, al mismo tiempo que le marca la frente con el santo crisma I2.
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Desde el punto de vista católico, consultar la visión de conjunto sobre la cues
tión del bautismo de los niños, que expone J. H am er, L e baptéme et la foi, 
«Irenikon», 23 (1950), p. 387-406.

Sobre la suerte de los niños muertos sin bautismo, hemos citado ya:
Ch . V . H er ís, Le sort des enfants morts sans baptéme, «La Maison-Dieu», 

10 (1947) 86-105, (es hasta el presente el mejor estudio sobre la cuestión), 
y  A ntonio L ópez P alacios, La suerte de los niños que mueren sin bau
tismo, «Rev. Esp. de Teolog.», 14 (1954) 41-57.

Sobre el bautismo como incorporación a la Iglesia, leer la excelente rela
ción de B. B otte, Les rapports du baptisé avec la Communauté chrétienne, 
«Questions liturg. et paroissiales», mayo-junio 1953, p. 115-126.

Sobre las interferencias de esta doctrina (el bautismo, incorporación a la 
Iglesia) con la cuestión ecuménica, c f . :
J. H amer, Le baptéme et l’Église, A  propos des Vestigio Ecclesiae, «Irenikon», 

25 ( i 9 S2 ) 2, p. 142-164 y  3, p. 263-275.
L. R ic h a r d , Une thése fondamentale de l’oecuménisme: L e Baptéme, incor- 

poration visible a l’Église, «Nouv. Rev. théol.» 74 (1952) mayo, p. 485-492.

Sobre el catecismo, la catequesis y, en general, toda la iniciación cristiana 
ver, además de estas obras, la bibliografía especial del capítulo siguiente.
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I. L a  r e v e l a c i ó n  d e l  m i s t e r i o

1. Loffc textos.
L a  .litu r g ia  y  la p red icació n  cristia n a  han reconocido y  a p ro v e 

ch a d o  en  el a n tig u o  T e sta m e n to  a lg u n o s pren u n cios del m isterio  
e u c a rístic o : el sacrificio  de M e lq u ise d e c  (G e n  14, 18-20), el orácu lo
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de Malaquías que profetiza el fin de las víctimas del templo y el adve
nimiento de una oblación pura, ofrecida a Dios en todo el universo 
(Mal i, io- i i ), y muchos otros pasajes. Pero todo esto no son más 
que lejanos anuncios o figuras.

Sólo en el Nuevo Testamento hallamos la revelación explícita. 
El documento más antiguo es la primera Epístola a los Corintios, 
escrita hacia el año 56-57. Como es costumbre en los escritos de 
San Pablo, la respuesta a cuestiones concretas ocasionales lleva 
de la mano una enseñanza doctrinal. Para prohibir la participación 
en los banquetes sacrificiales paganos, Pablo arguye con el banquete 
cristiano (10, 16-22). Para reprimir los abusos en la celebración 
de la cena, toma como principios de solución las circunstancias de la 
institución (11,26-32). En ninguna otra parte trata Pablo de este 
tema.

En los evangelios sinópticos se halla solamente el relato de la 
institución en la última cena (Mt 26,26-29; Me 14,22-25; Le 21, 
15-20). La fracción del pan, en el episodio de los discípulos de 
Emaús, no puede, en efecto, considerarse eucarística. La tradición 
en favor de una interpretación eucarística no es antigua ni unánime, 
y sería muy extraño que Jesús hubiera celebrado la eucaristía con 
unos discípulos que no habían asistido a la cena.

El evangelista San Juan no da relato alguno de la institución; 
recoge, por eí contrarío, un discurso de Jesús que anuncia este sa
cramento.

En los Hechos no encontramos ningún recuerdo de la institución, 
ninguna exposición doctrinal ni descripción alguna del rito; sólo 
algunas alusiones a su celebración, y no muy claras. Ello es tanto 
más extraño cuanto que la práctica de los ritos de iniciación (bautis
mo y donación del Espíritu) ocupan un destacado lugar. La fórmula 
literaria que puede equivaler al rito eucarístico de la «fracción 
del pan» (2, 42 y 43-46; 20, 7-11; Le 24, 35). La existencia del rito 
parece segura en Tróade (20, 7): Pablo celebra una reunión de comu
nidad, que tiene por objeto «partir el pan»; el discurso del Apóstol 
parece secundario, y no se trata de una comida. Incluso entendidos 
así estos textos de los Hechos, no pasarían de darnos el simple 
hecho de la celebración.

Entre otros escritos del nuevo Testamento basta citar la Epís
tola a los Hebreos (13, 9-10), donde comúnmente se reconoce una 
alusión a la eucaristía.

Esencialmente: cuatro relatos de la institución, fragmentos oca
sionales de doctrina en la Epístola primera a los Corintios y el 
discurso de la promesa en el cuarto evangelio.

2. Los relatos de la institución.
Como los demás fragmentos de la catcquesis primitiva, los relatos 

de la institución ofrecen numerosas divergencias entre sí. Ciertamente, 
se armonizan en el cuadro general: fue «por la tarde», «en la noche 
en que fue entregado». Los sinópticos presentan y describen esta 
última cena como una comida pascual. Pablo omite este recuerdo,
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pues su intención no lo exigía. Las fórmulas pronunciadas sobre 
el pan y el vino son sustancialmente idénticas. Finalmente, los Sinóp
ticos, aunque en distinto lugar, recogen la declaración escatológica: 
«Yo os digo que no beberé más de este fruto de la vid hasta el día 
en que lo beba con vosotros nuevo en el reino de mi Padre» (Mt 
26, 29).

Un análisis de los relatos de Marcos y  Mateo muestra semejanzas 
más estrechas todavía entre ambos. Si hay dependencia literaria, 
Mateo —  el griego es posterior — - amplifica la fórmula pronunciada 
sobre el cáliz, añadiendo: «para remisión de los pecados», «logion» 
que solamente ahí se encuentra.

Los relatos de Lucas y Pablo se distinguen de los primeros por 
varios rasgos. Así, el valor redentor de la muerte de Jesús es evocado 
ya en la fórmula pronunciada sobre el pan; el cáliz se distribuye 
después de la cena, con palabras especiales en que la alianza es cali
ficada de «nueva». La nota esencial es la orden de reiteración puesta 
en labios de Jesús. Ciertamente es el eco' de una misma catcquesis. 
En efecto, nada obliga a admitir dependencia literaria de Lucas 
respecto de Pablo. Hay otras fuentes, y  ha debido servirse del texto 
de Marcos. Así puede explicarse su difícil redacción, origen de la 
complejidad de su tradición textual.

De todos modos, podemos agrupar los relatos de dos en dos. 
Atestiguan dos formas diferentes de la catcquesis, formas que parecen 
independientes la una de la otra. Ahora bien, la enseñanza es idén
tica en el fondo, nos proporciona los mismos elementos.

Elementos materiales en primer lugar: el pan y el vino. El pan 
empleado en la cena pascual debió ser pan ázimo. Sin embargo, 
las cuatro recensiones emplean sencillamente el término genérico 
aproe, tal vez por influencia de la práctica cultual primitiva. El vino 
sólo es nombrado en el «logion» escatológico. Pero sabemos que 
en la cena pascual todas las copas lo contenían mezclado con un poco 
de agua. Por lo demás, la práctica de la consagración de agua sola, 
limitada a grupos restringidos y a círculos heréticos, se apoyaba más 
en prejuicios ascéticos que en la Escritura. Así pues, son dos alimen
tos básicos los que nuestro Señor toma como símbolos del alimento 
espiritual por esencia dado a sus discípulos.

La insistencia sobre esta función de refección está indicada 
incluso por las palabras: «Comed» (Mt 26,26), «Bebed» (26,27), 
«y bebieron todos» (Me 14, 23). Se trata verdaderamente de una 
comida.

Las palabras del Señor nos indican qué es lo que así se da en 
comida y bebida: su cuerpo y su sangre. En los medios liberales 
y protestantes no se ha querido admitir, durante mucho tiempo, 
el sentido realista de estas fórmulas. Desde hace cincuenta años, 
este sentido ha sido reconocido cada vez más, en prjtner lugar 
en Pajjjo, y después paulatinamente en los sinópticos, sin perjuicio 
de hacér del Apóstol el autor de la transformación de una comida 
conmemorativa en sacramento de presencia. Las teorías que tratan 
de explicar esta evolución se han sucedido rápidamente y en número 
muy considerable. A  través de ellas, se ha puesto en claro nueva-
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mente un hecho que los exegetas católicos siempre sostuvieron: 
la imposibilidad de dar a estas fórmulas un sentido simbólico cohe
rente.

Atribuir al rabino Pablo una contaminación de sincretismo, de 
las religiones de misterios, es una candidez. La mentalidad religiosa 
del Apóstol es garantía segura de lo contrario. En la exhortación 
dirigida a la Iglesia de Corinto debería haber recordado el rito cele
brado y la significación dada a éste en todas partes.

Era el rito del cuerpo y de la sangre de Cristo, pero de un Cristo 
crucificado. En todas las narraciones de la institución se establece 
un vínculo entre este cuerpo y sangre y el sacrificio de la cruz.

Lucas, a la fórmula pronunciada sobre el pan, añade: «que es 
entregado por vosotros» (21, 19); y Pablo: «que se da por vosotros» 
(: 1 , 24). ,

Las fórmulas pronunciadas sobre el cáliz son todavía más explí
citas : «que será derramada por muchos para remisión de los peca
dos» (Mt 26,28); «que es derramada por muchos» (Me 14, 23); 
«que es derramada por vosotros» (Le 21, 20).

Por tanto, lo que se distribuye es la víctima de la cruz. Toda la 
catcquesis pone en labios de Cristo la identificación de la comida 
y bebida ofrecidas con el cuerpo’ y la sangre inmolados en el Calvario.

Este carácter sacrificial de la cruz, y de la eucaristía viene subra
yado por la relación establecida con el fin de la alianza mosaica. 
Y  esto en los cuatro relatos. Se alude aquí directamente a E x  24, 
4-8. En los dos casos, la sangre derramada, sangre purificadora, es 
sangre de un sacrificio. La nueva alianza se consuma, como la anti
gua, con este rito. Clasificados así los distintos elementos de la cena, 
las dos fórmulas constituyen una especie de representación, «miste
riosa» y real a la vez, del Calvario.

Esta representación, que termina con la manducación sacra
mental de la víctima realmente presente, constituye la eucaristía 
en forma de comida sacrificial. Comida que debe ser renovada. 
El precepto de reiteración se halla en Lucas (21, 19) y sobre todo 
en Pablo, donde se repite en ambas fórmulas. Es, a la vez, memorial 
de la muert. y anuncio de la segunda venida: «Cuantas veces comáis 
este pan y bebáis este cáliz, anunciáis la muerte del Señor hasta que 
Él venga» (11,26).

Por consiguiente, en estos relatos encontramos todos los elemen
tos de la eucaristía católica: alimentos materiales, los más simples, 
los más comunes, se convierten misteriosamente, por las palabras 
de Cristo, en su cuerpo y  su sangre inmolados. Son dados en comida 
y bebida a todos los que se acercan, recordándoles la muerte reden
tora hasta la segunda venida del Señor.

Los efectos espirituales de esta comida no se indican en los sinóp
ticos. Los encontraremos en San Pablo.
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3. La doctrina de Pablo.
El Apóstol solamente describe, en efecto, la institución. Aunque 

no expone por sí mismo una enseñanza eucarística, el recuerdo de 
una doctrina conocida nos proporciona diversos rasgos de su pensa
miento. Es siempre en el mismo contexto de i  Cor i o - i i .

En io, 1-6 sólo hace una alusión a la eucaristía, vinculándola 
figurativamente al bautismo. En io, 14-22, queriendo demostrar que 
la participación en los banquetes sacrificiales paganos es un acto 
de idolatría, arguye por la analogía que existe entre esta comida 
y la cena: «Huid la idolatría... El cáliz de bendición que bendecimos, 
¿no es la comunión de la sangre de Cristo? Y  el pan que parti
mos, ¿ no es la comunión del cuerpo de Cristo ? Porque el pan es uno, 
somos muchos un solo cuerpo, pues todos participamos de ese único 
pan».

Este texto, valiosísimo para la interpretación realista de la euca
ristía paulina, resume en pocas palabras los efectos de la misma: 
«la entrada en comunión con Cristo, y  entre nosotros, por la parti
cipación del cuerpo y  sangre de Cristo» ( A l l o ., Com. 1 Cor 2, 39). 
Y  también aquí son claramente distinguidos los dos elementos repre
sentativos de la pasión; como el contexto trata únicamente de comida 
sacrificial, la eucaristía aparece como nuestra común participación, 
por la manducación de la víctima, en el sacrificio de la cruz.

También se indica este carácter sacrificial en el cap. 11,26: 
«anunciáis la muerte del Señor...» Esta dignidad de la víctima del 
sacrificio exige las disposiciones internas de que habla Pablo en 
27-34. El que comulga indignamente se hace culpable y reo de juicio. 
De ahí la necesidad de una buena conciencia y de un examen serio 
de sí mismo. El Apóstol llega incluso a evocar las enfermedades 
y la muerte, que él considera como castigos temporales de un mal 
uso de la eucaristía.

Así pues, para Pablo este doble rito del pan y del vino eucarís- 
ticos se relaciona íntimamente con la muerte de Cristo. Es un recuer
do y un anuncio de ella, pero con un realismo pleno: la víctima 
inmolada está realmente presente. Lo que se come en esta comida 
sacrificial es precisamente esa víctima. Entramos en comunicación 
con ella mediante esta manducación, que establece así entre nosotros 
el más sagrado de los vínculos. Por eso debemos acercarnos a ella 
con conciencia pura, bajo p>ena de un severo juicio.

Estaba reservado a Juan describirnos más explícitamente todavía 
los efectos de esta comunión.

4. La doctrina del cuarto evangelio.
Es un hecho que Juan no ha relatado la institución de la euca

ristía. Se han propuesto muchas explicaciones de esta omisión. 
Algéflias son insostenibles: laguna fortuita en el manuscrito original, 
o disciplina del arcano. Otras ofrecen más probabilidad: preocupa
ción* por no repetir lo narrado por los sinópticos, o exposición 
completa de la materia en el discurso de la promesa. El cuarto evan-
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gelio, más alejado de las necesidades de la catcquesis, se preocupa 
preferentemente de la síntesis doctrinal.

Por el contrario, es el único que relata la promesa. En el capí
tulo 6, después de la multiplicación de los panes (1-13), cuya narra
ción se halla con ligeras variantes en los sinópticos, nuestro Señor 
se retira al monte (15), y luego, caminando sobre las aguas, se reúne 
con sus dicípulos. Las turbas vuelven a encontrarle al día siguiente. 
Juan sitúa aquí un largo discurso del Maestro (26-66). Discurso 
complejo, pero en el que fácilmente pueden distinguirse dos partes. 
En la primera, Jesús se presenta como pan de vida (26-49), mas 
no parece exigir sino una manducación por la fe. En cuanto 
a la segunda, después de muchas fluctuaciones, todos los autores 
católicos contemporáneos admiten su sentido directamente euca- 
rístico.

No hay desarrollo lógico, a la manera de una tesis, sino enun
ciados sucesivos. Todo gira en torno a una sola idea: la asimilación 
del cuerpo y sangre de Cristo, causa de la vida eterna. Es el tema 
joánico por excelencia de la vida, ligada esta vez a una acción 
instrumental.

En este corto pasaje (50-59) la expresión realista: «comer su 
carne» se repite cuatro veces: «Si no coméis la carne del Hijo 
del hombre y no bebéis su sangre, no tendréis vida en vosotros» 
(53» 52> 54 Y 56), sin contar «el que me come» (57) y la fórmula: 
«Mi carne es verdadera comida y mi sangre es verdadera be
bida» (55)-

Esta fórmula, «comer la carne», no se encuentra en la primera 
parte del discurso. Se trata en ella de «venir a Él», de «creer en Él». 
La identificación del «pan de vida» con su carne y su sangre todavía 
no se ha hecho. Es ahora cuando se hace, en la segunda parte, y apa
rece en primer plano. El verbo empleado xpobfsiv significa literal
mente «devorar». En el mundo judío no se conoce ningún uso 
metafórico de la expresión «beber la sangre». En cuanto a «comer 
la carne», si bien significa a veces «injuriar a alguien, calumniarle», 
es evidente que este sentido no conviene al contexto en modo alguno. 
Además, la gravedad de la obligación: «no tendréis vida en vos
otros» (52) sería imposible entenderla de un símbolo. Por otra parte, 
los judíos no se equivocaron, y entendieron la palabra de Jesús en 
su más inmediato sentido realista.

Se trata, por consiguiente, de una manducación real. Pero no se 
indica, al menos formalmente, el modo en que esta carne y esta 
sangre van a sernos dadas. La multiplicación de los panes y  la fórmula 
«pan de vida», sin embargo, lo sugieren, sin que pueda verse aquí 
la enseñanza explícita del rito sacramental del pan y del vino.

Por esta manducación se realiza la unión con Cristo: «El que 
come mi carne y bebe mi sangre está en mí y yo en él» (56). Es una 
unión vivificante, puesto que es participación de la vida que mora 
en el Padre, que anima a Jesús y llega hasta nosotros a través de É l: 
«Así como me envió mi Padre viviente, y vivo yo por mi Padre, 
así también el que me coma vivirá por mí» (57). Es, por tanto, 
vida eterna, prenda segura también de resurrección en el último
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día (54 y 58). Es la inmersión en el torrente de vida divina que, 
transformando almas y cuerpos, retorna a su principio.

A  pesar de la mínima insistencia de Juan en el aspecto redentor, 
esta carne dada en alimento se relaciona con la pasión. Puede reco
nocerse esta relación en 51 b. Ciertamente, la tradición textual de 
este versículo es enmarañada, pero debe retenerse la lectura más 
atestiguada: «el pan que yo daré es mi carne para salud del mundo». 
Se reúnen aquí las fórmulas de la institución y su carácter sacrificial'.

La doctrina joánica de la eucaristía es, pues, ante todo la doctrina 
de los efectos que ésta obra en el hombre; y, por consiguiente, 
es la doctrina de su necesidad. De ahí se desprende el realismo de la 
presencia. Se hace una breve alusión al carácter sacrificial, y  ape
nas se anuncia la realización práctica bajo las especies de pan y 
de vino.

5. Síntesis.
Tomada en conjunto la revelación neotestamentaria. parece justo 

concluir que la eucaristía aparece ya en ella con todos los elementos 
que hoy le reconocemos. Se trata, ciertamente, de una revelación 
concreta del misterio; todavía no existe la formulación en términos 
abstractos. Ésta irá elaborándose lentamente.

La eucaristía aparece como un medio escogido por Jesús para 
comunicarnos la vida divina que desciende del Padre, reside en Él 
y se nos concede por su muerte redentora. Reproduce para nosotros 
esta muerte, hace presente la víctima. En un banquete sacrificial 
nos unimos todos. Por eso es la eucaristía símbolo y vínculo del 
cuerpo místico.

Sacramento de la vida eterna, de la vida divina comunicada 
a nosotros por el sacrificio de la cruz, la eucaristía es el sacramento 
vivo de este sacrificio. Como tal, fue instituido en la cena. Debe ser 
reproducido hasta el fin de los tiempos como predicación por exce
lencia de la muerte del Señor. Así, la eucaristía prepara el banquete 
escatológico del reino. Es la prefiguración del festín mesiánico en que 
Dios será directamente nuestro alimento.

I I .  D e l  s ig n o  a  l a  r e a l i d a d

Si es verdad que los sacramentos realizan lo que significan, 
también es cierto que significan lo que contienen y que, para penetrar 
el misterio, es necesario, ante todo, considerar los signos humanos 
que lo envuelven más para revelarlo que para ocultarlo. Para estu
diar un sacramento no constituye el método apropiado intentar 
a priori determinar su esencia y justificar después los ritos que 
le atíómpañan por las conveniencias de una piedad y de un simbo
lismo, sobreañadidos.

Vamos, pues, a considerar la eucaristía tal como se celebra, y, 
partiendo de sus signos, penetraremos en sus profundidades.
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Así seguiremos un orden acorde con una de las estructuras teoló
gicas más luminosas. Del sacramentum tantum (el signo accesible 
a todos) pasaremos a la res et sacramentum (realidad contenida 
inmediatamente bajo el signo), para llegar cuanto sea posible hasta 
la res tantum (el misterio último). Dividiremos, pues, este estudio 
en tres partes: i. El banquete y la celebración eucaristíca. - 2. El sa
crificio. - 3. El misterio de la unidad.

1. El banquete y la celebración eucarística.
E l banquete.

El que asiste — 'creyente o no —  a la celebración de la eucaristía, 
desde el primer momento verá en ella un banquete. Sobre una mesa 
recubierta de paños, adornada con candelabros, el celebrante, con 
un pan y una copa de vino, repite las palabras y gestos de Cristo 
en la cena, último banquete, en que dio este mandato: «Haced esto en 
memoria mía». (Le 22,19; 1 Cor 11,2 4; anáfora de San Basilio; 
anáfora de San Juan evangelista) y también: «Cuantas veces hagáis 
esto, hacedlo en memoria mía» (Canon romano; cf. 1 Cor 11,25).

Desde el primer momento también, la majestad de la mesa, 
las vestiduras hieráticas del sacerdote, indican que se trata de un 
banquete conmemorativo y sagrado, impregnado de simbolismo. 
Puesto que el celebrante ha repetido los gestos y palabras de Cristo 
en primera persona, se trata de un banquete con Cristo.

Ahora nos damos cuenta de la importancia que Cristo, durante 
su vida terrena, concedió a los banquetes; cómo hizo de ellos 
uno de los indicios más elocuentes de su identificación con la condi
ción humana; cómo ha vinculado a ellos importantes enseñanzas; 
cómo la mayor parte de sus apariciones, después de la resurrección, 
se han iniciado o han concluido con una comida; cómo ha señalado 
el valor escatológico de sus convites terrenos

La comida es, por sí misma, una de las acciones humanas más 
ricas en significación. No solamente obra una refección necesaria 
para la vida, que nos proporciona deleite y plenitud; no sólo nos 
religa a las fuerzas elementales de la naturaleza y nos beneficia con 
los recursos vivificantes de la creación puestas a nuestro servicio; 
el acto de comer y beber, esencial al banquete, no agota completa
mente su definición, pues los animales comen y se alimentan, y no 
se puede hablar en sentido propio de sus «banquetes». E l banquete 
es también, en efecto, una ceremonia familiar, un rito comunitario. 
Todo convite es una comunión porque, al repartirse los mismos 
manjares, los corvidados establecen una íntima unión de espíritus 
y corazones; no hay fiesta que no incluya un convite; una comida 
facilita cualquier acuerdo, o a lo menos, no hay conclusión de 
un acuerdo que no se celebre con un convite. No es tan ridículo

1 A c e r c a  de este tem a, q ue es in agotab le , v é a s e  sobre todo Y .  d e  M o n t c h e u i l  

L ’ üucfraristie dans le nouveau Testament, « M éla n g es  th éolog iq u es» , P a r ís  1946, p. 23-48 
y  J. D a n i é l o u ,  Les repas de la B ible et leur signif{catión, « L a M aison -D ieu » , 18 (1940), 
7-53-
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hablar del «calor comunicativo de los banquetes»... La comida 
es «matéria» de la eucaristía, soporte físico del signo sacramental 
y hasta un bosquejo de este último. Por el hecho de que la eucaristía 
se celebra a modo de convite, ya se vislumbra que es un misterio 
de refección, de deleite, de fervor, de vida, de unión fraterna.

El pan.
En sus dos sacramentos más importantes —  bautismo y euca

ristía—  Cristo ha determinado los elementos precisos del signo 
sacramental: un lavatorio de agua, una comida de pan y vino.

El pan es el alimento fundamental del hombre, al cual propor
ciona fuerza y valor 2 3. Además, después del pecado, ese alimento 
lo gana el hombre con el sudor de su frente y ha venido a ser 
el signo de su penitencia. Dios, sin embargo, favoreció al pueblo 
elegido mientras caminaba por el desierto, dándole un pan bajado 
del cielo (Ps 77, 24) que tenía los más variados sabores (Sap 16, 20
y 2 I )-

Él pan eucarístico es pan de trigo necesariamente (CIC can. 815, 
§ 1), pues es el más común, el más alimenticio, el que más perfecta
mente realiza la noción de pan. ¿No se comparó Cristo a un grano 
de trigo que no da fruto sino a condición de caer en tierra 
y morir ? 3.

El simbolismo del pan ha sido desarrollado por los padres, que 
han señalado que el pan (así como también el vino) está formado 
de una multitud de granos triturados y reducidos a la unidad4. 
Algunos incluso han visto una significación alegórica en el agua 
que une la masa, y en el fuego que la cuece. Cualesquiera que sean 
los grandes nombres que patrocinan tales catcquesis, hay que decir 
que su valor es escaso y que no tienen alcance verdaderamente sacra
mental. Se trata de alegorías pedagógicas que analizan ingeniosa
mente las condiciones naturales de la elaboración del pan.

Lo mismo hay que decir de toda una fenomenología del pan, 
a la cual se entrega la catcquesis moderna. El pan representaría 
toda la vida del hombre (el «sustento», «el pan nuestro de cada día 
dánosle hoy»); no llega a obtenerse sino por la colaboración de 
una multitud, etc. Estos sentidos humanos que las paraliturgias 
y la predicación desarrollan y comentan muy de grado, no son falsos; 
son ingeniosos, y acaso no son extraños al plan divino. Pero Tos 
padres no los conocen, y en la liturgia no hay señal álguna de ellos. 
La procesión de la ofrenda, que se practicó durante muchos siglos

8 (Jf., por e jem p lo , P s  103, 15 : «el pan q u e  su sten ta  la  v id a  del h om b re» ; G en  1 8 ,5
(A b rah a m  a  sus d iv in o s  v is ita n te s : «os tr a e r é  u n  bocado de pan y  os co n fo rta ré is» ) y  sobre 
todo el ep isod io  de E lia s  en el d esierto  (1 R e g  19, 3-8) q u e  es  u n a  fig u ra  d e  la  eu ca ris tía  
(O fic io  del C o r p u s  C h r i s t i ,  R . m ) .

3 C f.  S an  A g u s t ín , T r a c t .  i n  lo., 5 1 , 9 ,  sobre Io h  1 2 ,2 4 , q ue deb e en cu a d ra rse  en 
todo su co n tex to , y  no a is la rlo , com o m uchas v e ce s  se hace, red u cién d o lo  a  u n  precepto 
a s c é t i c Q .

4,^pf. S a n  A g u s t í n ,  T r a c t .  i n  l o . ,  26 (O fic io  del C o r p u s  C h r i s t i ,  le cc . vn). Cf. ya  
la  fariíasa o ra ció n  de la  D i d a k h é ,  i x ,  4 : «C om o este  fra g m e n to  estab a d isperso  sobre 
los atontes y reu nido se h izo  u n o , as í sea reu n id a  tu  Ig le s ia  de los confines de la  t ie rr a  
en tu  nfrmo». N o  p a re ce  que* el «pan único» q ue h ace n u e stra  u n id ad  seg ú n  1 C o r io ,  17 , 
la  rea lice  a cau sa  de esta  u n ifica ción  d e  los gra n os en  u n a  so la  m asa, s in o  m ás b ien  p orq ue 
S an  r'abio  v e  d ire ctam en te  en este  pan el cu erp o  d e  C risto , p rin cip io  d e  n u e s tra  u n id ad .
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en Roma, la «gran entrada» de los orientales, nuestro actual ofer
torio, tienen solamente el sentido de una preparación de los dones 
y una declaración anticipada de la única ofrenda que realmente 
interesa, la del sacrificio de Cristo 5.

El pan, materia de la eucaristía, no es un signo natural cuya 
significación profunda se descubra completamente mediante un 
análisis racional. Si así fuera, la misa podría reducirse a una medi
tación delante de un trozo de pan ordinario. Los signos sacramen
tales sotp signos institucionales, escogidos por Cristo, y cuya plena 
significación sólo a los ojos de la fe se revela. Este sacramentum 
tantum (pan y vino consagrados) no significa la res tantum (unidad 
de la Iglesia) a no ser por medio — ■ un medio de significación 
y eficiencia— ■ de la res et sacramentum (el sacramento de Jesu
cristo reproducido bajo las especies de pan y vino por la fórmula 
consagrante 6).

Más que en la significación natural del pan es útil profundizar 
en la significación de las figuras bíblicas de la eucaristía: el maná, 
tomado por el propio Cristo como punto de comparación en 
el sermón del pan de vida; el pan de Elias; el sacrificio de Mel- 
quisedec 7.

El pan de trigo puede ser fermentado o ázimo ; en ambos casos 
se trata de verdadero pan, y la consagración será válida. Sin embargo, 
cada sacerdote en concreto no, puede emplear lícitamente más que 
uno u otro, según su rito (concilio de Florencia, Decreto para 
los griegos, Dz 692; CIC, can. 816).

El banquete pascual requería el uso de pan ázimo (Ex 12, 15-20); 
tanto que «fiesta de los ázimos» y «día de los ázimos» son sinónimos 
de fiesta pascual (Lev 23,6; Mt 26, 17 ; 1 Cor 5,8). Sin embargo, 
no es seguro que Jesús haya celebrado la cena con pan ázimo. 
Durante los diez primeros siglos, aproximadamente, de la Iglesia 
romana, la costumbre de los fieles de llevar al altar los panes hechos 
en casa, supone el uso habitual, si no exclusivo, de pan fermentado. 
Es posible que la introducción del pan ázimo haya hecho desaparecer 
el rito de la ofrenda en especie (dando paso al rito de la colecta 
u ofrenda en metálico).

Es indudable también que el rito de la fracción del pan ha perdido 
importancia, reduciéndose al vestigio que subsiste hoy en la misa 
romana, porque el uso de pan ázimo permite hacer previamente 
«partículas» redondas y ligeras para la comunión de los fieles.

El pan ázimo evoca la Pascua, y San Pablo (epístola del día 
de resurrección) ha subrayado su simbolismo de pureza y since
ridad 8. En todo caso, el uso del pan ázimo ofrece muchas ventajas 
prácticás para la conservación y distribución de la eucaristía.

5 C f.  P a u l  B a y a r t , Au sujet de VOffertoire, e n  La tnesse et sa catéchése, p. 304-311. 
V é a s e  t a m b i é n  n u e s t r a  Note sur le probléme de l’offertoire, e n  L a Messe, approches du 
mystere, 41-44.

8 C f.  M . d e  l a  T a i l l e ,  Mysterium fidei, elu cid a rio  42.
7 C f .  J. D a n ié l o u , Bible et Liturgie, cap. ix .
8 Sa p odría co n firm a r este  sim bolism o a contrario, p or los te x to s  en  q ue « levadura»  

es s ign o  de desab rim ien to , de m a ld a d : M t 16, 6 ; c f .  1 C o r 5, 8. P e ro  la  le v a d u ra  es tam bién  
sím bolo del p ro greso  del re in o  de D io s: M t 12 ,3 3 .
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Los griegos sostienen que el pan «fermentado» es más noble que 
el ázimo que, para ellos, es un pan «inerte y sin alma» 9, poco apro
piado para significar el alimento de la inmortalidad y la prenda 
de la resurrección 10 11.

El vino.
La eucaristía no es solamente el sacramento del pan, sino 

también el sacramento del vino. Está prohibido consagrar uno sin 
el otro (CIC, can. 817). Esta duplicidad de materia ha podido dar pie 
a una objeción previa, en nombre de una teología sacramental, 
basada en el bautismo (cf. ST, n i, q. 73, a. 2, obj. 3); pero la 
respuesta es fácil; toda verdadera comida se compone al menos 
de dos elementos: el alimento sólido y la bebida. La eucaristía, por 
ser el sacramento de la perfecta refección espiritual, habrá también 
de constar de dos elementos: el pan y el vino. El Señor, en la última 
cena, después de haber consagrado y repartido el pan, consagró 
la copa de vino, e hizo beber de ella a todos los presentes. Y a  el sacri
ficio de Melquisedec había sido una ofrenda de pan y vino (Gen 
14,18). Las mismas razones de conveniencia que valen para el pan, 
valen para el vino : es la más común y la más perfecta de las bebidas; 
el vino alegra el corazón del hombre (Ps 103, 15; Eccli 31, 35).

La mistagogia bíblica del vino y de la vid es acaso más rica toda
vía que la del pan y el trigo. Si la aparición del pan parece ligada 
al castigo del pecado original, la de la vid y el vino está en conexión 
con la primera alianza de Dios con la humanidad, después de la pri
mera redención. Como ha escrito acertadamente dom G r e a  : «El vino 
ha sido dado al hombre después de la gran devastación del diluvio, 
como consuelo y esperanza; y Noé, en su misteriosa embriaguez, 
prefiguraba las divinas locuras de la Pasión —  objeto de los insultos 
de la impiedad — el sueño de la muerte en la cruz y el despertar de 
la resurrección» (La sainte liturgie, 1. 11, cap. 3, § 2).

La Biblia llama al vino «sangre de la vid» (Gen 4 9 ,11 ; Deut 
32, 14) ” . La viña cultivada y amorosamente cuidada por Dios repre
senta su pueblo elegido (por ejemplo, Ier 2,21, y sobre todo Is 5,1-7 
y Ps 79, 9-19). En muchas parábolas representa el reino de Dios 
(Mt 20, 1-16; 21,28-31 y especialmente 33-41 y lugares paralelos). 
Evocará más exactamente aún el misterio de la Iglesia, de la comy-

9 C f .  C o r b l e t , H istoire de l ’EuchatisUe, i, 16 1.
10 E s  in ú ti l e n trete n erse  en esta  cu estió n  sum am ente em b rollad a y , en resum idas 

cu en tas, de poca im p orta n cia  (c f.  D T C ,  art. A z y m e ;  C o r b l e t , o . c . ,  i ,  1. iv ,  cap, i ,  art. 3). 
L a  polém ica a n tila tin a , a  p a rtir  de M ig u e l C e ru la rio , h a  opuesto  dos d isc ip lin a s  que, 
d u ra n te  s ig lo s, han  p arecid o  sin  duda, y  con ra zó n , s im ple  cu estió n  de tra d ic ió n  local 
y  de com od idad p ráctica , q ue n o  com prom etía  ni e l d ogm a n i la  fid e lid a d  a  la  in stitu ció n  
e v a n g é lic a . In c lu so  s i, com o creem os, Jesú s a l ce leb ra r la  cen a  h a  segu id o  el rito  pascual, 
es  m u y posible- q ue la  in terd icc ió n  de la  le v a d u ra , ta n  fo rm a l en el É xo d o , no h aya con ser
v ad o  en su  ép oca ta n to  rigo r. A s í ,  la  com id a p ascu al se tom aba recostad o, m ien tra s  que 
la  p rim era  P a s c u a  se  h a b ía  com id o d e  pie. ( L a  p re s crip c ió n  d e  u s a r  p an  ázim o , com o la  
d e  co m er de p ie, obedecía a l ca rá cter ap resu ra d o  d e  u n a  com id a q ue p rep araba u n a  ev asió n  
ráp id a). J esú s  ha podido, pues, com er los ázim o s ritu ale s  con  el co rd ero  p ascu al y  co n sag ra r 
el pan qnftinario q ue s e rv ía  para aco m pañ ar e l resto  d e  la  com ida. E n  todo caso lo s tex to s  
e v a n g é lic a s  (in clu so  en  S an  M arco s, q u e  v ie n e  a  co lo car la  cena e n  e l « p rim er d ía  d e  los 
ázim os») hab lan  d e  P a n ,  s in  p recisar m ás (c f. M e 14, 12 y  2 2 ) .

11 S in  em b argo, en  la  E sc r itu ra , e l la g a r  n o  ev o ca  e l su frim ien to  d e  los ju s to s , sino 
la  sign ificació n  e sca to ló g ica  d e  los castig o s  d iv in o s q ue anu n cian  el d ía  del S e ñ o r  ( I s  63, 1-6; 
T h r e n  1, 1 5 ) ;  c f .  «el v in o  del fu r o r  de la c ó le ra  de D ios»  (A p o c  19, 15).
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nidad de vida entre Cristo y los suyos, en la alegoría de la vid 
propuesta por Jesús en el contexto de la cena (Ioh 15, 1-8).

Por dos veces en el Evangelio el «vino nuevo» tiene un sentido 
escatológico: no hay que echarlo en odres viejos (Me 2, 22 y lug. 
paral.), y  Jesús, haciendo pasar la primera copa — que aún no era 
la copa de la eucaristía—  anunció: «No beberé más de este fruto 
de la vid hasta el día en que lo beba con vosotros nuevo en el reino de 
mí Padre» (Mt 26, 29 y lug. paral.).

Conviene decir aquí unas palabras acerca del cáliz, que también 
pertenece a la «materia» eucarística y a su «forma» (según las pala
bras de la institución en Lucas y Pablo, y en las palabras consa
grantes del canon romano). Por tres veces, en el Evangelio, «el cáliz» 
designa, en el lenguaje de Jesús, bien la participación en su pasión 
(respuesta a los hijos del Zebedeo, Mt 20, 22-23 y Me xo, 38-39, 
pasajes que siguen al tercer anuncio de la pasión), bien la acepta
ción voluntaria de esa pasión (en Getsemaní, durante la agonía, 
Le 22, 42 y lug. paral.; y después del prendimiento, Ioh 18, 10).

El vino eucarístico debe mezclarse con un poco de agua, según 
la costumbre oriental que Jesús ha debido observar. Indudable
mente se ha abusado de consideraciones piadosas acerca de la 
«pequeña» gota de agua que representa nuestros sacrificios unidos 
al de Cristo. Independiente de su sentimentalismo, esta idea es 
tradicional. La oración del ofertorio romano (entresacada, sin duda, 
de una secreta de San León para el día de Navidad) hace de esta 
mezcla el símbolo de la unión en Cristo de la humanidad y la divi
nidad. Y  de hecho los monofisitas armenios, que sólo admitían en 
Cristo la naturaleza divina, se negaban a mezclar el vino con agua.

Pero el simbolismo de la unión entre Cristo y el pueblo cristiano 
viene claramente afirmado por San Ireneo y San Cipriano, y reco
gido por Santo Tomás de Aquino: «Cuando el agua se mezcla en 
el cáliz con el vino, el pueblo se une a Cristo» (ST, 111, q. 74, a. 6).

Notemos finalmente que el vino tinto, empleado todavía hoy en 
las iglesias orientales, fue usado en occidente hasta el siglo x iv . 
Su simbolismo es evidente.

La celebración eucarística.
La «materia» no es suficiente para constituir la res et sacra- 

mentum de la eucaristía. Es necesaria también la «forma», que 
precisa el simbolismo esbozado por la materia, y en la cual reside 
la eficacia instrumental que perfecciona el sacramento. Esta forma 
consiste esencialmente en las palabras de la institución: «Éste es 
mi cuerpo. Éste es el cáliz de mi sangre...». Pero no podemos, sin 
menoscabo del método inductivo, aislar esta forma de los ritos que 
constituyen su contexto. Es indudable que Santo Tomás parece 
admitir 12 que un mal sacerdote que consagra todo el pan de una

u ni, q. 74, a. 2, 2. Decimos Parece admitir, porque Santo Tomás no es aquí un 
casuista que responde a un caso concreto y anecdótico, sino un teólogo que responde a una 
objeción desde el ángulo preciso adonde ésta lleva. No trata de determinar si una consa
gración es válida fuera de toda celebración, sino solamente si el poder consagrante del 
sacerdote no puede ejercerse más que sobre una cantidad limitada de materia.
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panadería y todo el vino de una bodega obra válidamente por el solo 
hecho de que este sacerdote ejerce el poder sacerdotal que tiene. 
Nosotros confesamos no poder aceptar esta tesis que está en contra
dicción con un gran principio tomista: para la validez de un acto 
sacramental no es suficiente la reunión de la materia y forma pres
critas y el ministro válidamente ordenado. Hace falta además que 
ese ministro tenga intención de hacer lo que hace la Iglesia (ST m , 
q. 64, a. 8, 1 y 2). Ahora bien, ¿cómo puede tener esta intención 
el ministro que no consagra de la manera que quiere la Iglesia, que 
jamás ha admitido que la consagración eucarística pueda hacerse 
fuera del conjunto de ritos y oraciones que nosotros llamamos misa?

Vamos, pues, a dedicar algunas páginas a la descripción de las 
grandes líneas de la misa, comunes a todas las liturgias, no ya para 
explicar la significación de los ritos particulares (ello constituiría 
jn  estudio propiamente «litúrgico», ajeno a nuestro propósito), sino 
para deducir algunos rasgos esenciales del sacramento eucarístico I3.

La misa se celebra normalmente en una iglesia consagrada, que 
facilita y significa la unión de los fieles en un solo cuerpo 13 14. Se cele- 
üra con preferencia en domingo, no solamente por ser éste el día 
de la resurrección del Señor, sino también porque los cristianos, 
como ya lo hacía notar Plinio en su carta a Trajano, «se reúnen 
en un día determinado». Primitivamente en las liturgias occiden- 
íales, y todavía hoy en oriente, hay en cada iglesia un solo altar, 
en el cual se celebra cada domingo una sola misa. De manera que 
quien lleva a cabo la celebración no es un sacerdote aislado, sino 
el presbyterium, el grupo sacerdotal jerarquizado, por otra parte, 
bajo la dirección de un presidente, que, de ordinario, es el obispo. 
El estilo de las oraciones (en segunda persona de plural) IS, las 
frecuentes salutaciones dirigidas a la asamblea (Dotmnus vobiscum) 
considerada en cuanto forma el cuerpo del Señor, los frecuentes 
diálogos entre el celebrante y el pueblo, los cantos unánimes: todo 
muestra que esta celebración no es un ejercicio de piedad realizado 
por un sacerdote solo delante de los asistentes, sino la celebración 
de un misterio de unidad. En la disciplina latina actual, el sacerdote 
no puede celebrar sin la asistencia de un acólito o de alguien que 
responda (CIC, can. 813) y represente por sí solo a toda la Iglesia.

La celebración eucarística propiamente dicha va precedida de 
una larga función, llamada —  con expresión poco feliz —  antemisa 
o, por razones históricas, misa de catecúmenos. Esta función, que 
nosotros preferimos llamar liturgia evangélica, porque su punto 
culminante lo constituye la proclamación del Evangeliol6, es un

13 N os in sp iram o s p rin cip a lm en te  en el estudio  de A . G. M a r t i m o r t : Lignes essen- 
ticlles de la messe d'aprcs les liturgics comparécs, en La messe et sa catéchesc, p. 86-112.

14 Cf. nuestro estudio en «L’Art sacré», nueva serie, n. 1: «Qu’est-ce qu'uite églisef» 
p. 9-18, y  el del padre C o n g a r , ibid., n, 8-9, sept. 1947: La maison du peuple de Dieu, 
p. 205-220. Véase también, sobre este tema, el álbum litúrgico de «Fétes et Saisons» 
titulado $\ptre église.

15 Lab oraciones de la misa que emplean la primera persona del singular acusan, por 
lo mismo, qu introducción tardía y su carácter originario de oraciones de devoción privada 
(apologías1'del ofertorio, preparación personal para la comunión), donde el sacerdote se 
expresa como un simple fiel y no como el jefe de la asamblea.

A. G. M a r t i m o r t ,  a. c., p. 89.

27 - Inic. T eol. 111
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conjunto de cánticos, oraciones y lecturas, que demuestra que la cele
bración eucarística no es una operación material o mágica que se 
baste por sí misma, sino la celebración de un misterio de fe que 
exige una preparación espiritual. Pues «la carne no aprovecha para 
nada», en tanto que «mis palabras son espíritu y son vida» (Ioh 
6,63). El Señor, en efecto, ha dispuesto un doble banquete para 
sus 'fieles: el banquete de su palabra, y el banquete de su cuerpo; 
uno es preparación del otro 17.

A l término de esta función heredada de la sinagoga (lecturas 
y cánticos) tenía lugar en otro tiempo la despedida (mtssa) de los 
catecúmenos, de la cual deriva sin duda nuestra misa.

No pueden continuar presentes ni los paganos ni los judíos ni 
los penitentes públicos, ni siquiera los catecúmenos que, sin embargo, 
son considerados como «cristianos». Se les despide a todos, no tanto 
por su indignidad — incompatible con la santidad de lo que va 
a tener lugar a continuación—  cuanto por su incapacidad. Como 
quiera que aún np se ha incorporado mediante el bautismo al pueblo 
santo y sacerdotal, son incapaces de ofrecer el sacrificio en unión 
con los sacerdotes y la asamblea cristiana. Esta despedida es uno 
de los más claros indicios de que tanto la ofrenda, que implica 
el sacrificio, como el sacerdocio colectivo conferido por el bautismo, 
tienen carácter sacrificial.

Una vez concluida la liturgia evangélica, comienza la liturgia 
eucarística, cuyas fases principales ya señalaba San Justino (hacia 
el año 150) con toda precisión:

A l que preside a los hermanos, se le ofrece pan y Un vaso de agua y vino 
y tomándolos él tributa alabanzas y gloria al Padre del universo... y pronuncia 
una larga eucaristía por habernos concedido esos dones que de Él nos vienen. 
Y  cuando el presidente ha terminado las oraciones y la eucaristía, todo el pueblo 
presente aclama diciendo: Am én... Una vez que el presidente ha hecho la euca
ristía... los que entre nosotros se llaman «ministros» o diáconos, dan a cada 
uno de los asistentes parte del pan y del vino y del agua sobre que se dijo 
la acción de gracias y lo llevan a los ausentes (Primera Apología, c. 65).

El ofertorio no tiene otra finalidad que la de preparar el pan 
y el vino y llevarlos al altar. Y a  consista, como en Roma durante 
unos diez siglos, en una procesión de los fieles para presentar 
los dones que serán nuevamente distribuidos en el momento de la 
comunión, o, como en oriente, en una solemne procesión del clero 
(llamada gran entrada), este acto es solamente una preparación, y 
se ordena íntegramente a lo que más tarde va a suceder. Querer

17 Tema tradicional en. los padres, explotado todavía por la Imitación de Cristo, 1. iv, 
cap. xi: «La primera mesa es la del sagrado altar, donde está el pan consagrado; esto es, 
el precioso cuerpo de Cristo. La otra es la de la ley divina, que contiene la doctrina sagra
da, enseña la verdadera fe y nos conduce con seguridad hasta lo más interior del velo donde 
está el Santo de los santos». E igualmente todavía Bossuet: «Por esto los santos doctores 
han comparado tantas veces la palabra del Evangelio con el sacramento de la eucaristía; 
por eso San Agustín ha predicado sin temor que la palabra de Jesucristo no es menos 
venerable que su mismo cuerpo... Debéis, pues, convenceros ahora de que los predicadores 
del 'Evangelio... suben... a los pulpitos..., con el mismo espíritu con que van al altar; 
subem para celebrar un misterio, y un misterio semejante al de la eucaristía. Porque el 
cuerpo de Jesucristo no está más realmente en el adorable sacramento que la verdad de 
Jesucristo en la predicación evangélica» (Sermón sur la parole de Dieu, primer punto).
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hacer del ofertorio una especie de ofrenda de los bienes naturales 
o de nuestras propias vidas, una función independiente y casi sufi
ciente por sí misma, es ponerse en contradicción con las oraciones 
que hoy acompañan este acto, primitivamente silencioso 18; además, 
tales consideraciones no tienen apoyo ninguno en la tradición.

La parte esencial de la misa comienza con el prefacio. Es el pre
facio una solemne acción de gracias cuya importancia es evidente 
si se recuerda que nuestro Señor, en la cena, como anteriormente 
en el episodio de la multiplicación de los panes, «dio gracias» según 
el ritual de la pascua judia. Tampoco debemos olvidar que nuestro 
sacramento lleva el nombre de eucaristía, que significa acción de 
gracias. Este prefacio no es solamente un preludio solemne19: 
es la entrada en la fase culminante de la celebración eucarística, 
e inicia la consagración del acto que verdaderamente es un sacrifi- 
cium laudis 20. Casi todas las consagraciones de la liturgia se hacen 
a manera de prefacio: ordenación de los diáconos, de los sacerdotes, 
de los obispos; consagración de un altar o de una Iglesia; bendi
ción de un abad, de las palmas, del cirio pascual, etc. Pero en el caso 
presente, el movimiento ascensional, teocéntrico de la anáfora 
(término que designa la acción consagrante en su totalidad y que 
significa «llevar hacia arriba»; cf. Sursum corda) se interrumpe 
varias veces, ya con oraciones de petición e intercesión, ya por 
el relato de la institución eucarística.

El sacerdote, en efecto, repite las mismas palabras de Jesús 
sobre el pan y el vino a manera de relato y de citación. Precede el 
recuerdo de su pasión: la víspera del día en que iba a ser entregado 
(anáforas orientales); la víspera de su pasión (canon romano). 
Y  sigue la orden de renovar este acto; inmediatamente, el sacerdote 
añade una oración de importancia capital: la anámnesis ( =  renova
ción del recuerdo) que se halla en todas las liturgias. Afirma en ella, 
por una parte, que el acto que acaba de llevar a término realiza 
el memorial del' misterio redentor (en la liturgia romana: pasión, 
resurrección, ascensión) y, por otra parte, que la ofrenda de la vícti
ma, bajo las apariencias de pan y vino, es llevada a cabo actualmente 
por la Iglesia en la persona de sus sacerdotes y de los fieles que 
constituyen el «pueblo santo». Esta ofrenda (que es la verdadera 
ofrenda de la misa, y no el ofertorio) se concluirá con una doxología 
solemne a la que el pueblo se asociará mediante el Amen.

En esta ofrenda al Padre del sacrificio de Cristo se intercalan, 
como hemos dicho, oraciones de petición y oraciones de intercesión. 
Oraciones de petición para que la oblación eucarística logre su

18 C f. el art. de P. B a y a r t  anteriormente citado, página 414. nota 5; así también: 
Les divins offices, París 1948, t 1, p. 338: «Este ¿resto de los fieles y  del sacerdote era 
ya considerado por los antiguos como un principio de la oblación; en realidad no forma 
sino un todo con la oblación eucarística propiamente dicha, que se consuma en la consa
gración».
. 19 La palabra prefacio se presta a confusión. Puede ser primitiva, y provenir del latín

cultual (pagano) praefatio que designa la recitación en alta voz de una fórmula religiosa 
(prae-far%Xrliablar ante una asamblea). Pero tal vez hay que tomarla en su sentido corriente: 
habría designado ante todo el diálogo de introducción, tan venerable por su antigüedad 
como por su universalidad en todas las liturgias.

80 Expresión de los salmos 49 y 115, recogida en el canon de la misa (Memento de 
vivos).
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pleno efecto. Estas oraciones pueden preceder al recuerdo de la insti
tución, como en el caso de buen número de secretas y el Quam 
oblationem (oración que pide que se verifique la transubstanciación), 
o seguirle, como la epiclesis de las liturgias orientales o el Supplices 
del canon romano. Esta última plegaria, que suplica para todos 
los futuros comulgantes la obtención «de toda gracia y de toda 
bendición celestial», puede también numerarse entre las oraciones 
de intercesión, que piden para toda la Iglesia y para sus jefes, para 
los bienhechores, para los fieles presentes y para los difuntos (en 
unión con los santos del cielo, a cuyo honor contribuye la misa) 
los bienes espirituales y temporales que pueden resumirse en estas 
dos palabras: paz y unidad.

Los dones así santificados y ofrendados van a ser distribuidos 
a los fieles. En la liturgia romana, desde San Gregorio, el Pater 
noster sirve de eslabón entre la doxología teocéntrica — - con la cual 
se armonizan las tres primeras peticiones — y la comunión que dará 
a los hombres el pan cotidiano, manifestará su reconciliación y les 
librará del mal.

La comunión viene precedida de la fracción del pan —  que anti
guamente era una necesidad práctica y que conserva hoy todavía 
el sentido de un signo de unidad —  y de las oraciones preparatorias, 
que tienen un carácter más individual. Pero su celebración propia
mente dicha, sobre todo en los primeros tiempos (procesión acompa
ñada de un canto), epcierra el sentido de un banquete fraternal. 
A  ella siguen oraciones de acción de gracias, orientadas hacia una 
vida mejor y hacia la perspectiva del cielo, y fórmulas de despedida, 
breves, pero que con el transcurso del tiempo han ido alargándose 
en la liturgia romana.

Esta rápida exposición de la celebración eucarística nos indica 
ya que este sacramento, aun considerado en sus apariencias externas, 
no es una comida ordinaria. El estilo hierático de esta celebración 
permite vislumbrar un acto sagrado, misterioso. No es una opera
ción puramente material y  utilitaria. Tampoco es una acción mágica; 
se desarrolla en medio de oraciones, de preparaciones que hablan 
exclusivamente a la fe; reclama una participación activa y religiosa 
de todos los celebrantes, sacerdotes y fieles; evoca en todo momento 
el acto redentor y especialmente la pasión de Cristo. Aparece, en fin, 
a través de todas sus fases y  en todos sus detalles, como un misterio 
de comunidad.

Nos queda por ver, con los ojos de la fe y sirviéndonos de los 
análisis teológicos de toda la tradición cristiana, hasta qué profun
didades de realismo y eficacia llega este obvio simbolismo.

2. El sacrificio.
La presencia real.

Hemos visto que el sacerdote, tomando en sus manos el pan, 
y más tarde el cáliz lleno de vino, ha pronunciado las mismas pala
bras que Cristo pronunció en la cena. De esta manera han sido santi
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ficados los dones. Pero si consideramos en toda su sencillez estas 
palabras —  las de Cristo o las del sacerdote, lo mismo da, porque 
son idénticas —  podemos comprobar que afirman netamente que este 
pan es el cuerpo de Cristo, que esta sangre es la sangre de Cristo. 
Si bien no ha descendido a un análisis detallado del modo de esta 
realidad, toda la antigüedad cristiana ha admitido unánimemente 
esta misma realidad que nosotros llamamos «presencia real», y la fe 
católica puede hoy expresarse en la afirmación del concilio de Trento:

Si alguno negare que en el santísimo sacramento de la eucaristía se contiene 
verdadera, real y sustancialmente el cuerpo y la sangre juntamente con el alma 
y la divinidad de nuestro Señor Jesucristo y, por ende, Cristo entero; sino que 
dijere que sólo está en él como en señal y figura, o por su eficacia, sea anatema 
(ses. 13, can. 1, D z  883).

Vamos a resaltar algunos puntos de esta definición. Ante todo 
la afirmación positiva de la presencia «verdadera, real y sustancial» 
del cuerpo y de la sangre bajo las apariencias del pan y el vino. 
Esta afirmación combate preferentemente el error protestante según 
el cual el cuerpo y la sangre se contienen ahí solamente «como en 
señal y figura o por su eficacia». Séanos permitido insistir en el sola
mente. Lo que el concilio de Trento reprocha a los protestantes, 
no es la afirmación de que Cristo está presente en la eucaristía «como 
en señal y figura o por su eficacia». Cristo no es visible en la euca
ristía, El mismo concilio de Trento no tiene inconveniente en afirmar 
que este sacramento, como todos los otros, es «el símbolo» de una 
realidad sagrada (ses. 13, cap. 3, Dz 876). La eucaristía es una figura, 
una espera del retorno de Cristo y de la visión beatífica. Cristo, 
en fin, está ahí presente por su virtud instrumental — ■ que comunica 
a las palabras del sacerdote! su eficacia — , como en los demás sacra
mentos. Puesto que la eucaristía es un sacramento, Cristo está 
presente en ella de un modo sacramental. Quien niegue u olvide esto, 
habrá de afrontar las más graves dificultades, pues olvida que la euca
ristía es un misterio de fe. El error no está, pues, en la afirmación 
de ese carácter significativo, figurativo e instrumental de la eucaristía. 
Está en la negación de su carácter real, sustancial. Cierto que, 
desde este punto de vista, la eucaristía se distingue de los demás 
sacramentos. No tanto por diversidad cuanto por eminencia. 
Mientras los demás sacramentos contienen solamente una virtud 
instrumental, transitoria y participada (una gracia que pasa por 
el sacramento en el momento en que la acción sacramental se ejerce), 
la eucaristía contiene a Cristo en persona, de una manera perma
nente, como puede inferirse tanto de la permanencia del pan y del 
vino consagrados como del carácter sustancial y absoluto del verbo 
«ser» que une mi cuerpo a esto, como, en fin, de los signos de adora
ción que la Iglesia tributa al pan y al vino consagrados, incluso 
fuera cjpl momento de su confección, ya entre la consagración 
y la comunión de la misa, ya fuera de la misa, en las adoraciones, 
bendiciones y visitas al santísimo Sacramento que, desde hace varios 
siglos, han adquirido gran importancia en h  piedad de los católicos 
latinos.
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El texto de Trento dice que el pan y el vino contienen a Cristo 
«todo entero» (nosotros hemos dicho: en persona) con su alma y su 
divinidad. ¿Cómo puede hacerse esto sin exceder la significación 
de la fórmula consagrante, que habla solamente del cuerpo y de la 
sangre ? Los teólogos distinguen aquí una doble eficacia de las pala
bras sacramentales. Es indudable que, por su propia virtud (ex vi 
verborum, in virtute sacramenti), no producen sino lo que significan 
directamente: el cuerpo, bajo las apariencias del pan; la sangre, 
bajo las apariencias del vino. Pero hay que tener también en cuenta 
el principio de la concomitancia. Este cuerpo o esta sangre, el sacer
dote los consagra tales cuales son actualmente, con el verbo ser 
empleado en presente. Y a  veremos que la consagración consiste 
en establecer una relación muy particular entre los elementos pre
sentes sobre el altar y el Cristo del cielo. En efecto, al presente, 
Cristo está resucitado, vivo y glorioso en el cielo. La muerte, sin 
duda, había separado por una parte su cuerpo, por otra parte su 
sangre, y por otra su alma, permaneciendo cada una de estas tres 
realidades unida a su divinidad. L a resurrección volvió a reunirlas. 
La consagración, hoy, hace venir bajo las apariencias del pan un 
cuerpo vivo que ya no puede separarse de su sangre, de su alma 
y de su divinidad. Este cuerpo hecho presente bajo las especies 
del pan trae en su compañía (concomitancia) la sangre, el alma 
y la divinidad de Cristo que, por consiguiente, se halla todo entero 
presente bajo cada una de las especies consagradas.

«En virtud del sacramento», es decir, de las palabras significa
tivas, cada una de las especies de la eucaristía no contiene sino 
el cuerpo o la sangre del Cristo inmolado. En virtud de la conco
mitancia, cada una contiene a Cristo todo entero, vivo y resucitado, 
pero recapitulando y conservando en este estado definitivo toda 
la perfección y la virtud de sus estados sucesivos. El principio 
de la concomitancia explica no solamente que la Iglesia de occidente 
haya podido renunciar, sin perjuicio para los fieles, a la comunión 
bajo las dos especies, sino también que el sacrificio eucarístico pueda 
realmente celebrar a Cristo en todos sus misterios, desde el Adviento 
hasta Pentecostés.

Pero venimos hablando como si las explicaciones lógicas y 
a priori fueran anteriores a los hechos cultuales. Creemos que sería 
mejor decir: el hecho de que la Iglesia, latina no haya dudado en 
privar a los fieles de la comunión bajo las especies de vino, demues
tra claramente que, para la fe instintiva de la Iglesia (y el «instinto» 
de la Iglesia es el Espíritu Santo que la anima y la mueve), Cristo 
está todo entero realmente presente bajo cada una de las dos espe
cies. El hecho de que la Iglesia, tanto para celebrar la primera de sus 
fiestas — ■ el misterio global de la Pascua redentora —  como para 
celebrar en particular cada una de las fiestas de Cristo no conoce 
más celebración que la de la eucaristía, demuestra que la eucaristía 
no contiene solamente el memorial de Cristo en su pasión, sino 
a Cristo todo entero, Cristo completo y viviente, en quien subsisten 
todos sus misterios, explícitamente presentados por la liturgia, uno 
tras otro, pero recapitulados y contenidos en la eucaristía.
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Tal razonamiento nos parece decir mucho en favor de la presen
cia real. Si la eucaristía contiene a Cristo solamente en signo y en 
figura, ¿no debería diversificarse para significar los distintos miste
rios? Es por contener realmente — 'es decir, en su complejidad 
concreta, en su personalidad fundamental y sustancial — . a Cristo 
todo entero, por lo que la eucaristía es capaz no sólo de conmemorar 
simbólicamente, sino también de celebrar actualmente, todos y cada 
uno de los misterios de Cristo.

La transustanciación.
Teniendo presente el texto del concilio de Trento que hemos 

citado —  y que no hace sino expresar en términos rigurosos, que 
impiden cualquier escapatoria, la creencia inmemorial y  espontánea 
de la Iglesia — ■, no se puede negar que la presencia real es «de fe», 
o sea, que no puede ser negada o atenuada sin caer en la herejía. 
Y , sin embargo, la presencia real no ocupa el primer lugar en la pers
pectiva de la doctrina eucarística. Cierto que sin ella todo se viene 
abajo y la eucaristía pierde literalmente todo su contenido: no sería 
ya un pan vivo y  vivificante, ya no constituiría un verdadero sacri
ficio. La presencia real forma parte del dogma a título de condición 
sine qua non, no a título de principio esencial; por eso no debemos 
sorprendernos de que los primeros documentos escriturarios o ecle
siásticos que poseemos sobre la eucaristía no mencionen explícita
mente la transustanciación. Pero, sin ella, esos documentos son 
incomprensibles.

Así pues, la transustanciación, que constituye la mejor expli
cación de la presencia real, pero que no puede ser considerada como 
algo inmediatamente propuesto a la fe, se impone a jortiori. Digamos 
solamente — y ya es mucho — ■ que la transustanciación es el mejor 
medio que la razón ha descubierto para demostrarse a sí misma la no 
imposibilidad de la presencia real. Es esencialmente un dato teoló
gico, si la teología es una' toma de conciencia del dato revelado 
mediante el trabajo de la razón. Mas esta explicación racional está 
tan estrechamente ligada al dato, posee tal superioridad sobre todas 
las demás explicaciones, que participa de su certeza; y los docu
mentos del magisterio, a pesar de su repugnancia por emplear 
términos de apariencia filosófica, han canonizado el término de 
transustanciación en muchas ocasiones, ya literalmente (sobre todo 
en el concilio de Trento, ses. 13, cap. 4, Dz 877), ya, más frecuen
temente, afirmando que Cristo se halla «sustancialmente» en la 
eucaristía.

Los demás sacramentos sólo contienen, y transitoriamente, una 
virtud divina participada: el agua del bautismo no deja de ser agua 
ni siquiera en el momento en que, tocando el cuerpo del catecúmeno 
al mismo tiempo que es pronunciada la invocación trinitaria, es 
vehículo de la virtud regeneradora. Aquí, el sacramento sólo se 
realizaren el uso de la materia. La consagración de la materia no 
pasa dé. ser una preparación, un sacramental. Ni la consagración 
del agua bautismal, en el sábado santo, ni siquiera la consagración 
de los santos óleos en el jueves santo (indispensable ésta, sin em-
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bargo, para la validez de la confirmación o del sacramento de la 
extremaunción) son un sacramento ni constituyen el sacramento.

Por el contrario, Cristo en persona reside en la materia euca- 
rística de una manera sustancial y permanente. Ésta es la razón 
de que, entre todos los sacramentos, sólo la eucaristía se constituya 
en la consagración misma de su materia, antes de todo uso, y de que 
continúe siendo un sacramento durante todo el tiempo que perdura 
la materia consagrada.

La. materia consagrada no es solamente un instrumento de la 
gracia; es el signo de la presencia real de Cristo: toda su sustancia 
está «convertida» o cambiada en toda la sustancia del cuerpo y de 
la sangre de Cristo. En esto consiste la transustanciación.

Podemos hacernos una idea de esta transustanciación o conver
sión total, por analogía con las transformaciones o conversiones 
parciales que hallamos en la naturaleza o en el arte. Una crisálida 
se convierte en mariposa; un bloque de piedra se convierte en estatua. 
Ha habido en ellos sucesión y sustitución de una forma por otra, 
mas el fondo del ser, la «sustancia» ha permanecido la misma. 
Pues quien aquí obra, la naturaleza o el artista, solamente tiene 
poder sobre los accidentes del ser. Podemos concebir un cambio 
mucho más radical, donde todo el ser del uno se cambia en todo el ser 
del otro. Un cambio tan profundo sólo puede tener por autor a aquel 
que tiene poder sobre el ser mismo de las cosas: el Creador. Pues 
bien, las palabras de la consagración, que operan esta conversión 
total, son pronunciadas por el sacerdote «en la persona de Cristo»: 
son pronunciadas por aquel «por quien todas las cosas fueron 
hechas». En efecto, este cambio total exige una virtud no ya limitada, 
como la. del agente natural o la del artista, sino una virtud infinita, 
que debe pertenecer necesariamente a aquel que es autor y señor 
de todo el ser, que es acto perfecto y sustancial, y no a un 'agente 
cualqui era: es necesaria la intervención del Creador.

Sin embargo, entre la transustanciación y la creación solamente 
puede establecerse una semejanza parcial. Una y  otra tienen de 
común el ser totales, absolutas, el exigir la intervención de un agente 
infinito. Tienen asimismo de común, por la misma razón, el ser 
instantáneas, y no progresivas como las conversiones parciales que 
pasan siempre por estados intermedios. La transustanciación se 
realiza instantáneamente en el momento en que las palabras consa
grantes se concluyen, obtenida la plenitud de su significación.

Pero la creación se hace ex nihilo. La transustanciación, por 
el contrario, tiene un punto de partida: la sustancia del pan o del 
vino, que no se aniquila, sino que se convierte totalmente en el cuerpo 
o en la sangre de Cristo. Además, y por definición, la creación pro
duce un ser enteramente nuevo. En la transustanciación, el cuerpo 
y la sangre de Cristo no se crean, sino que el pan y el vino se ponen 
en una relación nueva con ese cuerpo y esa sangre preexistentes que 
van a reemplazar su sustancia. En fin — ■ y sobre todo a este respecto 
la transustanciación encierra «más dificultades» que la creación 
(ST, m , q. 76, a. 8, sol. 3) —  cuando la sustancia del pan desaparece, 
sus accidentes permanecen.
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Por muy difícil que sea concebir la transustanciación, puesto que 
exige que el espíritu se eleve a un alto grado de abstracción meta
física, el del ser — más profundo que todas las formas y aun que 
todas las sustancias — >, es preciso notar que solamente ella se compa
gina con las palabras, tan firmes y tan simples, de la consagración.

Si se tratara de una impanación (presencia de Cristo en el pan) 
no se podria decir: esto es mi cuerpo, sino: aquí está mi cuerpo. 
Si hubiera aniquilación del pan, habría que decir: Esto será mi 
cuerpo. Si fuera un caso de transformación progresiva, sería preciso 
decir: Esto se va haciendo mi cuerpo. Sólo la transustanciación 
explica la fórmula irrefutable: Esto es mi cuerpo (cf. ST, n i, 
q. 78, a. 5).

El modo de presencia de Cristo en la eucaristía.
La doctrina de la transustanciación nos permite algo más que 

justificar conceptualmente la posibilidad de una consagración euca- 
rística de la que resulta la presencia real y sustancial de Cristo bajo 
las apariencias de pan. Tiene además la ventaja de recordarnos que 
debemos depurar continuamente las representaciones imaginativas 
a las cuales somos tan propensos a pesar nuestro, sobre el modo 
de la presencia de Cristo en la eucaristía.

Son muchos los fieles que se plantean cuestiones insolubles 
y creen concebir dudas angustiosas acerca de la presencia real, 
simplemente porque se empeñan en representaciones infantiles qué 
casi siempre se limitan a imaginar a Cristo en la hostia como una 
persona natural encerrada en una diminuta caja, partido sin ser 
herido, consumido sin ser disminuido, multiplicado sin ser aumen
tado.

La doctrina de la transustanciación nos recuerda que Cristo está 
presente ahí realmente, todo entero, por tanto, con todos sus acciden
tes, todas sus facultades vitales; pero todo ello reducido al modo 
de la sustancia, que no cae en los límites de nuestra imaginación, 
que no adquiere relieve sino a través de la inteligencia del ser; por 
consiguiente, Cristo no está ahí sometido a las condiciones habituales 
de dimensiones, de lugar, de traslación. Está presente, pero no está 
contenido. Está presente en las especies de pan y de vino; no 
está, propiamente hablando, presente bajo las especies o dentro 
de las especies. Por real que ella sea, su presencia —  lo hemos dicho 
y a — . es siempre sacramental, es decir, a modo de signo (real). 
Así como el pensamiento de un autor no disminuye o aumenta 
cuando se queman o se multiplican los ejemplares de su libro, y así 
como la música no se quema ni cambia de lugar, no disminuye 
o aumenta cuando se rompe o se traslada un disco, cuando los boto
nes de la radio se abren o se cierran para oírla o para reducirla 
al silencio, así tampoco Cristo disminuye cuando se consumen las 
hostias, ni aumenta cuando se consagran otras nuevas, ni cambia 
de líígar cuando se lleva el copón de un lugar a otro.

ha transustanciación establece una nueva relación entre Cristo, 
viviente e impasible en el cielo, y las especies cuya sustancia Él 
reemplaza. Más exactamente, esta relación no afecta sino a las
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especies sacramentales; a Cristo mismo no afecta para nada. 
Esto nos permite evitar todo romanticismo exaltado al considerar 
los sacrilegios eucarísticos. El cuerpo de Cristo no se mancha cuando 
una hostia es arrojada a la basura o masticada por un animal. 
Se da sin duda una ofensa contra la persona de Cristo en la medida 
en que tales acciones provienen de una negligencia culpable; pero, en 
su materialidad, no hieren ni deshonran el cuerpo del Salvador. 
Santo Tomás (ST, m , q. 8o, a. 3, sol. 3) dice que no hay ni puede 
haber nada contra el sacramento allí donde no puede ser conocido 
como tal. Asi también, es absurdo representar la comunión sacri
lega como un atentado contra la carne de Cristo puesta en contacto (?) 
con un alma mancillada. El sacrilegio, real y muy grave, consiste 
en la mentira que implica el acto mismo del sacramento, puesto que 
el comulgante, al recibir sacramentalmente el cuerpo de Cristo, hace 
profesión externa de que ama a Cristo y quiere unirse a Él, mientras 
que en su corazón — ■ que sigue adherido al pecado —  está profun
damente separado de El! La comparación del comulgante sacrilego 
con los verdugos del Calvario puede producir efectos oratorios tan 
bellos como se quiera, pero siempre será extraña a una sana teología 
(ibid., art. 4 y 5).

Otro tanto habría que decir sobre las consideraciones, tan fre
cuentes, acerca del Cristo oculto tras los «velos» eucarísticos. 
También éstas proceden de una imaginación infantil que se repre
senta al Cristo eucarístico como un personaje normalmente visible, 
incidentalmente oculto a nuestras miradas por un obstáculo que, 
en rigor, sería posible salvar. Cristo, en la eucaristía, no está oculto 
de tal suerte que pudiera ser visto si se descorriera el velo. Sería 
más justo decir lo contrario, a saber, que se manifiesta a la fe por 
las especies consagradas. Cierto es que está personalmente, pero 
a la manera de la sustancia, según una presencia sacramental comple
tamente sui generis. No es ésta una presencia natural más un velo 
eucarístico que la disimule; es la presencia eucarística, presencia 
que no se puede comparar con ninguna otra. Y  no significa dudar 
de la realidad de la presencia eucarística el decir que es incomparable 
con toda otra presencia de Cristo21.

De igual modo, en fin, el teólogo no puede aducir sino con mucha 
precaución las comparaciones entre la transustanciación y el misterio 
de Navidad. Por el misterio de la encarnación, Cristo se ha hecho ' 
hombre; ha asumido verdaderamente la naturaleza humana; ha 
aparecido a los ojos de los hombres tal cual era. En la transustan
ciación Cristo no viene a hacerse nada nuevo, no aparece más que 
a los ojos de la fe, no ya bajo un velo, sino según el modo de la 
presencia eucarística. Por consiguiente no es del todo exacto decir: 
«Cristo desciende al altar», «Cristo nace entre nosotros», o comparar 
los corporales a los pañales de Belén... 22. * 28

21 Para todas estas purificaciones de nuestra imaginación respecto a las realidades 
eucarísticas, cf. D om V o n ier , La clef de la doctrine eucharistique.

28 «ICuántos son los que ahora dicen: yo quisiera verle a Él, su semblante’, sus 
vestidos, su calzado! Pues bien, tú le ves, le tocas, le comes... Piensa en tu propia indig* 
nación contra aquel que traicionó al Salvador y contra aquellos que le crucificaron; 

' ten cuidado de no hacerte también tú reo del cuerpo y de la sangre de Cristo» (San Juan
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A l hacer estas distinciones no pretendemos decir que el Cristo 
que está presente en la eucaristía no es el mismo Cristo que predi
caba en Galilea y que ahora reina en el cielo23. Afirmamos única
mente que existe, aquí y allá, bajo modos de ser distintos, y que no 
se puede razonar de la misma manera en ambos casos.

Los accidentes eucarísticos.
La fe nos dice que por la consagración, y  en virtud de la transus- 

tanciación, toda la sustancia del pan se ha convertido en toda 
la sustancia del cuerpo de Cristo. Pero nada ha cambiado a los ojos 
del conocimiento experimental. Aquello que era pan ha conservado 
la misma apariencia, el mismo color, el mismo gusto. ¿Cómo conci
liar estos datos, ambos indudables, de la fe y de la experiencia 
sensible? Tocamos aquí, evidentemente, uno de los mayores prodi
gios eucarísticos 24. Por su misma definición, el accidente no puede 
existir más que en otro, es decir, en la sustancia (no hay más ser 
creado que la sustancia o el accidente). Es la sustancia la que da 
al accidente un ser que éste no puede tener por sí mismo. Por otra 
parte, el accidente no puede subsistir más que en su sustancia, de la 
cual el accidente revela la naturaleza. Imperceptible en sí misma, 
la sustancia, en efecto, no se revela sino por sus accidentes. 
Conocidos los accidentes — > y sólo ellos —  por los sentidos, permiten 
a la inteligencia alcanzar la sustancia que, por sí misma, es incog-

Crisóstomo, hom. 6o al pueblo de Antioquía; en el breviario romano, domingo infra* 
octava de Corpus Christi, lecc. iv y v). Un pasaje análogo se halla en la encíclica 
Mediator Dei, cf. nota siguiente.

Estas indicaciones son muy atinadas y además perfectamente justificadas en una 
homilía. Dan acertado relieve al realismo de la fe eucarística. ¿Pero quién no ve que 
al desarrollarlas sin moderación se haría una mala teología? La presencia de Cristo en 
la eucaristía es incomparablemente preciosa. Sin embargo, no nos está prohibido envidiar 
a los que en Judea vieron a Cristo in specie propria. Se puede decir asimismo que la 
eucaristía, lejos de apagar nuestro deseo de ver a Cristo sin intermediario, debe hacernos 
desear con más ardor el día en que le veremos «tal cual es».28 La encíclica Mediator Dei se muestra severa con ciertas torpezas de lenguaje 
en este punto. D om V o n ier  (o. c., principalmente en el cap. x ix ) establece las distin
ciones adecuadas.

24 Voluntariamente, hemos evitado hablar de «milagros» eucarísticos. Esta expresión 
puede entenderse en dos sentidos completamente distintos. Se llama muchas veces «mila
gros eucarísticos» a hechos inexplicables y excepcionales que pertenecen a la experiencia 
sensible: Jesús niño, o crucificado, que aparece en la hostia; un corporal que aparece 
manchado de sangre; una hostia que permanece suspendida en el aire, o que no es 
consumida por el fuego, etc. Estos son milagros en el sentido propio de la palabra y pertftp 
necen a la doctrina general de los milagros y apariciones.

Pero a veces se llaman «milagros eucarísticos» a elementos constantes de la doctrina 
eucarística: en particular, el hecho de que una simple palabra convierte el pan en el cuerpo 
de Cristo; que las hostias pueden multiplicarse sin que por ello aumente el cuerpo de 
Cristo; que los accidentes de pan subsisten sin estar sostenidos por la sustancia, etc. 
Tales hechos no pueden llamarse milagros sino impropiamente. Son milagros simplemente 
en el sentido de que se salen del curso normal de las cosas. No son milagros i.°) porque 
se producen necesariamente una ve2 dadas determinadas condiciones; 2.0) porque son 
inaccesibles a los sentidos; 3.0) porque, lejos de provocar la fe, exigen una fe ya perfecta, 
puesto que se consuman en el misterio. En tanto que los milagros propiamente dichos 
son: i.°) imprevisibles; 2.0) externamente verificables; 3,0) hechos más bien para los 
incrédulos que para los creyentes (1 Cor 14, 22).

g L os «milagros eucarísticos» en el primer sentido, no tienen nada de común con 
los'íbilagros eucarísticos en el segundo: no son una simple manifestación de lo que ordina
riamente ocurre en la eucaristía de una manera oculta. Pueden despertar o confirmar 
la fe-de alguna que otra persona; pero no podemos servirnos de los milagros'de Faverney 
o Bolsena para edificar una teología de la eucaristía. De la misma manera que las apari
ciones de Lourdes pueden enfervorizar nuestra devoción a la Virgen, mas para construir 
una teología mariana será mejor escrutar el evangelio...
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noscible. No podíamos pasar por altó esta segunda característica 
del accidente, porque da un singular relieve a la anomalía que consti
tuye el hecho de que los accidentes eucarísticos no solamente subsis
ten fuera de su sustancia propia, sino que revisten una sustancia 
ajena. En efecto, no se puede decir que, habiendo desaparecido 
la sustancia de pan, los accidentes de éste sean inherentes a la sus
tancia del cuerpo de Cristo: esto no caería fuera de las leyes norma
les de la sustancia y  del accidente, sino que iría contra ellas; no 
estaríamos ya en presencia del misterio, sino en presencia del 
absurdo. Por lo demás, el cuerpo actualmente impasible y glorioso 
de Cristo no puede ser modificado por la inherencia de accidentes 
extraños y sobreañadidos.

Hay que admitir, por tanto, que los accidentes de pan subsisten 
después de la consagración por sí mismos y, por decirlo así, «en 
el aire». No se puede explicar esta subsistencia de otro modo que 
por intervención especial de la virtud divina.

Puesto que el efecto depende más de la causa primera que de la causa 
segunda, Dios, que es la causa primera de la sustancia y  del accidente, puede, 
por su virtud infinita, conservar el accidente en el ser, después de quitada 
la sustancia por la cual, como por su causa propia, se encontraba en el ser. 
A sí como también puede Dios producir efectos de causas naturales prescindiendo 
de éstas, como cuando formó un cuerpo humano en el seno de la Virgen sin 
concurso de varón (ST , n i, q. 77, a. 1).

Lo que permite a la sustancia sostener al accidente en el ser, es 
que la sustancia posee más ser, merece mucho más el nombre de 
ser que el accidente, cuyo ser es esencialmente tenue. Fácilmente se 
comprende que el Ser mismo puede desempeñar —  y a  fortiori, 
puesto que es el Ser por sí —  el papel del ser al cual corresponde 
existir «no en otro» (ésta es la definición de sustancia).

Santo Tomás, que en otros pasajes no recurre a la causalidad 
divina, ni puede ser tachado de «multiplicar los milagros», apela 
aquí a esa divina causalidad. Como buen aristotélico, admite que 
los accidentes son inherentes a la sustancia en un cierto orden. 
El primero de todos los accidentes, y que sirve de soporte a los demás, 
es la cantidad extensa. Una vez que este primer accidente se sostiene 
en el ser sin la presencia de una sustancia, los otros accidentes 
se mantienen en el ser por su inherencia a ese primer accidente, 
que se comporta a manera de sustancia. De esta suerte, aparte 
de la intervención divina inicial, el orden natural es respetado, y los 
accidentes de pan, a pesar de la carencia de su sustancia habitual, 
se comportarán exactamente igual que de ordinario. El pan euca- 
rístico, aunque ya no sea pan, se comportará exactamente como pan : 
guardará la forma, el peso, el color y el sabor de pan, podrá alimen
tar, alterarse, y  corromperse de igual manera que el pan ordinario.

Es posible y lícito, sin duda, no adherirse a esta explicación que 
se funda en una metafísica exterior al dato revelado ; pero es muy 
difícil proponer otra, y  no se puede negar que ésta satisface a la razón 
por su simplicidad, su economía, su elegancia y su respeto de los 
datos de experiencia y de fe.
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Resta una grave dificultad, no ya en el plano del ser, sino en 
el orden del conocimiento. Si los accidentes son propiedades de la 
sustancia, si tienen por función, proponiéndose como objeto de los 
sentidos, revelar la sustancia a la inteligencia, ¿cuál es la función 
de esos accidentes que nos incitan a deducir de su presencia la exis
tencia de un pan que de hecho ha desaparecido ? ¿ No podemos decir 
que tales accidentes son falaces y que nos ocultan el cuerpo del 
Señor?

Santo Tomás, como buen realista, se niega a admitir que nuestros 
sentidos puedan engañarnos jamás. Repugna a su espíritu religioso 
el reconocer que hay un fraude en el más grande de los sacramentos. 
Pues bien, los sentidos se contentan con registrar lo que perciben. 
Cuando advierten en la eucaristía la presencia de los accidentes 
de pan, no hacen otra cosa que cumplir con su deber, honestamente, 
dado que los accidentes de pan se encuentran ahí de hecho. El error 
no puede existir en los sentidos, sino solamente en la inteligencia 
—  única capaz de juicio —  qué deduce de la existencia de tales acci
dentes la existencia de tal sustancia. Los sentidos revelan los 
accidentes de pan a nuestra inteligencia. Ésta, que no está abando
nada a sí misma, sino que está iluminada por la fe, debe inferir de los 
mensajes transmitidos por los sentidos que esos accidentes de pan 
revisten —  y, por consiguiente, revelan —  la presencia de una sus
tancia que es el cuerpo de Cristo. Lejos de engañarnos, los sentidos 
desempeñan aquí perfectamente su papel, y los accidentes revelan 
mucho más que ocultan el cuerpo de Cristo. Por eso los documentos 
del magisterio, más que el término de accidentes, que connota una 
metafísica de la sustancia, prefieren el término de especies (species: 
lo que se ve; lo que manifiesta), porque indica muy bien el papel 
dinámico y cognoscitivo de las apariencias sacramentales. E l término 
«apariencias», aunque más corriente, debe ser evitado porque evoca 
una oposición con la realidad. Así pues, con justa razón el lenguaje 
usa preferentemente las expresiones «sagradas especies» o «especies 
consagradas», que nos recuerdan que la materia eucarística no es 
una pantalla del misterio, sino un bosquejo de su significación. 
Aun consagrado, incluso desaparecido en su sustancia, el pán evoca 
a Cristo, «pan descendido del cielo» y trigo depositado en la tierra 
para morir y fructificar en ella.

E l sacrificio eucarístico.
Hemos expuesto y justificado ampliamente, en cuanto la razón 

humana puede hacerlo, el misterio de la presencia real. Este miste
rio, repetimos, no ocupa el primer lugar en la estructura de la éuca- 
ristía: es un medio necesario, una condición indispensable, pero 
no es un fin. Cristo no ha instituido la eucaristía para permanecer 
entre nosotros; permanece por la gracia en cada uno de sus fieles 
(Ioh J4, 21; 15, 10, etc.), y permanece por su Iglesia entre nosotros, 
porqtíé somos su cuerpo (Mt 28, 20). El sacerdote, a su vez, no 
consagra con el fin de que Cristo quede en medio de nosotros y sea 
adorado bajo las especies de pan. La razón de ser de la consagración 
eucarística es la celebración del sacrificio eucarístico. Es de fe que
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toda celebración eucarística constituye un sacrificio conmemorativo 
que es al mismo tiempo un sacrificio real y un nuevo sacrificio. 
Este sacrificio no sería real si Cristo muerto y resucitado no estu
viera realmente presente bajo las especies de pan y de vino. Y  como 
quiera que Cristo está realmente presente bajo esas especies, se 
le adora ahí.

Quédanos por estudiar cómo el sacramento eucarístico realiza 
un sacrificio. Cuestión difícil, acerca de la cual, sobre todo desde 
la reforma, los teólogos han derrochado laboriosos esfuerzos cuya 
misma multiplicidad y complicación son prueba del fracaso. 
Solamente en exponer sus principales teorías perderíamos todo 
nuestro tiempo.

Nos permitiremos tan sólo indicar por qué creemos que han 
prodigado en vano su trabajo. Este análisis no tendrá solamente 
la utilidad —  totalmente relativa —  de una crítica, sino que además 
nos permitirá despejar el terreno para una exposición que creemos 
será constructiva.

Todo el mundo está de acuerdo, según creemos, en afirmar que 
el Cristo presente en la eucaristía es el Cristo inmolado. Esto es lo 
que significan claramente algunas palabras de la institución, aun 
cuando no han sido literalmente respetadas en la fórmula consa
grante : Esto es mi cuerpo entregado por vosotros. Ésta es mi sangre 
derramada (o: que será derramada). Por otra parte, es frecuente 
señalar que la consagración sucesiva del pan y del vino realiza sacra
mentalmente (ex vi verborimi, in virtute sacramenti, cf. supra 
p. 422) la presencia separada del cuerpo y de la sangre. Y  es evidente 
que esta separación manifiesta una muerte violenta, en la cual 
la sangre de la víctima ha sido derramada fuera del cuerpo. Este ar
gumento, por válido que sea, debe ser aducido con discreción. 
La consagración sucesiva puede, sin duda, significar la presencia 
del Cristo inmolado. Pero, si dijéramos que la produce, ¿no incu
rriríamos en una supervaluación del argumento y en una desviación 
que lleva directamente a las inadmisibles teorías de la «espada 
de la palabra» que inmola a Cristo? Por lo demás, aun considerada 
esta separación como un simple signo, es obligado confesar que 
se trata de un signo cuyo lenguaje tiene muy poco de cristalino. 
La separación es un estado violento en el caso del cuerpo y la sangre, 
pero no si se trata de pan y vino, que son lo único que aparece 
a nuestra vista y que normalmente se encuentran siempre separados. 
Si ahí hay un signo, no pasa de ser un signo indirecto, en el plano 
de la res et sacramentmn. Así podemos decir que el carácter bautis
mal es un signo, aunque invisible en sí mismo. La razón de ser de la 
duplicidad de materia en la eucaristía es indudablemente la de signi
ficar en primer término una refección total, y no el sacrificio.

Admitido que, como Santo Tomás afirma repetidas veces y nadie 
pone en duda, el Cristo hecho presente en el altar es el Christus 
passus, el Cristo inmolado, ¿se sigue necesariamente que la misa 
sea un sacrificio? Un sacrificio es una acción, no un estado. Queda,, 
pues, por explicar cómo la consagración no se limita a hacer presente 
a Cristo inmolado, sino cómo lo inmola. Tal es la cuestión precisa
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planteada al teólogo, y  que le deja tanto más perplejo cuanto que 
la fórmula de consagración no es una fórmula dinámica e imperativa, 
sino indicativa; la misa aparece del principio al fin como una acción 
serena, hierática y  nada violenta; y en fin, no cabe duda que la misa 
es una conmemoración: si conmemora el sacrificio de Cristo, ¿ cómo 
puede al mismo tiempo realizarlo? Santo Tomás se contenta con 
decir que la misa es un sacrificio porque es la conmemoración de un 
sacrificio. Tenemos que reconocer que esta respuesta no nos satis
face plenamente. No es que acusemos aquí de insuficiencia a Santo 
Tomás. Él sabía detenerse a tiempo delante de un misterio que 
la lucha contra herejías ulteriores no había transformado aún en 
problema. Y  creemos sobre todo que este problema no se le planteó 
por dos razones que vamos a exponer inmediatamente: Santo Tomás 
tuvo idea exacta del sacrificio; la misa no era para él un puro diseño 
intelectual, objeto de frío análisis, sino un hecho cultual y  complejo 
que hay que aceptar en su totalidad, con alma religiosa más que con 
espíritu de filósofo.

¿Qué es pues el sacrificio? Se ha cometido un error de método • 
intentando definir en primer lugar «el sacrificio en general» a través 
de un análisis de los sacrificios paganos y de los sacrificios de la 
antigua ley. Se buscaba después mostrar —  ¡ y a  precio de qué suti
lezas ! —  que el sacrificio eucarístico, no obstante sus particulari
dades, entraba en esa categoría. El método es equivocado porque 
olvida que el sacrificio eucarístico es el sacrificio perfecto y, por 
consiguiente, trascendente y absolutamente sui generis. Los sacri
ficios de la antigua ley pueden, en verdad, figurarlo. Pero si bien 
la figura, por regla general, precede a la verdad, es la verdad la que 
permite reconocer la figura que ella sobrepasa, y  la que ayuda 
a descubrir en la figura rasgos que contribuyen a la mayor inteli
gencia de la verdad. Había que esperar al sacrificio del Calvario, 
por ejemplo, para captar toda la plenitud figurativa del cordero 
pascual; era necesario esperar a la institución de la eucaristía para 
descubrir la significación profética del maná.

El error de método ha sido confirmado muchas veces por la 
pobreza de los resultados: ese análisis racional del sacrificio ha con
ducido a poner en primer plano la destrucción sangrienta, lo que 
se llama corrientemente inmolación. Y  entonces, ¿cómo se puede 
hallar un «verdadero sacrificio» en una acción cultual que es «in
cruenta», como señala el concilio de Trento en conformidad con 
la evidencia? A  falta de sangre, se buscará úna destrucción, actual 
o virtual, un abatimiento moral o físico de Cristo. Se llegará difí
cilmente a ello, y  se olvidará que Cristo, impasible y glorioso, no 
puede sufrir ninguna verdadera disminución. El sacrificio quedará 
en algo puramente ficticio y, en el sentido propio de la palabra, 
imaginario.

Será, pues, infinitamente más ventajoso volver sobre las intui
ciones profundamente religiosas de San Agustín y de Santo Tomás 
de Aquino. A  ellos pediremos luz para sondear la naturaleza pro
funda dél sacrificio. Santo Tomás analiza los elementos constitutivos 
del ser mismo del sacrificio. La definición de San Agustín se fija
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en el fin y en el valor santificante de este acto. Diferentes por su 
punto de mira —  uno más analítico, más espiritual el otro —  estas 
dos definiciones se armonizan y completan mutuamente.

Para el Doctor Angélico (ii-i i , q. 85, a. 3, sol. 3) el sacrificio 
es el acto perfecto de la virtud de la religión: un acto externo, 
cultual (este punto no se debe nunca perder de vista), que permite 
a la criatura significar de la mejor manera posible su reconoci
miento de los derechos absolutos del Creador. Es la inmolación la que 
da al sacrificio este valor único. Pero el sacrificio no es definido por 
Santo Tomás como algo que necesariamente deba ser una entrega 
a la muerte o una destrucción —  sangrienta o no — , sino como 
una acción, sea cual fuere, que denuncia los derechos soberanos 
del Creador. Se ve inmediatamente que tal definición es analógica 
y podrá convenir a actos tan diferentes en apariencia como el sacri
ficio cruento del cordero pascual y el sacrificio de pan y de vino 
ofrecido por Melquisedec. Sumemos todavía una precisión útil : 
la inmolación nunca viene a añadirse a la simple ofrenda, como si 
fueran dos actos sucesivos de los cuales sólo el segundo es sacrificial. 
En realidad, la ofrenda es el género, una de cuyas especies es el sacri
ficio, ya que la inmolación es la diferencia específica que contrae 
el género ofrenda en la especie sacrificio. El sacrificio no va a conti
nuación de la ofrenda. Sino que determinadas ofrendas, que se 
caracterizan por una inmolación, son sacrificios, y todo sacrificio 
va como envuelto en una ofrenda. Un sacrificio no se constituye por 
la adición sucesiva de una ofrenda y de una inmolación: es la ofrenda 
toda entera la que se manifiesta corno sacrificio por la característica 
de la inmolación.

San Agustín no se detiene en un análisis tan extenso del sacri
ficio (por lo demás, nosotros hemos añadido a la teoría tomista 
algunas precisiones personales aunque — al menos así nos parece —  
estrictamente homogéneas con esta teoría que nos hemos limitado 
a transcribir de manera más explícita). Sostiene sin embargo la dis
tinción fundamental entr§ el sacrificio propiamente dicho, que es 
un acto cultual, expresivo, y el alma espiritual de este sacrificio, 
que es para Santo Tomás la virtud de la religión (notemos inciden
talmente que por ninguno de los dos extremos se podrá, en conse
cuencia, hablar de un «sacrificio del cielo», a no ser dando a este 
término un valor analógico y metafórico). Después San Agustín pone 
de relieve la virtud unitiva, beatificante, del sacrificio. Éste es un 
acto cuya finalidad esencial consiste en unir la criatura con Dios 
y en hacer así que la criatura alcance su fin, que es la bienaventu
ranza. Esto no excluye la necesidad, en ciertos casos, de una inmo
lación que sea a la vez muerte cruenta; pero éste es un medio rela
tivo, y  lo que sigue siendo esencial al sacrificio, en la perspectiva 
agustiniana, es su valor unitivo y beatificante. San Agustín vuelve 
aquí a encontrarse con Santo Tomás, para quien el sacrificio, según 
su etimología, consiste en «hacer algo sagrado» 2s. 25

25 La docrina agustiniana del sacrificio ha sido admirablemente valorizada por 
el padre de  M o n tc h eu il, Mélangcs thco¡agitques, cap. n : Sacrijice et sacrcment.
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Vamos ahora a aplicar estos datos al caso particular del sacri
ficio eucarístico. Pero, lejos de reducir éste al estricto mínimum 
sacramental de la materia y de la forma, lo consideraremos en toda 
su amplitud, teniendo en cuenta no solamente la totalidad de su 
contexto cultual, sino también su institución en la cena, sus relaciones 
con el sacrificio de la cruz y con todas las figuras bíblicas que le han 
precedido y lo han aclarado. El tema es amplísimo. Habremos de 
resumirlo en breves trazos, rogando al lector que supla los detalles 
que no podemos recoger aquí.

El sacrificio de la cruz.
¿Quién pondrá en duda que la cruz es un sacrificio, a la vista 

de esa inmolación entre cielo y tierra, y de tanta sangre derramada ? 
Sin embargo, es importante ver ahí ya, en ese sacrificio tan real, 
no un simple drama, sino una celebración sacerdotal. Cristo no es 
solamente víctima: es sacerdote, nos dice la Epístola a los Hebreos. 
Ordenado sacerdote para toda la eternidad a la manera de Melqui- 
sedec (sacerdote y rey, sacerdote único, rey de la paz), ejerce su 
sacerdocio en la cru z: ésa es «su hora», aquella para la cual ha 
venido.

No ha sido para Él ninguna sorpresa. Él ha profetizado muchas 
veces su suplicio. Ha subido voluntariamente a jerusalén, ha decla
rado que nadie le arrebataba su vida, sino que en sus manos está 
el poder de darla y recobrarla. Su dolorosa agonía ha puesto de relieve 
la aceptación voluntaria de su «cáliz». Se adelanta hacia los que 
vienen a prenderle y se delata espontáneamente. Llevado de tribu
nal en tribunal, calla: como un manso cordero, no ha abierto su 
boca, porque se ha ofrecido voluntariamente; más exactamente: 
sólo pronuncia las palabras que serán causa de su condena. En el 
Calvario y clavado en cruz, no emite un solo lamento; todas sus 

• palabras manifiestan un dominio absoluto, no solamente de sí mismo, 
sino de su reino y de su herencia, y la certeza de haber realizado 
las profecías y cumplido hasta el fin la voluntad de su Padre.

Su sacrificio, a la vez que sacerdotal, es sacramental. Para obte
ner la salvación del género humano no eran necesarios tantos sufri
mientos ; pero sí lo eran para expresar mejor su obediencia al Padre 
y su amor hacia los hombres. Además, en este sacrificio total pudo 
Cristo incluir por adelantado el sacrificio de la humanidad entera, 
que debe renunciar a sí misma para retornar al Padre — de quien 
se separó por el pecado — ■, y que debe darse filialmente para evitar 
la tentación de hacerse dios —  tentación que acosará siempre a una 
criatura dotada de autonomía y situada en el vértice de la creación 26.

Tal es el efecto de un sacrificio que realiza la inmolación de la 
cruz, sancionada y exaltada por las glorias de la resurrección y 
de la ascensión. Verdaderamente Cristo se ha consagrado y nos 
ha coiiá©grado (Ioh 17, 19). No ha llevado exclusivamente una obra 
de rescate, de pago de una deuda y supresión de una falta: nos ha 
vuelto á unir al Padre y nos ha hecho verdaderamente bienaventu- * 28

Tomamos estas últimas consideraciones del articulo del padre D E  M o n t c h e u i l .

28 - Iníc. Teol. m
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rados abriéndonos las puertas del cielo. Sacrificio perfecto, y que 
trasciende a todos los otros: este sacerdote se ha dado en forma tal, 
que ha sido al mismo tiempo víctima. Esta víctima es tan consciente 
y tan religiosa, que es al mismo tiempo sacerdote. La perfección 
del sacrificio de la cruz resulta de la conjunción, en una sola persona, 
de los tres términos de todo sacrificio: sacerdote, víctima y altar27. 
Volveremos a encontrar en los sacrificios de la cena y de la misa esta 
característica que da prueba de la identidad de estos sacrificios con 
el de la cruz.

E l sacrificio de la cena.
El sacrificio de la cena forma una unidad con el sacrificio de la 

cruz. Está envuelto en un mismo movimiento de Pascua, de tránsito. 
A l principio del relato de la cena (más exactamente, del lavatorio 
de los pies) San Juan nos dice: «Antes de la fiesta de la Pascua, 
viendo Jesús que llegaba su hora de pasar de este mundo al Padre...» 
(Ioh 13,1). En el domingo de ramos, en el martes y el miércoles 
santo, la Iglesia inicia el canto de «la pasión» con el relato de la cena. 
En ei curso de la cena Jesús ordena a Judas hacer «lo que ha de 
hacer», es decir, poner en movimiento el engranaje de la pasión 
(Ioh 13, 28). Y  del cenáculo Jesús y los suyos se dirigen a Getsemaní. 
La cena inicia el drama de la cruz; o, mejor aún: la cena figura 

' y contiene ¡a cruz.
A  primera vista, nada hay de común entre este banquete fraterno 

y el suplicio del Gólgota. Pero acerquémonos un poco más. La cena 
da comienzo con el lavatorio de los pies, en el cual Jesús se conduce 
como quien ha venido no para ser servido, sino para servir, para ser 
«siervo» profetizado por Isaías, como lo demuestran sus palabras 
en este momento: «el Hijo del hombre no ha venido a ser servido, 
sino a servir» ; y en otra ocasión había añadido: «y para dar su alma 
como rescate por muchos» (Me 10, 45; cf. Is 53).

El banquete mismo es una comida de Pascua. En este punto no 
se pueden refutar las afirmaciones formales de los sinópticos. A  los 
exegetas incumbe conciliarias con las de Juan, para quien la Pascua 
no ha comenzado sino veinticuatro horas más tarde 2&. En esto que, 28

87 La teología moderna ha descuidado casi por completo este tema de la identidad 
de Cristo y el altar afirmada por el Pontifical (ordención de subdiáconos). Pueden verse 
numerosos textos admirables en M. de la  T a il l e , Mysterium fidei, eluc. 13. Citaremos 
solamente los siguientes:

«Oh lugar afortunado (el cenáculo); nadie ha visto, ni ve, ni verá esto: el Señor 
convertido en verdadero altar, en pan y cáliz de salvación... Él mismo es altar y cordero, ’ 
víctima y sacrificador, sacerdote y alimento» (San E frén , Himno 3.0 de la crucifixión, 
estrofa 10).

«Se ha ofrecido Él mismo para abolir el sacrificio del Antiguo Testamento, sacrifi
cando en favor del mundo enteTo una víctima más perfecta y viviente; pues Él mismo 
es la víctima, Él mismo el sacrificio, Él mismo el sacerdote, Él mismo el altar» (San E p i- 
f a n io , Adv. haer., 55, 4).

«Acudid todos al único Jesucristo que salió del Padre único y volvió a Él, corred 
hacia Él como al único templo y al único altar» (San I gnacio, Magn., 7, 2).

28 La conciliación propuesta por el padre Lagrange nos parece perfectamente con
forme con los datos del problema. Según San Juan, la Pascua fue celebrada por todo 
el pueblo judío en la tarde del viernes. En los sinópticos vemos a los discípulos preparar 
el convite pascual para la tarde del jueves. Podemos, pues, suponer que, a causa de 
la afluencia de los peregrinos, un grupo de provincianos, como Jesús y sus discípulos, 
podían anticipar la Pascua. Confirmemos la hipótesis del padre Lagrange con un argu
mento de conveniencia: los dueños del cenáculo prestado a Jesús han tenido que celebrar
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desde el punto de vista de la apologética escrituraria, parece una 
contradicción, el teólogo ve una confirmación y una convergencia. 
Para Juan, la muerte del Calvario es una pascua; para los sinópticos, 
el banquete de la cena es una pascua. ¿Cómo no deducir de ahí 
la identidad de la cruz y de la cena?

Si la cena es una pascua, es un sacrificio. Pues no solamente 
la inmolación del Cordero pascual es un sacrificio, sino que también 
lo es su manducación conmemorativa (Ex 12,27). Las palabras 
de la consagración afirman a su vez la celebración de un sacrificio; 
el cuerpo entregado, la sangre derramada y sobre todo la mención 
del cáliz que, en boca de Jesús, designa siempre la aceptación volun
taria del sufrimiento (cf. Mt 20,22; 26,39; Ioh 18, 11). Este cáliz 
es el de la nueva alianza, paralela a la antigua que, lo mismo con 
Abraham (Gen 15, 19), que con Moisés (Ex 24, 6), fue sellada con 
un sacrificio cruento.

Después de haber instituido la eucaristía, Jesús dice: «Haced 
esto en memoria mia». La repetición de su gesto será una conme
moración pero será además un acto sacrificial nuevo, pues no dice: 
Haced una cosa parecida, sino: Haced esto.

Aquí, como en la cruz, identidad de la víctima, del sacerdote 
y del altar en una sola persona que es Cristo. Pero en la cena, mien
tras que el sacerdote es todavía Cristo en persona, in specié propria, 
la víctima es Cristo in specie aliena, bajo las especies sacramentales 
del pan y del vino.

E l sacrificio de la misa.
La misa no es otra cosa que la reiteración de la cena. Fue en 

la cena cuando Cristo d ijo : «Haced esto en memoria mía». El sacer
dote, en la misa, repite los gestos y las palabras de Cristo en la cena 
(y no los gestos y las palabras de Cristo en la cruz), con una mesa 
cubierta de manteles, pan y vino, un plato o patena y una copa como 
en la cena, en el marco de una acción de gracias, de un sacrificio 
de alabanza como en la cena.

Puesto que hemos visto ya que la cena es un sacrificio verdadero, 
para demostrar que la misa es un sacrificio pudiéramos contentarnos 
con haber demostrado que la. misa consiste en reiterar la cena. 
Esto basta también para probar que la misa contiene y representa 
el sacrificio de la cruz, dado que la cena lo contenia y representaba.

Sin embargo, es preciso añadir que la misa, tal cual la Iglesia 
la ha organizado, manifiesta por sí misma ser un sacrificio.

El sacerdote que la celebra se presenta vestido con ornamentos 
destinados a encubrir su personalidad individual y a sugerir que 
ha revestido un personaje distinto.

El ofertorio mismo del pan y del vino no es solamente prepara
ción de una comida. Por la solemnidad con que va acompañada,

también Pascua. Es verosímil que la habrán celebrado en su casa el propio día de 
la Pascua;; era, pues, necesario que sus huéspedes adoptasen otro día.

El P./*Bouyer («La Maison-Dieu», n. i», p. 43) que niega que la cena haya sido 
una comida pascual, nota que la frase de Le 22, 15-16 es «ambigua». No cabe duda; pero 
difícilmente pueden eludirse otros textos, como Me 14, 14 y paral.: «El Maestro dice: 
¿Dónde está mi departamento, en que pueda comer la Pascua con mis discípulos?»
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por las oraciones con que en el curso de los siglos se ha ido enrique
ciendo, por el hecho de que las ofrendas son recibidas por el sacerdote 
que las coloca sobre el altar, esta ofrenda tiene un carácter netamente 
sacrificial.

La ofrenda que más tarde se hace del pan y del vino consagrados, 
conmemora la pasión de Cristo, su resurrección y su ascensión, 
haciéndolas presentes.

La mesa del banquete no es una mesa corriente; por eso no es 
de madera, sino de piedra: es una mesa sagrada, el altar de un sacri
ficio. Este altar está presidido por la cruz, y el sacerdote multiplica 
los signos de la cruz para manifestar que, renovando la cena, repre
senta de nuevo la cruz.

Este sacrificio es una pascua. La primera celebración de la Pascua 
no fue una fiesta anual, sino semanal, que coincidía con la celebración 
del domingo, el octavo día, el día del Señor, en el cual los primeros 
cristianos se reunían para esperar su segunda venida o, dado que 
ésta no tenía lugar, con el fin de realizar su presencia según 
la oración antigua Maran atha, que significa: E l Señor viene o 
Venid, Señor (i Cor 16,22; Apoc 22,20).

Los cantos, los ritos, la solemnidad que acompaña a esta función 
litúrgica, indican claramente que se trata de una acción ofrecida 
exclusivamente a Dios. L a  comunión que pone término al sacrificio 
realiza el fin unificante y beatificante del sacrificio, según San 
Agustín.

Por último, el realismo de la consagración, que nosotros hemos 
estudiado a propósito de la presencia real, nos certifica que Cristo 
está verdaderamente presente bajo las especies de pan como en 
la cena, y que este sacrificio sacramental no es un mero símbolo. 
Hallamos de nuevo también aquí la característica única del verdadero 
sacrificio de Cristo. Pero aquí todo es sacramental: la víctima, como 
en la cena, bajo las especies de pan; el sacerdote es también Cristo, en 
la persona sacramental del sacerdote humano que habla en persona 
de Cristo cuando dice: Esto es mi cuerpo, y que además — como 
luego veremos —  representa a toda la Iglesia; finalmente, el altar 
de piedra, según palabras del Pontifical (ordenación de los subdiá
conos), representa a Cristo, y el ceremonial de la consagración del 
altar no tiene más motivo que el de poner de manifiesto su identidad 
sacramental con Cristo.

3. El sacrificio de la unidad.
Queda, pues, demostrado que 1a misa, por mediación de la cena, 

representa y contiene el sacrificio de la cruz. Pero este breve análisis 
de la doctrina eucarística sería incompleto si no examináramos 
la razón de ser del sacrificio de la cruz y por qué este sacrificio, 
plenamente suficiente para salvar a la humnidad, debe ser sacra
mentalmente renovado por el sacrificio eucarístico.

Cristo murió «para reunir en uno todos los hijos de Dios, que 
están dispersos» (Ioh 11,52). San Pablo señala más explícitamente 
aún el fin último del sacrificio de Cristo:
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Ahora, por Cristo Jesús, los que un tiempo estabais lejos, habéis sido 
acercados por la sangre de Cristo; pues Él es nuestra paz, que hizo de los dos 
pueblos uno, derribando el muro de separación... para hacer en sí mismo de los 
dos un solo hombre nuevo, y estableciendo la paz, y  reconciliándolos a ambos 
en un solo cuerpo con Dios, por la cruz... Y  viniendo nos anunció la paz 
a los de lejos y la paz a los de cerca, pues por Él tenemos los unos y los otros 
el poder de acercarnos al Padre en un mismo Espíritu.

Y a  el sacrificio de la Pascua tuvo por objeto reunir en un solo 
pueblo a aquellos que, dispersos y oprimidos por la servidumbre 
y la idolatría en tierra extranjera, ya no eran un pueblo. Su libera
ción y su marcha a través del desierto hacia la tierra prometida 
concluyeron en la celebración de la alianza que unió a Dios con su 
pueblo, considerado como una sola persona, como una sola esposa, 
en un matrimonio sellado por la fidelidad (en el doble sentido de fe en 
Dios y de constancia conyugal).

La nueva Pascua tiene por objeto, sellando la nueva y eterna 
alianza, constituir un nuevo pueblo de Dios, el «Israel de Dios» 
(Gal 6, 16), unido en sí mismo y unido a su Dios de una manera 
más intima y definitiva.

Vemos, a través de todo el discurso de la cena, que el fin de esta 
nueva Pascua y de la nueva alianza es consumar un misterio de 
unidad. Ese discurso comienza con la alegoría de la vid y termina 
con la oración sacerdotal. La institución del nuevo sacramento y del 
nuevo testamento (o nueva alianza), viene acompañada de la promul
gación de la nueva ley, del mandamiento nuevo: la ley de la caridad 
fraterna (Ioh 13, 34).

De este modo, la restauración por Cristo repara la destrucción 
llevada a cabo por el pecado del primer A dán; éste había separado 
al hombre de Dios y «disgregado las familias de las naciones» (colecta 
de Cristo rey). El sacrificio de Jesús les concede «acceso al Padre 
en un mismo espíritu» y los reúne al mismo tiempo en «un solo 
cuerpo» 29.

Pero si esta obra de reunión ha sido operada ya, y de una manera 
indudablemente suficiente, por el sacrificio de Cristo en la cruz, 
¿qué objeto tiene el reproducirla mediante la reiteración sacramental 
de ese mismo sacrificio? Porque la reunión de los cristianos 
—  la Iglesia —  es a la vez algo hecho y algo por hacer. Está hecha 
por la cruz y por el coronamiento del misterio pascual en Pentecostés 
(donde, desde el primer instante de su fundación, la Iglesia es cató
lica, es decir, universal de derecho y de hecho). Está por hacerse 
en el caso concreto de cada uno de los hombres que vienen al mundo 
a lo largo del tiempo, mediante su adición individual al cuerpo 
de Cristo; y ésta es la obra del bautismo, por el cual cada uno de 
nosotros muere al pecado y resucita a la vida de Dios como si hubiera 
sufrido en sí mismo la pasión de Cristo. La reunión de los cristianos 
está todavía por hacerse en una incorporación y recapitulación cada 
vez más* reales y profundas de toda la Iglesia. Si ésta, en efecto, 
--  ... ■

29 Cf. también la poscomunión del día de Pascua: «Infúndenos, Señor, el espíritu 
de tu caridad, para que, por tu piedad, hagas concordes a los que saciaste con los sacra
mentos pascuales».
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no vive ya en régimen de espera y de preparación, como la Sinagoga, 
tampoco vive todavía en régimen de consumación; continúa «pere
grinando ausente del Señor» (2 Cor 5, 6), bien que aproximándose 
a Él cada vez más. Permanece en el régimen de esos signos tan reales, 
pero figurativos aún, que son los sacramentos. Dotada de una unidad 
que desde el principio le fue dada por la cruz y Pentecostés, necesita 
ahora progresar en el misterio pascual y conquistar una unidad más 
perfecta por la eucaristía. El bautismo es el sacramento de la fe, 
o sea, del fundamento y de la iniciación. La eucaristía es el sacra
mento de la caridad, es decir, de la perfección indefinidamente cre
ciente y de la unificación cada vez más completa. Ésta es la causa 
de que las oraciones del canon de la misa vayan todas orientadas 
hacia el cumplimiento de su unidad y la afirmación de su paz.

El cuerpo de Cristo, realmente presente en la eucaristía, es a la vez 
punto de reunión, vínculo de unidad y figura de ese cuerpo de Cristo 
que es la Iglesia (Col 1, 24). A l comerlo, nosotros que somos ya 
cuerpo suyo, vamos siéndolo cada vez más, y alcanzamos mayor 
semejanza con el Unigénito, con el Hijo único, para llegar a la per
fecta unidad. El hermoso libro del padre de  L ubac, Corpus Mysti- 
cum, prueba, con numerosos textos, que esta expresión, desconocida 
por San Pablo, comenzó designando el cuerpo sacramental (místico 
es equivalente a sacramental, como misterio es equivalente a sacra
mento). Y  porque este cuerpo sacramental es vínculo y figura de la 
Iglesia, en razón de una estricta sinonimia, cuerpo místico ha venido 
a significar el cuerpo eclesial. Pues, como dice la secreta de la fiesta 
del Corpus, «por estos dones son significadas místicamente (sacra
mentalmente) la paz y la unidad de la Iglesia».

Si la eucaristía es mysterium fidei, éste no debe entenderse como 
un misterio entre tantos de nuestra religión, como son las maravillas 
inauditas de la transustanciación y de la presencia real. Es «el miste
rio de la fe», el misterio mismo de Cristo, oculto desde los siglos 
en Dios (Eph 3, 9), que es un misterio de unidad y de reunión en 
torno a ese hijo único ese Uno que es la flor más escogida del pueblo 
de Dios, destinada a recapitularlo en la unidad de un solo cuerpo.

E l sacrificio de la Iglesia.
Sacrificio del cuerpo de Cristo, la misa es, por consiguiente, 

el sacrificio de la Iglesia. S.egún la fórmula de San Agustín, al cele
brar este sacrificio, la Iglesia tiene conciencia de que es ella quien 
lo ofrece y de que ella misma es ofrecida en él 3°. En efecto, si tuvié
ramos que definir la misa en un brevísimo trazo, diríamos que, 
mientras la cruz es el sacrificio de Cristo, la misa es el sacrificio 
de la Iglesia. No cabe duda que en la misa, como en la cruz, Cristo 
es realmente el sacerdote y la víctima del sacrificio. Pero en la cruz, 
quien ofrecía y era ofrecido era Cristo solo e in specie propria, 
en su estado y bajo su aspecto propio; único santo, único hombre- 
Dios, sólo Él podía ofrecer un sacrificio agradable al Padre y 
válido para toda la humanidad que en Él estaba representada.

80 La Ciudad de Dios, 1. x, cap. v y vi.
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Por este sacrificio primero y único, santificó a la humanidad engen
drando la Iglesia, nacida de su costado abierto, formó para sí 
un cuerpo encargado de prolongar sacramentalmente su acción sacer
dotal. Y  confió a esta esposa su sacrificio como una herencia que 
le pertenece en propiedad Siendo la Iglesia verdaderamente el 
cuerpo de Cristo, no puede ofrecer el sacrificio del cuerpo euca- 
rístico de Cristo sin ofrecerse ella misma. Ciertamente, su sacrificio 
es ante todo el sacrificio de Cristo —  pues no hay Iglesia sin Cristo, 
así como no hay cuerpo vivo sin cabeza, sarmiento sin vid, edificio 
consistente sin piedra angular. Pero este sacrificio no es ya el sacri
ficio del individuo-Cristo; si podemos decirlo así, es el sacrificio 
del Cristo total, del Cristo que recapitula en sí todo su pueblo.

Así, toda misa va de la Iglesia a la Iglesia. Es la Iglesia engen
drada por la cruz y el bautismo, y ya unificada por las misas ante
riores, la que se reúne para celebrar'la misa. Es la Iglesia la que 
ofrece el pan y el vino, y toma conciencia de sí misma ya en es
ta ofrenda, en la cual está representada y unificada. La Iglesia entera 
de los bautizados canta la acción de gracias y celebra el sacrificio de 
alabanza. La Iglesia toda entera, pero reunida en un solo hombre, 
el sacerdote propiamente dicho, no ya solamente de la asamblea, 
sino ministro, representante e instrumento personal de Cristo, con
sagra el pan y el vino en el cuerpo y sangre de Cristo 32. De manera 
que la Iglesia está a un tiempo en la nave, in specie propria, y sacra
mentalmente, sobre el altar. Y  la Iglesia entera («nosotros vuestros 
ministros y todo vuestro pueblo santo») ofrece la Iglesia, con Cristo, 
como una hostia pura, a la augusta majestad del Padre. Y a  antes 
de la comunión, que les hará visiblemente participar del altar, todos 
han sido unificados, «aunque numerosos, forman un solo cuerpo 
y un solo pan», y esta ofrenda de la Iglesia será llevada por mano 
del santo ángel al altar celestial: aquí está el fin último del sacrificio, 
la consumación de la Iglesia en la unidad total y  definitiva. Y  el pan 
y el vino, cuerpo y sangre de Cristo, Iglesia ofrecida, son elevados 
hacia el cielo en signo de glorificación eterna del Padre, por Él, 
con Él y en É l; y la Iglesia oferente sella esta ofrenda con la palabra 
misteriosa de la fe, de la adhesión, de la común unión de los miembros 
del pueblo entre sí y con el sacerdote: el amen que es preludio del 
gran amen final del triunfo del Cordero (Apoc 7,12).

Mas esta unión misteriosa realizada por la consagración misma, 
y por la ofrenda que la consagración implica, continuamente impe
trada en la gran oración canónica, sellada, en fin, por la oración 
de la familia, el Pater noster, esta unión, decimos, va a manifes
tarse claramente por la manducación común del cuerpo de Cristo. 
Y  en esta manducación común, el cuerpo «místico» de Cristo expre
sará su unidad y, simultáneamente, la extraerá en su fuente misma. 
Hemos visto que el ofertorio no hacía más que subrayar este carácter

81 ’jlPara dejar a su esposa muy amada, la Iglesia, un sacrificio visible...» (Concilio 
de Trento, ses. 22, cap. 1; Dz 938).

82 La encíclica Mediator Dei indica claramente que, si el sacerdote representa al 
pueblo, no es porque su sacerdocio emane de los bautizados, sino porque hace de él 
el representante del Cristo que contiene en sí a todo su pueblo.
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general de toda la misa: que la misa es, del principio al fin, una 
ofrenda. Puede decirse de manera análoga, es decir, habida cuenta 
de todas las proporciones, que toda la misa es comunión, puesto que 
es enteramente un acto de la Iglesia; y que la «comunión» no es 
solamente una «parte» de la misa y la conclusión del sacrificio a modo 
de comida. La comunión manifiesta, dándole realidad de la manera 
más indudable y concreta, ese carácter de toda la misa, de ser una 
comunión desde un extremo al otro: unión de los fieles con Cristo, 
unión de los fieles entre sí.

Séanos permitido subrayar dos corolarios de esta verdad, que 
son importantes para la catcquesis y la práctica pastorales. Comulgar 
fuera de la misa sin razón suficiente, no sólo es una anomalía muy 
sensible, es un absurdo. Y , por otra parte, una misa en que los fieles 
no comulgan, pero en la cual participan activamente (comulgando, 
por lo demás, el sacerdote en nombre de ellos) es una misa perfec
tamente válida y completa. Es ésta, sin duda, la razón de que 
la Iglesia haya impuesto un precepto grave de asistir a misa todos 
los domingos, en tanto que a comulgar obliga solamente una vez 
al año, por Pascua

Cuando la unidad se ha manifestado y consumado perfectamente 
por la comunión, la Iglesia, en la poscomunión, pronuncia una «acción 
de gracias», en la cual no se contenta con agradecer el beneficio 
recibido y ya pasado, sino que dirige su mirada hacia el futuro: 
más una y más santa, va a tornar a su labor en el mundo con más 
energías, y pronto se hallará de nuevo reunida para celebrar una 
misa más perfecta, puesto que la Iglesia, que será oferente y ofrecida 
en esa nueva misa será más santa y más una (santidad y unidad que 
son una misma cosa, puesto que la Iglesia no es santa sino por 
su unión con el único Cristo). Así, de misa en misa, la Iglesia avanza 
hacia la consumación, y las poscomuniones apuntan frecuentemente 
a aquel futuro definitivo que será el goce incesante del cielo.

Eucaristía y segunda venida de Cristo.
San Pablo escribió: «Cuantas veces comáis este pan y bebáis este 

cáliz, anunciaréis la muerte del Señor hasta que Él venga» (i Cor 
i i , 26). La Iglesia es un pueblo en marcha. Superior a la Sinagoga, 
puesto que posee realidades y no ya simples promesas, vive todavía 
en un régimen de signos y figuras destinadas a desaparecer para 
dar lugar a la realidad sin velos. De igual manera que el maná dejó 
de caer cuando el pueblo elegido salió del desierto para entrar en 
la tierra prometida, los sacramentos, y el primero de ellos, la euca
ristía, desaparecerán cuando veamos a Dios cara a cara. El «pan 
de los itinerantes» no tendrá razón de ser cuando comamos el «pan de 
los ángeles», comunicando con el Verbo directa y continuamente. 
Pero eucaristía y visión beatífica no se oponen como polos contra- 33

33 El magisterio ha prohibido condenar las misas en que «sólo el sacerdote comulga 
sacramentalmente» (conc. de Trento, ses. 22, can. 8; Dz 955; cf. también la condenación 
del Sínodo de Pistoya, Dz 1528). La encíclica Mediator Dci ha insistido también en la 
legitimidad de las misas privadas. La misa es un sacrificio latréutico y propiciatorio, eficaz 
ex opere opcrato, y no sólo un banquete conmemorativo y simbólico.
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rios. La primera prepara y anuncia la segunda: en este «sagrado 
banquete, en el cual Cristo es comido, se celebra la memoria de su 
pasión, el alma se llena de gracia», pero también «son dadas las arras 
de la futura gloria» (Ant. O Sacrum convimum). La eucaristía es 
el sacramento y la prelibación del cielo. Los que se alimentan de ella 
no mueren (Ioh 6, 54). Es la semilla y la levadura de la resurrección 
eterna. Por eso la Iglesia exige que a los moribundos sea dada 
la eucaristía solemnemente en viático como el «remedio más nece
sario para alcanzar la inmortalidad» 34.

De nuevo encontramos aquí la significación escatológica del 
banquete, figura del cielo 3S. Toda eucaristía y toda misa nos enca
mina, pues, hacia la segunda venida de Cristo. Tal era entre los pri
meros cristianos el sentido de la eucaristía dominical y de la vigilia 
que le precedía. Tal era el sentido del Maran atha: el Señor viene o 
Venid, Señor Jesús. Varias liturgias, en sus anámnesis, dicen explí
citamente que el sacrificio del cuerpo de Cristo conmemora su retorno 
glorioso. La liturgia romana no recoge esta mención que, en verdad, 
no es necesaria, pues ya se nos dice que esta conmemoración de la 
pasión es también conmemoración de la resurrección; ahora bien, 
la resurrección de Cristo es la causa y la inauguración de nuestra 
propia resurrección, que tendrá lugar al fin de los tiempos (1 Cor 
15, 20-26); y también se nos dice que nosotros hacemos aquí la anám
nesis de la gloriosa ascensión y que «ese Jesús volverá del cielo así 
como le habéis visto subir allá» (Act 1, xi).

Aunque sea una conmemoración, la eucaristía no se orienta exclu
sivamente hacia el pasado, sino que es el fermento que obra en 
el mundo para transformarlo en un mundo nuevo. «Misterio de 
la fe» y sacramento de la caridad, es también el sacramento de la 
esperanza.

E l sacramento por excelencia.
Para concluir, podemos ver cómo la eucaristía es el «sacramento 

por excelencia», o, como dice la expresión corriente, «el santísimo 
sacramento».

Es indudable que la eucaristía supera en dignidad a los demás 
sacramentos, porque sólo ella es acabada en la consagración de su 
materia; porque en lugar de contener exclusivamente y de una 
manera transitoria la gracia de Cristo, contiene de manera sustan
cial y permanente al mismo Cristo en persona, al autor de la gracia.

Pero ante todo es el «santísimo sacramento» porque contiene 
todo el misterio cristiano y toda la vida cristiana, la fe y la caridad, 
la encarnación y la pasión, la resurrección y la ascensión, el misterio 
global de la Iglesia y el misterio final de la parusia.

Por eso la eucaristía es el sol en torno al cual gravita todo el mis
terio sacramental. Todos los sacramentos participan de su virtud 
y sem ientan a su celebración. El bautismo y la confirmación inau
guráis la iniciación cristiana que la eucaristía viene a coronar.

34 Cf. Dom L. B p a u d u i n , Le viatique, «La Maison-Dieu», n. 15.
85 Cf. J. Daniélou, Bible et LÁturgie, p. 208-219.
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La penitencia está ligada a la «comunión cristiana» y restituye 
a la eucaristía aquellos que se habían separado de ella por causa 
del pecado. La unción de los enfermos devuelve a la comunidad 
aquellos que se habían aislado de ella por causa de la enfermedad, 
y, en caso de muerte, les prepara con una última purificación para 
la comunión suprema. El orden proporciona a la eucaristía, y a la 
predicación que a ésta prepara, sus ministros. El matrimonio, en fin, 
expresa a su manera el mismo misterio: los desposorios de Cristo 
con su Iglesia.

Esto nos permite responder a una cuestión clásica de la teología 
sacramental: ¿es la eucaristía necesaria para la salvación? Parece 
evidente que sí, puesto que Cristo declaró formalmente: «En verdad, 
en verdad os digo que si no coméis la carne del Hijo del hombre 
y no bebéis su sangre, no tendréis vida en vosotros. El que come 
mi carne y bebe mi sangre tiene la vida eterna» (loh 6, 53-54). 
Y , sin embargo, la Iglesia ha tenido siempre por salvos a los con
vertidos que mueren antes de la iniciación cristiana, o a los niños 
que mueren después de haber recibido solamente el bautismo.

La solución de este problema está en la distinción entre el sacra
mento de la eucaristía considerada como un sacramento particular 
que no obra sino en cuanto recibido, y la eucaristía considerada como 
el sacramento por excelencia, que contiene todos' los restantes y 
que está contenido en ellos como el fin en los medios, como la caridad 
en todas las virtudes. Es posible salvarse sin comer la carne y beber 
la sangre de Cristo visiblemente y sacramentalmente. No obstante, la 
palabra de Cristo sigue siendo verdadera: la eucaristía es necesa
ria para la salvación en cuanto que nadie puede salvarse si no se incor
pora a Cristo y no se hace beneficiario de su pasión. Esto se logra, 
tratándose de adultos, por la fe y la buena voluntad; en el caso 
de los niños, por el bautismo que, por ser el sacramento de la incor
poración a Cristo, inaugura la eucaristía, ordena realmente a ella 
y de alguna manera la contiene, porque contiene su res sacramenti, 
su realidad profunda, la razón última de su institución: la unión con 
Cristo y con su cuerpo (ST, 111, q. 73, a. 3).

La eucaristía, sacramento por excelencia, trasciende el orden 
mismo sacramental. Los más alejados de nuestra fe, y aun los más 
hostiles a ella, pueden salvarse sin recibir externamente el sacra
mento del cuerpo y de la sangre, en tanto que no pueden salvarse sin 
estar envueltos, aunque sea inconscientemente, en el sacramento de 
la presencia y del sacrificio, que es el sacramento de la Iglesia, 
el sacramento de la unidad y, en una palabra, el sacramento del amor.

R e f l e x i o n e s  y  p e r s p e c t i v a s

Después de haber estudiado separadamente el bautismo, la confirmación y 
la eucaristía, agruparemos nuestras Reflexiones en el cuadro indiviso de estas 
breves páginas. Por una parte, en efecto, manifestaremos así mejor sus rela
ciones y  la especie de unidad que constituyen globalmente; por otra, es nece
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sario considerar en conjunto estos tres sacramentos precisamente dentro de 
la serie de etapas de la vida cristiana, la primera de las cuales es la iniciación. 
La iniciación de los adultos no bautizados debe prepararlos directamente 
al bautismo; pero también, y al mismo tiempo, a la confirmación y a la primera 
comunión que deben seguir. La iniciación de los adultos bautizados, pero 
no educados cristianamente y no instruidos, debe prepararlos a la confirmación 
de su bautismo al mismo tiempo que a la primera comunión. De igual manera, 
la iniciación cristiana de los niños los prepara a  la vez para la confirmación 
de su bautismo, para la renovación de las promesas de éste y para la primera 
comunión. Vemos, en fin, que todos los años, durante la celebración del misterio 
pascual, los fieles renuevan en el curso de la noche su profesión de fe, bautis
mal y eucarística, en el Cristo muerto y resucitado, lo cual quiere decir que 
el «misterio» al que nacemos en el bautismo es idéntico al que nos alimenta 
en la eucaristía. Ésta es la razón de que un mismo acontecimiento, como 
es el éxodo, pueda ser considerado «tipo» a la vez del bautismo y de la euca
ristía, bien que bajo dos aspectos diferentes y como recuerdo de dos hechos 
diversos. El «misterio» pascual que incluye la celebración de sendos sacra
mentos evoca los «tipos» de uno y otro hecho. Y  esta manifestación solemne 
de su unidad nos indica suficientemente el puesto eminente que ocupan junta
mente, entre todos los demás sacramentos, en el corazón del culto cristiano 
(cf. a este propósito L. B ou yer , Le mystére Pascal, Éd. du Cerf, París, 
var. ed.).

1. Relaciones entre bautismo, confirmación y eucaristía.
El estudio de estas relaciones ha sido objeto de numerosas obras en estos 

últimos años (véanse sobre todo los artículos de L. B o u ye r  en «Paroisse 
et liturgie», 1950-1952, cuya conclusión fue expuesta en una notable confe
rencia en el priorato de la Rosalera en Bruselas. Léase también el sustan
cioso capítulo de A. G. M artim ort, La confirmation, en Communion solen- 
nelle et profession de foi. Éd. du Cerf, París 1952, p. 159-201). Más adelante 
veremos que tal estudio tiene su importancia para la pastoral. Dos excesos 
hay que evitar por lo que a la confirmación se refiere: considerarla simple
mente como un elemento integrante del bautismo, o considerarla como un 
sacramento independiente y sin relación con el bautismo, y que produce una 
gracia propia sin relación alguna con la gracia bautismal. El primer exceso 
es sencillamente un error; representa la tendencia protestante que niega todos 
los sacramentos excepto el bautismo y la eucaristía. A . G. Martimort ha reba
tido este error demostrando que toda la tradición atestigua la existencia de 
un sacramento especial que se añade al bautismo y lo completa. El otro exceso, 
que no puede dar satisfactoria explicación de las ceremonias todavía en uso 
en la Iglesia oriental, donde bautismo, confirmación y  eucaristía se celebran 
a un tiempo, arrastra a pastores de almas y  predicadores a fórmulas con 
frecuencia mal sonantes y a veces heréticas; de manera que según algunos, 
«el don del Espíritu Santo» no sería infundido en el bautismo, sino solamente 
en la confirmación.

La verdad es que la confirmación, aun siendo un sacramento especial, 
recibe este nombre sólo porque es una confirmación del bautismo. Ambos 
sacramentos constituyen la iniciación, en dos etapas, a la eucaristía, así como 
la penitencia es una restauración de esa iniciación para quienes se han desviado 
de ella. Mas ¿qué razón de ser tiene esta iniciación en dos etapas? Apoyán
dose-ten documentos indiscutibles, y  con un sentido crítico óptimamente infor
mado' sobre estos problemas, el padre Bouyer ha mostrado que la razón 
histórica y teológica hay que buscarla en el carácter «jerárquico» de toda 
liturgia, incluida por consiguiente la liturgia de la iniciación (cf. a  este propó
sito, Gr . D ix , The Shape of the Liturgy, Londres 1945, cap. 1, Liturgy and
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the Eucharistic Action). Hay una jerarquía en las órdenes sagradas que 
corresponden a los distintos «ministerios» de la celebración eucarística. 
Por derecho, quien preside es el obispo; es él quien, por su palabra y su acción, 
hace el «cuerpo de Cristo», entendido en el doble sentido de sacramento 
y de realidad eclesial. Los sacerdotes son sus cooperadores; los diáconos 
les sirven; los fieles, cuya oración es dirigida por los diáconos, ofrecen y 
comulgan con él en una misma acción eucarística. De igual manera hay una 
jerarquía de funciones en la iniciación a la eucaristía. El primer papel corres
ponde a los seglares bautizados que presentan a la Iglesia el candidato, 
se hacen garantes de sus costumbres en los diferentes «escrutinios» y se 
vinculan a él en la persona de uno o dos «responsables» que le «signarán», como 
todavía se hace en las ceremonias del bautismo de adultos.

El segundo cometido es el del diácono; el diácono sumerge al catecúmeno 
en la piscina y le impone las manos. Luego viene la intervención del sacer
dote que comienza por la unción del óleo santo. Por último, el bautizado es 
conducido a presencia del obispo que impone las manos de nuevo y  da fin 
a la ceremonia «confirmando» al bautizado. Después de lo cual, participan 
todos en la ofrenda y en el banquete eucarístico.

Siendo el obispo jefe de la iglesia local, a él corresponde imponer el «sello» 
del bautishio. El bautizado que aún no ha sido presentado al obispo, todavía no 
pertenece enteramente a la «casa de Dios», o  al menos no ha sido todavía 
manifestada sacramentalmente esa pertenencia. Por el contrario, aquel que ha 
sida recibido por el obispo, ha recibido también la plenitud de la ciudadanía 
eclesial. Es un miembro, espiritualmente adulto, de la Iglesia, y ha venido 
a ser, con todos los otros miembros, responsable de su buena marcha. 
En signo de lo cual el obispa le da, no ya un «cachete» (no se da un cachete 
diciendo «la paz sea contigo»; tenemos aquí un ejemplo típico de la esta
bilidad de los ritos y de la inestabilidad de las fórmulas explicativas, 
cf. p. 368 ss. Hora es ya, sin embargo, ahora que la razón de este rito 
es conocida de una manera cierta, de suprimir las falsas explicaciones de 
los catecismos, de los misales y de la catcquesis pastoral, que aún siguen 
abusando de ella), sino una caricia que recuerda el antiguo saludo, abrazo 
o beso de paz, con el cual el obispo indica paternalmente al bautizado que 
pertenece a  la «familia» de Dios, que forma parte de la nación santa, del pueblo 
elegido, del sacerdocio real, y que está invitado a tomar parte juntamente 
con todos los demás en el banquete eucaristico.

Este rito de iniciación que comprende normalmente bautismo, confir
mación y  eucaristía, es aún corriente en la Iglesia oriental, pero nosotros 
ya rara vez lo vemos practicado en la Iglesia latina. Ello obedece a  las circuns
tancias que han originado que en cualquier fecha del año tengan lugar los 
bautismos individuales, sobre todo de niños, y  a las subsiguientes reacciones 
—  distintas en occidente y en oriente. En efecto, desde el día en que los bautis
mos llegaron a ser numerosos y repartidos en múltiples días, el obispo no 

' podía presidirlos todos Dos eran entonces las soluciones posibles. Una, conser
var la unidad de la triada bautismo, unción-confirmación y eucaristía, dando 
al sacerdote la facultad de confirmar; esto es lo que hizo la Iglesia oriental 
considerando que los sacerdotes siempre habían tenido el derecho de hacer 
una primera efusión del óleo santo después de la inmersión, y  que podían 
también ser considerados como delegados del je fe  de la comunidad. Es preciso 
además observar a este propósito que «si el sacramento de la confirmación 
es administrado por el sacerdote, la consagración del myron (crisma) es 
una función propiamente episcopal. Y  aun en la disciplina ortodoxa está 
actualmente reservada a los jefes de las iglesias autocéfalas. Recibir el crisma 
de una autoridad eclesiástica es un acto por el cual se reconoce la jurisdicción 
suprema de esta autoridad. En las parroquias, el santo crisma se conserva 
en la iglesia, generalmente en el altar junto con la santa eucaristía» (E. M erce-
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n ie r  y F. P a r ís , La priére des Églises de rite byzantin, Chevetogne “1937, 
p. 324-325). Pero la Iglesia latina escogió la otra solución que consistía en 
aplazar para una fecha posterior, en una ceremonia colectiva que el obispo 
mismo vendría a presidir, la confirmación y  la eucaristía. De hecho, puesto 
que el sacerdote podía celebrar la eucaristía, se reservó al obispo única
mente el rito de la unción-confirmación, segunda etapa, antes de la misa, 
de la iniciación. La primera solución tenía la ventaja de no interrumpir el rito 
iniciativo. La segunda, preferible a nuestro parecer, dado que la inmersión 
basta para significar sacramentalmente la incorporación a la muerte y resu
rrección de Cristo, que es el fundamento de la vida cristiana, tiene la ventaja 
de no privar a los fieles de su presentación al obispo, ni al obispo del conoci
miento de su rebaño, y sobre todo la de dar mucho mayor relieve a  la signifi
cación sacramental de este rito en que se recibe la plenitud de la ciudadanía 
eclesial y los más preciados dones del Espíritu. En un atinado estudio sobre 
Pentecostés, el padre L é c u y e r , C.S.Sp. (Péntecóte et épiscopat, «La Vie 
Spirituelle», mayo [1952] p. 451-466) demostraba que la salud cristiana se 
opera con frecuencia en dos etapas en la vida de Cristo, como en la economía 
de sus sacramentos. Desde el nacimiento de Jesús basta su bautismo en 
el Jordán, de la Pascua a Pentecostés, de nuestro bautismo a la confirmación, 
del sacerdocio al episcopado, del poder de consagrar la eucaristía al poder de 
evangelizar, el progreso que se realiza es el mismo, e idéntica es la relación 
que existe.

No vamos a estudiar aquí el efecto de la confirmación, ya examinado 
en el capítulo v m . A. G. M artim ort ( o . c . )  explica este efecto según los cuatro 
aspectos siguientes: la unción de los profetas, el espíritu de Pentecostés, 
el perfume del evangelio, la fortaleza de los mártires. Nosotros queremos 
simplemente salir al paso a una dificultad que afecta precisamente a las rela
ciones del bautismo con la confirmación. Si, en efecto, la confirmación confiere 
el Espíritu de Pentecostés, y proporciona la entrada en la perfección de 
la vida cristiana, ¿habrá que decir que el simple bautizado no posee todavía 
el Espíritu Santo, y que la vida cristiana no es aún perfecta en él? Responde
remos sencillamente que, en la medida en que los ritos de la confirmación 
manifiestan particularmente tales dones, éstos no vienen todavía expresados 
en los ritos del bautismo. Pero el bautismo no puede considerarse como algo 
aislado y como un «término» sin referencia a la confirmación ni a la euca
ristía. En el bautismo mismo hay un «voto» de la confirmación y un «voto» 
(véase el léxico) de la eucaristía que, en la medida en que es realmente 
un voto, confiere al bautizado las primicias de las gracias de la confirmación 
y de la eucaristía; la gracia del bautismo contiene en germen la plenitud de 
los dones del Espíritu. Añádase que no hay verdadero deseo o verdadero 
voto que no se resuelva en acto. Entre la confirmación y el bautismo hay 
la misma conexión que entre el bautismo de agua y el bautismo de deseo, 
o que entre la confesión y el «voto» del sacramento de la penitencia. Cristo 
obra ya por su sacramento en el voto que de éste se tiene. Pero lo que el «voto» 
no da es el carácter y  los poderes conferidos por el sacramento. Sólo quien 
está realmente bautizado o realmente confirmado posee los «poderes» del 
bautismo y  de la confirmación y los derechos eclesiales que estos sacramentos 
implican. Todas estas observaciones manifiestan la íntima trabazón de los tres 
sacramentos de iniciación cristiana: bautismo, confirmación y eucaristía.

Lógicamente se desprende que, en esta perspectiva, la renovación de las 
promesas bautismales debiera vincularse a la confirmación. Hay en ello una 
alta d^iveniencia teológica y pastoral a la vez. Como quiera que el niño 
no es cristiano «por procuración», si podemos hablar así, después de haber 
renovado libremente y con plena conciencia las promesas de su bautismo 
recibiría, consiguientemente, el «sello» de su iniciación. Después de lo cual 
seria invitado a entrar oficialmente en la comunión de los fieles por la comunión
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eucarística solemne. Sería asimismo deseable que comulgara de manos del 
obispo que acaba de confirmarle.

Como sería igualmente de desear que Jos «bautismos de adultos» siempre 
tan numerosos en las grandes ciudades, pudieran llegar a ser verdaderas 
y completas «iniciaciones» incluyendo también la confirmación y la eucaristía, 
presididas por el obispo en su catedral. Una integral reinvención y  expo
sición de la verdad de los signos sacramentales no puede causar daño alguno 
a la pastoral; antes bien, la beneficiará notablemente.

2. Tipología.
La tipología sacramental, es decir, el estudio de los «tipos» de cada sacra

mento en la Biblia no es disciplina de arqueólogo. Las preparaciones de Dios 
no son vanas; y no podríamos llegar a la plena inteligencia de lo que fue 
preparado si no entráramos en la escuela de la pedagogia divina. Todas las 
cosas que sucedieron a nuestros padres en figura «fueron escritas para nuestra 
instrucción» (j Cor io, í i) .  Así pues, propondremos algunos estudios de tipo
logía a  propósito de cada sacramento (cf. J. D a n iélo u , Bible et liturgie, Éd. du 
Cerf, París 1951, que es la clave de todo trabajo sobre este tema).

El lector estudiará en particular bajo qué aspecto el acontecimiento o el 
sacramento de la antigua alianza es considerada por la tradición como el tipo 
de sacramento de la nueva. Investigará también en las liturgias — ■ occidentales 
y orientales —  para volver a encontrar los «tipos» considerados y la manera 
en que viene expresada su relación con el sacramento. Deducirá, en fin, las 
conclusiones que se imponen en cuanto a la significación (pasada, presente 
y  futura) de cada sacramento, que viene sugerida por sus «tipos».

Tipos del bautismo. La primera creación; las aguas de la creación; 
el paraíso; el arca de Noé y  las aguas del diluvio; el arco iris y la alianza; 
la circuncisión; la salida de Egipto; el paso del mar R ojo; el éxodo; las aguas 
de M ara; las aguas de la muerte, reino de Leviatán (Is 27, 1; lob 40,20. 
Este «tipo» de las aguas bautismales, que hacen morir antes de dar la vida, 
es evocado sobre todo en las liturgias copta y etiópica); Josué y el paso del 
Jordán; el milagro del agua en el ciclo de Elias (liturgia de Alejandría); 
el sacrificio de Elias; el baño de Naamán el sirio; la institución del reino 
davidico; la construcción del templo; el sábado, vigilia y figura del «octavo 
día», etc. Estudiar la significación bautismal de los salmos de la Pascua 
(21, 41, 44, 75, 113 y 117) y  de los salmos del éxodo (77 y 104). Estudiar tam
bién, desde el punto de vista tipológico, las diferentes lecturas bíblicas de la 
vigilia pascual; ¿cuál es la relación de cada una de ellas con el bautismo?

En el Nuevo Testamento, los tipos del bautismo deben estudiarse especial
mente en los relatos del bautismo de Juan Bautista, del bautismo de Cristo, de 
la conversación con Nicodemo, del diálogo con la samaritana junto al pozo 
de Jacob, de la curación del paralítico en la piscina de Betzata, de la cura
ción del ciego de nacimiento en la fuente de Siloé, del episodio de la lanzada 
(Ioh 19, 34) que hace brotar agua del costado de Cristo. Se notará que el lava
torio de los pies no lo vincula el evangelista al bautismo, sino a la eucaristía; 
también la tradición lo ha entendido asi (sobre los «tipos» del bautismo 
cristiano en San Juan, léase sobre todo O. C ullm an n , Les sacrements dans 
l’ évangile johannique; la vie de Jésus et le cuite de l’Église primitive, P U F , 
París 1951). En San Pablo, se estudiará especialmente Eph 5 que presenta 
el bautismo como un lavatorio nupcial; el bautismo, pues, es también un miste
rio de desposorios entre Cristo y la Iglesia. Estudiar este tema en la tradición 
bíblica y eclesial, y  en particular en la liturgia de epifanía, que es en oriente 
una fiesta del bautismo. Léase a este propósito O. C asel, Le bain nuptial 
de l’Église, «Dieu vivant», n. 4, 43-49, que explica la conexión, en la liturgia 
de epifanía, de los tres temas nupciales del bautismo de Cristo, de la adora

446



La eucaristía

ción de los magos que vienen a ofrecer sus dones y de las bodas de Caná. 
Completar esta lectura con la de C h . M oh rm an n , Epiphania, «Rev. des 
se. phil. et théol.», octubre 1953, 644-670.

Sobre la tipología bautismal se leerá sobre todo, además de las obras cita
das: J. D an iélo u , Sacramentum futuri, Beauchesne, París 19 5 0 ; P e r  L u n d - 
b e r g , La typologie baptismale dans l’ancienne Église, Upsala 1942.

Tipos de la confirmación. Siendo este sacramento la confirmación del 
bautismo, los «tipos» del bautismo son también, en algún modo, tipos de esta 
segunda etapa de la iniciación. No obstante, la tradición cristiana ha descu
bierto en la Biblia algunos tipos característicos y particulares de la confirmación: 
el episodio del Espíritu de Dios que estaba incubando sobre las aguas en la 
creación (Gen 1 ,2); la bendición de Jacob sobre Efraíml y  Manasés por impo
sición de las manos (cf. T ertuliano , D e baptismo, 8 ,1) ; el episodio de la nube 
a la salida de E gipto; la entrega de la ley en el S in aí; la unción de los profe
tas ; Cristo ungido por el Espíritu Santo en el momento de su bautismo; 
la nube de la transfiguración; Pentecostés.

Tipos de la eucaristía. Investigar y  estudiar los diversos tipos bíblicos 
de la eucaristía mencionados en las diferentes liturgias eucarísticas; por 
ejemplo: «las ofrendas de Abel el justo, el sacrificio de Abraham, padre 
de nuestra raza, y  de Melquisedec» (anáfora de la liturgia romana); «los dones 
de Abel, las hostias de Noé, los holocaustos de Abraham, los sacrificios de 
Moisés y Aarón, las ofrendas pacíficas de Samuel» (oración de la ofrenda 
en la liturgia de San Basilio).

Pero la mención de los tipos bíblicos de la eucaristía no es exclusiva de la 
liturgia. Los hallamos ya  en los evangelistas, principalmente en San Juan 
(cf. el Éxodo en Ioh, 6), y en la tradición de los padres. Estudiar los tipos 
eucarísticos siguientes: el maná en el desierto, el banquete de la alianza, 
el banquete de la sabiduría, el banquete pascual (sobre el banquete en la Biblia 
léase J. D a n iélo u , Les repas de la Bible et leur signification, «La Maison- 
Dieu», n. 18, 7-33), la roca de Horeb, el cordero pascual. Indicar la significa
ción eucarística del Cantar de los Cantares, los salmos 14, 42 (el salmo 42, 
el Indica me, es el que recita el sacerdote al comienzo de las oraciones al pie 
del altar en la liturgia romana) y 49, que son salmos de preparación; los salmos 
22, 44 y 64, que son salmos típicamente eucarísticos; los salmos, por fin, 
de acción de gracias: 19, 33, 83, 138, etc. Significación tipológica del sábado 
en el Antiguo Testamento. La eucaristía y la nueva alianza: 'señalar cómo 
la pasión, la resurrección, la ascensión, el estar sentado a la diestra del 
Padre, la segunda venida de Cristo, están significados en el sacramento euca- 
ristico. Estudiar los tipos de la eucaristía en el Nuevo Testamento: las bodas 
de Caná, la purificación del templo (Ioh 2,12-22. Cf. a este propósito Ó. C u ll- 
mann, o. c.), la multiplicación de los panes, el episodio del lavatorio de los pies, 
el discurso de despedida, el episodio de la lanzada y la sangre de Cristo bro
tando de su costado (que se relacionará con, la creación de la mujer del costado 
de Adán), las parábolas de los invitados al banquete, las vírgenes prudentes 
y las vírgenes necias; el discurso del pan de vida, etc.

3. ¡Vlistagogia.
Hemos definido la mistagogia (cf. Iniciación teológica, tomo 1, p. 237) 

«una catequesis que no es una lección o una explicación, sino una pedagogía 
o más ,bien una iniciación a los misterios»; entiéndase: una iniciación a los ritos 
sacramentales. El mistagogo, o sea, el pastor encargado de la iniciación a 
los sacramentos, intenta hacer penetrar a  catecúmenos o fieles en la inteligencia 
espiritual del rito, no tanto exponiendo ideas claras sobre lo que en él tiene 
lugar, como haciéndoles entrar en la inteligencia y el amor de Cristo, cuya 
acción es hecha realmente presente por el sacramento.
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L o  que distingue la mistagogia de una simple explicación es que Cristo, 
en cuya intimidad nos hace entrar el sacramento, no es en modo alguno una 
simple idea, sino una persona, y una persona actualmente viviente. Hoy día 
todo el mundo reconoce los inconvenientes de un catecismo demasiado escolar, 
demasiado «intelectual», y la mistagogia, o al menos el método mistagógico 
vuelve a estar a la orden del día. Mas es preciso que la mistagogia sea siempre 
bien entendida y bien practicada. La mistagogia no se improvisa. Supone un 
profundo conocimiento, en primer lugar, de la economía de la salvación a todo 
lo largo de su desarrollo en la historia y la tradición bíblicas, de la tipología, 
en la medida en que la liturgia misma la utiliza, del origen y de la historia 
de los distintos ritos, y de su significación; supone también un conocimiento 
profundo de las almas y de sus necesidades espirituales, que son diferentes 
según las edades: la mistagogia no es una «lección de cosas», es una iniciación 
espiritual que se da por la palabra partiendo de ciertos gestos y determinadas 
realidades simbólicas de los sacramentos (cf. p. 415 ss).

L a s  c a te q u e s is  b a u t is m a le s  y  e u c a r is t ic a s  m á s  t íp ic a s  y  c o n o c id a s  s o n : 
La Tradición apostólica d e H ipó lito  d e  R o m a ;  e l Tratado del bautismo, de 
T e r t u lia n o ; la s  Homilías pascuales, e n  la  t r a d ic ió n  d e  O r íg e n e s ;  lo s  t r a t a 
d o s D e los Sacramentos y de los misterios, d e  S an  A mbrosio ; la s  Catequesis 
mistagógicas d e C ir ilo  d e  Je r u s a l é n ; d e  T eodoro de M o p su e s t ia ; la  Jerar
quía eclesiástica, d e l P seudo-D io n isio  ; la  Explicación de la divina liturgia, 
d e  N icolás Ca ba sila s. E s t a  l is t a  n o  p r e te n d e  se r , c o m o  e s  ló g ic o , o tr a  c o sa  
q u e  u n  a lic ie n te  p a r a  e l t r a b a jo .  L o s  s a c r a m e n to s  d e  la  in ic ia c ió n  c r is t ia n a  
p r e s e n ta n  a  n u e s tr a  f e  t o d o  e l m is te r io  c r is t ia n o , y  a  p r o p ó s ito  d e e l la  p u d ie ra  
c it a r s e  b u e n a  p a r t e  d e  la  p a t r ís t ic a .  A q u í  n o  e s  é se  n u e s tr o  p r o p ó s ito . S in  e m 
b a r g o  y a  h a b r ía m o s  c o n s e g u id o  m u c h o  s i p e r s u a d ié r a m o s  a  lo s  p r in c ip ia n te s  
a  le e r  La tradición apostólica d e  H ipó lito  y  e l Tratado del Bautismo d e 
T ertuliano , o b r a s  q u e  h a n  s id o  tr a d u c id a s  m o d e rn a m e n te , a c o m p a ñ a d a s  
d e  e x c e le n te s  in tro d u c c io n e s .

P e r o  ¿ p u e d e  h a c e r s e  h o y  d e  la  m ism a  m a n e r a  lo  q u e  h a c ía n  lo s  p a d r e s ?  
L o  q u e  h a y  q u e  b u s c a r  en  e llo s  e s  u n  e s p ír itu , y  n o  m a te r ia lm e n te  u n  m o d e lo  
( lé a s e  a  e ste  p r o p ó s ito  e l  t e x t o  d e  u n a  d is c u s ió n  p u b lic a d a  en  « L a  m es se  
e t  sa  c a té c h é s e » , P a r i s  [19 4 7 ] p. 73-8 5)- N o s  p r e g u n ta r e m o s , p u e s, q u é  e s  
lo  q u e  p u e d e  hoy h a c e r s e  a  p r o p ó s ito  de c a d a  u n o  d e  lo s  r e s p e c t iv o s  r ito s .

Los ritos del bautismo.

A n t e  to d o , e l m a r c o , o  e l lu g a r ,  e s  d e c ir , e l baptisterio. N o s o t r o s  n a c e m o s  
to d o s  a  la  v id a  d iv in a  e n  la s  fu e n te s  b a u tis m a le s . ¿ C ó m o  lo s  c r is t ia n o s  v a n  
a  e s ta r  o r g u l lo s o s  d e  la  v id a  d iv in a  r e c ib id a  y  c ó m o  n o  v a n  a  s e r  e x c u s a d o s  
en  p a r te  d e  n o  v e r  e l e s p le n d o r  y  la  g r a n d e z a  de e s ta  v id a , c u a n d o  e l lu g a r  
d e  su  n a c im ie n to  d e  lo  a lt o  se  o f r e c e  a  su s  o jo s  c o m o  u n a  t r a s t e r a  d o n d e  
se  a m o n to n a n  la s  s i l la s  r o ta s , lo s  o b je to s  d e  p a c o t i l la  y  lo s  d e s e c h o s  de 
s a c r is t ía ,  y  c o m o  u n  lu g a r  s u c io  d o n d e  se  a b a n d o n a n  a l  p o lv o  c a b o s  d e  m e c h a  
e m p a p a d o s  d e a c e ite  r a n c io , t r o z o s  d e  p a n  d u r o  y  p a p e le s  u s a d o s ?

A l renacer de lo alto, el cristiano entra ya en el paraíso que estaba cerrado 
para él desde el pecado de Adán, y  que se le vuelve a abrir por la muerte 
y resurrección de Cristo. Es necesario que el baptisterio sea un lugar simbó
licamente paradisíaco. Y  ante todo que sea limpio, luminoso, noble, suficiente
mente espacioso. Cristo introduce al cristiano, no en un parque de atracciones, 
ni en un lugar de juegos infantiles, sino en la entrada de la celestial Jerusalén, 
del cuerpo de Cristo, del seno del Padre. Si quiere decorarse con alguna pin
tura, es inútil reproducir las fuentes bautismales y el diseño de un niño 
en el momento de ser bautizado. E l cristiano no necesita ver representado 
lo que efectivamente ve con sus propios ojos. Esto no sólo es completamente 
vano, sino que puede llegar a disminuir o borrar el carácter sagrado de las 
ceremonias. Es, en efecto, ley general en el ámbito de lo sagrado que la asisten-
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cía a una acción sagrada no puede ser la de mero espectador. Lo sagrado deja 
de serlo para quien se limita simplemente a verlo, excluyendo toda participa
ción. Pero el fresco o los cuadros pueden evocar lo que viene significado en 
el sacramento. Así es como el famoso baptisterio de Ravena presenta toda 
una deliciosa variedad de flores y frutos, de pájaros y encantadores animales 
que evoca el paraíso en el cual penetra el nuevo bautizado. Otros baptisterios 
recuerdan el bautismo de Cristo y el Espíritu de Dios que desciende sobre Él. 
En definitiva, el baptisterio debe ser un «misterio» de belleza, de grandeza, 
de vida, de alegría; pues tal es el misterio en el que entra el bautizado. 
«Reconoce, oh cristiano, tu dignidad, tú que has venido a ser partícipe de la 
naturaleza divina... Ten presente de qué jefe y de qué cuerpo eres miembro. 
Recuerda que, arrancado al poder de las tinieblas, has sido trasladado a la luz 
y al reino de Dios» (S an  L eó n , primer sermón sobre el nacimiento del Señor; 
lección del segundo nocturno en el Breviario romano).

Cuando el cristiano pasa delante de la fuente bautismal donde nació a la vida 
divina, ¿dirige nuevamente su atención, por la dignidad del lugar, a su legí
timo orgullo de cristiano; por el murmullo cantarino de un agua fresca que 
mana, a aquella «agua viva» que brota en él desde su bautismo para la vida 
eterna; por las flores, la luz o algún otro signo de alegría, a la felicidad 
del cielo en la cual ha sido ya introducido por el bautismo? ¿N o suele acon
tecer, por el contrario, que el baptisterio es un lugar tenebroso, sucio, en 
perpetuo desorden, un lugar del cual nadie se cuida, donde el agua bautismal 
aparece (cuando se puede ver) encenegada y llena de suciedad; y que el cristia
no siente vergüenza de esta madre que le ha engendrado, o, por lo menos, 
tiene que reaccionar contra un sentimiento instintivo de vergüenza ? Parece que 
hay que trabajar mucho, un poco en todas partes, para devolver al baptisterio 
su dignidad. Estas preocupaciones no son inquietudes de esteta. Si los sacra
mentos y  sacramentales «significan» algo, no es exigir demasiado que el símbolo 
corresponda, en la medida de lo posible, a la verdad que quiere significar. 
Por otra parte, es evidente que todas las cosas van a la par, y que a la pérdida 
del sentido del bautismo corresponde una cierta indiferencia, queremos decir 
un cierto menosprecio del lugar en que la vida de la gracia es comunicada 
al hombre. Después de esto, es muy fuerte la tentación de despreciar la reali
dad desconocida que en este sacramento se da, y que no es otra que la vida 
divina del alma.

Mas no todo se reduce a la cuestión del lugar. La primacía de esta cues
tión es pura y  simplemente material. A  veces se podría bautizar también 
al aire libre, y es preciso confesar que a menudo sería preferible. Hay que 
considerar, pues, todo el simbolismo de los ritos bautismales en su conjunto. 
La tarea del iniciador — del mistagogo—  es hacer que estos ritos sean 
lo más elocuentes posible y  que la fe del catecúmeno sea guiada de una manera 
ortodoxa y viva por los gestos y  por las cosas utilizadas. ¿Cómo obraría 
Cristo en el alma si la fe, por un imposible, no estuviera en ella de alguna 
manera, y si esa misma fe fuera adormecida más bien que excitada por ritos 
indescifrables? A  veces se reprocha a nuestros ritos no significar ya nada 
para las mentalidades modernas. Mas el problema no está ahí. Lo que más 
bien sucede, como indica el padre B ou yer  (Le symbolisme des rites baptis- 
maux, «La Maison-Dieu», n. 32, 51-17), es que los símbolos han desaparecido 
por completo de los ritos, al menos tal como los celebramos nosotros muchas 
veces: «Hemos sustituido insensiblemente el símbolo por una especie de signo 
abstracto del símbolo, que es al símbolo lo que la absorción de una píldora 
puede •jer a una comida. E l verdadero símbolo es más elocuente que todos 
los discorsos, y por eso nuestro Señor ha querido unir en la economía de los 
medios de gracia el símbolo a la palabra, porque el símbolo dice lo que ninguna 
palabra puede expresar. Porque el verdadero símbolo es un acto vivo que 
capta al hombre todo entero, cuerpo y alma, y le hace descubrir en una acción
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en la que el mismo hombre está comprometido, con su carne, su corazón y su 
espíritu, la verdad que, en puras palabras, quedaría como pura abstracción, 
mientras que en un acto concreto es aprehendida como realidad. Por el con
trario, nosotros hemos venido a intentar vanamente, por un vendaval de pala
bras impotentes, devolver algún sentido a gestos descarnados, privados de toda 
vida real. La especie de desecación, de encogimiento sufrido por los antiguos 
ritos bautismales hace que éstos no sean ya símbolos propiamente hablando, 
porque han descendido por debajo del mínimum sensible en que todavía podían 
excitar la imaginación viviente. Un abuso de las distinciones abstractas de la 
moral nos ha llevado a utilizar como ablución, como unción, como vesti
duras, etc., gestos o cosas que pueden responder aún a la definición que de ellas 
se da en abstracto, pero que están ya completamente vacías del poder de suges
tión propio del agua que lava realmente, del aceite que fortifica los músculos, 
del buen traje de fiesta que se viste sólo los domingos, etc. Aquí no es ya tanto 
la significación del símbolo la que ha muerto, cuanto el símbolo mismo» 
(o. c. p. 6-7). El padre Bouyer pasa luego a la aplicación de estos principios, 
intentando confrontar «la experiencia de un hombre que recibe sobre la frente 
algunas gotas de agua que rápidamente se secan, con la experiencia de un 
hombre que ha tomado un verdadero baño». Es, en efecto, innegable que 
el bautismo era primitivamente una inmersión (que es lo que su nombre signi
fica), y que lo es todavía en las iglesias de oriente, ortodoxas o católicas; así 
como la unción del óleo, tan difícil ce hacer comprender hoy día, era primi
tivamente una unción sobre todo el cuerpo, lo cual constituía, sin duda, 
el motivo de la interdicción, impuesta a quien había sido ungido, de bañarse 
después de su bautismo durante la semana de Pascua.

Aunque el rito de inmersión, tanto para niños como para adultos, está toda
vía previsto lo mismo en el Ritual romano que en el Pontifical romano, 
y a pesar de que su práctica tratándose de niños sigue siendo relativamente' 
fácil y parece «hablar» mejor que la otra, seria vano intentar reconstruir 
enteramente viejos ritos que hoy no tienen ya vida alguna. El purismo 
y el prurito arqueológico en materia de liturgia deben proscribirse tanto 

• como el terminar «pronto». Volver a encontrar hoy la verdad de los ritos 
no quiere decir — ŷ perdónese la perogrullada—  encontrarla para el pasado. 
Sólo pueden cargarse de sentido espiritual los gestos, las cosas y las palabras 
si alcanzan a significar hoy lo que nuestra fe cree.

Veamos, pues, los elementos de la ceremonia y  procuremos que sean verda
deramente representativos — 'O simbólicos—  de lo que significan.

E l tiempo de la ceremonia. Puede significar tres cosas: la época del año 
en que se celebran los bautismos; la duración de la ceremonia; el número 
de ceremonias (o de etapas) necesarias para llevar a cabo el bautismo.

La época en que sé celebra el bautismo. Hay que distinguir aqui bautis
mos de niños y bautismos de adultos.

Bautismos de niños. En la Iglesia latina, la regla del canon 770, recogida 
en el ritual, dice que hay que bautizar a los niños quamprimum: lo más pronto 
posible. Esta regla tiene una historia. En la antigüedad el uso era bautizar 
solamente en la noche pascual o en la vigilia de Pentecostés, y los papas recuer
dan continuamente esta antigua regla. Más tarde se bautizó también en la 
Epifanía, y después en otras fiestas. «El bautismo pascual se mantuvo durante 
más tiempo en Roma e Italia que en el resto de occidente; todavía en el 
siglo x i i i  el papa bautiza a los niños el sábado santo» (P. M. Gy , Quamprimum, 
«La Maison-Dieu», n. 32, 125). En 1237, el cardenal Otón, legado apostólico 
en Inglaterra fulmina vituperios contra aquellos que — diabólica fraude decep- 
t i—  no bautizan en los dos días (vigilias de Pascua y Pentecostés) previstos 
por los sagrados cánones (citado por Gy , art. cit., p. 126). Diversos motivos 
influyeron en favor de la generalización del Quamprimum. hacia la época del 
concilio de Trento. En primer lugar la mortalidad infantil muy elevada
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y  el principio dogmático de que el bautismo es el único medio de salvación. 
Intervino también una cuestión de estado c iv il; por el bautismo, en efecto, 
se entraba a pertenecer a la vida del pais como a la de la Iglesia. Así, en 
Francia, «después de la revocación del edicto de Nantes, una declaración de 
Luis x iv  ordenará que todos los niños sean bautizados dentro las veinticuatro 
horas, salvo dispensa episcopal (1698)» (o. c., p. 127). Sin embargo, esta medida 
no impidió que se observara la prescripción, en vigor aún hoy en el ceremonial 
de los obispos (1. 11, cap. 1, n.° 15), según la cual no sel debe bautizar a niños 
entre la vigilia de Ramos y  el sábado santo: per octo dies ante in ipsa Ecclesia, 
nisi périculum immineat, nullus infans baptizetur. En Francia, la mortalidad 
infantil que era del 40%  hacia 1850 ha descendido en 1950 al 4 ,6% . Asi se 
ha calculado que «reservando los recién nacidos para el bautismo pascual 
a partir del segundo domingo de cuaresma, se obtendría el equivalente demo
gráfico de la prescripción dictada hace tres siglos para la Semana Santa» 
(o. c., p. 126).

En cuanto a la suerte de los niños muertos sin bautismo, ¿se puede creer 
que pueden salvarse «en la fe de sus padres» ? Cayetano lo sostuvo, y su opinión, 
bien que suprimida por San Pío v  de su edición de la Suma, no fue en modo 
alguno condenada por el concilio de Trento. Sobre este tema, léase el notable 
estudio de Ch . V . H e r ís , Le salut des enfants morts sans baptéme, «La Maison- 
Dieu», n. 10, 90-105, que sostiene la opinión de Cayetano.

El bautismo de los adultos plantea menos dificultades. Parece que no hay 
inconveniente alguno, y sí muchas ventajas en reservar esta ceremonia para 

' una gran fiesta, como Pascua, Pentecostés o Epifanía. El bautismo era con 
la eucaristía el único marco en que se desarrollaba el culto cristiano primitivo 
(cf. C u llm ann , Les sacrements dans l’évangile joahnniqué, o. c., p. 26); es 
altamente provechoso recordar a los cristianos en las grandiosas solemnidades 
bautismales a qué vida nacieron y cuál es la vida que deben, siempre vivir.

La duración y las etapas: También aquí hay que distinguir niños y adultos.
Por lo que a los niños se refiere, la iniciación cristiana se da hoy, en 

la Iglesia latina, en tres grandes etapas: bautismo pocos días después del naci
miento, confirmación, renovación de las promesas del bautismo y comunión 
solemne. En esta terna hay que confesar que el bautismo, administrado muchas 
veces a toda prisa y sin ceremonia, y  la confirmación, que ya apenas se 
comprende, han venido a ser compañeros pobres y un poco despreciados. 
El bautismo sobre todo es hoy algo puramente individual y y a  no interesa 
a la comunidad cristiana. ¿N o seria deseable que se le devolviera, en la cos
tumbre, una «estructura institucional» (Gy , o. c ., p. 126)?

El menosprecio de la ceremonia del bautismo ha repercutido también 
desgraciadamente en el bautismo de los adultos. La iniciación que en otro 
tiempo exigía años, en nuestros paises viene dada en algunos meses. Incluye 
como primer acto el bautismo, después la confirmación y la eucaristía, o, 
más frecuentemente, la primera comunión y la confirmación.

Es preciso notar que el bautismo que era en otro tiempo, con la confirma
ción y la eucaristía administradas juntamente, el término de la iniciación, 
ha venido a ser hoy casi el principio. Hasta tiempos muy recientes, antes 
de que fueran señaladas algunas normas en el Directorio de los sacramentos, 
se bautizaba «con vistas al matrimonio» a candidatos que sabian muy poco 
y daban bien escasas garantías de fidelidad. No obstante, en paises de misión, 
los misioneros han vuelto como por instinto a la antigua disciplina de los 
escrutinios, o al menos algo parecido. Los padres blancos exigen cuatro años 
de catécumenado y preparan a sus candidatos por etapas que terminan con 
la entfega de una medalla, la entrega de un rosario, la entrega de una cruz 
muy sencilla, y por fin el bautismo propiamente dicho. Parece que sería muy 
conveniente inspirarse más en la disciplina de los escrutinios conforme a los 
elementos que nuestra liturgia de cuaresma y la del bautismo de adultos nos
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han conservado. Muchos desean hoy este retorno a una sana tradición, 
y la cuestión planteada no hace mucho tiempo en el Centro de pastoral litúr
gica recibió de Martimort la siguiente respuesta:

«i. Es completamente exacto que los ritos del bautismo han sido elabo
rados históricamente con vistas a ser escalonados en un plazo de tiempo 
considerable, puesto que la entrada en el catecumenado podía preceder a los 
escrutinios en varios años, y los mismos escrutinios se prolongaban a todo 
lo largo de la cuaresma precedente al bautismo. La reunión de los ritos 
en una sola sesión ha sido introducida con motivo del bautismo in extremis 
(Sacramentarlo gelasiano, ed. Wilson, p. i i o  ss.). Se ha comprobado que 
precisamente este último rito es el que prácticamente ha venido a  ser el ritual 
hoy día. Hay que advertir, por otra parte, que a partir del momento en que 
el bautismo no fue administrado más que a los niños, el escalonar los ritos 
en cierto espacio de tiempo carecía de significación evidente.

>2. Cuando los misioneros se vieron en la necesidad de restablecer el cate
cumenado para los adultos por ellos evangelizados en países infieles, se había 
perdido completamente el recuerdo de la tradición litúrgica. Es lástima que 
en aquel momento fuera preciso crear toda clase de ceremonias no litúrgicas 
desprovistas de valor para la entrada en el catecumenado y  la preparación 
al bautismo.

»3. Ün escalonamiento tal de los ritos, que nos parece conforme con 
la tradición y pastoralmente deseable, ¿es actualmente posible? Un elemento 
de respuesta viene dado por dos rúbricas, una en el Misal, para el sábado 
santo (al frente de la primera profecía), otra para el bautismo administrado 
por un obispo (Ritual de 1952, título 11, cap. v n , n. 5): toda la parte que 
se celebra de color morado, la catechisatio (Ritual romano para los adultos, 
números i-37a) debe (el sábado santo) o puede (cuando bautiza un obispo) 
ser hecha de antemano por otro sacerdote.

3.4, En ninguna parte, que yo sepa, prescriben las rúbricas que fuera 
de estos dos casos las ceremonias del bautismo deban ser celebradas sin inte
rrupción alguna. La práctica actual es, pues, puramente consuetudinaria. 
Es, por tanto, oportuno recordar el excelente artículo de N oirot sobre 
el carácter y las posibilidades de evolución de la costumbre en derecho litúr
gico, en “ L ’Année Canonique” I (1952) 129-140; cf. también su artículo en 
la “ Revue de Droit Canonique” 2 (1952) 433-438» («Bull. de l’Association du 
C. P. L.», abril-junio [1953] 5 )-

A l mismo tiempo que fuente de vida para la fe del bautizado, el bautismo 
es de alguna manera el sello impuesto a la fe, oficialmente y  definitivamente 
reconocida, del catecúmeno.

Catcquesis y catecismo. Las etapas de la iniciación cristiana van acompa
ñadas de una instrucción que antiguamente formaba parte del rito de inicia
ción —  eso era la catequesis —  y que se fue desprendiendo más y más de éste 
hasta dar lugar a nuestro actual «catecismo». Además, la iniciación preparaba 
en la antigüedad al bautismo, mientras que hoy tiende ante todo a preparar 
a los niños para la primera comunión, y el mismo catecismo que sirve para 
los niños es presentado a los adultos, en tanto que muchas veces no se adapta 
bien ni a unos ni a otros (se hallarán observaciones muy interesantes sobre 
este punto en la revista «Catéchistes» de los Hermanos de las Escuelas 
Cristianas. Léase en particular el n. 9, primer trim. 1952).

L o s  p r o b le m a s  d e in s tr u c c ió n  y  e d u c a c ió n  c r is tia n a s , q u e  t a l  v e z  so n  lo s  m á s  
im p o r ta n te s  d e  la  p a s t o r a l  d e  h o y , h a n  s id o  m u y  e s tu d ia d o s  e n  lo s  ú lt im o s  
a ñ o s . L a  p e n a  es q u e  t a l  v e z  h a y a n  s id o  e s tu d ia d o s  d e m a s ia d o  p o r  sí m ism o s , 
s in  h a b e r  te n id o  a l  m ism o  t ie m p o  p r e s e n te  n i h a b e r  a d a p ta d o  en  c o n ju n to  
to d a  la  p a s to r a l.

Nosotros nos permitimos remitir simplemente a las siguientes obras: 
A . C h a v a sse , R. P ern oud , etc., Communion solennelle et profession de foi,
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Éd. du Cerf, París 1952 (la primera parte: L ’initiation des enfants de l’anti- 
quité a nos jours contiene excelentes referencias históricas); Le prnbléme 
pastoral de la communion solennélle, «La Maison-Dieu», 28 (1952); estos 
estudios dan buenas bibliografías. Por lo que se refiere a la formación de los 
niños se añadirán las obras de Madame F argues (Introduction des enfants 
de neuf ans au catéchisme, Desclée de Br., 3 vol., París 1937; los excelentes 
Tests colectifs de catéchisme, Éd. du Cerf, París 1951 (trad. esp. Herder, 
Barcelona 1960); Le bon Dieu et son enfant; Le bon Dieu et ses enfants, 
Éd. du Cerf, París; Dieu aime les hommes, Mame, Tours; La fo i des petits 
enfants, Bloud et Gay, París. A  todo lo cual se añadirán las obras de sus 
discípulos o de su equipo, en particular el Travail individualisé au catéchisme, 
por el Équipe Saint-Germain de Charonne, Presses d’Ile-de-France, París, 
de M. Colomb, P. S. S. (toda la serie de notables volúmenes A u x sources du 
cathéchisme, Desclée et Cié, París; y Pour un cathéchisme efficace, Vitte, 
Lyon), del canónigo Q u in e t  (obras editadas en Spes), de F ran^o ise  D erxenn e  
(La me et la joie au cathéchisme, varios volúmenes, para el maestro y  para 
el discípulo, editados en Gigord). Se leerá también el sugestivo libro de 
Mme. L u b ie n sk a  d e  L en val , L'éducation du sens religieux, Spes, Paris 1946 
(trad. esp. Herder, Barcelona 1960); y, desde el punto de vista de la pastoral 
parroquial del catecismo, L, R é t if , Catéchisme et mission ouvriére, Éd. du 
Cerf, París 1950. Por lo que se refiere a los adultos, hay que citar en primer 
término el libro fundamental de L. R é t if , S. I., Foi au Christ et mission, 
Éd. du Cerf, París 1953, que da, en nombre de la revelación, el contenido nece
sario de la predicación a los convertidos con vistas al bautismo. Léase igual
mente A . J. M a y d ie u , Catéchisme pour aujourd’hui, Éd. du Cerf, París 1954, 
y el sugestivo artículo de C h . M oeller, Prédication et catéchése, «Irenikon», 
t. x x iv , 3 trim. (1951), 313-343-

Padrino y madrina. E l ritual prevé que el futuro bautizado tiene un padrino 
o una madrina, o ambos a la vez. E l padrino y la madrina parecen responder 
a una doble función original. En primer lugar, son los representantes de la 
comunidad cristiana ante el catecúmeno, y responden de él ante el diácono, 
el sacerdote y, finalmente, ante el obispo. Antiguamente el candidato era 
aceptado entre los futuros bautizados precisamente en la fe de su «responsable». 
Más tarde tuvieron un papel litúrgico; todavía hoy el ritual les asigna diversas 
funciones, por ejemplo recibir al niño de la mano del sacerdote, y sacarlo 
ellos mismos del agua cuando el bautismo se hace por inmersión, o bien, 
en el curso de un bautismo de adulto, «signar» tres veces al catecúmeno.

Hoy, los padres cristianos escogen padrino y madrina con la finalidad, 
ordinariamente, de dar gusto a un amigo o a un miembro de la familia, creando 
así entre ellos relaciones más estrechas. Sin embargo, la verdad del rito parece 
que consiste en confiar al padrino y a la madrina el papel de «responsables». 
Por ejemplo, un padrino, o una madrina, no debiera comprometerse a «respon
der» de un candidato que se hace bautizar «para casarse» sin «creer en ello». 
Esta severidad que, si bien es una forma de verdad, debe también ser una 
manera de obrar con misericordia, sería mucho más normal y mejor admitida 
por parte de un seglar que por parte de un sacerdote, cuya severidad corre 
el riesgo — muy justamente, por otra parte—  de parecer una especie de 
«clericalismo» y de cerrar por largo tiempo la puerta de la Iglesia al candidato 
no creyente.

Si bien la Tradición apostólica de H ipó lito  no menciona todavía padrino 
ni madrina, conoce ya la función de los «responsables». «Cuando se 'ha escogido 
—  escrlííp — - a los que son puestos a parte para recibir el bautismo, examínese 
su v i d a ¿ han vivido piadosamente mientras eran catecúmenos ? ¿ han honrado 
a las viudas, visitado a los enfermos, practicado toda suerte de buenas obras? 
S i aquellos que les han traído dan testimonio de que se han portado de esta 
manera, que oigan el Evangelio.»
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Nombres de bautismo. Debe comunicarse al sacerdote un nombre de 
bautismo para el niño o candidato. Sobre el origen de estos nombres y sobre 
la elección (nombres teóforos, nombres bíblicos, nombres de santos, etc.) asi 
como sobre el doble nombre (nombre y apellido para el registro civil), léase 
el interesante estudio de J. Q u ém en eu r , P. B., Systémes onontastiques fran
jáis et arabes, «Études sociales nord-africaines», n. 25, julio-sept. [i 9 5 2D-

E l agua. Antes de los bautismos propiamente dichos, la ceremonia de la 
vigilia pascual incluye la bendición del agua: rito primordial, puesto que 
el- agua es la materia del sacramento.

; Cómo comprender lo que significa el agua en el bautismo, y cómo hacerlo 
comprender ?

Se estudiará: la significación del agua en la Biblia (cf. Tipología); léanse 
a este propósito: F. M. B raun , L ’eau et l'esprit, «Revue Thomiste», 5-20, 
y la bibliografía citada; la significación y el valor del agua en la naturaleza y 
según los usos naturales que el hombre hace de ella; la significación del agua 
en las cosmologías antiguas (cf. P er  L undberg , o. c. ; F. C umont, L u x  
perpetua), donde el agua representa el imperio del Dragón, de Leviatán, 
de la muerte, y  en la cosmología moderna; la significación del agua en la 
historia de las religiones (cf. M ir c é a  É lia d e , Traite d’ histoire des religions, 
Payot, París 1949; cap. v, Les eaux et le symbolisme aquatique, p. 168-190); 
se estudiará particularmente, ni que decir tiene, lo que la Biblia ha conser
vado y retenido de este antiguo simbolismo religioso; el significado del agua 
según las liturgias primitivas del bautismo (cf. en part. T ertuliano , Tratado 
del bautismo, n i : «El agua en la creación» y i v : «El agua y el espíritu»); 
el significado del agua en la psicología primitiva del bautizado (el complejo 
de drama, de compromiso integral, de aquel que entraba en las aguas; valor, 
en este aspecto, de las antiguas comparaciones entre bautismo de agua y bautis
mo de sangre); el significado del agua en la psicología del arcano (cf. las inte
resantísimas observaciones de L. B eirn ae rt , S. I., Symbolisme mythique 
dé l’eau dans le bapteme, «La Maison-Dieu», 22 [1950], 94-120). Serán éstos 
algunos estudios útiles, pero que no pasan de lo preliminar de la pastoral 
propiamente dicha, la cual debe introducir hoy los espíritus en el «misterio» 
del bautismo.

Exorcismos. Los exorcismos del bautismo son uno de los ritos más deli
cados de hacer comprender, hasta el punto de que los pastores de almas 
se alegran de tener que decirlos en latín, y se guardan muy bien de dar 
la mínima explicación. En un tiempo en que la creencia en la astrología 
y en las supersticiones, y la credulidad en todo género de fábulas, invaden 
los espíritus, ávidos de encontrar donde sea un remedio contra el miedo 
o contra el temor del futuro, la creencia en el demonio ha pasado de moda 
en los medios cristianos, aun en los eruditos.

Es verdad que los ritos de los exorcismos (de catecúmenos, de iglesias 
en el acto de la dedicación, y de otros lugares), de las bendiciones de casas 
y de un sin número de cosas, previstas en el ritual, así como los usos del agua 
bendita, etc., fueron algunas veces tomados por la Iglesia de antiguos ritos 
no cristianos, y que el «bautismo» de estos viejos ritos — es decir, la nueva 
significación que la Iglesia les daba—  ha sido a veces bastante lento (véase 
a este propósito lo que dijimos de la ley de estabilidad de los ritos, p. 368-369). 
No podemos aquí desarrollar esta proposición. Bástenos presentar un ejemplo. 
La Tradición de H ipó lito  prescribe: «Al canto del gallo, acérquense (los cate
cúmenos) a las aguas, que deben ser corrientes y puras». Pues bien, el simbo
lismo del gallo en los libros santos del zoroastrismo hace de él por una parte 
«el volátil bienhechor que arranca los hombres a la indolencia perezosa y 
al embotamiento del sueño, y que les llama a la oración matinal y al trabajo», 
y por otra parte «el pájaro apotropaico cuyo canto, anuncio del día que va 
a despuntar, ahuyenta los demonios que pululan en la superficie de la tierra
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durante la oscuridad de la noche, y les obliga a descender a los abismos infer
nales» (F. Coumont, L u x perpetua, o. c., p. 409)' Cuando el «pájaro pérsico» 
se aclimató en Grecia, las ideas religiosas que a él se vinculaban se propagaron 
aqui a la vez que el mismo animal, y los dos temas desarrollados en el Avesta 
y en los libros pehlevis «son tratados aún por los escritores cristianos 
del siglo iv, y recordados principalmente en los himnos que debían cantarse 
al amanecer» (Id., p. 409). L. C oumont cita en apoyo de esta tesis algunos 
himnos de San Ambrosio (Aeterne rerum conditor), de Prudencio y de 
San Gregorio.

Los espíritus todavía impregnados de paganismo embrollaron algunas veces 
esta indicación litúrgica con algo muy natural: «Con el canto del gallo» de las 
creencias supersticiosas. Sabemos que en el siglo x i  la fe en el poder del gallo 
para ahuyentar los espíritus infernales era todavía muy viva, y Buschard de 
Worms condena esta superstición (texto citado en C umont, p. 410) que, no 
obstante, ha llegado hasta Shakespeare, que la introdujo en la primera escena 
de Hatnlet.

La creencia en «demonios», genios, espíritus, «sombras» (stScuLa), etc., 
estaba muy extendida en los primeros siglos de nuestra era, y  tanto más 
arraigada en los espíritus cuanto que el hombre tenía verdadero miedo a ese 
mundo que le parecía un «mundo hostil»; tenía miedo a la tierra y a lo que 
debajo de ella hay, al mar, al cielo, al viento, al huracán, todavía inexpli
cados, etc., y todos los imaginables genios reunidos no le bastaban para conci
llarse la buena gracia de estas «fuerzas» cósmicas. Fuera de Dios, para 
un cristiano no hay más que ángeles y demonios, pero la manera en que se 
figuraba los demonios era bastante parecida aún a aquella que los paganos 
se hacían de los malos espíritus. Qué tentación entonces, sobre todo en la per
sistencia completamente natural de ciertos, ritos contra los «espíritus de las 
tinieblas», a dejarse llevar de nuevo por las viejas creencias sobre las ti
nieblas, la luz y toda la mitología que le acompaña. Así la Iglesia debe 
insistir oportuna e importunamente para arrancar todos los viejos restos 
de paganismo, y  multiplicar los exorcismos. La Tradición de H ipó lito , para 
citar solamente esta obra, exige que si un catecúmeno «es escultor o pintor, 
se le intime a no hacer más ídolos, y que si no quiere hacer caso, se le despida
[.......] Si es sacerdote de los ídolos, o custodio de ídolos, deje de serlo
o despídasele». Y  cuando llega el momento del bautismo obligúese a las muje
res a «desatar sus cabellos y desprenderse de sus joyas de oro» con el fin 
de que haya seguridad absoluta de que nadie entra en el baño bautismal 
conservando algún ídolo. La guerra contra los ídolos durará siglos; y ni siquiera 
hoy debe darse por terminada. En un país como Méjico, donde oficialmente 
ya no hay más que cristianos (o ateos) pueden verse todavía frescas las 
ofrendas sobre los altares de los viejos dioses aztecas (cf. J. S oustelle, 
Respect aux dieux morís, «Cahiers de la compagnie M. Renaud, Jean-Louis 
Barrault», n. 1).

Sin llegar a tanto, sabemos que hay supersticiones que todavía cuentan: 
tocar madera, pasar bajo una escalera, el número 13, etc. Las incontables 
videntes y cartomanceras, las crónicas de astrología extendidas en buena parte 
de la prensa... son significativas. Así, pues, no basta ya recordar a los cristia
nos que el demonio existe; esto es indudablemente necesario (cf. el fino análisis 
de la «política» del diablo en nuestros tiempos modernos, en C. L e w is , Tac fi
que du diable, Delachaux et Niestlé, Neuchátel 1945), pero no basta. Podemos 
hacer sumamente prácticos actualmente los exorcismos, recordando a los cris
tianos tpdos los amparos que buscan fuera del verdadero Dios y de su hijo 
Jesucristo, poniendo también delante de sus ojos todos los temores que expe
rimentan excepto el de ofender a Dios. Los ritos de los exorcismos deben 
poner en guardia a los catecúmenos contra esas falsas protecciones o esos 
falsos temores, y el bautismo ha de darles la gracia para ello.
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Profesión de fe. Antes de bautizarles se exige a los catecúmenos que 
emitan su profesión de fe. Entonces ellos recitan el símbolo de los apóstoles.

En otro tiempo, y  aún hoy en ciertos ritos (rito bizantino, por ejemplo) 
la renuncia a Satán y la profesión de fe se hacian una hacia occidente 
y  la otra hacia oriente. Significado de estas diferentes orientaciones en la anti
güedad y hoy. El símbolo de la dirección en la que se pone el sol ¿dice algo 
todavía hoy? ¿Puede decirnos algo a nosotros ese símbolo? ¿Cómo?

E l símbolo de los apóstoles (cf. P. N a u tin , Je crois á l’Esprit-Samt, Éd. du 
Cerf, París 1947. Véase también «Lumiére et vie», n. 2: Le symbolé des 
Apotres), cuya finalidad original parece ligada a la celebración bautismal, 
se decia en tres veces, antes de las tres inmersiones. Era, pues, una profesión 
de fe bien diferenciada en el Padre, en el H ijo y en el Espíritu Santo. El rito 
actual no permite ya esta división. Mas es posible y deseable hacer de esta 
«recitación» un verdadero «acto de fe» público, donde sólo el catecúmeno 
habla, en tanto que todos los demás son testigos de su fe (si se trata de un 
bautismo de recién nacido, toca al padrino o a la madrina hacer profesión 
de fe, pues son ellos los responsables del niño). A l sacerdote no le está prohi
bido interrogar al bautizado o a los bautizados, lo cual pudiera dar ocasión, 
si la celebración del bautismo fuera comunitaria como lo era antiguamente, 
a una instrucción general de la comunidad. Las preguntas que algunas veces 
hace el obispo en el curso de las confirmaciones redundan en beneficia de todos.

Ritos secundarios. Antes de la inmersión, o la infusión de agua, la cere
monia del bautismo incluye diferentes ritos unidos a los que acabamos de v e r : 
insuflación (rito de exorcismo), imposición de la sal en los labios, de la saliva 
en las orejas y narices, imposición de la mano, imposición de la estola, unción 
del óleo santo, signaciones. No podemos analizar en detalle todos estos ritos, 
y las reflexiones que propondríamos serian análogas a las que ya hemos hecho. 
Sobre el soplo, cf. Gen 2, 7; Iob 32,8 ; 33,4; Eccl 8 , 8 ; Zach 1 2 , 1 ; etc. 
El soplo es el símbolo de la vida, vencedora de la muerte y del Príncipe 
de la muerte.

Sobre la finalidad y el significado de la sal, ordinariamente tan mal com
prendidos, léase H. I. M arrou , Commentaire de l’Á  Diognéte, Éd. du Cerf, 
París 1951, p. 146-176. La sal es el símbolo de la función sacerdotal de los 
cristianos que deben, todos, «conservar el mundo». «Por ellos —  dice el diácono 
Timoteo de Alejandría (citado por M arro u , p. 168)—  se sostiene el mundo, 
y por su intercesión la vida humana persiste y tiene valor a los ojos de Dios.» 
De manera que si la sal se desvirtúa, el mundo entero está abocado a la corrup
ción. Gustar la sal es gustar aquello que da la vida al mundo, o al menos 
aquello que mantiene la vida en el mundo. Pero aún expresa algo más la sal. 
Evoca una alianza, una amistad, un pacto. La expresión «pacto de sal» 
(Num 18,19; Lev 2,13) era frecuente entre los nómadas, y de éstos pasó 
a los hebreos. E l catecúmeno a quien se daba la sal había concluido una 
alianza con Cristo. Por muy largo que fuera el tiempo de su iniciación, esta 
primera ceremonia del bautismo ya le había comprometido en cierto modo. 
La sal es el primer alimento de vida que se da a aquel que es invitado al 
banquete eucaristico pero que todavía no puede participar en él.

La imposición de la saliva recuerda manifiestamente Mt 7, 34.
Sobre la imposición de la mano, véase A ct 6, 6; 8, 17 (donde se reconocen 

los orígenes de la confirmación); 13,3; 1 Tim 4,14; 2 Tim  1,6 ; y en el Anti
guo Testamento, E x  18,17-26; Num 27, 16-23; Deut 34,9. El rito de imposi
ción de las manos es un gesto de autoridad que puede tener, según los. casos 
y circunstancias, diversos significados espirituales. Dígase lo mismo del gesto 
de imposición de la estola.

El óleo aparece en la liturgia latina bajo tres form as: óleo de los catecú
menos, santo crisma, óleo de los enfermos. Los dos primeros sirven para 
el bautismo, el segundo para la confirmación, el tercero para la extremaunción.

456



La eucaristía

En la Biblia, el óleo es una medicina, y sirve para curar; es un alimento, 
un reconstituyente; en cuanto es empleado para dar masajes, puede también 
simbolizar la fuerza; es, finalmente, un símbolo del Espíritu de Dios para 
aquellos —  reyes, sacerdotes, o profetas —  que con él son ungidos. La primera 
unción del bautismo parece significar la fuerza de que el candidato es revestido 
para afrontar, con Cristo y por Él, a su enemigo Satanás. L a  segunda unción, 
con el santo crisma, hace entrar al bautizado en el pueblo de Dios, que es 
un pueblo sacerdotal, profético, real. Ser ungido con este óleo o ser ungido 
con el Espíritu de Cristo son dos fórmulas sinónimas. Volveremos a hablar 
del sacerdocio de los bautizados a propósito del sacerdocio ministerial. Se estu
diarán en relación con todos estos ritos las referencias a los diversos usos 
del óleo en la Biblia, los inmediatos significados que de los mismos se des
prenden, y los significados que pueden atribuirse aún hoy a este «fruto» 
natural del olivo.

Las signaciones son numerosas en el bautismo. Particularmente en el bautis
mo de adultos. Con la- fórmula de unción de los cinco sentidos en el sacramento 
de la unción de los enfermos se comparará la unción de los mismos en 
el bautismo: «Yo te signo la frente para que lleves sin avergonzarte la cruz 
de Cristo; yo te signo las orejas para que oigas los divinos preceptos; yo 
te signo los ojos para que veas la claridad de Dios; yo te signo las narices 
para que percibas el buen olor de Cristo; yo te signo la boca para que pronun
cies palabras de vid a; yo te signo el pecho para que creas en D io s; yo te signo 
la espalda para que soportes el yugo del servicio del Señor; yo te signo todo 
entero en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, para que 
tengas la vida eterna y vivas por los siglos de los siglos. Amén.» El rito de 
signación habla por sí solo. Es lástima que la signación de los cinco senti
dos, que es tan bella y  que testifica que todo nuestro cuerpo es así bautizado 
y a todo él se promete la resurrección, no se haga nunca, pues «para ganar 
tiempo» apenas se practica el «bautismo de adultos». Los misales modernos 
ni siquiera traen la fórmula.

Después de la inmersión, o la infusión del agua, tienen lugar otros tres 
ritos: la unción del santo crisma, la entrega del vestido blanco y  la del cirio.

La entrega del vestido blanco tiene un bello simbolismo. E l hombre que 
ha tomado el baño bautismal es un hombre distinto, un «hombre nuevo» no 
vuelve a ponerse sus antiguos vestidos, sino que reviste la librea de Cristo, 
el blanco vestido de la resurrección, aquel que llevaban los ángeles junto al 
sepulcro abierto. Primitivamente el vestido cubría también la cabeza para 
proteger el santo crisma, y los neófitos lo llevaban ocho días; toda la semana 
de los «vestidos blancos». Para las mujeres, el velo blanco es además un 
símbolo nupcial. Evoca las nupcias de la Iglesia y Cristo, en las cuales todo 
bautizado participa por su bautismo.

La entrega del cirio, que viene inmediatamente después, alude al encuentro 
definitivo con Cristo que se promete al bautizado si permanece fiel hasta 
el retorno del esposo. Es una pena que estos dos ritos, sobre todo el del vestido, 
sean ordinariamente víctimas de un descuido total. Con frecuencia se echa 
mano de un pequeño cornijal, estropeado y sucio, impuesto sobre la cabeza 
del niño, para significar el vestido blanco. Ello tiene, sin embargo una excusa. 
No solemos cambiarnos de muda y ponernos ropa nueva sin antes lavarnos 
completamente. El rito de infusión ha hecho perder a la imposición del vestido 
blanco buena parte de su significado.

Et rito esencial del bautismo. Hemos hablado ya del simbolismo del agua, 
y n ev am o s a volver aquí sobre él. Mas el «bautismo» no es el agua, sino 
el «baño o la infusión de agua acompañados de la fórmula».

Para San Pablo, el bautismo es un anegarse en la muerte de Cristo y  en 
la resurrección. El agua es, pues, símbolo de un sepulcro, y más concreta
mente del sepulcro de Cristo. Este simbolismo era fácil en una civilización
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en que el agua cósmica (océano, mares) era considerada como el _ reino 
de la muerte (cf. a este propósito nuestro capítulo sobre la segunda venida de 
Cristo, cap. x iv , y también el citado libro de P er  L undberg). El agua es 
también símbolo de la vid a; para los antiguos, en el agua comenzaba toda 
vida, el agua era generatriz de vida. El cristiano que nace en el agua es un 
pez, y el mismo Cristo, nuestro hermano mayor, es representado por un gran 
pez, ’ 1^0ót;.

¿ Qué queda, y qué puede quedar hoy día de este simbolismo ? Algunos se 
formulan esta pregunta un poco desesperanzados: «El rito litúrgico actual 
de la Iglesia latina no tiene ya nada de la solemnidad plena de sentido del baño 
de muerte y resurrección. Ni siquiera hace ya pensar en el agua que lava. 
Ha venido a ser el símbolo de un símbolo...» ( Y van  D a n iel , Le baptémó, 
entrée dans le pettple de Dieu, «Masses ouvriéres», feb. [1953] 71). Es evidente 
que nuestros ritos expresan con dificultad el misterio de muerte y resurrección 
de que habla San Pablo. Sin embargo no es muy seguro que los ritos antiguos 
lo expresaran mejor hoy dia. Parece posible volver al bautismo por inmersión 
tratándose de niños, ya que así se ha practicado en alguna parte en los últimos 
tiempos; mas tratándose de adultos, esa forma de bautismo parece completa
mente impracticable, y nada oportuna en vistas a la mentalidad moderna. 
Los que acusan al sacramento actual de ser «una comedia», verían probable
mente también en esta inmersión otra comedia, pero una comedia auténtica. 
Por oscuros que sean los símbolos de que disponemos, necesitamos, no 
obstante, servirnos de ellos. A l pastor de almas corresponde, sin dar lección 
de historia o «lecciones de cosas», sin multiplicar desorbitadamente «explica
ciones» que distraen de la oración y dan frecuentemente a los fieles la impre
sión de que son considerados y tratados como recién nacidos, introducir 
a los creyentes en el misterio de fe que invisiblemente se desenvuelve bajo 
el velo de los ritos.

La fórmula que acompaña el gesto bautismal y que nosotros llamamos 
«forma» del bautismo, plantea al historiador y al teólogo un cúmulo de cues
tiones. P h il ip p e a u , refiriéndose a los usos y costumbres de la Iglesia primi
tiva (siglos I y 111), escribe: «El bautismo se confiere por inmersión o ablución 
sin más fórmula que la profesión de fe del bautizando, previa a la inmersión 
o ablución ; fuera de esa fórmula, sólo el nombre del Señor Jesús es pronun
ciado» (Quest. lit. et par., marzo-abril 1953, o. c., p. 68). ¿Cómo conciliar 
estos hechos con la teoría sacramental que sostiene que es el ministro quien 
pronuncia la fórmula? Nos parece que hay que interpretarlos en función 
de la ley de estabilidad de los ritos de la cual hemos hablado ya, y que obligan 
a reconocer más allá, o en torno a un núcleo absolutamente estable, constitu
tivo del sacramento, una cierta «amplitud de juego» (P asc h e r , o. p.), variable 
según las épocas, los lugares y las intervenciones del magisterio.

E n  c ie r ta s  l i t u r g ia s  e l b a u tis m o  v a  a c o m p a ñ a d o  a ú n  d e o t r o s  r ito s , p r im i
t iv o s  o  n o , q u e  q u ie r e n  e x p r e s a r ,  d e u n a  m a n e r a  m á s  s e n s ib le  t o d a v ía  q u e  
la s  u n c io n es , e l  « c a r á c te r »  qu e c o n fie re  e l b a u tism o , y  la  « im p ro n ta »  d e  p e r te 

n e n c ia  to ta l a  C r is t o  y  a  su  E s p ír it u , q u e  v ie n e  s ig n if ic a d a  p o r  la  a cp p o q í?  
(q u e  n o s o tr o s  t r a d u c im o s  p o r  c a r á c t e r ) .  L o s  ja c o b it a s  y  lo s  a b is in io s  « im p r i
m en  co n  h ie r r o  c a n d e n te  u n a  c r u z  en  la  f r e n t e  o  en e l b r a z o  d e l n i ñ o ; 
lo s  p r im e r o s  a n te s , lo s  s e g u n d o s  d esp u é s  d e l b a u tism o . L o s  s ir io s  c a tó l ic o s  
l le v a n  t o d a v ía  h o y  e s to s  s i g n o s ; p e ro , ta tu a d o s  co n  a g u ja ,  y n o  co n  h ie r r o  
ca n d e n te , s e g ú n  m e h a  p a r e c id o  v e r . E s t e  t a t u a je  e s  en a m b o s  c a s o s  — c o m o  
e n tr e  lo s  p r im it iv o s  y  lo s  h in d ú e s  ramanujas—  la  s e ñ a l d e  la  p e rte n e n c ia  
a l d io s . L a  tr a d ic ió n  e s  a n tiq u ís im a  en  e l p a g a n is m o ...»  ( F .  C umont, L u x  per
petua, p. 424). C u a n d o  e l c r is t ia n is m o  q u ie r e  e x p r e s a r  u n a  c o s a  a n á lo g a  (en  e ste  
c a s o , la  p e rte n e n c ia  to ta l a  D io s )  se a p r o p ia  s e n c illa m e n te  e l le n g u a je  r itu a l 
t r a d ic io n a l.
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Pero la concepción espiritual que el cristianismo tiene de sus misterios 
va a influir poco a poco en la evolución de los ritos; éstos se liberarán 
en el cristianismo de todo lo que tienen, no ya de sensible ciertamente 
—  lo cual sería aniquilarlos— , sino de grosero e inútil, y de todo lo que, en 
lugar de atraer, aparta al espíritu de lo que espiritualmente viene significado- 
El sacramento no es una coartada de salvación. Para no aducir sino un ejemplo 
que no atañe a los sacramentos, Bérulle negará a los carmelitas franceses, que 
se la habían pedido, la autorización para encadenarse a ejemplo de ciertas 
cofradías españolas. Citando a San Gregorio, responde: S i seruus Déi es, 
non teneat te haec catena fabri sed catena Christi (citado por C um ont, o. p-> 
p. 424, que recoge otros ejemplos además de éste). Esto nos prueba que 
el sacerdote «mistagogo», aun conduciendo el alma' por la vía de los símbolos, 
debe también desconfiar de todo símbolo que no sea inmediatamente «transpa
rente» y que, en lugar de conducir el alma a la realidad espiritual que él 
representa, la detenga en la «cosa» que en sí mismo es. Surge entonces 
la tentación de la superstición, cuya característica es aferrarse neciamente 
a una cosa, a un gesto, a un rito, sin preocuparse de comprensión espiritual 
alguna. El rito debe, por tanto, ser símbolo sencillo y patente, que «hable» 
a todo creyente. Pierde su «transparencia», por’ una parte, cuando es sobre
cargado por demasiados gestos y fórmulas que ahogan el espíritu y encadenan 
su libertad de ir a donde debiera ser conducido; por otra, cuando es estilizado 
hasta el punto de convertirse en símbolo del verdadero símbolo.

Los ritos de la confirmación.
Los ritos esenciales de la confirmación son la imposición de manos (cf. Act 

8, 17) y la unción del santo crisma.
En el rito bizantino, es esta última la ceremonia que más resalta; como 

ya dijimos, la confirmación es administrada por el sacerdote inmediatamente 
después del bautismo; el sacerdote unge al bautizado en la frente, los ojos, 
las narices, la boca, las orejas, el pecho, las manos y los pies, diciendo: 
«Sello del Espíritu Santo. Amén.» Después, el sacerdote, con el padrino 
y el niño, da una vuelta en torno al baptisterio cantando solemnemente varios 
versículos, lecturas del Evangelio y de las epístolas, y una letanía.

No insistiremos en la significación de estos ritos, pues ya hemos tratado 
de ellos a propósito del bautismo. También hemos considerado- ya la relación 
que la confirmación dice al bautismo.

Los ritos de la eucaristía.
Aunque sea paradójico, los cristianos de hoy son «iniciados» mucho más en 

1a. eucaristía que en el bautismo; manejan excelentes «misales» que nuestros 
antepasados no llegaron a tener y  que les dan en general todas las explica
ciones apetecibles, si el pastor no se preocupa de conducirles a Dios, explí
citamente, por medio de los ritos que en nombre de Cristo celebra. Por consi
guiente seremos más breves respecto a este sacramento. Remitimos, para ¡os 
detalles de cada rito, a los libros de nuestra bibliografía, y especialmente 
a J. A . Jungmann, E l sacrificio de la misa, Ed. Católica (B A C), Madrid 
1951; N oéle M a u rice-D e n is  y R obert B oulet, Eucharistie, Letouzey, 
París 1953, y B. B otte y C h . M oh rm ann , I.’ Ordinaire de la messe, texto 
crítico, traducción y estudios, Éd. du Cerf, París 1953. Este último contiene 
una sencilla y breve Historia de las oraciones del Ordinario de la misa; 
es précioso en cuanto a los textos, pero no estudia los ritos.

N.íjs limitaremos, pues, a algunas reflexiones sobre la «primera comunión 
o sea}'sobre la eucaristía considerada como término de la iniciación cristiana, 
y a algunas otras sobre su reiteración.
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La primera comunión.

Consideraremos la «primera comunión» como la ceremonia que da término 
a la iniciación cristiana.

La primera cuestión que se nos plantea, y de modo especial por lo que 
a Francia se refiere, es ésta: ¿ Cuál es el término de la iniciación cristiana: 
la primera comunión, llamada privada, la comunión solemne, la renovación 
de las promesas del bautismo, o la confirmación? Es preciso un esfuerzo de 
claridad para comprender estas distintas ceremonias, su significación, el lugar 
que debe darse a cada una de ellas.

Idealmente, en una familia verdaderamente cristiana, se comprenderá, 
después de todo lo que llevamos dicho, que la fórmula más en armonía con 
la tradición sería la siguiente: al llegar al «uso de razón», el niño que está 
preparado se confiesa, renueva las promesas de su bautismo, es confirmado 
y recibe públicamente (empleamos esta palabra para evitar los dos términos 
usuales de «privada» y «solemne») su primera comunión. Y  así daria término 
su iniciación. De este modo su vida cristiana y sacramental comenzaría de 
una manera consciente y verdaderamente viva en él. Este comienzo no sería 
para él el «fin» de la práctica sacramental, o, como se ha dicho tantas veces 
en estos últimos años, «el principio de la apostasía», sino por el contrario, 
el principio de la práctica sacramental que normalmente debiera ir en aumento.

Esto es lo ideal «para los niños de familia cristiana bien preparados». 
Pero, como sabemos, desde el siglo x v n  se extendió la costumbre de hacer 
la primera comunión hacia los doce o  trece años. Cuando Pío x, conociendo 
los orígenes jansenistas de tal costumbre, quiso reaccionar y exhortó a la 
comunión en temprana edad, sus deseos fueron atendidos sólo parcialmente. 
En Francia, la ceremonia de la comunión siguió siendo lo que era a los doce- 
trece años, pero se la llamó «solemne», y  se instituyó, para seguir las instruc
ciones del papa, otra «primera comunión», facultativa, a los siete u ocho años 
(cf. a este respecto M. G auch eron , o . c . ) .  ¿Cuál debe ser en estas circuns
tancias la conducta pastoral actual?

Es cierto que en esta cuestión el «medio familiar» cuenta mucho. El niño 
pertenece ante todo a sus padres, y son ellos y su familia quienes tienen 
la mayor influencia sobre él. Por eso la Iglesia no bautiza jamás un niño 
contra la voluntad de sus padres. Un niño de familia cristiana no puede 
menos de obtener un beneficio espiritual considerable al recibir en temprana 
edad la eucaristía; ayudado, de una parte, por los sacramentos, y por el medio 
familiar, de otra, el germen de vida divina recibido en su alma en el bautismo 
tenderá necesaria y  normalmente a crecer. Distinto es el caso del niño cuya 
vida teologal se ve, no ya favorecida, sino contrariada por el medio familiar. 
La práctica de los sacramentos es entonces superficial, y el crecimiento del 
germen bautismal es impedido o profundamente dificultado por el medio 
ambiente.

Por otra parte, se da también una «edad óptima». Los estudios y los textos 
modernos de psicología infantil señalan que el niño entre los cinco y los nueve 
años está en una edad en cierto modo metafísica y  religiosa, y que, si el medio 
le favorece, pueden obtenerse óptimos resultados ayudando en este tiempo 
su crecimiento teologal con la frecuencia de los sacramentos. En tanto que 
la ocasión se frustra cuando el niño, después de sus nueve años aproximada
mente, ha entrado ya en la edad llamada «racional».

Estos diferentes puntos de vista debieran ayudar a padres y pastores 
de almas a  determinar la edad en que el niño será apto para hacer su primera 
comunión. Todavía en el siglo x v i i  correspondía exclusivamente a los padres 
juzgar si el niño estaba preparado para hacer su primera comunión y si podía 
hacerla. Hoy la dificultad es doble: por una parte los padres cristianos 
no áe atreven a dar francamente a  su hijo ya desde los seis o siete años
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los medios sacramentales (confesión, confirmación acompañada de la renova
ción de las promesas del bautismo, comunión) que les serían con frecuencia 
útiles en esa edad, por miedo a privarle de la ceremonia común en la cual 
todos los niños participan a los doce o trece años. A l pastor toca entonces 
ayudarles a comprender lo que para su hijo representa la ayuda sacramental. 
Por otra parte, los padres indiferentes, o incluso opuestos a la religión, consi
deran a menudo el rito de la comunión solemne no ya desde un punto de vista 
religioso, sino desde un punto de vista eminentemente social. Y  lo afrentoso 
para ellos sería omitir el rito social de los festejos. En estos casos el sacerdote 
está llamado a juzgar por sí mismo de la capacidad religiosa del niño, 
y  a exigir de los padres un cierto «compromiso» de educación cristiana que 
les impida creer que la instrucción religiosa está «concluida» a los doce años. 
Puede también verse en la necesidad de retrasar la ceremonia hasta que 
el niño, cuya vida teologal no sólo no es favorecida sino contrariada por el 
medio indiferente de su familia, esté en grado — con la gracia que el sacra
mento aporta —  de compenetrarse «por sí mismo». «La edad del uso de razón» 
adquiere entonces un sentido absolutamente distinto, y cabe preguntar si 
la concepción medieval según la cual «edad de razón» significaba «edad de 
pubertad» (cf. ST , i i -i i , q. 189, a. 5, c . ; Santo Tomás admite sin embargo 
que se puede tener uso de razón antes de la pubertad) no convendría especí
ficamente aquí. De suerte que, por prudencia pastoral el sacerdote puede 
retardar un tanto las ceremonias que señalan el término de la iniciación, 
y  puede también separar estas ceremonias y distribuirlas en el espacio de 
varios años. Sobre la variabilidad de la edad de la confirmación, véase 
M artim ort, Commiunion solennelle et proféssion de foi, o. c., p. 188-201, 
y  monseñor D upont, Pastorale dé la confhrmation, «Paroise et liturgie», 
sept. (1953), 3 0 5 .

No obstante, el sacerdote tendrá presente que los sacramentos son ayuaas 
y  no recompensas, y que una severidad excesiva en la concesión de estos 
medios de salvación — por ejemplo, una aplicación demasiado rígida de 
la ley, por lo demás tan útil, de los tres años de catecismo—  puede redundar 
en definitivo detrimento del niño y  en perjuicio del pastor de almas.

E l  té r m in o  d e  la  in ic ia c ió n  e s, p u e s , n o rm a lm e n te  la  e u c a r is t ia .  P e r o  en 
a lg u n o s  c a s o s  — ' y  a c a s o  e n  m u c h o s —  p o d r á  a p r o v e c h a r s e  l a  a m p litu d  
d e  la  c o s tu m b r e  r e la t iv a  a  la  e d a d  de la  c o n fir m a c ió n  p a r a  • r e t a r d a r  é sta  
sin  p r iv a r  a l  a lm a , a n te r io r m e n te , d e  la  c o m u n ió n . E l  o rd e n  tr a d ic io n a l 
b a u tis m o -c o n f ir m a c ió n - e u c a r is t ía  se  c o n v ie r t e  e n to n c e s  e n  b a u t is m o -e u c a r is t ia -  
c o n fir m a c ió n -e u c a r is t ía ,  L a  p a s c u a , d e la  c u a l  so n  im a g e n  e s to s  t r e s  s a c r a 
m en to s, e s tá  r e p r e s e n ta d a  b a jo  f o r m a  d e a lim e n to  p o r  la  e u c a r i s t ía ;  p o r  e s ta  
r a z ó n  la  e u c a r is t ia  p u e d e  s e r  a d m in is tr a d a  a  lo s  q u e  a ú n  n o  so n  m á s  q u e  
s im p le s  b a u tiz a d o s . T a m b ié n  en  la s  fa m il ia s  lo s  n iñ o s  so n  a  v e c e s  in v ita d o s  
a  la  m e s a  d e  h o n o r .

La preparación. C o r r e s p o n d e  a  la  fa m il ia ,  y  a l  s a c e r d o te  a l m is m o  tie m p o  
y  c o m p le m e n ta r ia m e n te , p r e p a r a r  a l n iñ o  p a r a  su p r im e r a  c o m u n ió n . E l  s a c e r 
d o te  a p e n a s  t ie n e  in flu e n c ia  s o b re  e l n iñ o  s in  e l c o n c u r s o  d e  la  fa m il ia ,  
y  m u c h o  m e n o s  en  c o n tr a  d e  la  fa m i l ia ;  e l n iñ o  p e rte n e c e  a n te  to d o  a  la  fa m i
lia ,  y  so b re  é s ta  re c a e  en p r im e r  lu g a r  la  o b lig a c ió n  d e  e d u c a r le  e in s tr u ir le . 
S in  e m b a r g o , p o r  lo  q u e  r e s p e c ta  a  la  e d u c a c ió n  r e l ig io s a  d e  lo s  n iñ o s , 
la  fa m il ia  n o  p u e d e  p r e s c in d ir  de la  a y u d a  d e l sa c e rd o te .

M u c h a s  fa m il ia s  p o c o  c r is t ia n a s  s e r ia n  h o y  in c a p a c e s  de in s tr u ir  a  su s 
n iñ o s . Y  e l s a c e r d o te  t ie n e  q u e  e n c a r g a r s e , c a d a  v e z  co n  m a y o r  fr e c u e n c ia , 
d e  toddrúa  in s tr u c c ió n  r e lig io s a . P o r  e s o  r e c u r r e  a  la  a y u d a  d e lo s  c a te q u is ta s .

E s  d ig n a  d e  a la b a n z a  la  in s t itu c ió n  d e la s  « m a d re s -c a te q u is ta s »  e s ta b le c id a  
e n  a lg u n a s  d ió c e s is . U n a  m a d r e  r e c ib e  en su casa u n a  v e z  p o r  se m a n a , ju n t a 
m en te  co n  su s  h ijo s , u n  g r u p o  d e  n iñ o s  q u e  e l la  se  e n c a r g a  d e  in s t r u ir  p a r a  
la  p r im e r a  c o m u n ió n . D e  e s te  m o d o , e l p r in c ip io  d e  la  e d u c a c ió n  p o r  la  fa m i-
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lia es practicado al menos por un miembro de cada grupo, y las otras familias 
son estimuladas por este ejemplo y aprenden a conocerse; además, losf niños 
menos favorecidos por la vida cristiana de sus padres reciben en esta familia 
amiga y en el seno de esta «madre-catequista» una ayuda inestimable. 
La experiencia parece demostrar, por añadidura, que las familias sencillas 
y pobres son las más fácilmente conquistadas por esta práctica.

D e  to d a s  m a n e r a s , e l s a c e r d o te  d eb e  c u id a r s e  en  su m o  g r a d o  d e  la  f o r m a 
c ió n  d e  su s  c a te q u is ta s . S e r ía  p a r a d ó j ic o  q u e  se e x i g ie r a n  d ip lo m a s  p a r a  ser 
e n fe r m e r a  o  a s is te n te  s o c ia l, y  q u e  n o  se p id ie r a  n a d a  p a r a  e d u c a r  la  v id a  
t e o lo g a l  d e  lo s  n iñ o s . N o  te n e r  o t r a  c o s a  q u e  h a c e r , o , a l  c o n tr a r io , n o  te n e r  
t ie m p o  d e  p r e p a r a r s e  p a r a  r e n d ir  o tr o s  s e r v ic io s , n o  c o n s titu y e n  a p titu d e s  
su fic ie n te s .

La preparación concluye ordinariamente con un examen. Pero el examen 
no es más que un signo parcial de las aptitudes religiosas del niño. El pastor 
de almas y  la familia deben considerar también la piedad y las costumbres.

Por lo que se refiere al «conocimiento» religioso necesario en la iniciación 
cristiana del niño, hay que considerar dos cosas: por un lado, lo que es nece
sario para la iniciación cristiana; por otro, lo que conviene á la edad del 
niño que hace su primera comunión.

En la exposición del cristianismo hay, en efecto, diversos grados, y  no 
todo se ha de enseñar al mismo tiempo; «El primer anuncio que capta la 
atención y debe conducir a la fe, a la adhesión incondicional a Cristo, es 
el kerygma (por ej. el discurso de Pedro en Pentecostés). El anuncio del 
“ kerigma” , de ese mensaje esencial de la fe que es el acontecimiento de la 
muerte y resurrección de Jesús, y la aceptación de ese anuncio corresponden 
a lo que es necesario para el bautismo. Luego viene “ la proposición de la doc
trina elemental de Cristo” , y  esto constituye la catcquesis o didakhé (por 
ejemplo ciertas catequesis de San Cirilo de Jerusalén); por fin la enseñanza 
superior de la religión, que emplea a la vez una argumentación más sutil 
y la Escritura, y esto es lo que ha recibido el nombre de didascalia (por ejemplo, 
ciertas homilías de Orígenes o de San Bernardo; cf. Hebr 6,1-2)» (A. R é t if , 
Fot au Christ et mission, p. 21-22). Deben respetarse también ciertos grados 
en lo que hay que anunciar a los paganos, decir a los convertidos o enseñar 
a las personas practicantes. La iniciación cristiana, aun para adultos, no debe 
ser un resumen de toda la «suma teológica», una especie de 'teología en 
«píldoras», sino una verdadera iniciación gradual a la doctrina de la fe. 
E l fallo de muchos catecismos está en que son un «resumen» incomprensible 
para los no iniciados —  a f  ortiori para los niños —  de «toda» la doctrina. 
Pretenden enseñar a catecúmenos cuestiones relativas a la moral del matri
monio o de los impuestos, cuando no conocen todavía ni la primera palabra 
del sermón de la montaña y no tienen ni idea de los Hechos de los Apóstoles 
y de las Epístolas de San Pablo.

Si la proposición de la verdad cristiana implica estos grados, según el 
progreso de la conversión, también los implica según la edad real del niño. 
La fe del niño no es aún la fe del adolescente, y ésta no es todavía la fe 
del adulto. Entre unas y otras hay profundas transformaciones, a veces 
dolorosas y  en todo caso normalmente saludables. AL pastor de almas corres
ponde conocer estas etapas y, si es necesario, favorecerlas (cf. A . L iégé, La fe, 
en Iniciación Teológica, tomo 11, p. 369 ss).

Por último, la preparación litúrgica del niño exige algo más que una 
instrucción puramente mental. La liturgia nos muestra a este propósito cuán 
«humana» es la Iglesia, y cuán comprensiva de los diversos recursos de que 
una sana pedagogía debe disponer para la educación de cualquier hombre. 
Importancia del canto, de la música, de la danza (el hecho de que todas 
las religiones usan este arte, no de una manera artificial y adyacente, sino 
naturalmente y en toda ocasión, no puede dejar indiferente al pastor en este
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p u n to ), d e l g e s to , de la  r e v e r e n c ia  ( c f .  L u b i e n s k a  d e  L e n v a l , o . c .), la  a c t i
v id a d  p e r s o n a l d e lo s  n iñ o s , e tc .

Las ceremonias de la primera comunión dehen corresponder a lo que signi
fican. La iniciación no es un fin, sino un punto de partida. El rito que en cierto 
modo consagra la iniciación no debe ser tenido como término de una vida 
religiosa, sino como su comienzo. Esto es verdadero en el caso de los bautismos 
de adultos (y de su confirmación y primera comunión), y también lo es 
tratándose de las ceremonias de renovación de las promesas del bautismo, 
confirmación y primera comunión de los niños. Lástima que muchas veces 
el catecúmeno, que ha sido rodeado de cuidados y sostenido durante todo el 
tiempo de su iniciación, tiene la impresión después de su bautismo, de que 
se le ha «dejado caer». De hecho, corresponde a la comunidad de los fieles, 
es decir, normalmente a la parroquia, recibirle y proporcionarle su fraternal 
apoyo; no siempre se preocupa de ello... Y  esto que es verdad tratándose 
del catecúmeno adulto, lo es también en el caso del niño que acaba de hacer 
su primera comunión y cuya familia es poco cristiana. En este momento, 
por lo menos, la Iglesia debiera poder contar con los «responsables» (padrino 
y madrina) del riño.

Por lo que a los ritos se refiere, el sacerdote procurará recordar a los padres 
o introducir en las familias los «ritos» que convenzan al niño de la impor
tancia de esta «partida» y de todo lo que ella implica. Por ejemplo, que los 
padres bendigan a su hijo la víspera de su primera comunión, y que le hablen 
aparte a él solo. En ciertas parroquias de hoy, más «misioneras», el sacerdote 
propone a los propios padres un rito de empeño y vinculación antes de 
la primera comunión de su "hijo, a fin de advertirles claramente sus respon
sabilidades. Seria igualmente deseable, como acabamos de decir, que padrino 
y madrina asistieran a la misa que consagra la iniciación del niño.

Es conveniente que los vestidos, trajes de primera comunión o brazales 
que recuerdan las blancas vestiduras del bautismo, sean sencillos y modestos. 
Es inadmisible que los niños demuestren ese día diferencias de «clase» o 
posición económica (cf. Iac 2, 1-4). Aquí es donde el papel del sacerdote 
debe ser complementario del de las familias, pues delante de él, como delante 
de Cristo, todos los niños deben ser iguales, y jamás debe haber en ellos 
diferencias sociales. Pero justo es añadir que esto no significa que la 
primera comunión no sea una fiesta de familia antes que una fiesta parroquial. 
E l sacerdote debe también velar a fin de que ni una sola familia profane 
esta fiesta, sino que todas la celebren cristianamente con su hijo.

La fecha de la primera comunión es elegida muchas veces sin preocupación 
litúrgica alguna. Sin embargo es muy conveniente que el vínculo de esta cere
monia con el bautismo — • vínculo que ya manifiestan la renovación de las 
promesas del bautismo y el llevar el cirio «bautismal» —  aparezca lo más 
patente que sea posible. Fiestas tales como Pascua de resurrección, Pente- 
:ostés, y todos los días del «tiempo pascual» son muy apropiados a este fin.

La eucaristía, renovación de la Pascua.
El cristiano que podemos ya llamar «iniciado», nunca llega a serlo real

mente por completo en su alma y en su espíritu. Nacido en el bautismo, y 
habiendo recibido la confirmación de su bautismo, el cristiano necesita cons
tantemente el auxilio eficaz de la pasión y resurrección de su Salvador. 
Nacido una sola vez de un sacramento de la Pascua, siempre vive en la nece
sidad de un sacramento de la Pascua. De la Pascua viva. Y  de sacramento 
en sac^imento (de esta Pascua) llegará un día a la Pascua sin figura del Cristo 
resucitádo y  viviente eternamente en el cielo. Aunque los sacramentos del 
bautismo y confirmación no se renuevan nunca, la eucaristía, que sí se renueva, 
permite a todos y cada uno de los cristianos volver constantemente al misterio 
único de los tres sacramentos de su iniciación, y a la fuente de vida en la que
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Cristo le engendró y de la cual quiere darle a beber hasta la vida eterna. 
L a eucaristía, sacramento de iniciación, permite al iniciado repetir en cierto 
modo, hasta su muerte, su iniciación, o al menos perfeccionarla, completarla, 
hasta lograr una perfecta semejanza con el Cristo muerto y  resucitado. 
Precisamente en la eucaristía, como renovación de la Pascua, van a centrarse 
ahora nuestras reflexiones sobre los ritos.

La eucaristía es la «acción de gracias» de Cristo y de su Iglesia al Padre. 
Vamos a considerar en primer término el lugar central del culto eucarístico: 
el altar; después, la asamblea cristiana que da gracias en torno al altar.

E l altar.
Los antiguos derivaban altar (altare) de altus (alto). Primitivamente 

el altar era un lugar alto. En la mayor parte de las antiguas cosmogonías, 
los dioses reinan en las alturas, más arriba de los diversos «cielos». E l Olimpo 
donde Zeus reina está por encima de todas las cosas. Por consiguiente, cuanto 
más alto pueda subir el hombre, más cerca de los dioses estará. Hoy sabemos 
que los zigurats, entre los cuales se cuenta la torre de Babel, reproducían 
simbólicamente, pero también — según el espíritu de los constructores —  
eficazmente, el universo. En lo alto de la torre se hallaba el dios, que habita 
en las alturas, y  allí era también donde estaba el altar. La torre aproximaba 
el hombre a su dios, y permitía a éste descender más fácilmente a la tierra. 
La misma concepción dará pie a considerar toda altura, toda montaña, como 
un lugar sagrado.

E l altar es, pues, un lugar o una mesa de comunicación entre el hombre 
y su Dios. E l hombre asciende a él, como Moisés al Sinaí, y en él encuentra 
a Dios. Consigo lleva algunas ofrendas en homenaje de sumisión; las depo
sita sobre el altar y  las convierte así en algo «sagrado» que ya no puede ser 
tocado por él como las cosas que le pertenecen. Dios, por su parte, corres
ponde con la donación de sus favores y sus leyes.

¿Dónde está el altar cristiano? «Ni en el monte Garizim, ni sobre la colina 
de Sión en Jerusalén» (cf. Ioh 4,21). En la última cena vemos a nuestro 
Salvador ofreciendo su cuerpo y su sangre sobre la mesa del banquete 
pascual, en medio de sus discípulos. Sin embargo, propiamente hablando, 
nuestro altar no se identifica con esta mesa. Las primeras generaciones cris
tianas no se preocupaban de tener «altares», y de hecho se presentaban frente 
a todas las otras religiones como la religión que no tenía altar (cf. M inucio  
F é l ix , Octavias, 32); en esto creían distinguirse de todos. Antes de situar 
el altar en el centro de la asamblea cristiana, las primeras comunidades habían 
colocado en ese centro la cátedra del obispo. Era necesario impedir a toda 
costa que los fieles creyesen que se aproxima uno más a Dios por el mero 
hecho de subir corporalmente al altar, o que Dios es un ser físicamente 
situado en lo alto, que se aproxima al hombre descendiendo materialmente 
de su morada. A  Dios nos acercamos por la fe, y Dios se hace presente 
a nosotros al concedernos su gracia.

A l decir que Cristo mismo es nuestro «altar», en el cual encontramos espi
ritualmente a Dios y por el cual nos comunica Dios sus favores, las primeras 
generaciones cristianas daban con el sentido de lo que iba a ser nuestro altar 
cristiano; no ya un lugar alto determinado, «hecho por mano de hombre» 
(Hebr 9,24), donde el hombre encuentra a Dios, por decirlo así, físicamente, 
y adonde Dios desciende materialmente, sino el símbolo — que, por consi
guiente, puede constituirse en todo lugar—  de una persona que es Cristo.

Nosotros decimos que no tenemos altar, en el sentido de que nuestro altar 
no es visible. Nuestro altar es Cristo, que por su pasión y  resurrección nos 
da acceso a la majestad de Dios. Hacia él, y sólo hacia él hay que subir 
—  o al menos hay que ir espiritualmente—  para encontrar al Padre y darle 
gracias por todos sus dones; y es él quien nos comunica los favores del Padre.

464



La eucaristía

Nuestro verdadero altar está en el cielo, allí donde está Cristo. Así, en la misa 
rogamos a Dios «omnipotente que haga llevar nuestras ofrendas por mano 
de su santo ángel, allá arriba, sobre su altar, a presencia de su divina 
majestad» (cf. Canon de la misa: Supplices te rogamus...).

Si decimos que tenemos altares en la tierra, es en el sentido de que 
nuestros altares son símbolos de ese único altar que es Cristo. Por esta razón 
llevan nuestros altares grabadas cinco cruces, que representan las cinco 
llagas de Cristo; están, por decirlo así, bautizados, como lo estuvo Cristo, 
y son ungidos simbólicamente, como también lo es el Ungido del Señor, 
nuestro Mesías. En este orden simbólico, digamos mejor, en este plano de 
sacramentalismo, y solamente en él, tenemos altares los cristianos, aparente
mente como los tuvieron las otras religiones.

Donde haya un símbolo es preciso que sea percibida su significación. 
Corresponde al pastor de almas, y a quien explica los ritos, exponer el símbolo 
lo más claramente posible, y dar a conocer explícitamente su significación 
a los cristianos (cf. p. 434, nota. 27).

Un altar, hemos dicho, es un lugar de cita y una mesa de intercambio 
entre Dios y el hombre. Cristo, ciertamente, es a la vez nuestro altar, nues
tro sacerdote, nuestra hostia, nuestro alimento, nuestra vida, etc. Pero en nuestro 
«altar», Cristo está representado como altar, y no como sacerdote, o como 
fuente de vida, etc. Es por tanto necesario que nuestro altar aparezca verda
deramente como un «lugar de comunicación» entre el hombre y  Dios.

Lo que «representa» de este modo a Cristo no es el tabernáculo, sino 
el altar; la finalidad del tabernáculo es contener la santa reserva eucarística. 
Las antiguas basílicas romanas, y las viejas iglesias latinas anteriores al 
siglo x i i  tenían un altar sumamente sencillo y desnudo. Este aislamiento, 
esta desnudez, la posición ligeramente elevada en que estaba colocado, el hecho 
de que estaba prohibido poner cosa alguna sobre él a no ser durante la cele
bración de la misa (ni siquiera la ceniza o los ramos para ser bendecidos), 
manifestaba claramente el carácter sagrado que corresponde a su naturaleza. 
Cuando iba a  celebrarse la santa misa, se traían los manteles, los cirios 
y todo lo necesario, como se ha conservado hasta hoy por tradición en 
nuestra liturgia del viernes santo y de la vigilia pascual. Entonces el pueblo, 
que había respetado el aislamiento y  la rara desnudez de esta mesa, comprendía 
el «cambio» solemne de la «misa», donde el sacerdote, que es el lugarte
niente de Cristo sacerdote, ofrece a Dios la acción de gracias de la Iglesia, 
y donde Dios nos alimenta con el cuerpo y la sangre de su Hijo.

Adornar de quincalla el altar, y engalanarlo con fruslerías y encajes, 
no significa hacerlo más «religioso». Muy al contrario, por él puede juzgarse 
de la decadencia del espíritu religioso, pues llega a perder todo su sentido. 
Ordinariamente, se respeta la mesa preparada para recibir invitados distin
guidos. Cuánto más debe respetarse la mesa eucaristica donde simbólica
mente se realiza el encuentro de Cristo con su Padre.

E l santísimo sacramento y las imágenes. Interpretaría equivocadamente 
lo que acabamos de decir, quien viera en esta exposición un signo de icono- 
clasmo o una desestima de la adoración del santísimo sacramento. Es de fe 
que las imágenes deben ser veneradas en la Iglesia (cf. a  este propósito 
nuestras Reflexiones del capítulo 11, p. 118) y  el santísimo sacramento debe 
ser adorado no sólo durante la misa, sino también fuera de ella, dondequiera 
que se encuentre. La historia nos dice que cada vez que ha cesado el culto 
particular del santísimo sacramento, la fe ortodoxa en la eucaristía y  en su 
realid;jj|. sacramental ha ido perdiéndose poco a poco. Tal es en particular 
la histfena de las disidencias protestantes.

Pero'1 una cosa es adorar el santísimo sacramento, y otra rendir gracias 
al Padre con Cristo y por Él. La misa no es un culto a Cristo, sino un, culto 
de Cristo al Padre. Es legítimo adorar a Cristo; y necesario, ya que de otra
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suerte olvidaríamos prácticamente que también Cristo es Dios. Asimismo 
es justo y necesario adorar en particular al Espíritu Santo. Pero en la misa 
rendimos principalmente gracias con Cristo al Padre en el Espíritu Santo 
(léase a este propósito todo el canon de la misa romana, desde el prefacio 
hasta el paternóster). De esta manera la misa renueva la sagrada cena del jueves 
santo; de esta manera seguimos la enseñanza constante de San Pablo sobre 
el modo en que debemos principalmente obrar. Por esta razón la misa 
es el culto esencial de la Iglesia, y su culto principal, el culto que más debe 
solemnizarse. Pero este culto no invalida los oficios secundarios, sino todo 
lo contrario. Lo que no es adorado especialmente, corre peligro de llegar 
a no ser reconocido como lo que en realidad e s; y si el pan y  el vino eucarísticos 
llegaran a ser considerados exclusivamente como puros símbolos, todos los otros 
sacramentos — ■ cuya clave de bóveda es la eucaristía —  perderían en parte su 
significado y su valor. ¿De qué manera, por ejemplo, el bautismo, que es 
el primer sacramento de iniciación, nos incorporará a Cristo realmente, si la 
eucaristía, a la cual nos conduce, no contiene realmente a Cristo?

Si la adoración del santísimo sacramento es legítima y necesaria, es preciso 
también que sea entendida rectamente. Cristianos hay que dicen que en la visita 
al santísimo sacramento vienen a adorar «al buen Dios». Cierto, nuestro 
Salvador es igualmente el buen Dios. Pero'no debemos abusar de la «comuni
cación de idiomas» (véase cap. i, pp. 79 ss), si queremos comprender siempre 
lo que nombramos exactamente. Sobre todo los pastores de almas deben ser 
prudentes en este punto si quieren tener la seguridad de que son rectamente 
entendidos por sus fieles. Hay, pues, que hablar mejor de adoración «del santí
simo sacramento», y de una manera general usar términos «sacramentales» 
(el santísimo sacramento, el cuerpo sacramental de Cristo), más que términos 
«personales» (Jesús, Cristo, etc.). Lo que se contiene en la eucaristía, ex vi 
sacramenti, por el hecho de la significación, es solamente lo que viene signi
ficado por el pan (el cuerpo de Cristo) o por el vino (la sangre de Cristo). 
Todo lo demás está contenido ex reali concomitantia, por el hecho de que 
todo está unido en Cristo actualmente viviente en el cielo. Nuestra denominación 
de la fiesta del santísimo Sacramento, «día del Corpus Christi» es muy apro
piada. Sin embargo, también hay que tener cuidado de que los fieles no com
prendan mal las cosas. Muchos olvidan que el cuerpo de Cristo está vivo 
en el cielo, y que la eucaristía no es más que su sacramento, es decir, su figura, 
y que esta figura desaparecerá en el último día. Los signos, incluso los signos 
sacramentales, entrañan un peligro: pueden llegar a acaparar nuestra atención 
en lugar de orientarnos hacia lo que ellos significan. Verdad es que la eucaristía 
contiene también sustancialmente el cuerpo de C risto; pero ante todo lo figura. 
El pan consagrado no contendría a Cristo si no pudiera figurarlo, es decir, si 
Cristo no existiera en el cielo en su cuerpo natural y visible. Cristo hace, por un 
milagro que la sustancia de sui cuerpo, que está en todo su cuerpo, esté también 
en el pan que le representa; lo que Cristo no hace es que su cuerpo esté contenido 
allí donde no hay signo del pan, o allí donde ha dejado de haber este signo de 
pan. A l recibir la comunión eucarística, es a Cristo realmente y espiritualmente
_cualquiera que sea su lugar actual—  a quien nos unimos por medio de este
signo sacramental. Y  de igual manera, al adorar el santísimo sacramento, 
hacemos protesta de nuestra fe en la realidad que este sacramento contiene, 
y nuestro espíritu se une a Cristo que está vivo al mismo tiempo en el cielo y 
entre nosotros.

La «comunión espiritual» del santísimo sacramento. Lo que acabamos de 
decir es suficiente para denunciar el error que consiste en oponer «comunión 
espiritual» de la eucaristía y «comunión sacramental». La comunión sacramental, 
en efecto, es una comunión espiritual. «El espíritu es el que da vida; la carne 
no aprovecha para nada» (Ioh 6, 63). El sacramento ayuda a nuestro espíritu 
a unirse con Cristo; y es interiormente, en espíritu, como el sacramento realiza
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eficazmente la unión. La comunión, si no es espiritual, no es nada. «Haz, Señor 
—  dice el sacerdote después de haber comulgado— , que acojamos con espíritu 
puro lo que con la boca hemós recibido» (oración Quod ore sumpsimus. 
También es interesante notar que la primera redacción de esta oración —  pos
comunión del Leoniano—  no leía pura, sino sólo mente capiamus, oponiendo 
la comunión espiritual, en el sentido que acabamos de decir, a una comunión 
que no seria más que material). La poscomunión de la epifanía, en el rito 
romano, pide que penetremos en el misterio «con toda la inteligencia de un alma 
purificada»: purifícatele mentís intelligentia.

Pero en la oposición que venimos señalando hay muchas veces otro error. 
No solamente se opone «comunión espiritual» a comunión sacramental, como 
si sólo aquélla y no ésta fuera espiritual, sino que se olvida que en la misa 
no hay verdadera «comunión espiritual» a no ser cuando ésta incluye el deseo, 
o el voto (cf. el léxico), del sacramento. Expliquémonos.

Si, por una razón o por otra, la comunión efectiva del sacramento es impo
sible, el alma así impedida puede tener el deseo, o el voto, del sacramento. 
Tal comunión espiritual es realmente entonces una comunión del sacramen
to, bien que recibido in voto solamente. Puede reportar sus frutos. Pero tal 
comunión es normalmente rara, pues muchas veces que no podemos comulgar no 
estamos justamente impedidos para hacerlo. Si uno se habitúa a no comulgar 
sacramentalmente, demuestra carecer del deseo necesario para hacer de la 
«comunión espiritual» una comunión del sacramento. Y  en ese caso la «comu
nión espiritual» brilla por su ausencia tanto como la comunión sacramental.

¿Quiere esto decir que toda comunión de Cristo aquí en la tierra tiene que 
ser siempre una comunión que pase por el sacramento, que éste haya de ser 
recibido efectivamente, o solamente in voto (en deseo)? No. La fórmula no está 
bien matizada. Cristo, incluso en su alma humana, no cesa de vernos y amarnos, 
y  no se le oculta ni uno solo de los pensamientos de nuestra mente, ni uno 
solo de los movimientos de nuestro corazón. De suerte que podemos en todo 
instante, sea en la iglesia, sea durante nuestras horas de trabajo o de vela, 
unirnos espiritualmente a Cristo, siempre presente espiritualmente en nosotros, 
del cual hemos recibido el Espíritu, del cual somos uno de los miembros. 
Y  esta comunión no pasa por el sacramento; es directa, en el sentido de que 
es una comunión sin símbolo, sin sacramento. El sacramento no tiene por fina
lidad unirnos de otra manera distinta a Cristo, sino estrechar más esa unión; 
la comunión sacramental no nos proporciona otro género de unión, sino que, 
siendo el símbolo eficaz de esta unión, nos ayuda en esta unión misma. Sin comu
nión sacramental, no estamos más unidos espiritualmente a Cristo; al contrario, 
nos exponemos a estarlo mucho menos. Sin comunión sacramental no tenemos 
un diferente tipo de unión con Cristo; tenemos el mismo, y probablemente 
en un grado menor. Por consiguiente puede solamente decirse que si uno no 
recibe de vez en cuando la comunión sacramental, se expone a perder esa unión. 
Por eso la Iglesia nos obliga a comulgar por lo menos una vez al año. 
Esto es lo mínimo que puede pedirse para que el alma no muera completa
mente de hambre. «Si no coméis la carne del H ijo del hombre y no bebéis 
su sangre, no tendréis vida en vosotros.»

En fin, pudiéramos también preguntarnos qué es lo que quieren decir ciertas 
personas cuando, por ejemplo, escriben a un sacerdote comunicándole que 
«se unen a su misa», a la cual no asisten. En efecto, quien participa en una 
misa se une, por medio de este sacramento, al sacrificio de Cristo. Pero el que 
está privado de este signo sacramental, no puede unirse interiormente al sacri
ficio d^. Cristo por el medio (invisible) de un sigilo al cual no está presente. 
E l sacramento, como el signo, fue instituido para ayudarnos, obrando en 
nosotros lo que significa. Cuando estamos privados de los signos, parece más 
sencillo ir en espíritu directamente a lo que ellos significan, sin empezar por 
representarnos mentalmente los signos en sí mismos. No siempre, sin embargo.
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Por eso la fórmula, que merecía la pena de ser señalada, puede ser aceptable 
en este sentido: la simple idea del sacerdote alejado que nosotros conocemos 
y amamos es ya para nosotros un «signo» y una ayuda para unirnos a Cristo. 
Entonces, uniéndonos fácilmente a sus intenciones y sentimientos, nos unimos 
también con facilidad a «su misa». .

E l santísimo sacramento y el oficio divino. Algunos fieles, incluso algunos 
sacerdotes, a veces se ven desconcertados en su «piedad» ante ciertas reglas 
litúrgicas, por lo demás no siempre observadas, según las cuales la santa 
reserva no debe ser guardada «en el altar mayor, sino en una pequeña capilla 
o en otro altar» (can. 1268, § 3), «en las iglesias catedrales, colegiales o con
ventuales». Les parecería más «piadoso» que el oficio se dijera colectivamente 
delante del santísimo sacramento. Pero esta regla expresa precisamente una 
piedad distinta, absolutamente tradicional y conforme con la manera de rezar 
que la liturgia de la misa y del oficio divino nos enseña. En el oficio — como 
en la m isa—  nos dirigimos al Padre por Jesucristo. En el oficio — como en 
la misa—  Cristo está representado por aquel o aquellos que celebran. 
El sacerdote representa a Cristo en el altar y obra en su nombre o en su lugar. 
Los monjes, los sacerdotes, o los simples fieles, representan en conjunto a 
Cristo orando ante su Padre, en el oficio divino. Por eso no están de cara 
al tabernáculo, ni siquiera hacia la cruz, sino coro contra coro, de una manera 
completamente natural. La eucaristía simboliza el cuerpo de Cristo, que es 
también la Iglesia, y ellos mismos son esta Iglesia, una y única, que está simbo
lizada por la eucaristía. También aquí, una cosa es la piedad eucarística, y otra 
el oficio divino. Pero esto no significa •— hace falta repetirlo—  que haya que 
descuidar, y menos aún despreciar, las visitas al santísimo sacramento. 
La piedad privada, en particular, tan necesaria y que parece hoy tan poco 
comprendida como la verdadera liturgia, encuentra en el santísimo sacra
mento un sostén infinitamente valioso. Mas la piedad privada se adapta muchas 
veces mejor a la divina presencia en un altar lateral, en una capilla íntima 
y privada, que en el altar mayor.

La comunidad eucarística.
La eucaristía es sacramento de unidad y de reunión. Vamos a considerar

1. El lugar de esta reunión, la iglesia; 2. E l acto común del sacerdote y los 
fieles reunidos: la acción de gracias al P adre; 3. Los dones recibidos.

1. La iglesia puede ser un refugio adonde el cristiano puede venir a prac
ticar sus devociones separadamente o simultáneamente. Mas, primordialmente, 
es algo muy distinto. Es el símbolo de la Iglesia-cuerpo de Cristo, que no es 
«la agrupación amorfa de todos los creyentes» (B. B otte, Les rapports du bap- 
tisé avec la communauté chrétienne, «Quest lit. et par.», mayo-junio [1953], 113), 
sino normalmente una comunidad de hermanos cuyo lazo viviente es la eucaristía. 
De nada serviría encontrar de nuevo el verdadero simbolismo de la Iglesia, 
si la iglesia local no volviera antes a su ser verdadero, que es el de una fam.ilia 
de hermanos.

Esta familia la constituye ante todo el bautismo. A l decir que el bautismo 
«incorpora al bautizado a la Iglesia» los primeros cristianos no pensaban 
inmediatamente en la Iglesia universal, sino —  con toda razón —  en la iglesia 
local, bien concreta y bien humana, cuyos miembros el catecúmeno podía 
conocer desde mucho tiempo atrás. A l incorporarse a la Iglesia local, el bauti
zado se incorporaba también a la Iglesia universal (cf. B. B otte, art. cit., 
p. 115-126). La cuestión que hoy se plantea — como dom B. Botte indica 
al fin de su artículo— < es saber si otras comunidades distintas de las comuni
dades locales (por ejemplo, grupos de acción católica, los medios profesionales, 
medios sociales, etc.), podrán ser promovidos al rango de comunidades bautis
males o al menos de comunidades eucaristicas. En efecto, ¿va la Iglesia a asistir 
pasivamente a esta promoción de nuevas comunidades ? Si es difícil pensar que
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tales agrupaciones pueden formar comunidades bautismales (porque el naci
miento y  el hogar —  al menos entre pueblos sedentarios —  están siempre 
vinculados a un lugar), ¿no será acaso posible pensar que la eucaristía podrá 
ayudar a la cristianización de estas comunidades ? (cf. a este propósito nuestro 
articulo: Charité et communautés, «Supplément de la Vie Spirituelle», febrero
[1949] p. 363-393. Véanse también las Reflexiones del capítulo vi, p. 324 ss). 
Como quiera que sea, la comunidad eucarística — comunidad local o comunidad 
ambiental —  se reúne para la celebración eucarística en un lugar alrededor 
de un a lta r: esto es la iglesia. La construcción de la iglesia debe responder 
a su función. Parece que hoy son muy pocos los que tienen idea de esta 
función, pues tan monstruosas, incómodas, y acústicamente deplorables son 
la mayoría de las iglesias modernas. Se imita lo pasado, se copia servilmente, 
se multiplican las columnas cuando tan fácil resulta, con los modernos mate
riales, un techo único, se adorna sin saber por qué razón, etc. Léase a este 
propósito Pour le beauté de la maison de D ieu: «L’art Sacré», 7-8 marzo-abril
(1950) y  P. R . R é g a m e y , Art. sacré au X X  siécle, Éd. du Cerf, París 1952.

Sería interesante estudiar la historia de los simbolismos de iglesias.
Muchas iglesias en la antigüedad, en la Edad Media, e incluso en los tiempos 
modernos, reanudando la tradición del templo de Jerusalén (cf. J . D a n i é l o u , 
La symbolique cosmique du temple de Jérusalem, en Symboiisme cosmique et 
monuments religieux, Éd. des musées nationaux, musée Guimet, París, p. 61- 
64), que era a su vez heredera de una tradición religiosa universal, se esfuer
zan por representar «el mundo» según la cosmología del tiempo (cf. o. c., 
p. 68-69). P ° r extendida que sea la costumbre de esta representación, parece, 
sin embargo, que no tiene gran valor cristiano. Se justificaba en un tiempo 
en que todavía se pensaba que «el cielo» y la morada de los elegidos esta
ban en las alturas; la iglesia, microcosmos simbólico, nos aproximaba entonces 
simbólicamente a los elegidos y nos unía a ellos. Así pues, copiar ahora este 
antiguo simbolismo sería tan ficticio y artificial como volver hoy al románico, 
al gótico o al barroco.

2. La acción de gracias. La eucaristía es una acción de gracias, espiritual 
y comunitaria.

En primer lugar es una acción de gracias, es decir, que todo «asciende» 
hacia el Padre. No hay, propiamente hablando, ningún «descenso», como 
pregonan, a veces estúpidamente, ciertos cánticos. Ni siquiera la consagra
ción interrumpe este movimiento de «ascenso», de acción de gracias. Por el 
contrario, en la consagración Cristo nos releva en este movimiento. Hasta aquí 
nosotros habíamos presentado nuestras pobres ofrendas, símbolo de la ofrenda 
de Cristo, pero ahora Cristo las asume, las transforma en su propia ofrenda, 
en su cuerpo y sangre, y todo ello es presentado al Padre bajo el signo 
de las especies eucarísticas que son el cuerpo y la sangre de Cristo. La costum
bre de no actuar, de no cantar, de no responder al sacerdote, de no levantarse, 
de tener clavados los ojos en el propio misal, ha hecho perder a los cristianos 
el sentido de este movimiento «de acción de gracias» que, sin embargo, carac
teriza la misa del principio al fin. El pastor de almas dispone de todos los ritos, 
de todas las partes cantadas, de todas las oraciones, en una palabra, de toda 
la misa, para hacer que los fieles vuelvan a encontrar de nuevo el sentido de 
esta alabanza y de esta acción de gracias que es un movimiento ascendente 
hacia Dios.

La misa es, en segundo lugar, una acción de gracias espiritual. Cristo se 
ofrece ál Padre en la cruz, espiritualmente, en su espíritu y en su corazón. 
«Si en togo  mi cuerpo al fuego, pero no tengo caridad — dice San Pablo— , 
nada rné’ aprovecha.» Esto quiere decir que la caridad es la que hace agradable 
a Dios la' ofrenda, o que el sacrificio del corazón es el corazón del sacrificio. 
Tal es el sacrificio de Cristo. Si Él entrega su cuerpo y derrama su sangre por 
nosotros, lo hace por amor. Su sacrificio es en parte visible; pero lo mejor
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y lo principal de ese sacrificio es invisible. La «hostia» es en parte invisible, 
como lo era el altar, que es también Cristo.

Y  de igual modo nuestras ofrendas, en lo que tienen de esencial, deben ser 
invisibles y espirituales. De nada serviría llevar pan y vino u otras ofrendas 
al altar si no fueran símbolo de nuestra ofrenda interior. Aun cuando ofrece
mos al Padre lo que hay de más precioso a sus ojos, el cuerpo y la sangre 
de Cristo, nos limitamos a hacer un gesto puramente externo que de nada 
nos sirve si no participamos interiormente de alguna manera en este ofreci
miento. La gracia del sacramento vendrá, sin duda, a despertar nuestra gene
rosidad, y nos ayudará a ofrecernos, a entregarnos; pero es necesario que 
nosotros nos prestemos a ello, y que el sacerdote sepa educar con todos los 
ritos sacramentales y con su palabra este movimiento interior de ofrenda que 
siempre corre peligro de no ser más que un gesto rápidamente concluido 
o de ser olvidado. La expresión «ofrecer mi comunión» no quiere decir abso
lutamente nada. La comunión no se ofrece, se recibe. Lo que el fiel debe 
ofrecer es el cuerpo de Cristo, o su sacrificio, o «la misa». Los fieles no tienen 
poder de consagrar; sin embargo, ofrecen con el sacerdote su misa, y por eso 
antiguamente decian con toda razón que «celebraban» también ellos la misa 
(sobre esta expresión atribuida a alguna mujer, léase J. A. Jungmann, El sacri
ficio d ' L  misa, pág. 265, nota 7).

Por último, la acción de gracias cucarística es comunitaria. La eucaristía 
es sacramento de unidad. Esto significa que es una acción jerárquica, donde 
celebrantes, asistentes..., bautizados, tienen cada uno su rango. La educación 
de esta acción colectiva se busca boy de mil maneras: misas dialogadas, expli
cadas, cantadas, salmodiadas, etc. El pastor de almas está expuesto a la tenta
ción de tener «misas muy bellas» que a él le satisfacen pero que aburren 
al fiel-espectador y en las cuales éste no se siente participante. La tentación 
del fiel es la de no «seguir la misa» más que en su misal, lo cual es paradójico 
y retrae al sacerdote de seguir ocupándose de aquél. La unidad de acción, 
evidentemente, no puede venir más que de una acción combinada de todos, bajo 
la dirección del sacerdote.

La multitud de misas que se celebran en algunas comunidades o en deter
minados retiros ha puesto a la orden del dia la cuestión de la concelebración, 
de la misa «sincronizada», de la misa conventual o comunitaria. Sobre este 
tema, léase «La Maison-Dieu», 35 (1953) Qu’cst-cc Q u e  la concélébration? 
Sobre la cuestión de si la suma de las misas individuales de varios sacerdotes 
vale más que una misa en la cual todos ellos comulgan, léase A. R o g u e t , 
La p r a t i q u e  des messes dites «couununautaircs», «La Maison-Dieu», 34, 
2.0 trim. (1953) 154-156 (T-as críticas dirigidas contra este artículo no van, 
evidentemente, contra la doctrina de Santo Tomás que el padre Roguet expone 
en esas páginas).

3. Los dones recibidos. Hay en la eucaristía, como en todo sacramento, 
una dialéctica de lo «dado» y de lo «hecho» que van inseparablemente ligados. 
La gracia, que es lo «dado», 110 cae sobre nosotros como sobre una piedra, 
sin despertar nuestra vida teologal, es decir, sin que nosotros «obremos». 
Y , por otro lado, desde que nosotros entramos en la acción sacramental, Dios 
asume de algún modo nuestros actos internos puestos en obra por esta acción, 
hasta que den el fruto que el sacramento les hace producir; la gracia de Dios 
trabaja en simbiosis con nuestro propio espíritu.

Apliquemos estos principios a la eucaristia. No hay en la misa la división 
que se hace a veces entre «ofrenda» o sacrificio, y «comunión». ¿N o tiene 
la c o m u n i ó n  por objeto asimilarnos a Cristo que se o f r e c e  por entero a su 
Padre? Si la comunión es esto, representa sacramentalmente la plenitud de 
nuestra ofrenda en Cristo y con Él. El análisis de las «poscomuniones», cuyo 
tema es muchas veces —  sobre todo en las poscomuniones antiguas —  idéntico 
al de las secretas, nos indica que en ese momento aún no «hemos salido» de la
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ofrenda. Por otra parte, desde que comienza la misa en que vamos a comulgar, 
e incluso antes de que empiece, por la intención que tenemos de participar 
en ella, y mientras se desenvuelven los ritos de la Iglesia, la gracia eucarística, 
que es un don, comienza a «trabajar» nuestra alm a; le ha hecho poco a poco 
producir actos de fe y  de esperanza más fervientes en el sacramento de la 
pasión, y actos de caridad múltiples para los circunstantes que comulgan 
juntamente la misma eucaristía. Así, los ritos que preceden o que siguen a la 
comunión no son inútiles, y va en perjuicio del alma el omitirlos, «comulgando» 
fuera de la misa — antes o después—  o el abstraer de ellos preparándose a su 
manera, individualmente, y «dando gracias» como si una vez recibida la comu
nión no existiera ya la misa. Pero los fieles se ahorran algunas veces esos ritos 
sólo porque sus pastores se desinteresan de su participación en ellos y en 
las oraciones litúrgicas, y ponen demasiada confianza en los «misales par
ticulares». Éstos, que representaron un progreso indiscutible en los años 1920- 
1940, ¿van hoy a impedir un progreso mayor?

Pero los hay que ni siquiera comulgan. Los ritos de la misa y su celebra
ción ¿son para ellos tan provechosos como para los otros? Normalmente no. 
Cierto es que pueden «comulgar espiritualmente» del modo que hemos dicho. 
No obstante, esta posibilidad no impedía que en los primeros siglos de la Iglesia 
se despidiera al ofertorio a los que no iban a comulgar, y se reservaran los 
«misterios» únicamente para los participantes efectivos.

Y , sin embargo, hay una parte de la misa en la cual ha querido la Iglesia 
que estuvieran presentes los no comulgantes —  catecúmenos o penitentes —  
y es precisamente la parte llamada misa de catecúmenos. Así es que, como 
nota juiciosamente el padre P h i l i p p e a u , «es una casuística despreocupada 
de la historia la que impone hoy, incluso a los que no pueden comulgar, 
la asistencia bajo pena de pecado a aquella parte de la cual la antigüedad 
les habría excluido, y les dispensa totalmente de pecado si llegan a  faltar 
a la parte pedagógica, que es precisamente la que fue introducida expresa
mente para ellos. ¿No seria más expeditivo abandonar aquí las categorías 
morales y jurídicas de examen, para volver a la noción de necesidad que destina 
la misa de los catecúmenos a todos, y los misterios a los comulgantes, a reserva 
de cerrar los ojos sobre la presencia de los otros?» (L ’evolution des rites sacra
mentéis, «Quest. lit. et par.», marzo-abril [19S3] 80).

Y  esto nos lleva a la «parte pedagógica» de la misa, que le es esencial. 
El don de la palabra hablada es inseparable del don, bajo las especies sacra
mentales, de la palabra encarnada. La cátedra y el altar son indisociables. 
Ahora bien, ¿ qué es el «sermón» ? ; Qué es la «plática» ? ¿ De qué manera es 
también un «acto litúrgico» el sermón? ( c f .  J. L e c l e r c q , Le sermón acte litur- 
gique, «La Maison-Dieu», n. 8, p. 27-46). ¿Cómo entra en la liturgia? ¿Qué 
relación debe tener con la acción de gracias eucarística, con las lecturas bíblicas 
de la misa? ¿Qué tipo de enseñanza caracteriza al sermón? ¿Debe el sacerdote 
hablar aquí a los no convertidos («predicación misional»), o a los catecúmenos, 
o a los nuevos bautizados, o a los que habitualmente comulgan? ¿Es legí
timo, en este «acto litúrgico» que es el sermón, no hablar a los fieles más que 
de «obras» y  de cuestiones monetarias? ¿N o hay en esto un abuso intolerable?
¿ Puede omitirse el sermón en las misas dominicales y a los fieles privados 
habitualmente de la palabra? (Entiéndase bien, nuestra cuestión se plantea 
en un plano teológico y no simplemente canónico). ¿ Cómo debe la palabra 
del sacerdote «unir» a los fieles en este sacramento de unidad ? ¿ Cuál es 
la legitimidad, o la relativa utilidad, de las «misas para hombres», o de las 
«misas gara mujeres», o de las «misas para niños» que, sin embargo, dividen 
el hogar*? He ahí una serie no completa de cuestiones que plantean el problema 
del sermón. El sacerdote cada vez más absorbido por cuestiones administra
tivas o materialmente cultuales, parece convertirse muchas veces en un 
«funcionario del culto», incapaz de llevar a todos la palabra, o «que no tiene
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tiempo para ello». Y  por otro lado, los fieles cada vez menos instruidos 
soportan cada día con más dificultad la «palabra» que llega hasta ellos. 
Este «hastio» por la palabra, que amenaza hacer de la religión una religión 
sin alma, sin vida, sin espíritu, completamente opuesta a la «religión en espíritu 
y verdad» según el Evangelio de Cristo, parece ser el mayor drama de la 
pastoral moderna. La bibliografía 'sobre este tema, es, sintomáticamente, 
bastante escasa. Remitimos simplemente al lector a las actas del Congreso 
de la Unión de las obras celebrado en Montpellier, en 1954, sobre el tema de la 
predicación.

Cuaresma y pascua. Debe hacerse mención especial, en nuestras refle
xiones sobre los ritos, de la celebración anual de la Pascua, que es el centro 
de nuestro culto. Indicaremos simplemente algunos temas de estudio: la Pascua: 
orígenes y prefiguras en el Antiguo Testam ento: fiesta agrícola de la prima
vera, fiesta de la liberación de Egipto. La institución de la fiesta cristiana. 
La cuaresma (cf. «La Maison-Dieu», n. 31, 3 trim. 1952).

Pastoral de cuaresma y de penitencia. Las confesiones de cuaresma. 
Preparación de los bautismos. Iniciación bíblica de los fieles y armonía con 
la iniciación cuaresmal.

E l jueves santo y  la reconciliación de los penitentes; el jueves santo 
y la bendición de los santos óleos (significado actual de la ceremonia); el jueves 
santo y  el sacerdocio; el jueves santo y la unidad cristiana: modo de hacer 
manifiesta hoy esta unidad en torno al obispo; manera de vincular las misas 
parroquiales a la del obispo. El lavatorio de los p ies: sentido de este acto en 
el Evangelio; simbolismo actual. Los monumentos y pasos: su significado, 
su finalidad; peligros de falsas interpretaciones.

El viernes santo. Orígenes de la liturgia; sentido de los textos y de las 
ceremonias. Significado de la «adoración» de la cruz. Sentimientos de tristeza 
y  de alegría que deben inspirar la fiesta. Orígenes y significado de la misa 
de presantificados en que sólo el sacerdote comulga. Orígenes del vía crucis; 
por qué concluye antes de la resurrección: sentido y  riesgo de esta omisión.

El sábado santo. Mistagogia de la santa vigilia. Sentido de los elementos 
(en la Biblia y en la naturaleza): fuego, cirio, miel, abejas, incienso, agua 
bautismal, pila bautismal, óleos, etc. Teología del bautismo y de la confirma
ción según la antigua liturgia de la vigilia. 4

4. Otras cuestiones de pastoral.
Aunque participar — o hacer participar—  de una manera verdaderamente 

espiritual en los ritos sea una cuestión grave, la pastoral sacramental no está 
limitada a  los problemas que hemos venido considerando. He aquí, para ter
minar, algunos otros temas de reflexión pastoral:

Los bautismos de urgencia en hospitales y  clínicas: orígenes, razón de ser 
y  peligros de esta práctica. El bautismo de los niños abortivos, el bautismo 
in Utero: orígenes de estas prácticas; juicio sobre ellas (¿puede aún hoy 
admitirse, como creían todavía los teólogos de la Edad Media, que el niño 
que aún no ha «nacido» no puede ser sujeto del sacramento del «re-nacimiento»? 
(cf. S a n t o  T o m á s  d e  A q u in o , ST , i i i , q. 68, a. 1 1 , ad 1). ¿Quién debe tomar 
la iniciativa del bautismo en caso de que el niño haya quedado ya sin padres? 
i Puede en esta materia deducirse del caso Mortara (1858) y del caso Finaly 
(1950-1953) una teología? Sobre este tema véase el excelente artículo, muy 
documentado, de A . L é o n a r d ,  CLP., L ’affaire Finaly: Les questions qui 
demeurent, «La revue nouvelle», 15 diciembre 1953, p. 572-581). El bautismo 
de los futuros esposos; ¿Cómo asegurarse de la «conversión» del cónyuge 
no católico? ¿Cómo armonizar misericordia y verdad del sacramento? ¿Cómo 
preparar al convertido y seguir su perseverancia ? ¿ Es idéntico el caso si se 
trata del esposo que si se trata de la esposa? La instrucción colectiva de los
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catecúmenos: función de los seglares, de las religiosas, del sacerdote. Programa 
para un catecumenado colectivo de adultos en una gran ciudad. ¿ Pueden admi
tirse los bautismos clandestinos de adultos: incorporación individual y  secreta 
a la Iglesia (es el caso, según dicen, de ciertas personalidades contemporáneas) ? 
¿En qué circunstancias? Cuestiones que esto plantea. ¿Puede la fe ser exclu
sivamente una cuestión de conciencia? Problema especial de los «convertidos» 
que fueron ya bautizados cuando eran niños; pero que no han sido iniciados, 
o que han vivido tanto tiempo lejos de la Iglesia que su reconciliación reclama 
una especie de nueva iniciación cristiana (cf. H. R. P h i l i p p f .a u , Les catéchu- 
ménats modernes et la réconciliation des convertís, en L ’Églisé et le pécheur, 
Éd. du Cerf, Paris “1948, p. 215-222). ¿Qué pensar de esta triste comproba
ción de un cura ru ra l: «La mayoría de las veces nuestro ministerio consiste 
en bautizar futuros apóstatas, hacer que los niños en la primera comunión 
se obliguen a unos compromisos que no cumplirán ni podrán cumplir, admi
nistrar sacrilegios con ocasión de los matrimonios, dar la absolución a perso
nas que ya no tienen sentido del pecado, y dar sepultura eclesiástica a gentes 
que han renegado prácticamente de la fe»? (Bull. aux aum. de la J. A . C 
dic. 1943). ¿ Puede hacerse un tratado de la vida espiritual tomando por base 
el bautismo? ¿Cuál es el papel del Espíritu Santo en el bautismo, en la confir
mación, en la eucaristía (la epiclesis) ? Nombres de los cristianos en la tradición : 
santos, elegidos, llamados, iluminados, fieles, creyentes, practicantes. Origen 
de estos nombres, significado y valor. El bautismo de sangre; papel del mártir 
en la Iglesia (cf. tomo 11, Tratado de la fortaleza, p. 714 y ss.).

La predicación y la enseñanza cristiana. ¿ A  quién debe darse la ense
ñanza cristiana? ¿E s legítimo diferenciar según las clases sociales, según 
las culturas? ¿Cómo hacer esta diferenciación? ¿De qué modo, y dónde hay 
que exponer esta enseñanza? ¿Quién debe darla? ¿Conforme a qué programa? 
¿Tiene ahí el seglar alguna función? ¿Es normal que los catecúmenos adultos 
sean instruidos únicamente por religiosos en ciertas ciudades? E l problema 
de la tolerancia. ¿Puede prohibirse al cristiano despertar la inquietud de su 
prójimo sobre el problema de su salvación? ¿Puede el cristiano desinteresarse 
en este punto de la salvación de sus hermanos: en especial de su prójimo? 
Y , por otra parte, ¿ se puede imponer al creyente la inquietud por su salvación ? 
¿Dónde comienza la intolerancia? Sobre este tema léase R. A u b e r t , L. B o u y e r , 
etc., Tolérance ét communauté humaine, Chrétiens dans un .monde divisé, 
«Cahiers de I’actualíté religieuse», Casterman, Tournai 1952, y L. d e  N a u r o i s , 
Le, concept de láicité dans le droit public frangais, «Cahiers universitaires 
catholiques», mayo (1953), 364-385 y  junio (i953), 431-446-

Problema de los estipendios de misas. Orígenes, significado teológico.

B ibliografía

Vamos a presentar en primer lugar las obras que se refieren a la iniciación 
cristiana; la eucaristía es ahí considerada como sacramento de iniciación en 
relación íntima con el bautismo y la confirmación; es como el banquete 
nupcial que da término a la ceremonia de las nupcias (bautismales) del alma 
y Cristo. Indicaremos después los estudios concernientes a la eucaristía consi
dera^  como sacramento permanente de los iniciados y  centro de todo el culto 
cristiano. Sobre el bautismo, véase la bibliografía especial en la pág. 402.
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I. La iniciación cristiana.
Catcquesis y catecismo.

¿Qué es lo que todo convertido debe conocer para ser bautizado? Tal es 
la primera cuestión que concierne a la iniciación de los adultos. Sobre este 
punto, véase A. R é t i f , Foi au Christ et mission, Col. «Foi vivante», Éd. du 
Cerf, París 1953, y la importante bibliografía que ahí viene dada. Véase 
también G. d e  B r e t a g n e , Pastorale catéchistique, Desclée de Br., París IQS3 - 

También será fructuoso comparar las primeras confesiones de fe cristianas, 
con los conocimientos que hoy día se exigen a nuestros catecúmenos sobre 
estas materias:

O. C u l l m a n n , Les premieres confessions de fo i chrctiennes, P U F , París 1948.
J. N. D. K e l ly , Early christian Creed, Longmans-Green, Londres 1 9 5 ° 

(sin duda la mejor obra actual sobre la historia del credo).
P. N a u t i n , Je crois á l’Esprit-Saint dans la sainte Église, pour la résurrection 

de la chair, Col. «Unam Sanctam», Éd. du Cerf, Paris 1947 (muestra 
el destino bautismal del símbolo primitivo).

Una cuestión preocupa actualmente a los pastores, la de la formación cris
tiana, no al margen de la liturgia, sino mediante ella. Habria que citar aquí 
casi todos los trabajos de los movimientos litúrgicos contemporáneos. Remitimos 
a las revistas ya citadas (cf. la bibliografía del cap. v n ) y a las colecciones 
del Centre de Pastorale liturgique, particularmente «Lex orandi», «L’esprit 
liturgique», «Bible et misseb, «Albums liturgiques». Léase también :

P. P a r í s , IJinitiation chrétienne, Béauchesne, París 1941.
P. D é m a n n , La catéchése chrétienne et le peuple de la Bible, «Cahiers sioniens», 

París (sobre la iniciación a la Biblia cf. la bibliografía del t. 1, cap. n , 
p. 80 y ss.).

La cuestión de la liturgia plantea inmediatamente la de la lengua litúrgica. 
¿Es necesario el latín? ¿H ay que iniciarse también en el latín? ¿ Y  cómo? 
Sobre estas cuestiones, aparte numerosos artículos de revista, leer:

G. B a r d y , La question des lauques dans l’Église ancienne, Beauchesne, Paris 
1948.

H. C h . C h é r y , Le franjáis, tanque liturgique? Éd. du Cerf, París 1951.
A . M. M a l i n g r e y , Initiation au latín dé la messe, Éd. de l’École, París 1951.

Sobre la iniciación de los niños remitimos a nuestras Reflexiones y pers
pectivas; citaremos solamente los nombres de los autores conocidos y  par
ticularmente competentes: M. F a r g u e s  (ediciones en Mame, Desclée de Br., 
Spes, le Cerf), padre G o lo m b  (ediciones en Vitte, Desclée et Cié), F r . D e r - 
r e n n e  (ediciones en de Gigord, le Seuil), H. L u b i e n s k a  d e  L e n v a l  (edicio
nes en Spes, le  Cerf), C h . Q u i n e t  (ediciones en Mame y  Spes), canónigo 
B o y e R, (ediciones sobre todo en Lethielleux), monseñor Manuel González 
(ediciones en «Granito de Arena»), Daniel Llórente (Imprenta y  Librería Casa 
Martín, Valladolid), etc.

A  los libros de estos autores añadamos:
A . d e  S a u v e b o e u f , N o s  enfants et la messe, Éd. du Cerf, París 1952.
P. S a u v e g e o t  y  G. J a c q u i n , IJinitiation de l’enfant au mystére chrétien par 

la Bible et la liturgie, Éd. de Fleurus, París.

La difícil elección de misales para niños podrá ser ayudada por la presen
tación crítica de los misales para niños de L. K a m m e r e r  y A. d e  S a u v e b o e u f ,
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Misscls de communion, misscls pour enfants, Éd. du Centre de Pastorale 
liturgique, París 1952. Esta bibliografía tiene evidentemente que ser comple
tada sin cesar. Deben añadirse en particular dos nuevos misales cotidianos, 
el de los Benedictinos de Hautecombe (Éd. Labergerie), y el del padre Feder 
(Éd. Mame) particularmente notables.

Sobre los problemas modernos de la primera comunión y de la comunión 
solemne:
A. C h a v a s s e , R. P e r n o u d , e tc ., Communion solenncllc et profession de foi, 

Col. «Lex orandi», Éd. du Cerf, París 1952.
M. G a u c h f .r o n , L ’Églisc de Francc et la communion des enfants, Col. «Ren- 

contrcs», Éd, du Cerf, París 1952.
H. C u . C h é r y , La communion solcnnclle en Francé, Col. «Rencontres», 

Éd. du Cerf, París 1952.

La iniciación y la liturgia. La iniciación en los ritos sacramentales.

Se encontrarán buenas explicaciones de los ritos en algunos misales recien
tes. Para un estudio más serio:

A . C roegaert, Baptéme, confirmation, cucharistie, Éd. S. André-les-Bruges. 
A. C roec.aert, Les cérémonies du baptéme ct de la confirmation, París-Brujas, 

“1944.
A. D u b o s c , Les etapes de ¡a vie chrétienne, Desclée S. Jean, París 1934 

(excelente manual).
C a r d . S c h u s t e r , Líber Sacramcntorum, Herder, Barcelona; vols. 1 - 1 1  ?I9 S 6 ;

vols. n i- iv , “1958; vols. v-ix , 1944-1948.
D om  d e  P u n i e t , Le pontifical romain, Histoire et comcntaire, Desclée d e  Br., 

París 1930-1931.
A. C h a n s o n , Pour micux administrar baptéme, confirmation, cucharistie, 

extrémc-onction, Brunet, Arras 1952.

Álbumes litúrgicos de la colección «Fétes et Saisons»: Le baptéme, la con
firmation, la messe, le peuplc de la messe, Éd. du Cerf, París (Álbumes ilus
trados; buena presentación teológica).

Sobre el bautismo en el rito bizantino consultar la presentación francesa 
de E. M e r c e n i e r  y F. P a r í s , La pricre des Églises de rite bysantin, 3 vol. 
É d . de Chévetogne. Léase también C. J. D u m o n t , Le baptéme dans le rite 
bysantin, «La vie spirituelle», junio (1950) 584-594.

2. La eucaristía, sacramento de los iniciados y centro del culto cristiano.

Orígenes y tradición.

Estudios bíblicos.

J. C o p p e n s , art. Eucharistic, en  Suppl. du Dict. de la Bible, t. 11, c o l. 1146- 
1215.

W . G oo ssf .n s , Les origines dé l'Eucharistic sacrement ct sacrifice, Gembloux, 
París 1931 (estos dos estudios contienen una importante bibliografía).

E. B , A l l o , La synthcsc du dogme cucharistique ches saint Paul, «Revue 
biblique» (1921) 321-343.

J. B e n o i t , Le rccit de la torre dans Le 22,15-20, «Revue biblique» (1939), 
$ 7 -3 9 3 -

J- L e Pr e t o n , art. Eucharistic, en Dict. apolog., col. 1548-1585.
C. Riten, art. Eucharistic dans la Saintc Écriture, en D T C , tomo v, col. 989- 

1121 y Messe dans ¡a Saintc Ecriture, en D T C , tomo x, col. 793-863.
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J. S o l a n o , Textos eucarísticos primitivos, ed. bilingüe de los contenidos en  
la Sagrada Escritura y los santos padres, dos tomos, BA C, Madrid 1952 
y  1 9 5 4 -

M. R i g h e t t i , Historia de la liturgia, 11. La eucaristía. Los sacramentos. 
Los sacramentales, B A C , Madrid 1956.

Tradición.
Las obras sobre la historia de la misa son innumerables. Nos contenta

remos con citar las últimas de entre ellas y remitir a los lectores a su biblio
grafía :
N. M a u r i c e - D e n i s  y R. B o u l e t , Eucharistie o h  la messe dans ses varietés, 

son histoire et ses origines, Letouzey et Ané, París 1953.
V e r también el sugestivo folleto de O . C u l l m a n n , Le cidte dans VÉglise 

primitive, Delachaux et Niestlé, Neuchátel.

Desde el punto de vista de la comunidad cristiana, leer:
H. C h i r a t , L ’assemblée chrétienne á l’áge apostolique, Éd. du Cerf, París.

Y  recordemos la obra maestra de H. d e  L u b a c h , Corpus mysticum, L ’Eucha- 
ristie et l’Eglise au Moyen age, Aubier, París 1944 (que se ha de relacionar 
c o n  E. D u m o n t e t , Corpus Domini, A u x surcés de la piété eucharistique médié- 
vale, Beauchesne, París 1942).

T  eología.
S a n t o  T o m á s  d e  A q u in o , Tratado de la eucaristía, versión de M. Garcia Mira- 

lies, O. P., e introducción de E. Sauras, O. P . ; edición bilingüe de la Suma 
Teológica, B A C , t. x m , Madrid 1957.

M. L e p í n , L ’idée du sacrifice de la messe d’aprés les théologiéns depuis les ori
gines jusqu’á nos jours, Beauchesne, París 1926 (importante documentación). 

P. d e  l a  T a i l l e , Esquisse du mystére de la foi, Beauchesne, París (obra 
clásica, pero discutible en ciertos puntos).

C h . V . H e r í s ,  Le mystére de VEucharistie, Siloé, París.
A . V o n i e r , La cié de la doctrine eucharistique, Éd. du Cerf, París (esta 

clave está en que la eucaristía es un signo sacramental).
A . d’ALÉs, Eucharistie, «Bibl. cath. des se. reí.» Bloud et Gay, París.
A. M. R o g u e t , La messe, approches du mystére, Éd. du Cerf, París (teología 

sencilla y bella).
E. M a s u r e , Le sacrifice du corps mystique, Desclée de Br., París 1950.
P. B r o u t i n , Mysterium Ecclesiae, L ’Orante, París 1947 (sobre todo p. 110- 

116; 199-215).
F. C h a r m o t , Lé sacrement de l’unité, Desclée de Br., París 193Ó.
B. C a p e l l e , Pour une meilleuré intélligence de la messe, Mont-Cesar, Lovaina 

Í94Ó.
M. V . B e r n a d o t , De la eucaristía a la. Trinidad, Luis Gili, Barcelona 1946 

(bella teología, devota y sabrosa).
La messe, número especial de «Lumiére et vie», n.° 7.

V er también los artículos de los diccionarios en las palabras eucaristía, 
liturgia, misa, transustanciación.
G. A l a s t r u e y , Tratado de la Santísima Eucaristía, B A C , Madrid 1952.
M. A l o n s o , E l sacrificio eucarístico de la última cena del Señor según él con

cilio tridentino, Madrid 1929.
S. M. R a m í r e z , O. P., La Eucaristía y la paz, CT , 79 (1952), 163-228.
M. d e  T u y a , O . P., Existencia y naturaleza del sacrificio sacramental euca

rístico, C T , 79 (1952) 253-300.
A. Z y c h l i n s k i , Sincera doctrina de concepta transubstantiationis iuxta prin

cipia S. Thomae Aquinatis, CT, 30 (1924) 28-65, 222-244.
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Pastoral.

Predicación, enseñanza, catcquesis.
A  propósito de la predicación tenemos sólo una excelente obra, ya clásica, 

de A. D. S ertillan ges, E l orador cristiano, Edic. Studium, Madrid - Buenos 
Aires 1 9 5 4 - Se leerán siempre con provecho los primeros capítulos sobre 
la palabra de Dios, sus «fuentes» y sus «apoyos interiores», y los libros 2 y 3 
sobre las cualidades del predicador y el ejercicio de la predicación. Es exce
lente también en su orden F r . L u is  de G ranada, L o s  seis libros de la retó
rica eclesiástica, Subirana, Barcelona 1884. Ofrece una abundante mina de 
materiales bien sistematizados A. K och y A . S ancho , Docete, Formación 
básica del predicador y el conferenciante, 8 tomos, Herder, Barcelona. Nos falta 
todavía, sin embargo, una obra sobre el sermón y la predicación litúrgicos: 
su fin, su contenido (diferencia, por ejemplo, entre la enseñanza a los conver
tidos con vistas al bautismo, y la enseñanza a los iniciados en el curso de 
la misa), su manera (diferencia, por ejemplo, entre la enseñanza teológica 
universitaria y la enseñanza pastoral), sus materiales, su auditorio específico, etc. 
Se podrán encontrar algunas lecciones —  mediante una adaptación a la pastoral 
de nuestra época —  en :

J. P. B onnes, Homcliaire patristique, colecc. «Lex orandi», Éd. du Cerf, Paris. 
Homclies pascóles, colecc. «Sources chrétiennes», 2 vols. Éd. du Cerf. Paris.

Se encontrarán también algunos elementos en La messe et sa catéchése, 
colecc. «Lex orandi», Ed. du Cerf, Paris 1947, en ciertos estudios de «La 
Maison-Dieu», en particular el artículo citado de dom Jean Leclercq.
La mistagogia (iniciación en los ritos de la m isa; formación por los ritos).

Los libros de explicación de los ritos de la misa son numerosos. Citemos 
los m ejores:

P. L e B r u n , Explication de la messe, Éd. du Cerf, Paris 1949 (reedición de 
una obra clásica).

P. B atiffol, Legons sur la messe, Gabalda, París 1919.
J. A. J ungmann, E l Sacrificio de la Misa. Tratado histórico-litúrgico, BA C, 

Madrid 1953.
P. P a r s c h , La santo misa, Ed. Luis Gili, Barcelona.
Monseñor C h evro t, Notre messe, Desclée de Br., París 1941.
C. C allew aert, Liturgiae institutiones, t. 3, 4, S : Dé missalis romani liturgia, 

Beyaert, Brujas.
A. C roegaert, Les rites et les priores du saint sacrifice de la messe, 3 vols., 

Casterman 1939 (excelente instrumento de trabajo).
G r. D ix , The Shape of the Liturgy, Dacre Press, Londres Bi949 (explicación 

histórica, litúrgica y teológica).
P. P a r ís , N o u s  souvenant done Seigneur, Letouzey et Ané, París 1946.
A. Rojo del  Pozo, O. S. B., La misa y su liturgia, Buenos aires 1938.

Sobre la historia del texto Jy no de los ritos):
B. B otte y C h . M oh rm ann , L  Ordinaire de la messe, Éd. du Cerf, París 1953.

Lax explicaciones de las partes variables de la misa se encuentran en las 
guías del año litúrgico:

Dom G L éranguer , Latinee liturgique, nueva ed. 5 vols., Desclée et Cié., París. 
E. L ó h r , E l Año del Señor, Atenas, Madrid.
P. P a r sch , E l año litúrgico, Herder, Barcelona 1957.
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Para los ritos orientales, consultar E. M er cen ie r , F. P a r ís , La priere 
des Eglises de rite bysantin, 3 vols., Éd. de Chévetogne; La liturgia de Saint 
lean Chrisostome, Éd. de Chévetogne; N. G ogol, Mcditations sur la divine 
liturgie, Desclée de Br., París.

Sobre el misterio de Pascua y el tiempo pascual:
L. B o u ye r , Le mystére Pascal, Éd. du Cerf, París 194Ó (obra fundamental). 
J. H ild , Dimanche ét vie pascale, Colecc. «Exultet», Brepols, Tournhout. 
Monseñor C h evro t, La victoire de Paques, Bonne Presse, París 1952.
J. Ga illa r d , Les solennités paséales. Centre des équipes enseignantes, París. 
Le huitiéme jour, Colecc. cuadernos de la «Vie spirituelle», Éd. du Cerf, Paris. 
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Parte segunda

SACRAMENTOS DE CURACIÓN





Los tres primeros sacramentos forman la base del sistema sacra
mental de la Iglesia. Desde los orígenes de ésta, en todo lugar, 
e incluso en todas las confesiones cristianas, el bautismo y la euca
ristía han sido considerados como el fundamento del culto cristiano. 
En cuanto a la confirmación, sabemos que, si bien no se la debe 
considerar como un simple complemento del bautismo, de todas 
maneras en eso consiste fundamentalmente. He ahí nuestro primer 
dato cierto.

Hay otro: la práctica sacramental de la Iglesia nunca se ha redu
cido a la de los tres primeros sacramentos. Desde los tiempos apos
tólicos, la Iglesia emplea otros muchos «signos sagrados». E l hecho 
de que la Iglesia no haya definido inmediatamente el número de estos 
otros signos y de que los teólogos no siempre hayan distinguido entre 
lo que no era más que puro signo, lo que era «sacramental» y lo que 
era «sacramento», en el sentido en que nosotros lo entendemos hoy, 
no debe constituir dificultad. La vida y la práctica de la Iglesia 
preceden ordinariamente a las especulaciones de los teólogos. La prác
tica sacramental de la Iglesia no cambió entre el siglo IX  y el X III, 
y vemos, sin embargo, que para Pascasio Radberto, en el siglo IX , 
la encarnación y la sagrada Escritura se contaban en el número de 
los sacramentos; que San Pedro Damián, en el siglo X I, enumera 
doce «sacramentos», y San Bernardo, en el siglo X II, diez. Esto no 
es ya posible desde que la Iglesia ha entresacado del mundo de los 
signos que se le ofrecen —  y a los cuales su fe no cesa de adherirse —  
aquellos que se presentan como actos y que a lo largo de todos los 
siglos santifican a los cristianos y edifican el cuerpo de Cristo. Sólo 
éstos son ahora definidos como sacramentos. La Iglesia los ha enume
rado y definido, no conforme a determinados apriorismos, o según 
una investigación puramente teórica a través de las Escrituras, sino 
conforme a las necesidades vitales que ha experimentado en sí misma 
desde que la palabra de Dios la ha constituido.

La necesidad de nacer para hacerse hijos de Dios es distinta que 
la necesidad de alimentarse; y distintas son también la necesidad 
de curarse cuando uno está espiritualmente enfermo, y la de reparar 
las propias fuerzas cuando uno ha estado espiritualmente enfermo 
y cuando lo está físicamente. A estas dos últimas necesidades respon
den los dos sacramentos «de curación»: la penitencia y la unción de 
los enfermos. Instituidos por el Señor —  el primero cuando dio a sus 
discípulos el poder de perdonar los pecados, el segundo cuando 
los envió a ungir a los enfermos —  la Iglesia tiene conciencia de que 
pertenecen a su patrimonio sacramental y los ha definido como tales.

3 1  ■ In ic . T e o l. 1 1 1
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I. H istoria del sacramento de la penitencia

La historia del arrepentimiento cristiano es larga y sinuosa. 
Tal vez refleja más perfectamente que ninguna otra historia sacra
mental la lenta y homogénea evolución del sentimiento cristiano 
en una de sus expresiones más ricas y delicadas. Lo que sorprende 
al observador ajeno a la fe católica, en la práctica actual del sacra
mento de la penitencia, es frecuentemente su carácter formalista, 
jurídico. La institución de la penitencia no ha presentado en todas 
sus épocas estas formas empobrecidas. Consta, por el contrario, que 
el alma cristiana ha sido siempre particularmente sensible a los valores 
internos de esta institución, tal como el Evangelio la sugería y la 
Iglesia apostólica la comprendía al principio, por lo demás, en un 
medio ambiente imbuido del viejo ritualismo heredado del Antiguo 
Testamento,

1. Los orígenes.
El Antiguo Testamento.

Si es verdad que el Antiguo Testamento no se comprende bien 
sino a la luz del Nuevo, también lo es que el Nuevo no ha sido 
posible sino merced a la preparación que vino haciendo el Antiguo. 
La delicadeza cristiana del arrepentimiento presupone los progresos 
de la conciencia religiosa judía. A l legalismo y al ritualismo, que son 
los rasgos más salientes de la concepción judía del pecado y de la 
expiación, poco a poco va sustituyendo un sentido más interior 
del arrepentimiento.

En numerosos textos primitivos el pecado aparece como un hecho 
más colectivo que personal; es la nación culpable la invitada a arre
pentirse a la llamada de hombres de Dios surgidos en ella. Pero el 
mensaje comunicado a Israel mediante los profetas es un mensaje 
de arrepentimiento propiamente interno. La invitación al amor se hace 
apremiante en Oseas. Después de los grandes desastres nacionales, 
la preocupación de la salvación personal mediante la penitencia indi
vidual se destaca cada vez más en Jeremías y sobre todo en Ezequiel.

Los admirables salmos de penitencia demuestran a qué profun- ' 
didad y a qué delicadeza llegó el alma judía en el sentido del arrepen
timiento. Y  esos salmos serán la oración favorita de los cristianos 
para expresar sus propios sentimientos de penitencia. Con menos 
espontaneidad, los libros sapienciales continúan la misma corriente 
espiritual añadiendo al sutil sentido del pecado y del arrepentimiento 
una nota de optimismo fundado en «la festiva esperanza» del perdón 
de Dios (cf. Sap 12, 10-19).
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En esa «festiva esperanza» acaba la evolución del sentido del 
arrepentimiento en Israel y nace la penitencia cristiana. Mas como 
el Dios de Jesucristo no es otro que el Dios de Abraham, y como tam
bién el pecador es el mismo bajo el régimen de la gracia que bajo 
el régimen de la ley, no es extraño oir de boca de Juan Bautista, 
y de Cristo mismo, amenazas que recuerdan los vehementes reproches 
de los antiguos profetas: «Si no hacéis penitencia, pereceréis todos» 
(Mt 3, 1, 8; Le 3, 3-5). La penitencia sigue siendo tan esencial, que 
la predicación del Salvador, que se inicia con una llamada a la 
penitencia, concluye con el mandato de «predicar en su nombre 
la penitencia para la remisión de los pecados a todas las naciones, 
comenzando por Jerusalén» (Le 24,47).

Por terribles que sean estas amenazas, el sentimiento predomi
nante de la penitencia cristiana es el de la confianza en Dios. Dios es 
justo, indudablemente, pero es también un Padre indulgente y tierno. 
La parábola del hijo pródigo traduce la inagotable bondad de Dios 
con el pecador. Es el padre del hijo pródigo quien da los primeros 
pasos en el camino por donde ha de volver su hijo. Es también Jesu
cristo quien toma la iniciativa de la penitencia mediante su gracia, 
quien atrae hacia sí a la mujer que entra en casa de Simón el fariseo 
y provoca en su corazón el arrepentimiento, al tiempo que pronuncia 
las palabras eficaces del perdón (Le 7, 48-50).

Jesús tiene conciencia de poseer el poder de perdonar los pecados 
(Le 5, 18-20). Es éste el poder que transmite a sus apóstoles en forma 
de «sacramento» : sus palabras devolverán la vida de Dios a las almas 
arrepentidas (Mt 28,18-20; Ioh 20,21-23). Los apóstoles heredan 
la misión y las promesas de Cristo, y con una convicción idéntica 
ejercen firmemente la autoridad santificante que les ha conferido. 
Recuérdese, por ejemplo, la actitud de San Pablo en el caso del inces
tuoso de Corinto (1 Cor 5, 1-3).

¿ Cómo funcionaba la institución de la penitencia en las comuni
dades apostólicas? Es difícil decirlo. Lo que claramente consta es 
que el bautismo concede la remisión de los pecados (Act 2, 38), pero 
no se ve que esta remisión sea además asegurada por un rito especial. 
A l contrario, la extrema severidad aplicada a las faltas de los bauti
zados (Hebr 6, 4-7; 10, 26-31) parece excluir el recurso a otro sacra
mento para un segundo perdón. Esta severidad era sin duda necesaria 
para manifestar la grandeza de la vida nueva infundida por Cristo.

Como quiera que sea, lo importante no es tanto que la práctica 
penitencial haya sido siempre lo qüe es hoy, sino que en todos los 
casos en que la Iglesia ha ejercido una autoridad sobre los fieles 
pecadores, haya creido, como cree hoy, perdonar los pecados en 
nombre de Dios por los poderes recibidos de Cristo.

La Iglesia primitiva.

La Jglesia perdona los pecados, en primer lugar, por el bautisimo 
unum baptisma in remissionem pcccatorum. Administrado en los 
primeros tiempos sobre todo a los adultos, el bautismo implicaba

E l  N u e v o  T e s ta m e n to .
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de parte de éstos una conversión total, y las faltas graves que después 
cometieran debían ser excepcionales. La penitencia de estas faltas 
graves es necesariamente un ejercicio extraordinario y reviste una 
importancia igual a la del bautismo. Y  así, se. la llama «segundo 
bautismo», «bautismo laborioso», puesto que es concedido más difí
cilmente aún que el primero; y veremos llegar un tiempo en que 
los fieles, por esta razón, diferirán su bautismo lo más posible.

Una impresión de severidad se desprende de los documentos 
de los dos primeros siglos que han llegado hasta nosotros: la Prima 
Clementis y la Didakhé. Si bien descubrimos en ellos la existencia 
de culpables, a los cuales se mantiene alejados de la comunidad 
y de la synaxis eucarística, y de fieles con la conciencia intranquila, 
no consta la existencia de un medio de reconciliación postbautismal 
para ellos. Podemos, sin embargo, decir fundadamente que la existen
cia de una disciplina penitencial concreta al principio del siglo m  
supone que algo existía ya en la época precedente.

2. Organización de la penitencia.
Siglo III.

El siglo tercero es una época importante en la historia de la peni
tencia: es la época en que la disciplina se constituye y tiende a la 
uniformidad. «Hay una institución penitencial cuyo funcionamiento 
recuerda un poco al de un tribunal cuyos efectos, desde entonces, 
son ante todo externos, sea lo que fuere de las repercusiones internas 
que éstos puedan tener» ’ .

La tendencia dominante es el rigor. T ertuliano (De pudicitia), 
H ipólito (Philosophoumena), O rígenes (De oratione), San Ci
priano (Testimonia, De lapsis) manifiestan notablemente esa ten
dencia. Se atiende más entonces, según parece, a la reconciliación 
interior con Dios. Pero los excesos a que conduce la tesis rigorista 
entre los herejes —  montañistas y novacianos—  inducen poco a poco 
a los doctores hacia una mayor sensibilidad del misterio íntimo 
del arrepentimiento y del perdón. Hay que decir, además, que el ri
gorismo tenía una justificación en la indulgencia abusiva con que 
se beneficiaron en muchas circunstancias los cristianos que cayeron 
en apostasía durante la persecución de Dedo. Severidad, miseri
cordia: la disciplina penitencial oscilará durante mucho tiempo entre 
una y otra.

¿Cómo se presenta la práctica de la penitencia en el siglo m ?
Ante todo, sólo a los cristianos es aplicable su justicia. Sólo sus 

faltas graves son objeto de esa práctica. Pero ¿cuáles son estas faltas 
graves? Su determinación no es uniforme. No obstante, se cree que 
una falta grave es una falta que ofende gravemente a la comunidad. 
Por lo demás, tal falta puede ser secreta e interna. La confesión 
de ella se hace a la autoridad eclesiástica: el obispo o el sacerdote.

¿ Hay categorías de pecadores excluidos de la penitencia ? 1

1 E. Amann, art. Pénitence, en Dict. Théolog., t. xm, col. 775.
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Los reincidentes ciertamente, pues todavía no hay más que una 
sola penitencia, como no hay más que un solo bautismo. A  fines del 
siglo tercero el perdón de la Iglesia es negado incluso a ciertos peca
dores moribundos. Sin embargo, desde el principio de este mismo 
siglo la tesis de la indulgencia comienza a abrirse camino. Para 
San Cipriano ningún pecado es irremisible.

La confesión entraña dos consecuencias públicas: la satisfacción 
(exclusión de la Iglesia y de la synaxis) y, sólo después, la reconci
liación. En esta economía, el papel del «confesor» aparece bastante 
eclipsado; en contraposición, los actos del penitente están en primer 
plano. La reconciliación aparece también aquí como una reconcilia
ción con la Iglesia traicionada por el pecador. Por otra parte, se 
prohibe prejuzgar de la sentencia de Dios que puede perdonar 
a un culpable condenado por la comunidad. Pero, en reacción contra 
el montañismo, se llega a sostener que la reconciliación con Dios 
se lleva a cabo en la reconciliación con la Iglesia, la cual puede atar 
y desatar en el cielo como en la tierra. Dicho de otro modo, se llega 
a la noción práctica del sacramento de la penitencia: un rito sensible 
ejercido por una autoridad social restablece entre Dios y el alma 
las relaciones normales de la gracia.

En el siglo m , por tanto, la Iglesia manifiesta la firme convicción 
de poseer el poder de «atar y desatar» los pecados. Ejerce este poder 
en ritos públicos y con una gran severidad inspirada por el senti
miento profundo de la gravedad del pecado.

Siglos IV  y V.
La propensión a- la misericordia, que se abre paso entre grandes 

dificultades durante el siglo i i i , se afirma durante los siglos iv  y v. 
Período agitado y  fecundo de las grandes herejías (arrianismo, dona- 
tismo) y de las invasiones bárbaras. Período de la persecución de 
Diocleciano que vio multiplicarse los apóstatas y, al volver la paz, 
las peticiones de reintegración a la Iglesia. La Iglesia se encontró 
así ante un aflujo de cristianos poco sólidos para los cuales la disci
plina penitencial en uso era demasiado dura. Ellos preferían evitarla 
retrasando lo más posible la recepción del bautismo. Siguióse de ahí 
que el recurso a la penitencia se hizo cada vez más raro, y los pastores 
fueron inclinándose hacia la indulgencia. La reconciliación pública 
conserva su solemnidad y su rigor, como lo demuestra el ejemplo 
ilustre de la penitencia impuesta por San Ambrosio al emperador 
Teodosío después de la matanza de Tesalónica. Pero algunos inci
dentes penosos, como la incompetencia del penitenciario mayor de 
Constantinopla2, hacen sentir más los inconvenientes de la penitencia 
pública y encaminan hacia la penitencia privada.

En definitiva la severidad es. grande. Todas las faltas graves, 
es decir, que excluyen del reino de Dios, sean internas o externas, 
requiere^ la penitencia pública y dan lugar a sanciones públicas 
determinadas por el obispo, frecuentemente muy largas. Vemos en
tonces formarse una especie de «orden de los penitentes», que

2 Cf. E. A m a n n , a rt P é n i t e n c e ,  en V i c t .  T h é o l o g . ,  t. x m ,  col. i i i .
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comprende diversas clases y diferentes grados de culpables arrepen
tidos. Esto al menos en oriente. En occidente* el penitente continúa 
después de su reconciliación sometido a un régimen muy duro y hace 
pensar en un monje. Así, no se admite al Ordo paenitentium sino 
a personas de edad madura, tanto más cuanto que la penitencia no 
se reitera.

Los documentos canónicos y patrísticos de esta gran época son 
numerosos. Entre los nombres que la jalonan —  Epifanio, Ambrosio, 
Paciano—  sobresale el de Agustín, testigo particularmente intere
sante, sobre todo en sus sermones, de la disciplina contemporánea. 
Muchos de estos documentos son de inspiración antinovaciana, es 
decir, que condenan el ciego rigorismo predicado por los novacianos 
y afirman contra ellos el efecto celestial de la penitencia eclesiástica. 
San Agustín, por ejemplo, se esfuerza en explicar y en determinar 
el papel respectivo de Dios y de la Iglesia en la penitencia 3. Su pensa
miento se expresa con particular nitidez en sus comentarios al episo
dio evangélico de la resurrección de Lázaro: Lázaro es resucitado 
por Jesucristo, pero es necesario que intervenga la Iglesia para 
desligarle de sus vendajes y  devolverle a la libertad. San León 
Magno, con su acostumbrada concisión, enuncia el resultado alcan
zado en esta época: «Sin las súplicas de los sacerdotes no hay remi
sión de los pecados. Por la reconciliación eclesiástica, en cambio, 
se obtiene nuevamente el estado de gracia con Dios. En este gran
dioso acto, en efecto, Cristo interviene continuamente» (epist. 108). 
La noción de «sacramento de la penitencia» va precisándose cada 
vez más.

Fin de la edad antigua.

Mientras la teología experimenta un progreso, representado por 
nombres como Fulgencio de Ruspe Casiano, Genadio, Cesáreo de 
Arles, Pedro Crisólogo, la disciplina penitencial declina poco a poco. 
Las causas de este ocaso son bien patentes. En primer lugar, el hundi
miento del imperio bajo el azote de los bárbaros, y luego la profunda 
depravación de la sociedad merovingia. El número considerable 
de textos legislativos delata el esfuerzo que se hizo para mantener 
la antigua disciplina. Apenas hay cuestión de penitencia pública 
o privada que no haya estado expuesta a algún abuso. Por lo demás, 
la penitencia después del bautismo sigue siendo única. Las diligencias 
puestas en práctica tienden a perder su carácter judicial y van 
tornándose litúrgicas. La satisfacción no dura más que el tiempo 
de cuaresma, pero entraña graves secuelas. De hecho, la penitencia 
canónica concierne sólo a una categoría de penitentes-ascetas que 
viven en el mundo, mientras que la masa de fieles espera el momento 
de la muerte para beneficiarse de formas necesariamente simplifi
cadas y atenuadas. No obstante, la conciencia cristiana conserva muy 
firme la convicción de la necesidad de la penitencia y de su carácter 
sacramental.

3 I n  P s . ,  C I ,  en ar. ir , n. 3 ; S e r m ó n  295, n. 2, etc.
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3. De la penitencia pública hacia la penitencia privada.
Lo que llama la atención del historiador de los seis primeros siglos 

de la institución penitencial es el ejercicio en la Iglesia de un medio 
otorgado a los cristianos para liberarse de las faltas graves cometidas 
después del bautismo. Este medio se revela bajo las formas de un 
procedimiento público extremadamente riguroso, y su beneficio nunca 
es concedido más de una vez. Sin embargo, la disciplina sufre poco 
a poco la influencia de la idea de misericordia, a medida que va 
calándose más profundamente en el carácter espiritual de los efectos 
obtenidos por la penitencia, es decir, en el carácter sacramental 
del rito penitencial. Liberado de sus faltas por la Iglesia, el pecador 
está perdonado delante de Dios. Pero al mismo tiempo que la idea 
de la penitencia va tomando carácter más interno y  el drama de la 
conciencia prevalece sobre el sentimiento de culpabilidad, la peni
tencia pública cede el puesto poco a poco a la penitencia privada. 
Esta evolución se opera en el período qúe va desde el siglo v i hasta 
el año 1215, fecha del iv  concilio de Letrán.

Siglos VI y VII.
De esta oscura y confusa época han llegado hasta nosotros unos 

documentos curiosos y significativos : los «penitenciales», una especie 
de tarifas de penitencia para uso de los confesores. E l empleo de estos 
haremos revela que ya todo se resuelve entre el confesor y  el peni
tente, en privado; y supone también que la.confesión es explícita 
y detallada; y, finalmente, que su frecuencia se deja a la personal 
apreciación de cada uno, ya que repasando las faltas consignadas 
en la «tarifa» vemos que se trata no sólo de los «crímenes» de la peni
tencia pública anterior, sino también de pecados veniales. Consecu
tivamente a estas variaciones, la satisfacción sé dulcifica; no sola
mente no tiene ya la duración ni el rigor de otro tiempo, sino que 
ni siquiera se espera a que acabe para autorizar al penitente volver 
a la comunión.

Henos aquí frente a un hecho original e importante. ¿De dónde 
proviene esta nueva disciplina penitencial? Según el estado actual 
de las investigaciones, parece provenir de las iglesias célticas de 
Inglaterra e Irlanda del siglo v, y  de los monasterios, que en esos 
países son los centros neurálgicos de la vida eclesiástica, e induda^ 
blemente de Lérins, cuya tradición siguen esos monasterios. 
Los monjes, en efecto, practican la manifestación de conciencia que 
les conduce a «la confesión de devoción». Su experiencia espiritual 
atrae a los seglares que se interesan por encontrar confesores habi
tuados a apreciar las faltas y a dar consejos apropiados. Con el mo
naquisino céltico extendido al continente por San Columbano 
(Luxeuil) la penitencia privada se difunde aquí rápidamente. 
Reaxmdía muy bien a los anhelos del alma cristiana, cada vez más 
inclinada al culto de la vida interior y, por consiguiente, más sensi
ble ,al significado espiritual de la penitencia que a su valor social.

Pero surge aquí una cuestión: ¿ tiene esto algo que ver con 
la penitencia practicada durante los primeros siglos? La respuesta
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debe tener en cuenta dos hechos : ante todo la supervivencia, compro
bada para los siglos v i y v il, en determinados lugares, de la disci
plina antigua; y en segundo lugar, la existencia en épocas prece
dentes de casos de penitencia privada, sobre todo el de la penitencia 
concedida a los moribundos, cuyos trámites, necesariamente abrevia
dos, prefiguran la confesión secreta. Ha de saberse también que los 
elementos que constituyen la penitencia pública y la penitencia 
privada son idénticos: contrición, satisfacción, confesión, dictamen 
sacerdotal. Solamente puede decirse que el especial acento puesto 
en la satisfacción anteriormente grava ahora sobre la confesión.

Época carolingia (siglo IX) .
Instrumento eficaz de moralización, la penitencia es un factor 

importante de la reforma carolingia bajo el impulso de Alcuino, que 
acentúa más aún el papel de la confesión al sacerdote, e insiste, 
más que en el siglo precedente, en la intervención de la Iglesia 
en la remisión interior de los pecados.

El esfuerzo que caracteriza al siglo ix  es un esfuerzo de organi
zación de la práctica penitencial, que había llegado a ser caótica. 
Los resultados alcanzados se desvanecieron, por lo demás, al desplo
marse el imperio carolingio. Penitencia pública y penitencia privada 
se entrecruzan. La diversidad de las «tarifas», con frecuencia fanta
siosas y carentes de autoridad, engendra el laxismo a causa de 
la posibilidad que ofrecen de escoger entre muchas «penitencias» la 
menos onerosa. Se llega a inquirir la manera de cumplir en un año 
la penitencia de tres, y se ve a un «grande» cumplir en tres días 
una penitencia de siete años ¡contratando a un ejército de patanes 
que ayunan en lugar suyo durante tres días! Es natural que surja 
una reacción, y que los cristianos ávidos de sinceridad intenten 
restablecer la disciplina antigua. Pero la restauración es ya impo
sible. La penitencia privada se impone cada vez más y tiende hacia 
la práctica actual, pero sin eliminar todavía la penitencia pública. 
Aparece entonces un principio de distinción: «a pecado oculto, 
penitencia oculta; a pecado público, penitencia pública». Principio 
cuya novedad debe subrayarse, pues durante toda la antigüedad 
todos los pecados graves, tanto internos como externos, caían bajo 
la penitencia pública.

De Graciano a los primeros ensayos de teología.
El esfuerzo de unificación prosigue en el curso de los siglos x i 

y x i i , principalmente con Graciano. La parte del confesor en cuanto 
a la apreciación de las penitencias que deben imponerse en cada caso 
es mayor cada día. Por otra parte, la reduce la práctica de «la reserva 
de casos».

La disciplina antigua subsiste bajo la forma de la llamada «peni
tencia solemne», impuesta por el obispo en el caso de faltas graves 
y públicas. Es distinta de la «penitencia pública», que atañe a las 
faltas solamente graves; su ministro —  lo mismo que el de la «peni
tencia privada» —  es el simple sacerdote. La penitencia pública es
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pública por el carácter de la satisfacción impuesta (peregrinacio
nes, etc.), pero su procedimiento no denuncia necesariamente al 
culpable. En cuanto a la penitencia privada, acaba por llegar a su 
fisonomía actual, sobre todo por lo que al secreto se refiere. Se insiste 
en la integridad de la confesión y en la necesidad de dirigirse al propio 
sacerdote: proprio sacerdoti. La confesión tiende a ser periódica 
(cuaresma) y aun frecuente bajo la influencia de los monasterios. 
El carácter medicinal y ascético pasa al primer plano del sacramento. 
También desde los monasterios se extiende la práctica de la confe
sión con seglares, de la cual encontramos ejemplos en algunos 
lugares desde el siglo v m . Recuerda «la corrección fraterna»; se 
inspira igualmente en la convicción de la absoluta necesidad de la 
confesión oral. En caso de urgencia y en ausencia del sacerdote, 
se debe hacer la confesión a un seglar. L a satisfacción se atempera, 
y vemos aparecer el uso de las indulgencias. En fin, la absolución 
(palabra nueva; hasta ahora se hablaba de «reconciliación») es 
otorgada antes del cumplimiento de la penitencia. Basta despojar 
de su extenso ceremonial a la penitencia privada de esta época para 
reconocer en ella la práctica que hoy día nos es familiar.

Importante desde el punto de vista de las instituciones, este 
período no lo es menos en el aspecto doctrinal. Se plantean cues
tiones que anuncian la escolástica (relaciones entre confesión y con
trición interna, reviviscencia de los pecados). Después de los preesco
lásticos, los dos Anselmos, he aquí los primeros escolásticos que las 
hacen suyas: Abelardo, los Victorinos, más tarde los sentenciarios, 
el más importante de los cuales, Pedro Lombardo, fija la doctrina 
en un número determinado de puntos.

La teología propiamente dicha de la penitencia no comienza hasta 
el siglo x i i . Los teólogos se esfuerzan particularmente en determinar el 
valor respectivo de las distintas partes del sacramento y en elaborar 
la teoría sacramental. Sus posiciones son frecuentemente confusas, 
entorpecidas como están por auctoritates muchas veces contradic
torias.

Todos los teólogos del siglo x n  son «contricionistas» (al menos 
en el sentido que a esta palabra damos nosotros hoy, pues, aplicada 
al siglo x n , es evidentemente un anacronismo), o sea que en el sacra
mento atribuyen un papel preponderante a la contrición interna. 
Pero entonces, ¿qué razón de ser tiene la confesión? Es necesaria,, 
dicen, solamente para permitir al sacerdote juzgar adecuadamente 
las faltas.

Esta posición teológica deja en suspenso una cuestión dogmática ; 
la confesión (es decir, la declaración de los pecados), ¿ es necesaria 
por derecho divino, o por simple derecho eclesiástico? Las dos res
puestas posibles se amparan bajo nombres igualmente importantes.

En cuanto a la satisfacción, su puesto consecutivo a la absolución, 
a la,cual antiguamente precedía, da pie para pensar que es accesoria, 
sietíf|o lo esencial la contrición interna. Sin embargo, es mantenida 
en razón de la pena temporal que, en el pecado, viene exigida por 
la pérdida de la amistad divina y que hay que expiar desde ahora 
si no se quiere dejar para el purgatorio su expiación.
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Finalmente, si bien se admite inconcusamente la necesidad de 
la absolución, no llega a precisarse su función propia. La mayoría 
de los teólogos, con San Anselmo, Abelardo y Pedro Lombardo, no 
le reconocen más que un valor declarativo: la contrición borra 
los pecados y la absolución manifiesta que la contrición ha obtenido 
el perdón divino. Por contraposición, los efectos externos de la abso
lución son importantes y fuertemente subrayados, pues se conserva 
muy vivo el sentido sociológico del pecado y del arrepentimiento.

En resumen, el siglo x i i  posee las lineas esenciales de nuestra 
teología del sacramento de la penitencia. Los elementos internos 
aparecen estrechamente ligados a la intervención de la Iglesia. 
El siglo x n  está en línea de continuidad con la época precedente, 
en la cual el papel de lai Iglesia es preponderante y prepara la teolo
gía de los grandes doctores que aparecerán a continuación. Fieles al 
movimiento de la tradición, éstos darán valor, en el seno de una 
síntesis armoniosa y profunda, a los elementos más íntimos del 
arrepentimiento, a los cuales el alma moderna es tan sensible.

4. Constitución de la teología de la penitencia.
«La edad de oro de la escolástica» comienza bajo el signo del 

contricionismo entendido en el sentido que ya hemos indicado. 
Está dominada por el texto famoso del iv  concilio de Letrán, Omnis 
utriusque sexu-s, y  por un nombre ilustre entre todos: Santo Tomás 
de Aquino. Estos tres hechos constituyen el eje del desarrollo de 
la doctrina penitencial en el curso de la etapa comprendida entre 
el siglo x i i i  y la reforma.

En el siglo de los sumistas.
Los principios del siglo x i i i  se distinguen por un franco «contri

cionismo». Ni siquiera Jos textos oficiales presentan la necesidad 
de la confesión y de la satisfacción como doctrina de fe. No es que 
se dude de esta necesidad; pero los considerandos doctrinales 
que la justifican varían según las tendencias de loa doctos.

Guillermo de Auvernia (f 1248) inicia un debate de capital impor
tancia. Distingue contrición (sentimiento de dolor inspirado por la 
caridad) y atrición (sentimiento de dolor en que la caridad no tiene 
parte aún), y  se preguntan cómo puede pasarse de la atrición a la 
contrición, que es la única que permite obtener el perdón (ex attrito 
fit contritus). Según ciertos teólogos, el paso es efecto de las dispo
siciones personales del penitente: se hace ex opere oper antis; según 
otros, es debido al sacramento: se hace ex opere operato. Para los 
primeros, la absolución no es más que una causa ocasional del perdón : 
el confesor suplica a Dios que del atrito haga un contrito (Guillermo 
de Auvernia, Alejandro de Hales, San Buenaventura). En reacción, 
los segundos (principalmente San Alberto Magno) insistirán en el 
papel de la absolución. Puesto que la contrición implica deseo de 
la absolución, quiere decirse que la absolución, incluso in voto, 
concurre al perdón. Como veremos, Santo Tomás da a este problema
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una soiucion completamente original y que respeta enteramente 
los dos términos del problema.

En el contexto de esta época, la dificultad era la siguiente: ¿cómo 
conciliar contrición y absolución en el núcleo interno del sacramento ? 
La absolución está lejos de revestir todavía la importancia que 
le concederá el concilio de Trento; pero es notable que, contraria
mente a los protestantes, los «contricionistas» del siglo xiii  la man
tienen firmemente —  a pesar del obstáculo que para ellos supone —  
en el organismo penitencial. Dos hechos prueban bien la necesidad 
que a su entender entraña la absolución. Primer hecho: la obliga
ción de confesarse con un seglar, a falta de sacerdote, en razón de que 
es preciso hacer lo que se pueda y sobre todo manifestar sensible
mente el deseo que se tiene de la absolución incluso cuando ésta es 
imposible. Segundo hecho: la evolución de la fórmula deprecativa 
de absolución hacia la fórmula indicativa, donde la decisiva autori
dad del confesor aparece como un factor real de la remisión de los 
pecados.

Queda el problema de la contrición. Sólo la contrición asegura 
el perdón; ¿ cuál es entonces el papel de la confesión oral y de la abso
lución en el sacramento?

Debemos mencionar aquí un importante acontecimiento: el decre
to del concilio de Letrán (1215), Omnis utriusque sexus, que impone 
a todos los fieles la obligación de confesarse al menos una vez al año 
y con su propio sacerdote. Este decreto puramente disciplinar ha 
reafirmado la convicción que ya entonces se tiene de la necesidad 
de la absolución. Por lo demás, todos los teólogos están de acuerdo 
en exigir la manifestación de los pecados al sacerdote solamente 
y en negar carácter sacramental a la confesión con seglares, incluso 
cuando la estiman obligatoria. Ahora bien, ¿cuál es el papel de la 
confesión en la remisión de los pecados ? Muchos no ven en ella más 
que una condición sitie qm  non. Explicación insuficiente, aun cuando 
salva la continuidad doctrinal de esta época con la ulterior evolución 
del dogma.

En resumen, dos cuestiones se plantean a principios del siglo xiii : 
una, acerca de la absolución; otra, a propósito de la contrición. 
Ésta será más tarde resuelta por algunos, sobre todo por los teólogos 
de la escuela escotista, en el sentido de la suficiencia de la atrición den
tro del sacramento; y aquélla en el sentido de la eficiencia de la 
absolución — unida al arrepentimiento expreso—  sobre el pecado 
y la pena eterna. De momento, tres causas retardan estas solu
ciones: la oposición creada entre elementos objetivos y elementos 
subjetivos del sacramento, el carácter sucesivo atribuido a las partes 
del sacramento, que debiera considerarse como un todo, y el carácter 
parcial atribuido a su respectiva eficiencia (juzgando que cada una 
de esas partes goza de una eficacia particular relativa a un particular 
efectmdel pecado : falta moral, pena eterna, pena canónica). Será pre
ciso él genio sintético de Santo Tomás para que el sacramento sea 
por fin considerado en su total unidad.

493



Sacramentos de curación

Santo Tomás de Aquino.
Para Santo Tomás, el signo y causa de la justificación es el sacra

mento completo. Papel eficaz se reconoce a la absolución y al acto 
de la virtud de la penitencia que se expresa en el sacramento. 
Una y otro son como forma y materia del sacramento que causa 
la remisión de los pecados.

La original aportación de Santo Tomás da un relieve destacado 
y preciso a la función sacramental de la virtud de la penitencia. 
El acto de esta virtud, unido a la absolución, tiene valor de signo 
eficaz dentro del sacramento. No podría expresarse mejor la impor
tancia de los actos personales del penitente en el perdón de sus faltas.

Es evidente que el esfuerzo constructor de Santo Tomás se con
centra en torno a la noción de contrición. Después de haber dicho 
cómo al contacto con la gracia operante surge en el alma del pecador 
un acto personal de amor, Santo Tomás describe — descripción que 
será clásica cuando el concilio de Trento la haga suya—  la génesis 
de la contrición a partir del temor servil hasta el temor filial. Cuando 
el amor la perfecciona, la contrición borra el pecado.

Decir que la contrición borra el pecado no significa que la confe
sión sea inútil. A  este respecto, la posición de Santo Tomás es firme: 
la confesión es necesaria para el perdón de los pecados (entiéndase, 
de los pecados que causan la muerte del alma). Negarlo sería ir contra 
el decreto del iv  concilio de Letrán y caer en herejía. Nadie puede 
jactarse de estar perdonado delante de Dios si no somete su arrepen
timiento al ministro que Cristo estableció para dar, en nombre suyo, 
su perdón.

Por lo que a la satisfacción se refiere, es eficaz por el mismo 
título que los otros actos del penitente, contrición y confesión oral, 
cuando están unidos, como una materia a su forma, al acto sacerdotal.

La originalidad de Santo Tomás consiste aquí en su categórica 
opción por la fórmula indicativa —  ego te absolvo, yo te absuelvo — ; 
la fórmula deprecativa — que Dios te absuelva—  no tiene valor 
sacramental. El único que tiene poder de dar la absolución es el 
sacerdote, pues sólo el que tiene poder sobre el cuerpo real del Señor 
en la eucaristía tiene poder sobre su cuerpo místico en la penitencia 
No obstante, a falta de sacerdote hay que confesarse, piensa Santo 
Tomás, con un seglar, pues debe hacerse todo lo que se puede. 
Esta aparente inconsecuencia es sin duda una concesión a las ideas 
del tiempo, pero subraya la importancia que para Santo Tomás tiene 
la función que desempeñan los actos del penitente en el sacramento. 
El sacramento es un medio que no suprime el sentimiento de dolor 
del penitente, sino al revés, lo hace madurar interiormente en el cora
zón del pecador penitente. He aquí el rasgo dominante del pensa
miento del santo doctor, el que inspira la síntesis armoniosa y firme 
en la cual organiza él los elementos dispares heredados de los teólogos 
anteriores.
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Duns Escoto.
Esta síntesis no tardó en ser ásperamente combatida por el fran

ciscano Duns Escoto (1274-1308). Para el Doctor Sutil, la esencia 
del sacramento de la penitencia consiste únicamente en la absolución; 
los actos del penitente, partes integrantes pero no esenciales del 
sacramento, condicionan su recepción fructuosa, no su validez. 
Es la ruptura radical entre la virtud y el sacramento de la penitencia.

El sacramento de la penitencia — > como, para los escotistas, los 
demás sacramentos — ■ no es en modo alguno causa física, ni dispo
sitiva, ni perfectiva de la gracia. El escotismo posterior al concilio de 
Trento le atribuirá solamente una «causalidad moral». En virtud 
de un compromiso libremente establecido y certificado sensiblemente 
por la Iglesia, Dios está presente y obra en el sacramento, es decir, 
en la absolución. Si, según la teoría de «la asistencia divina», el papel 
de la absolución es puramente ocasional, se comprende que la acti
vidad personal del penitente no tenga que intervenir.

El ocasionalismo sacramental de Duns Escoto alcanzará su plena 
expresión en ciertos nominalistas. El pecado será considerado exclu
sivamente en orden a su sanción, sin referirlo ante todo a Dios, 
al cual se opone directamente. Dios puede entonces perdonarlo sin 
exigir la conversión interior. La contrición del corazón está a punto 
de ser excluida de la penitencia, y se cae en un juridismo que es 
sencillamente la negación del orden moral.

En el camino abierto por Duns Escoto debe anotarse una evolu
ción : relegando a segundo plano los actos del penitente, ya no hay 
razón para mantener la confesión con seglares; Duns Escoto inicia 
el movimiento que llevará a su desaparición. Correlativamente, al dar 
preponderancia al papel de la absolución, invita a considerar con 
más cuidado de lo que venía haciéndose antes de él la función del 
sacerdote en el perdón. 5

5. La polémica antiprotestante y el concilio de Trento.
Lutero.

La doctrina sacramental de Lutero y, especialmente, su doctrina 
de la penitencia, es consecuencia lógica de su nominalismo. Radical
mente corrompido por el pecado, el pecador, según Lutero, es 
incapaz de hacer penitencia. Todo su poder se reduce al dolor nacido 
de la conciencia de su condenación. Esta conciencia le hunde en la 
desesperación y el terror al solo pensamiento de los juicios de Dios. 
Pero entonces el alma advierte los consuelos y promesas del Evan
gelio; se abandona con entera confianza a Dios, que le imputa 
los méritos de Cristo y que la considera como justificada en Él. 
Lo esencial de la actitud del pecador consiste, por tanto, en la fe 
en el 'Evangelio y la confianza en Dios, que son las únicas que le 
aseguran su perdón. El llamado «poder de las llaves» no es otra 
cosa que una- predicación del Evangelio destinada a infundirnos 
esta fe y a asegurarnos nuestro perdón. El sacerdote no posee una
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jurisdicción recibida de Cristo; cuando absuelve no pasa de ser 
un simple ministro de la predicación. En consecuencia, es vano 
hablar de la institución divina del sacramento de la penitencia. 
Jamás soñó Cristo con condicionar nuestro perdón a una contrición 
y un juicio que nos obligarían a la manifestación de nuestras faltas y 
a la aceptación de una satisfacción. ¿Cómo podría tan poderosa 
contrición nacer de un corazón completamente corrompido, y ello 
sin hacer injuria a los méritos del Salvador? ¿ Y  cómo la satisfac
ción infinita de Cristo dejaría lugar a nuestras satisfacciones? 
L a única verdadera penitencia es el cambio de vida. Todo lo demás 
es invención humana.

Idéntica teología reformada encontramos en Calvino y Zwinglio, 
así como en algunos protestantes contemporáneos que no temen 
renovar las acusaciones más groseras *.

E l concilio de Trento.

Frente a esta teología reformada y a la caricatura de la teología 
católica por ella presentada, el concilio de Trento redactó los nueve 
capítulos y los quince cánones de su sesión x iv .

Lo primero que el pensamiento de los padres del concilio sostiene 
es el carácter judicial del sacramento de la penitencia, que le distingue 
de todos los demás. El ministro del bautismo no es un juez y el sujeto 
no se somete al juicio de la Iglesia, la cual sólo tiene jurisdicción 
sobre sus hijos, que son los bautizados. En cambio, la penitencia es 
«un tribunal al que los bautizados deben presentarse a título de culpa
bles» —  tamqnam reos— i (sesión x iv , cap. 2, Dz 895). El ejercicio 
de este juicio corresponde exclusivamente al sacerdote.

Sin entrar en controversias de escuela, el concilio ve la virtud 
del sacramento «principalmente», praecipue, en la absolución. 
No menor atención consagra, sin embargo, a los tres actos del peni
tente : contrición, confesión, satisfacción. Estos tres actos son «partes» 
del sacramento. Son ellos la quasi materia, lo cual da a entender que 
entran en la esencia del sacramento y contribuyen a su efecto: 
la reconciliación con Dios. La importancia dada a la contrición con
firma esta interpretación que aleja el pensamiento del concilio de la 
opinión de Escoto.

La contrición, según el concilio de Trento, es «un dolor del alma 
y detestación del pecado cometido, con propósito de no pecar en 
adelante [... ] Implica no solamente la cesación del pecado, el propó
sito y  el comienzo de una vida nueva, sino también el aborrecimiento 
de la anterior». Esta definición, dirigida contra la doctrina luterana, 
no es más que un eco de la tradición; y lo mismo la distinción entre 
contrición y atrición. El concilio reconoce que la contrición borra 
los pecados antes de la recepción del sacramento, pero no sin el voto 
del sacramento. Volveremos sobre esta doctrina al exponer la teolo
gía de la penitencia. 4

4 Cf. H. C. L ea , A history of auricular confession and indulgences in the latín 
Church, 3 vol, Filadelfia y Londres 1896.
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Por lo que a la confesión oral se refiere, el concilio afirma su 
necesidad por derecho divino, y lo prueba por el hecho de que nuestro 
Señor constituyó a los sacerdotes en «presidentes y jueces», función 
que implica i>or parte del penitente la confesión de sus faltas, 
lista confesión puede ser secreta; es ésta una práctica legitima que 
en modo alguno puede decirse haya sido inventada por el concilio ív 
de Letrán, como pretenden los protestantes.

Finalmente, el concilio defiende la legitimidad de la satisfacción. 
Ixjos de atentar contra la universal e infinitamente suficiente satis
facción del Salvador, nuestra satisfacción recibe de ella todo su valor 
y constituye la parte personal que debemos aportar a nuestra propia 
salvación. Además de las razones de pedagogía (comprendemos 
mejor nuestra falta cuando tenemos que repararla), razones de 
estricta justicia exigen, a fin de que el hombre no se salve sin su 
personal concurso, una satisfacción adecuada. El concilio recuerda 
que las pruebas de la vida pueden tener valor satisfactorio.

El concilio de Trento fijó la doctrina penitencial de la que vivi
mos hoy. Lo hizo, desgraciadamente, bajo la presión de las circuns
tancias, en una forma polémica poco favorable a los matices deli
cados de una teología y de una práctica particularmente complejas. 
Preocupado en defender las prerrogativas del sacerdocio discutidas 
por el luteranismo, el concilio insiste en el carácter judicial y en la 
eficacia ex opere operato de la intervención sacerdotal. Sus largos 
y minuciosos capítulos sobre los actos del penitente demuestran 
sobradamente que no pierde de vista las condiciones interiores del 
arrepentimiento cristiano. Para el concilio, sin embargo, no se tra
taba tanto de afirmar estas condiciones frente a una doctrina que 
precisamente reducía el arrepentimiento a actitudes exclusivamente 
internas, cuanto de sustituir determinadas actitudes: fe y terror 
estériles, por otras: contrición y propósito firme. Las actitudes 
requeridas son aquellas que se esperan de un culpable sinceramente 
arrepentido, y su sinceridad se mide por la voluntad que ellas impli
can de someterse a cuanto quiera el Amigo ofendido.

Después del concilio de Trento, la práctica católica del sacra
mento de la penitencia se encierra en una concesión endurecida 
por la polémica antiprotestante, y la teología es una teología de 
combate. Necesidades tácticas constriñen a los teólogos católicos 
a enmarañarse en el zarzal de la historia adonde les arrastran sus 
adversarios. Grandes nombres, como los del Cardenal Belarmino, S. I. 
(f 1621), del oratoriano Morin (t 1659), del jesuíta Petan (t 1652) 
recuerdan importantes trabajos, pero hay que esperar al siglo x x  
para ver a esta ciencia desprenderse de la polémica y darnos una 
historia de la penitencia en que el conocimiento de la disciplina 
primitiva proporciona, por una parte, los elementos necesarios para 
responder adecuadamente a los ataques exteriores, y, por otra, 
los fundamentos de una práctica rejuvenecida al contacto con las
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II. T e o l o g ía  d e  l a  p e n it e n c ia

El estrecho marco de esta Iniciación nos impide extendernos 
más en la información histórica. Por lo demás, el lector hallará 
al final del capítulo algunos títulos de obras que podrán servirle 
de guía para un estudio profundo. Expondremos ahora la teolo
gía de la penitencia procurando aprovechar todo cuanto encierran 
los diversos aspectos que la historia de la práctica y de la doctrina 
ha puesto sucesivamente de relieve.

I. La penitencia es una conversión.
La etimología de la palabra penitencia es discutida. Los espe

cialistas suponen que la más válida sería la que vinculara esa palabra 
al vocablo penitus. Pero esto importa poco a nuestro propósito. 
El sentido de nuestro término cristiano de penitencia no debe 
buscarse a través de su etimología, sino a través del término griego 
del Nuevo Testamento que él entiende traducir. Ahora bien, la 
Vulgata emplea el término poenitentia para traducir el término 
neotestamentario psTávota. El concepto cristiano de penitencia se 
forjó poco a poco, en los padres, con referencia a esta ¡istávoia. 
Es éste también el sentido en que nosotros debemos emplearla.

Msxávoia significa conversión de la mente. Es el acto del alma 
que se aparta del mal y se acerca interiormente a Dios, de quien 
se había alejado por el pecado. La penitencia implica, por tanto, 
un doble movimiento: receso del pecado y acceso a Dios y al bien 
que esta reconciliación implica. Tal es la penitencia-conversión que 
predican, en pos de los grandes profetas (cf. Is 58, 1-7; Ier 7, 1-16; 
Ez 18, 30-31; 33, 10-11; Ioel 2, 11-14), Juan Bautista (cf. Mt 11, 
21-22; Le 13,4-5; 15 ,7 ; 16 ,31; 24,46-47) y los apóstoles Pedro 
(cf. Act 3, 19), Pablo (cf. Eph 4,20-24)* y Juan (cf. 1 Ioh 1,8-10;
2, 1).

Que la penitencia sea esencialmente una conversión, un senti
miento de dolor y una reconciliación espirituales, no significa que 
deba entrañar actos u obras exteriores; de donde se deduce que la 
penitencia no puede definirse por este género de actos. En el movi
miento de la penitencia, éstos vienen lógicamente en segundo lugar, 
después del arrepentimiento interno. Y  si esta penitencia interior 
no los inspira, ya no son ni siquiera «actos de penitencia». A  la luz 
de este principio deben juzgarse ciertas aplicaciones del término 
penitencia cuando ésta designa una obra de mortificación, un ayuno, 
una abstinencia, una peregrinación a pie descalzo, una ascesis, una 
satisfacción. La penitencia no es esencialmente una ascesis, ni una obra 
de mortificación, ni una satisfacción; es un acto interno y espiritual, 
una conversión del corazón. Verdad es que la penitencia puede traer 
consigo mortificación, reparación, confesión sacramental; pero todo 
esto es secundario en el orden de sucesión, si no ya en importancia. 
De la misma manera que la caridad puede ir acompañada de limosna,
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beneficencia o misericordia exterior, pero no puede definirse por 
estos actos, ya que ante todo y esencialmente es amor.

En resumen, lo que debemos retener es que la penitencia, en 
régimen cristiano, designa esencialmente una virtud, o el acto de esta 
virtud, que es un dolor intimo de haber ofendido a Dios, con inten
ción firme de reparar los daños de su mal y con voluntad de acercarse 
a Dios. En segundo lugar, denomina un «signo» o un rito sacra
mental, en el cual el arrepentimiento del cristiano se expresa y 
encuentra su eficacia de salud y de perdón. Finalmente, designa 
una satisfacción y diversas obras de mortificación que la expresan 
y estimulan.

Consideraremos esta penitencia (conversión) en orden a Dios que 
justifica al pecador penitente, en orden al pecador que se arrepiente 
y, finalmente, en orden al sacramento que la expresa y viene en su 
apoyo.

La economía de la justificación.
No vamos a exponer de nuevo en este capítulo la teología de la 

justificación; ésta se inserta en el tratado de la gracia y ha sido ya 
tratada (cf. tomo n, p. 346 y s). Nos limitaremos a recordar los prin
cipios de esta doctrina que tienen aquí su aplicación.

La justificación puede considerarse desde un doble punto de vista: 
activamente y  pasivamente. Activamente, es el acto de Dios que 
justifica al pecador, es decir, que le hace pasar del estado de pecado 
al estado de gracia, del estado de enemistad al trato de amistad. 
Dios, ofendido, devuelve su favor al penitente; el pecador en desgra
cia pasa a la gracia de Dios. Pasivamente, la justificación designa pre
cisamente el acto del pecador que se arrepiente del mal que ha hecho 
y vuelve a D ios; hay aquí, en efecto, pasividad, no en cuanto el peni
tente se convierte —  ya que, al contrario, el penitente pone algo 
«de lo suyo» —  sino en cuanto Dios convierte el corazón de aquel 
a quien da su gracia.

Respecto a la ofensa y al pecado se impone una doble precisión.
Hemos dicho que al pecado, que está en el hombre, corresponde, 

en Dios, la ofensa. Sin embargo, la ofensa misma puede entenderse 
de dos modos. Ofensa activa, que es, por parte del pecador, un 
desprecio del amor, una injuria a la amistad que Dios ofrece 
al hombre; así entendida, la ofensa está en el pecador. Pero la ofensa 
se entiende más bien en sentido pasivo, en cuanto significa el resen
timiento que esta injuria causa en la persona ofendida. Así vemos 
que la actitud del ofendido refleja todo lo contrario de un senti
miento de fervor o de un don de gracia. Ser ofendido es, automática
mente, desagraciar. Se ve igualmente, y esto tiene su importancia, 
que la ofensa trasciende las relaciones de justicia; alcanza inmediata
mente a la persona ofendida, y no ya a sus bienes, ni a su haber, 
ni siquiera a su honor. La ofensa no se satisface mediante la dona
ción de una cosa, la ofensa no tiene precio; es’una amistad quebrada, 
y no Se borra más que cuando el ofensor da señales de dolor y el 
amigo tiene a bien perdonar.
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El pecado que ofende a Dios hasta el extremo de que Él retira 
su favor, es el pecado mortal. De este pecado es del que nosotros 
hablamos principalmente aquí. El pecado venial no es, por decirlo 
así, un pecado perfecto, ya que no aparta absolutamente al hombre 
de Dios y no le arrebata su gracia ni su amistad; no es pecado sino 
en la medida en que se opone a Dios, es decir, en parte solamente. 
Por eso será conveniente atribuirle la doctrina de la penitencia que 
aquí exponemos, con las salvedades que convienen siempre a su 
calidad de pecado menor.

La ofensa y el pecado, repetimos, dicen relación a un orden 
de amistad y no principalmente a un orden de justicia. No hay 
justicia entre Dios y el hombre, o al menos no hay más que justicia 
imperfecta, puesto que no existe común medida para ambos extre
mos. Pero, incluso para que haya lugar a esta especie de justicia, 
siempre imperfecta, es preciso que haya también amor. No hay 
justicia ni justificación sin amor. Es un hecho indiscutible que Dios 
nos ama, que nos ha creado por amor, que ha entregado en favor 
nuestro la vida de su Hijo, que nos invita a entrar en su amistad. 
No estamos en paz —  libres de deudas — ■ con Él, no somos «justos», 
hasta que no le amamos cuanto podemos, y hasta que no nos deci
dimos a reparar nuestras ofensas.

El perdón de Dios es eficaz.
Y a se desprende de todo lo que venimos diciendo que hay un lazo 

estrecho entre el favor de Dios y la justicia del hombre por una parte, 
y entre la ofensa en Dios y  el pecado del hombre, por otra. Pero es 
necesario insistir en ello.

No hay, en efecto, nada más contrario a la Escritura y a nuestra 
fe que la teoría luterana de la no imputación o de la justificación 
de tipo forense. Como es sabido, según esta teoría, Dios «declara» 
que el hombre es salvo y esto basta para la salvación del hombre 
sin que en éste haya cambiado nada; el hombre conserva sus pecados 
y su miseria; no se le pide más que un cierto sentimiento de fe que 
le asegura que Dios, en virtud de los méritos de Cristo, no le «imputa» 
ya sus pecados. Pero esto no responde al realismo de las palabras 
proféticas de la antigua alianza, y menos aún al del Nuevo Testa
mento. Por boca de Ezequiel proclama D ios:

Cuando yo habré quebrantado su corazón fornicario 
Que se apartó de mí...
Tendrán horror de sí mismos
Por las iniquidades que cometieron (6,9).

David canta en el Miserere:
El sacrificio grato a Dios es un corazón contrito.
Tú, ¡oh Dios! no desdeñes un corazón contrito y humillado (Ps 5°, 19)

En Isaías habla Dios a los «corazones duros, a los que están 
lejos de la justicia» (46, 12), y es también en Ezequiel, y en Baruc, 
donde Dios anuncia la justificación en estos términos:
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Os purificaré de todas vuestras impurezas,
De todas vuestras idolatrías.
Os daré un corazón nuevo
Y  pondré en vosotros un espíritu nuevo;
Os arrancaré ese corazón de piedra (Ez 36, 25-26)
Y  ablandarán su dura cerviz
Y  dejarán sus máximas perversas (Bar 2,33).

En cuanto al Nuevo Testamento, bástenos recordar aquí los 
textos, tan densos de realismo, que hablan de «nuevo nacimiento», 
de «hombre nuevo», de «nueva criatura». Todas estas expresiones 
serían vanas, y la vida cristiana una comedia, si no hubiera justicia 
posible y verdadera, es decir, justicia que excluya el mal y se adorne 
de virtudes_ auténticas.

Decir que Dios devuelve su amistad al pecador penitente, que 
le justifica, que le perdona, que le remite su pecado, siempre será 
decir que Dios le transforma de alguna manera. Dios, en efecto, 
no cambia; todos los cambios de actitud de Dios respecto a su 
criatura significan un cambio real en la criatura, mas no en 
el Creador. Si Dios devuelve su amistad al penitente, es que crea 
en éste alguna cosa que ya no había en él y que nosotros llamamos 
gracia. La «gracia», entendida como un favor de Dios, no tiene 
sentido alguno sin la «gracia» entendida como un don que recibe 
la criatura.

Por consiguiente, las nociones de gracia, de perdón, de amistad, 
se entienden en un sentido absolutamente privilegiado y único cuan
do se aplican a Dios. Dios, por el simple hecho de ser Dios, no puede 
perdonar como perdona el hombre. Un hombre puede perdonar 
a otro que todavia abriga contra él malas intenciones; basta que 
olvide, que no piense o no quiera pensar en su enemigo, que se 
despreocupe de él. El perdón le es siempre doloroso, precisamente 
porque debe cambiar dentro de sí mismo, debe volver atrás, y porque 
al volverse, al renunciar a su animosidad, no tiene poder para 
cambiar el corazón de aquel que le ha ofendido. Su perdón es gene
roso, pero limitado; no restaura ningún orden verdadero, ninguna 
p az; consiste simplemente en que quien perdona renuncia a descargar 
su cólera y su resentimiento, destruyendo toda voluntad de hacer 
daño. Dios no perdona así. No puede hacerlo, puesto que Dios 
es inm utableEgo Deus et non mutor (Mal 3,6). Su perdón consiste 
en transformar el corazón del pecador y en hacer de un ofensor 
un amigo libremente convertido a su Salvador. El perdón de Dios 
no deja que el mal o la ofensa subsistan; restablece un orden de 
armonía y de paz verdadera cambiando no ya la voluntad siempre 
benévola de Dios, sino la del pecador.

Esta doctrina, tan sólidamente formulada en la Escritura, no 
admite réplica. Ella significa que, cualquiera que sea el medio, 
sacramental o no, de que Dios se sirve para perdonar, siempre hay 
correspondencia entre su perdón y el don de la gracia, entre el favor 
que _ Él otorga y la conversión del pecador. El acto de Dios que 
justifica y el acto del pecador que se convierte están ligados como 
la causa al efecto, un poco, si se quiere, como el sol a la luz del día.

La penitencia
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Si el sol ha salido, es de día; y  a la inversa, si es de día, es que el sol 
ha salido ya. A sí también, si el pecador deplora su pecado, es 
que ha recibido la gracia de Dios que perdona.

La contrición borra el pecado.
Deduzcamos inmediatamente de este principio un corolario 

importante. Si podemos decir en verdad que no hay pecado borrado 
sin gracia recibida y que no hay gracia donada sin conversión, 
también podremos decir que la contrición, es decir, el pesar del 
amigo, apenado de haber ofendido a su Dios, borra el pecado. 
«El amor — ■ dice San Pedro —  cubre la muchedumbre de los peca
dos» (i Petr 4, 8). El alma que lamenta su pecado y se acerca since
ramente a Dios no puede seguir en desgracia, ya que ese mismo pesar 
es en ella efecto de la gracia. Bastó a David decir «He pecado» (2 Reg 
12, 13), para que inmediatamente le fuera dicho: «Yahvé te ha perdo
nado tu pecado». Y  comenta San Agustín: «¡ Tal es el poder de estas 
tres sílabas! Pues, efectivamente, sólo tres sílabas hay en esta 
palabra: Pec-ca-vi. Mas en estas tres sílabas la llama del sacrificio 
del corazón ha subido hasta el cielo» s. Si el arrepentimiento es efecto 
de la gracia, es además fruto de la voluntad, convertida por esa 
gracia, pero también libremente convertida, libremente activa. 
La gracia no prescinde de esta cooperación de la voluntad. Así, el 
escritor sagrado ha podido decir que «Yahvé mira el corazón» 
(1 Sam 16,7) y que perdona al pecador contrito. El hecho de que 
Dios lleve la iniciativa no suprime la necesaria y libre cooperación 
del hombre: «Conviérteme, y yo me convertiré, pues tú eres Yahvé, 
mi Dios. Después de que tú me convertiste, me arrepentí» (Ier 31, 
18-19, según ia Vulgata). La primacía absoluta de la acción de Dios 
no anula el precepto: «Haced, pues, dignos frutos de penitencia» 
(Le 3, 8). Las palabras de San Pedro: «Arrepentios y convertios, 
para que sean borrados vuestros pecados» (Act 3, 19) pueden tradu
cirse por esta fórmula: la contrición borra el pecado.

No nos preguntamos todavía la parte que, en esta doctrina, 
corresponde al sacramento. Más adelante nos ocuparemos de ello. 
Recordemos solamente que el sacramento gira en la órbita de los 
medios de gracia. Por consiguiente, la organización sacramental no 
puede introducir cambio alguno en el fin al cual se ordena, y que 
nosotros describimos aquí: el perdón del pecador y la economía 
espiritual de su conversión. Bueno será retenerlo.

Y  tampoco queremos traducir inmediatamente esta doctrina en 
reglas de acción. Por el momento buscamos establecer nuestros datos 
ciertos: la gracia de Dios y la conversión que a ella corresponde 
en el corazón del pecador, borran el pecado. Podemos formular tales 
proposiciones sin inquietarnos, ya que nos son dictadas por nuestra 
fe. Ellas no significan que en cada caso particular podamos siempre 
afirmar: aquí hay conversión, luego hay también gracia, o, todavía 
menos, aquí hay gracia, luego es que hay sentimiento de dolor.

El juicio del pastor de almas y las diligencias del penitente deben 5

5 Sermón 392.
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tener en cuenta los principios teológicos que acabamos de elaborar, 
pero uno y otro están obligados a ponerlos por obra en un plano 
donde, como veremos, la certeza cambia de registro.

E l proceso interno del arrepentimiento.
Estudiemos ahora el acto del hombre que hace penitencia, es 

decir, que se convierte, o que se arrepiente: cuál sea la causa de este 
acto, su motivo, su naturaleza, la virtud de la cual procede.

Fe, temor, caridad, arrepentimiento.
El primer principio de todos los actos del penitente es la opera

ción por la cual Dios convierte el corazón. En la obra de nuestra 
salvación, Dios lleva siempre la iniciativa: «Conviérteme, Señor, 
y yo me convertiré» (Ier 31, rP según la Vulgata). Recordemos 
simplemente aquí que si la iniciativa de Dios causa nuestro primer 
acto de caridad, tal iniciativa es sencillamente lo que nosotros llama
mos una gracia operante (cf. tomo 11, cap. vn , p. 340 ss). En efecto, 
es precisa que haya un fundamento, un punto de partida de nuestra 
buena voluntad; la gracia operante nos permite este paso, que escapa 
a nuestra potencia natural, del estado de pecado a la caridad. 
Si, al contrario, la iniciativa de Dios halla en nosotros una gracia 
y una buena voluntad preexistentes, tal iniciativa recibe en nuestro 
lenguaje el nombre de gracia cooperante. Así acontece cuando, por 
ejemplo, el pecador penitente quiere reparar las consecuencias de su 
pecado o cuando se arrepiente por alguna falta venial.

¿Qué ocurre en el corazón del hombre bajo la moción de Dios? 
Ante todo, Dios, al tocar el corazón del hombre, le convierte hacia Él. 
Hemos dicho que el perdón de Dios no consistía simplemente en no 
ocuparse más de su enemigo, en no «imputarle» ya su pecado, sino 
en convertir su corazón, en atraerle hacia sí. El perdón de Dios es 
causa eficaz del arrepentimiento. El primer acto del penitente, por 
tanto, será esta adhesión de fe en cuyo nombre va a apartarse del mal 
y a acercarse a Dios. Él reconoce que Dios es bueno, que Dios le 
ofrece su perdón y que su Salvador lo ha expiado todo en la cruz; 
comprende que ha ofendido a Dios al pecar. Entonces quiere reparar 
con su Salvador aceptando todas las condiciones de éste. He ahí su 
segundo movimiento. Puede darse que su marcha sea lenta, que 
Dios le atraiga en primer lugar presentándole el incentivo de motivos 
muy humanos: la fealdad de su acto, el disgusto por la vida que 
lleva, un cierto miedo a la muerte, el temor de las penas posibles 
del infierno, el deseo de una vida mejor, de una felicidad auténtica... 
son éstas las etapas posibles de un caminar que la gracia santificante 
todavía no alienta. Puede ser que el pecador se detenga en ruta. 
Tal vez por fin hará un acto de fe viva acompañado de otro de 
arrepentimiento: ¡ Dios mío, he pecado! En este caso, la etapa es 
decisiva ; bajo la moción de la gracia, el pecador contrito ha pasado 
a la amistad de Dios.

Poco importa que conserve todavía un temor muy vivo vle los 
castigos de Dios, la náusea de sus actos en parangón con una vida
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sencillamente honrada y humana. Estos sentimientos no son incom
patibles con el temor filial, el temor del hijo pródigo que acaba por 
experimentar su debilidad y teme más que ninguna otra cosa sepa
rarse ahora de su padre; y el amor de Dios puede darse junto con 
la vergüenza de lo que es humanamente indigno o con el temor 
del infierno que ya no procede principalmente del amor a sí mismo. 
Lo que hay que subrayar aquí es que el arrepentimiento no puede 
ser virtuoso si se mantiene principalmente en la sensibilidad. No es 
dolor sensible, sino detestación voluntaria del mal cometido y volun
tad de reparar sus consecuencias. Puede ser que al volverse libre 
y voluntariamente contra su pecado, el penitente experimente una 
tristeza y un dolor sensibles; también es posible que una cierta 
vergüenza de su falta anteceda a su libre albedrío y le decida a con
vertirse. El pecador puede sentirse interiormente quemado, morti
ficado por el mal que ha cometido; su remordimiento puede ser 
«punzante». De todo esto, nada debe ser despreciado o descuidado; 
tanto fariseísmo puede haber en no experimentar nunca pena sensible 
alguna por faltas graves como en tener lágrimas demasiado fáciles. 
Es completamente normal que una enérgica detestación por parte 
de la voluntad entrañe una aflicción sensible. Sin embargo, por 
preciosa que sea esta reacción de la sensibilidad, bien para arrastrar 
en pos de sí a la voluntad, bien para dar a ésta una expresión muy 
humana y hacerla más ferviente, el arrepentimiento no está esencial
mente en la sensibilidad. Está en la voluntad, es decir, en el espíritu. 
El único arrepentimiento virtuoso es el arrepentimiento del corazón, 
o sea el arrepentimiento de aquello que en nosotros es más profun
damente nuestro, o de aquello que hay de más íntimo al sujeto que 
dice «yo» : su espíritu.

Puede alguno preguntarse qué añade a la simple virtud de la 
caridad esta repugnancia voluntaria del pecado que caracteriza 
a la virtud de la penitencia. De hecho, la penitencia hunde su raíz 
en la caridad, y no se da penitencia eficaz sin amor de caridad. 
De hecho también, el amor'del bien que la caridad inspira no se da 
sin el odio del mal y de todo pecado. Mas precisamente la penitencia 
no se propone simplemente aborrecer el mal (el verdadero mal, 
el del pecado) en general, sino que se opone al mal determinado 
que el pecador ha cometido y se ha decidido a reparar. Está repro
bación, no de todo pecado, sino de tal pecado cometido, y esta reso
lución de evitar sus consecuencias, legitiman la virtud especial que 
llamamos penitencia y de la cual no puede prescindir la caridad 
del pecador convertido.

Resumamos estas primeras consideraciones traduciendo aquí 
un hermoso texto de Santo Tomás, que es un análisis de los actos 
del alma que, bajo el influjo de la operación divina, se aparta del 
pecado y se vuelve a D ios:

«El primer principio de estos actos es la operación de Dios que 
convierte el corazón, conforme a estas palabras de las Lamenta
ciones (5, 21): “ Conviértenos a ti, ¡ oh Yahvé !, y nos convertiremos” . 
El segundo acto es un movimiento de fe ; el tercero es un movimiento 
de temor servil, que nos retrae de nuestros pecados por temor de los
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suplicios; el cuarto es un movimiento de esperanza según el cual 
hacemos, esperando lograr el perdón, propósito de reparar; el quinto 
es un acto de caridad según el cual el pecado comienza a repugnarnos 
por sí mismo, y no a causa de los castigos; el sexto es un movimiento 
de temor filial por el que ofrecemos a Dios voluntaria reparación 
en reverencia a Él. Así pues, es evidente que el acto de la penitencia 
procede del temor servil como del primer movimiento que despierta 
el afecto y lo orienta hacia el arrepentimiento, y del temor filial como 
de su principio inmediato y propio» (ST, m , q. 85, a. 5).

Este esquema no determina un orden de sucesión temporal; 
Santo Tomás establece aquí un orden de sucesión lógica que viene 
justificado por la naturaleza y la función de los actos considerados. 
Mas puede ocurrir, existencialmente, que estos actos, o algunos 
de ellos, sean simultáneos. El análisis que ahí se hace no prejuzga 
la historia concreta de las conversiones, que pueden ser fulminantes, 
como la de San Pablo, o más laboriosas, como en el caso de San 
Agustín; indica, simplemente, las etapas que atraviesa el alma peni
tente.

Cuando la penitencia ha madurado, la verdadera contrición, 
aquella que es «perfecta» por la caridad, brota en el corazón del 
pecador, y se le concede el perdón de Dios. Según la feliz expresión 
del padre H. Dondaine, que, por lo demás, traduce lo que ya el cate
cismo del concilio de Trento repitió dos veces, el perdón «es otor
gado en el instante preciso en que surge la contrición plenamente 
formada» 6. La «forma» de la penitencia, como la de toda virtud, es 
la caridad.

Contrición y atrición.
Antes de que la contrición se haya formado, puede existir un 

cierto arrepentimiento en el alma, el cual no procede de la gracia 
y no es inspirado por la caridad. Para distinguirlo de la contrición, 
arrepentimiento perfecto en virtud de la caridad, la teología tradi
cional lo llama atrición. La atrición es un pesar imperfecto que no 
tiene fuerza para borrar el pecado ni para devolver la amistad de 
D ios; pero puede ser un camino providencial para llevar al pecador 
hasta la gracia y la contrición: hemos dicho, en efecto, que el temor 
servil era al temor filial como lo imperfecto a lo perfecto. Determi
nados motivos de temor servil pueden incluso perdurar en el peni
tente a una con los motivos de temor filial, pero los primeros han 
dejado ya de ser principales.

Esta doctrina ha adquirido una importancia capital desde las 
disputas atricionistas y contricionistas de los siglos x v  y xvi. 
La teología nominalista afirmaba, efectivamente, la suficiencia de la 
atrición cuando va acompañada del sacramento para la justificación. 
Introducía así las famosas «dos vías de perdón», la de contrición 
sirtfél sacramento y la de la atrición con el sacramento. Esto signi
ficaba confundir la naturaleza de la justificación y los elementos de su 
realización práctica (gracia, contrición...) con los medios instituidos

6 Thcologie de la contrition, en L'Bglise ct le péchcur, Éd. du Cerf, París 1948, p 4-
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por Cristo para lograr la justificación. Todo nuestro análisis, por 
el contrario, se sitúa también aquí en el plano de las naturalezas; 
los medios empleados, cualesquiera que fueren, no cambiarán nada. 
¿Cómo podrá subsistir en un alma justificada la sola atrición, ya que, 
por definición, toda caridad es ajena a la atrición? ¿Cómo la gracia 
podrá hacer al pecador bueno y «justo», hijo y amigo de Dios, 
dejándole en un amor de sí mismo más fuerte en él que el amor 
de Dios y  opuesto a éste ? Cualquiera que sea el signo externo que 
«se añade» al estado del alma, la gracia de Dios, o su perdón, es 
imposible que no nos haga buenos y justos.

En realidad, los teólogos, después de esta disputa se han visto 
arrastrados a un nuevo terreno de discusión, y es éste un punto 
sobre el cual interesa hacer hincapié.

Los teólogos del siglo x m  definen todavía contrición y atrición 
por sus principios y  por sus efectos. La contrición es el acto perfecto 
de arrepentimiento, acto inspirado por la caridad y que hace madu
rar la gracia. Es también el acto del libre albedrío que corresponde 
al momento de la justificación: Dios, «justificando» al pecador, hace 
que éste se aparte libremente de su pecado y se adhiera a su Salvador 
con voluntad plenamente libre. La atrición, por el contrario, es por 
definición un pesar imperfecto; es el arrepentimiento que el pecador 
puede tener antes del momento de la justificación, o sea, antes de la 
infusión de la gracia y del primer movimiento interior de caridad. 
Es un arrepentimiento que se inspira aún en el amor de sí mismo, 
acaso en la vergüenza, en el hastío del pecado, en el temor de las 
penas eternas... Pero, sean cuales fueren los motivos, ese arrepenti
miento no dispensa jamás de la necesidad de elevarse a la verdadera 
contrición, única que hace del pecador — enemigo de D ios—  un 
amigo libremente convertido.

Éstos principios son claros y sencillos. Fueron echados al olvido 
cuando con la escuela escotista, o contra ella, se disputó en un terreno 
puramente psicológico. Se quiso entonces definir rigurosamente los 
«contenidos de conciencia», las actitudes internas, los motivos secre
tos, y captar de alguna manera en vivo el caso de contrición y el caso 
de atrición. Se desplegó entonces toda una casuística, en el curso de 
la cual se insistió en las «dificultades» de la contrición, hasta 
el punto de hacer de ella un acto raro, heroico, una especie de gracia 
excepcional a modo de- carisma, y el nombre mismo de «contrición 
perfecta» tomó entonces figura de excepción y de acto psicológica
mente sobrehumano. En cambio, la atrición pasaba a ser el senti
miento de dolor ordinario y  único de que era capaz el común de los 
mortales. Por paradójico que pueda parecer, algunos atricionistas, 
con su casuística complicada, acabaron por ser más severos que 
los contricionistas tradicionales. Lutero, para quien el hombre es 
incapaz de hacer nada bueno, se hallará en óptimas condiciones 
para ridiculizar incluso la atrición.

Por otra parte,- lo que hacía más «imposible» todavía la contri
ción perfecta era el error que ordinariamente se profesaba en cuanto 
al contenido del amor de D ios; el amor de Dios, en efecho, debía 
estar pnrificado de todo deseo y de todo goce. Para los antiguos,
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la caridad implicaba inseparablemente los dos actos de deseo y de 
afecto; indicaban también que la caridad no puede no querer su 
propio bien al querer el bien del otro y su felicidad. Reflexionando 
un. poco se ve que el «deseo del infierno», con lo que entraña de 
enemistad eterna con Dios y con las almas, es incompatible con 
la caridad, incluso «por la salvación de muchas almas». Si el amor 
de deseo puede motivar el arrepentimiento de temor, puede también 
implicar ya el afecto o benevolencia de la caridad y darse a la vez 
que la verdadera contrición. Ésta, ya lo hemos dicho, puede aún 
llevar consigo ciertos motivos de temor inicial. Escoto y Suárez han 
roto esta unidad tradicionalmente reconocida en el amor de caridad. 
«Para ellos, el deseo de Dios todavía es sólo esperanza, en tanto que 
la caridad es puro amor de benevolencia desinteresada; deseo y bene
volencia son, por consiguiente, separables y motivarán dos arrepenti
mientos ‘específicamente distintos: la atrición, causada por el temor 
y el amor de esperanza, y la contrición, motivada por ehamor de bene
volencia o caridad» L Estamos en plena confusión: la caridad de que 
se hablará en adelante no será ya la caridad integral compuesta 
indisociablemente de deseo y de benevolencia; y el «amor de espe
ranza», que es colocado fuera de la «caridad», será suficiente para 
la gracia. Atrición y contrición no se oponen ahora como lo imper
fecto y lo perfecto, en virtud de sus principios radicales, sino como 
«dos contenidos de conciencia, dos especies psicológicas» 8.

La era psicológica en la que había entrado la teología de los 
siglos x iv -x v  no es en sí misma criticable, y, como es obvio, no es 
esto lo que nosotros denunciamos aquí. Hasta es posible que, bajo 
este aspecto, la teología de los siglos x ii- x m  estuviera todavía en 
la infancia y necesitara ser completada. Pero sí tenemos que denun
ciar aquí dos errores: por un lado, ese que acabamos de recordar 
referente al amor de caridad y, consiguientemente, al arrepentimiento 
de contrición; por otro, un abuso de la casuística y una pretensión 
excesiva de conocer los motivos reales del penitente. Expliquemos 
este último punto.

Es evidente que la infusión de la gracia y el advenimiento conco
mitantes de la caridad a un alma no pueden producirse «sin reper
cusión en su acto: nadie cambia de fin sin un acto personal» 9. 
Hay que desconfiar de ciertas imágenes con las cuales a veces se esta
blece comparación entre las «manchas» del alma y las manchas de un 
bonito vestido blanco o el polvo de un cristal. Podemos quitar 
las manchas de un vestido o el polvo de un cristal sin que vestido 
ni cristal tengan que moverse o cambiar intrínsecamente. No sucede 
lo mismo con el alma. Sus manchas son malos deseos, malas costum
bres, malas inclinaciones. Un corazón puro no es un corazón inmóvil, 
o al cual se preserva exteriormente de toda mancha; es un corazón 
vivo y fuerte, capaz como nunca de amor, de olvido de sí, de entrega.

---------------- ’ S f c — '—

7 ífl D o n d a i n e ,  Bullctin de théologie: «la pénitence», «Revue des Se. Phil. et Théol.» 
4  ( ! 9 5 2 ) , 'P . 670.

8 A ' " 1 -9 H. D o n d a i n e ,  Bulletin de théologie: «la pénitence», «Revue de's Se. Phil. ct 
Théol.», 4 (19 5 2 ), p. 670.
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La penitencia no está destinada a quitar al pecador el gusto de vivir, 
a reducirle al estado de «niño bueno», que no se mueve para no 
ensuciarse, sino a dar vida, la vida de la gracia, que es una vida en 
plenitud. Es, por tanto, completamente erróneo pensar que la gracia 
puede invadir de alguna manera el alma sin que ésta se transforme 
interiormente. Ello sería una especie de «magia». Así como la señal 
de la vida cuando el niño nace es un grito de la criatura, la señal del 
don de la gracia es una reacción inmediata del alma, que es un movi
miento de fe viva.

Pero también es erróneo pretender señalar con seguridad absoluta 
este «tránsito» en que el alma pasa de la muerte a la vida, y creer 
que se puede medir siempre la densidad psicológica del acto que 
corresponde a la infusión de la fe. Estamos aquí en pleno misterio 
de las relaciones del alma con Dios. El diagnóstico riguroso pertenece 
exclusivamente a Dios, cuya palabra «penetra hasta la división 
del alma y del espíritu, hasta las coyunturas y la medula, y discierne 
los pensamientos y las intenciones del corazón» (Hebr 4, 12).

¿ Llegaremos a decir que el diagnóstico es imposible, que el peni
tente no debe intentar ser contrito —  puesto que nunca logrará saber 
si. ha llegado a serlo — •, y que el pastor de almas no tiene nada que 
decirle, ya que ño escudriña los riñones ni los corazones ? De ninguna 
manera. Lo que hemos dicho de la economía de nuestra justificación 
y de nuestro arrepentimiento, lo hemos dicho en nombre de nuestra 
fe ; así pues, nuestro conocimiento es sólido: no tememos afirmar 
la relación íntima entre justificación y contrición. En cambio, lo que 
conocemos del alma de nuestro prójimo o de la nuestra sólo lo alcan
zamos por experiencia o por ciertos indicios. Y  así nuestro conoci
miento es aquí menos seguro; no podemos sentar afirmaciones sin 
cierto temor a errar. Pero no hay que querer aquí otro tipo de visión. 
El conocimiento a través de signos es todo lo que nosotros podemos 
y debemos obtener; y un tal conocimiento basta para el diagnóstico 
del pastor de almas, es suficiente para su juicio y para los consejos 
que puede dar, y  basta también al penitente para tomar sus decisiones 
y resoluciones. Dos tipos de conocimiento —  que pudiéramos llamar 
teórico uno y experimental el otro — • se ofrecen a nuestra considera
ción, y es un error querer reducir el segundo al primero, o desconocer 
el género del segundo hasta el extremo de dictar al pastor de almas 
unas reglas de acción que en modo alguno derivan ya de lo que 
en teología ha sido establecido. Digamos de una vez para siempre 
que las reglas de la acción son aquellas que se inspiran en la teología 
precedentemente establecida acerca de la justificación y de la conver
sión, pero que deben tener en cuenta el hecho de que nosotros no 
conocemos sino a través de signos los «contenidos de conciencia» que 
corresponden a la justificación y a la contrición. Los pastores de 
almas se hallarán en ventajosa posición si son buenos psicólogos 
y pedagogos (si bien ante todo deben ser buenos teólogos), los casuis
tas podrán analizar todo lo profundamente que quieran los casos 
de arrepentimiento, pero ni unos ni otros podrán renunciar a este 
conocimiento imperfecto que es nuestro patrimonio hasta que no 
veamos a Dios cara a cara y a las almas en El. Pero este conocimiento



La penitencia

práctico basta, de ordinario —  salvo meliori iudicio — , para diagnos
ticar la ausencia de dolor, o el comienzo de un arrepentimiento que 
es preciso fomentar, o una verdadera contrición.

La economía sacramental.

Pasemos ahora de la consideración de la naturaleza y de los actos 
de la justificación, a la de los medios. Lo que hemos dicho es y será 
siempre verdadero. Tenemos que ver cómo esta economía bíblica 
—  especialmente paulina y joánica — ■ de la justificación se armoniza 
con la economía sacramental de la penitencia.

Una virtud sacramental.
No podemos volver a Dios si Dios no toma la iniciativa de mos

trarse misericordioso con nosotros. Ahora bien, esta iniciativa ya 
la tomó Dios con respecto a la totalidad del género humano. Por eso 
hemos señalado ya antes que no había penitencia, en la economía 
actual de la salud, sin la fe en Cristo que borra con su sangre los 
pecados del mundo. Ahora añadimos: no hay penitencia sin la confe
sión sacramental, o al menos sin la intención de confesarse.

Ciertamente, la gracia de Dios no está ligada a este arrepenti
miento externo, ni a ningún «medio» particular. Si el perdón divino 
coincide con el arrepentimiento, no es con su expresión sino con 
la contrición que concibe el alma en sí misma, y que es completa
mente interna. Pero Dios, que es nuestro pedagogo y nuestro reedu
cador, ha querido para nuestro bien que pasemos por esta exterior 
manifestación. «A quien perdonareis los pecados, les serán perdo
nados; a quienes se los retuviereis, les serán retenidos» (Ioh 20, 23). 
No hay indicio alguno de que esta disposición valga solamente para 
la remisión de los pecados que se opera en el bautismo. Los apóstoles 
y sus sucesores tienen también poder *de absolver los pecados de los 
bautizados, y así es como la Iglesia, guiada por el Espíritu, ha com
prendido la palabra del Señor. Si consideramos, con T ertuliano 
(De paen., 4) — el primero de una larga tradición— , que la nave 
de salvación era aquella que fue dada a Adán y Eva en el estado de 
inocencia, el bautismo es la primera tabla de salvación después 
de la pérdida de aquella nave, y la penitencia es la segunda tabla de 
salvación.

Al instituir el sacramento de la penitencia, Cristo no introduce 
una innovación total. Su institución es tan conforme a nuestra natu
raleza, espiritual y sensible a la vez, conviene tan adecuadamente 
a la condición de quienes frecuentemente no conciben bien en su 
corazón sino aquello que se han tomado la pena de expresar, que 
se la creería completamente natural, y encontramos precedentes 
de ella no solamente en la antigua disposición, sino también en toda 
la historia de las religiones. El sacrificio determinado por el pecado 
que eligía la ley de Moisés (Lev 4 y 5) ¿no era una manera indirecta 
de confesarse con el sacerdote? En todo tiempo el hombre pecador 
ha traducido su penitencia en actos exteriores. No carece de interés 
comprobar incluso que la renovación religiosa, tanto entre los angli-
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canos como entre los reformados IO 11, orienta hoy a unos y otros hacia 
una práctica más habitual o a un redescubrimiento de la confesión.

Es, pues, un hecho que Cristo ha entregado a las llaves de la 
Iglesia su poder de perdonar. ¿ Cómo podrá el pecador detestar since
ramente su falta y desear poseer de nuevo la gracia de su Salvador, 
si se niega a someterse a la voluntad del amigo divino y a beber 
en la fuente del perdón por él establecida ? De la misma manera que 
no hay confesión (medio) que pueda dispensar de una contrición 
verdadera (fin), tampoco hay contrición cristiana que no vaya acom
pañada de la intención de confesarse. Puesto que el arrepentimiento 
que borra el pecado es aquel por el cual el alma, volviendo a la amistad 
con Dios, se somete a su divina voluntad, hay que decir concreta
mente : en la actual economía de la salvación, el arrepentimiento que 
borra el pecado es el arrepentimiento que va acompañado de la inten
ción de confesarse. «No puede haber verdadera contrición, dice 
Santo Tomás, por muy vivo que sea el dolor del pecado cometido, 
donde falta la intención de someterse a las llaves de la Iglesia» ” . 
Y  esta intención proporciona a todo pesar, por interno que sea, 
un valor sacramental; por ella el sacramento comienza a producir 
sus frutos en el corazón del penitente.

El principio de que todo penitente debe someterse a las llaves 
de la Iglesia no puede, por tanto, ser puesto en duda so pretexto de 
que algunas veces el pecador no puede confesarse. La intención que 
tiene de hacerlo es ya en su corazón una sumisión eficaz. Y  aun 
cuando la prueba ordinaria de esa intención es la acción que la pone 
por obra, no puede decirse que sea una intención menos real si 
el pecador —  por estar moribundo o prisionero —  no puede confe
sarse. Si pudiera, se confesaría: esto basta para que su intención 
sea verdadera y para que su contrición vaya eficazmente ligada 
al poder de las llaves, es decir: para que sea sacramental.

Esta conexión necesaria del acto interno de contrición con las dili
gencias exteriores del penitente a muchos les resulta incómoda. 
Pelagianos inconscientes, creen en el fondo que son siempre dueños 
de sus actos interiores y que siempre tienen el poder de estar con
tritos. Ven perfectamente que la confesión puede ser una expresión 
de su arrepentimiento, pero no ven qué necesidad pueden tener de 
ella, y la consideran como una especie de novatada para su libertad 
espiritual. ¡ Si al menos el sacramento «supliera» la contrición (lo cual, 
como hemos visto, no significa nada), todavía pase! Pero desde 
el momento en que de todos modos tienen necesidad de estar contri
tos, no ven el valor de «medio» de eso que ellos consideran única
mente como una tortura.

Pero la confesión es útil al penitente precisamente porque es 
necesario estar contrito, convertir el propio corazón. Si el perdón 
de Dios no fuese más que una «declaración de perdón», semejante 
al perdón que un hombre puede dar, si el Salvador se contentase 
con decir que «no imputa» el pecado, bastaría asegurar al pecador,

10 Cf. M a x  T h u r ia n , La confession, Delachaux et Niestlé, Neuchátel 1953.

11 Quodlibet 4, a. 10, ad 3.
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de una vez para siempre, que esta declaración le ha sido hecha. 
Puesto que el perdón no exigiría del pecador ningún pesar, ningún 
sentimiento de turbación, ¿por qué se le habría de exigir el precio 
de tal paso ? ¡ Pero se trata de algo muy distinto! He ahí un hombre 
que hacía el mal y ahora quiere el bien, un hijo pródigo que había 
abandonado la casa del Padre, se había apartado de Él y que ahora 
no quiere más que vivir en su amistad. Semejante cambio no está 
a merced y en poder del hombre si Dios no le ayuda. Y  Dios viene 
en su auxilio. Se hace hombre para venir en busca del pecador. 
Le llama por su nombre, como a Mateo, le revela su alma, como 
a la Samaritana, se hace visible y palpable, como a Tomás. O bien 
retira su presencia visible, conserva junto al pecador los signos de su 
presencia, sus palabras, sus ministros, sus sacramentos. La graci . 
es cierto, podría hacer que el hombre se arrepintiera en su corazón 
sin la ayuda de este medio sacramental; pero entonces ya no se 
adaptaría a nuestra naturaleza sensible y espiritual, y  no corres
pondería a esta lógica de encarnación según la cual Dios salva al 
hombre haciéndose hombre y proporcionándole auxilios humanos.

Asi, Dios se presta al cambio de la voluntad ofreciendo al hombre 
una ayuda sensible; le invita a vincular su fe en Cristo Salvador 
y su arrepentimiento a un gesto que los expresa o que comienza 
tímidamente a expresarlos, y  Dios se aprovecha de este paso, tan 
conforme con nuestra naturaleza, para «consumar» la conversión 
de ese corazón penitente.

«Muéstrame —  dice Santiago —  sin las obras tu fe, que yo por 
mis obras te mostraré la mía» (2,18). ¿No pudiera añadirse: 
«Muéstrame tu contrición, si eres incapaz de ajustarla a esta dili
gencia exterior que te pide el amigo con quien tú te dices reconci
liado, que yo por mi diligencia externa te mostraré mi conversión 
y mi fe» ? Añadamos, sin, embargo, que esta profesión de fe que se 
hace en el sacramento es asumida interiormente por Cristo y utilizada 
por Él para «consumar» nuestro arrepentimiento. No se trata, pues, 
solamente de una profesión de fe y de arrepentimiento, sino también 
de una operación de Cristo que trabaja nuestro corazón ofreciéndole 
el ministerio de su misericordia.

Estas largas consideraciones habrán hecho comprender al menos 
cómo la virtud cristiana de la penitencia es también de algún modo 
una, virtud sacramental. La confesión brota a la vez de la virtud 
y del sacramento de la penitencia, y es no menos esencial que ellos. 
Sea realmente expresa, o sea solamente en la intención, siempre 
acompaña a la contrición cristiana.

La absolución y la contrición borran el pecado.

Confrontemos esta doctrina con aquellas —  según nosotros 
erróneas—  que defienden «absolucionistas» y «contricionistas». 
Ello %>s va a permitir agregar algunas precisiones sobre la relación 
contrición-sacramento.

Según los absolucionistas, la remisión del pecado depende de la 
sola absolución, con exclusión de los actos del penitente. Pero si es
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verdad que la gracia de Dios no nos salva sin nuestra cooperación, 
esta teoría es insostenible; separa en la realidad dos actos que son, 
existencialmente, solidarios uno del otro y perfectamente ligados: 
el perdón de Dios y la contrición del pecador o, más en general, 
la infusión de la gracia y la interior animación del alma. La absolu
ción no es una palabra mágica que, recayendo sobre el pecador, 
le quite sus pecados sin que éste tenga que renunciar a su rencor 
y a su enemistad contra Dios.

Por el contrario, según los contricionistas, o al menos según 
la caricatura que ciertos adversarios hacen de ellos — ■ pues realmente 
esta forma de contricionismo no se da — , la remisión de los pecados 
sería efecto de la contrición exclusivamente. Pero aun admitiendo 
que esta contrición sea sacramental por su ordenación a la manifes
tación externa de los pecados — confesión— , ¿qué razón de ser 
tendría entonces la absolución del sacerdote?

Nosotros, pues, decimos por una parte: la absolución remite 
los pecados; y por otra: la contrición remite los pecados; la verdad 
consiste en sostener a la ves estas dos afirmaciones. Sostener la 
primera proposición con exclusión de la segunda, o ésta con exclu
sión de aquélla, es mutilar la verdad del misterio de la penitencia. 
La tarea del teólogo consiste precisamente en organizar estos elemen
tos para no omitir ninguno de los términos de la compleja verdad.

En la constitución del sacramento no entra solamente la abso
lución, ni la sola confesión del penitente, sino una y otra a la vez, 
desempeñando la absolución el papel de forma fcf. el léxico) y el 
arrepentimiento —  que el pecador expresa —  el papel de quasi- 
materia (Ídem). No es preciso añadir, en efecto, que las categorías 
filosóficas de materia y forma se toman aquí en un sentido particular ; 
no han sido elaboradas para traducir tal misterio, y el teólogo se 
sirve de ellas sin dejarse engañar por lo que realmente significan. 
No quieren decir que el acto del penitente y la absolución del sacer
dote formen un solo ser físico, sino que forman un todo indivisible, 
el único instrumento sacramental de que se sirve Cristo para perdo
nar al pecador, teniendo la absolución el papel principal, pero care
ciendo a su vez de todo efecto si falta la contrición.

De esta manera la economía cristiana eleva los actos del sujeto 
en el dispositivo eficaz de un sacramento. Lo que es el agua con 
relación al bautismo, o el pan y el vino con relación a la eucaristía, 
eso mismo es, a su manera, la penitencia del pecador con relación 
al sacramento del perdón. Esto conviene admirablemente a este sacra
mento que es un sacramento de curación. Siendo el bautismo una 
generación, conviene que el bautizado esté simplemente en actitud 
de recibir: el primer don de la vida no supone un acto anterior de 
colaboración. Por el contrario, dado que la curación exige siempre 
la cooperación de la naturaleza, conviene que el sacramento de la 
curación manifieste en su rito esta colaboración.

Veamos bien la diferencia que esto introduce entre la penitencia 
y los demás sacramentos (exceptuado, no obstante, el sacramento 
del matrimonio). Éstos exigen del sujeto que esté bien dispuesto 
para recibir el sacramento, pero no elevan sus actos al rango de
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instrumentos eficaces de la gracia, o al menos al rango de materia 
de este instrumento. En la penitencia, en cambio, el pesar no es so
lamente una condición para recibir bien el sacramento y para no poner 
obstáculo a é l; en este sentido no sería diferente de la fe del cate
cúmeno o del deseo de caridad del comulgante. El pesar es la materia 
del sacramento, y, por consiguiente, un elemento necesario para cons
tituir el sacramento. Allí donde no hay ningún pecado que manifestar, 
no hay absolución posible ni gracia «sacramental». La condición es 
siempre extrínseca al efecto producido. Es preciso que se abra una 
puerta para que el cortejo pase. La materia es intrínseca a la causa. 
No hay cortejo sin hombres.

Podemos resumir esquemáticamente el proceso de las operaciones 
en el cuadro siguiente 12:

en virtud de
Dios

los méritos de Cristo

suscita infunde
por el ministerio 

de las por la 
confesión 
del arre
pentido 

y por la
artos 1 de íe T‘va y { de contrición

que hacen 
recurrir a las

llaves
Je la Iglesia

| juzgadas 
en ]a ab- 

1 solución
satisfacción

que disponen el 
alma a recibir

la gracia que borra 
e'l pecado

Como se ve, la contrición es elevada al rango de instrumento 
de la gracia, no simplemente en cuanto que es arrepentimiento, sino 
en cuanto que es arrepentimiento ordenado a la confesión sacra
mental. Se ve también —  por esquemático y aproximativo que sea 
un cuadro de este género —  que de todos modos es Dios quien lleva 
la iniciativa. Si se sirve de los actos del penitente, si invita a éste 
a venir a manifestar su pesar al ministro de las llaves, ello no quiere 
decir que Dios tenga necesidad de este gesto. La contrición misma 
que opera en el sacramento es suscitada interiormente por Él. 
Á  todo lo largo de la justificación, y a veces mucho tiempo antes, 
Dios está obrando en el corazón del hombre, da múltiples pasos 
previos a favor de éste, le hace odiosos determinados actos y atrac
tivos determinados bienes. Y  puesto que este hombre está bautizado, 
le recuerda la cruz de su Hijo, que es fuente de perdón para él; le 
recuerda este sacramento de su sangre que ha instituido para él. 
Y  he aquí que la acción de Dios avanza entonces misteriosamente 
en el corazón del hombre : un sacramento de perdón está a su alcance, 
hacia efcual ya se encamina y fiue, por consiguiente, opera ya invisi
blemente en él. A  partir de este momento sus actos cuentan sacra-

12 Tomamos este esquema del curso inédito del padre H. Dondaine.
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mentalmente; cooperan a su curación hasta el momento en que su 
contrición sea plenamente formada y esté decidido a presentarse ante 
el siervo de Cristo. Entonces todo aquello que Dios comenzó lo lleva 
a término por medio del sacramento que ha instituido Él mismo.

Esta economía sacramental que se verifica en toda conversión 
es todavía más fácil de comprender si el pecador no tiene que apar
tarse más que de pecados veniales. En efecto, en este caso el pecador 
colabora desde el principio a su curación, puesto que posee la gracia, 
principio de toda renovación.

Tal vez piense alguno que Dios podría también orientar el arre
pentimiento del pecador exigiéndole confesarse con un bautizado 
cualquiera. De hecho, Dios es libre para escoger sus medios. Pero el 
hombre no es libre para cambiar por sí mismo los sacramentos que 
Cristo ha instituido, ni el fiel para modificar ciertos ritos que la Igle
sia ha recibido el poder de determinar. La Iglesia recibió el poder 
de remitir y de retener los pecados. Tiene facultad para determinar 
por si misma, como lo hizo de tantas maneras al correr de los siglos, 
el rito de la reconciliación. Ni siquiera es seguro que la práctica 
de la «confesión a los seglares» no haya sido reconocida en ciertas 
épocas en la Iglesia 13. Pero, en el estado actual del rito, el penitente 
no se une por la fe a la pasión de Cristo sino mediante el ministro 
que la Iglesia le ofrece y que es siempre un sacerdote. La fe no puede 
proponer al fiel otro ministro del perdón que aquel que la Iglesia 
le presenta. Esto quiere decir que la sangre de Cristo no obra eficaz
mente en él sino por medio del ministro que el Señor ha escogido 
para sí y  del cual usa al presente: el sacerdote.

Puede ocurrir que no se tenga a mano un sacerdote, o que no 
se pueda llegar hasta él. En este caso, bien que no haya en esto 
obligación alguna, se podrá hacer la propia confesión a un seglar 
(obligado entonces al secreto) que esté dispuesto a transmitir esa 
confesión al sacerdote. De esta manera será reconocida y expresada 
en esta transmisión sensible la unión con la pasión de Cristo mediante 
el sacerdote. Y  si no es posible que el seglar vaya a manifestar 
la confesión al sacerdote (por ejemplo, si un moribundo se confiesa 
con otro moribundo en el campo de batalla), parece que tal confesión, 
si bien en este caso no tiene nada de sacramental, todavía puede ser 
recomendada ’4 y está en el espíritu de la institución sacramental. 
Cristo, que está junto al corazón de cada hombre, puede, si quiere, 
operar por medio de esta comunicación — • o con ocasión de ella —  
lo que opera normalmente por el sacramento. Así pues, vemos de 
todas maneras manifiesto que ni la confesión oral ni la satisfacción 
de obra son lo principal en el sacramento, sino la contrición que se 
expresa en la confesión y se somete al juicio del ministro de las llaves. * 14

18 Cf. P. T e e t a e r t ,  L a  c o n f e s s i o n  a u x  la ñ e s  d a n s  l ’ É g l i s e  l a t i n e  d e p u i s  l e  V i l * 
j u s q u ’ a u  X I V c  s . ,  Lovaina 1926,

14 Tal era, al menos, el parecer de Santo Tomas de Aquino. Hay que advertir, sin 
embargo, que ya no es costumbre. Las c o n s u e t u d i n e s  E c c l e s i a e  son también un lugar teoló
gico. Debemos precisar que una confesión tal no sería más que un testimonio externo del 
arrepentimiento.
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Cristo quiere aceptar nuestro pesar dentro de un rito social de recon
ciliación, pero es en el fondo de nuestro corazón, invisiblemente, 
donde lo madura, lo perfecciona y lo impulsa cada vez que es posible 
presentarse al sacerdote.

A  propósito de la atrición suficiente: tres posiciones.

Podemos hacer de todo esto una aplicación al problema llamado 
de «la atrición suficiente».

Y a  hemos dicho qué es la atrición: un arrepentimiento imperfecto 
que todavía no lleva el sol de la gracia ni es alimentado por éste; 
un arrepentimiento en marcha hacia la contrición, y no un término.

Ahora bien, hay en el Comentario de Santo Tomás a las Senten
cias una frase que se presta a confusión y que de hecho ha dado 
origen a violentas discusiones. Es la siguiente: «Si uno viene a confe
sarse estando solamente atrito y no plenamente contrito, en la confe
sión y absolución recibe, si no pone obstáculo, la gracia y la remisión 
de sus pecados» ’ 5.

Ciertos teólogos, herederos de la escuela escotista, esgrimen este 
texto diciendo: hay dos vías de perdón: una difícil, la de la «contri
ción perfecta» fuera del sacramento; otra misericordiosa, la de la 
atrición, que, unida al sacramento, basta para la justificación. 
Nosotros no aceptamos esta tesis, puesto que ya hemos probado 
el absurdo teológico que entraña. Resumiremos nuestro pensamiento 
diciendo simplemente que la economía de nuestra justificación, que 
es la economia de los actos interiores divinos y humanos que coope
ran a nuestra salud, no puede «añadirse» al sacramento, que es un 
signo y un medio. Se trata de dos realidades que no pertenecen 
al mismo género. La contrición es siempre necesaria al perdón, sea 
cual fuera el rito que le preste ayuda y le dé expresión.

Para un segundo grupo de teólogos, la doctrina de esa frase es 
la siguiente: por una parte se afirma que en el alma el perdón divino 
coincide con la contrición, y que uno y otra — aunque de manera 
diferente—  borran los pecados. Pero si bien esta proposición deja 
entrever una alegre certeza (que el teólogo puede legítimamente 
tener, ya que habla en el sentido absoluto de su fe), no es transfe- 
rible a la psicología del penitente o a la pastoral del sacerdote. 
¿ Cómo podrá decir el pecador: «Mi pesar es suficiente» ? ¿ Cómo 
podrá juzgar el sacerdote: «Este arrepentimiento es una verdadera 
contrición, inspirada por la caridad»? Asi, por otra parte, estos 
teólogos estiman necesario dar al penitente y al sacerdote reglas 
de acción prácticas y seguras, muy distintas de esas verdades intan
gibles de la teología. Tomistas en teologia, estos doctores se condu
cen como escotistas en pastoral y acaban por admitir en el perdón 
un «contenido de conciencia» que no presenta más que «motivos» 
de atrición. O bien se muestran tucioristas y exigen más de lo que 15

15 «Quando aliquis accedit ad confessionem attritus, non plene contritus, si obicem 
non ponat, in ipsa confessione et absolutione sibi gratia et remissio peccatorum datur» 
(4 Sent., dist. 22, q. 2, a. 1, qa. 3).
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la falta sugiere. La división, que ellos estiman «teórica», entre 
los teólogos no les preocupa en «la práctica».

Nosotros no admitimos esta dicotomía entre teoría y pastoral, 
entre teología y acción, como si la teoría no fuera reguladora de la 
acción, incluso en lo que ésta tiene de contingente, singular y com
plejo. Si la teología no fuera eso, ¿para qué serviría su estudio 
a los pastores de almas? Creemos, por el contrario, que la luz 
de la teología es más necesaria que nunca cuando la acción es oscura.

Pero sabemos que esta tesis tiene parte de verdad: que no es 
idéntico el registro de conocimiento en el cual captamos las verdades 
de fe o de teología, y la orientación — buena o mala—  que hay 
en el corazón del hombre. Sin embargo, puesto que nosotros no 
conocemos sino imperfectamente el acto interno, esa parte de verdad 
no constituye razón suficiente para no aplicar a este acto, en la 
medida en que lo conocemos, las reglas de nuestra fe.

La «seguridad» que da un conocimiento tal del corazón humano 
tampoco es del mismo tipo que la seguridad que yo tengo de ver 
bien aquel color que veo, o de tocar esta madera que toco. Esta se
gunda especie de seguridad no es admisible en las relaciones secretas 
y misteriosas del alma con Dios, y Dios no la exige. Ciertas compli
caciones de la casuística son a este respecto un contrasentido reli
gioso. Pero lo que Dios sí exige, y para lo que no ha desdeñado 
un rito social, es que el penitente se conozca por la simple expe
riencia que cada uno puede tener de su propio corazón, o que el 
sacerdote procure conocer lo que Un hombre, y no Dios, puede 
descubrir en otro hombre que le abre sencillamente su corazón.

Nosotros, pues, creemos que la frase de Santo Tomás debe 
entenderse en el sentido de que si uno se acerca al sacramento con 
atrición sólo y no plenamente contrito, su atrición sincera, en movi
miento hacia la contrición, puesto que no pone obstáculo para ello, 
se perfeccionará y acabará en contrición a causa del poder del perdón 
divino que obra en el rito sacramental de la confesión y la absolución. 
Por lo demás, citaremos también aquí, en apoyo de esta doctrina, 
el siguiente texto del concilio de Trento:

La contrición, que ocupa el primer puesto entre los actos del penitente, 
es dolor del alma y detestación.del pecado cometido, con propósito de no pecar 
en adelante. Ahora bien, este movimiento de contrición fue en todo tiempo 
necesario para impetrar el perdón de los pecados; y en el hombre caido después 
del bautismo sólo prepara para la remisión de sus pecados si va junto con 
la confianza en la divina misericordia y con el deseo de cumplir todo lo demás 
que se requiere para recibir debidamente este sacramento [...]

Enseña además el santo concilio que, aun cuando alguna vez acontezca, que 
esta contrición sea perfecta por la caridad y reconcilie el hombre con Dios 
antes de que de hecho se reciba este sacramento; no debe, sin embargo, atri
buirse la reconciliación a la misma contrición sin el deseo del sacramento que 
en ella se incluye. Y  declara también que aquella contrición imperfecta 
que se llama atrición, porque comúnmente se concibe por la consideración de la 
fealdad del pecado y el temor del infierno y sus penas, si excluye la voluntad 
de pecar y va junto con la esperanza del perdón, no sólo no hace al hombre 
hipócrita y más pecador, sino que es un verdadero don de Dios y un impulso
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del Espíritu Santo (que todavía, ciertamente, no inhabita, sino que mueve 
solamente y con cuya ayuda se prepara al penitente el camino para la justicia). 
Y  aunque sin el sacramento de la penitencia no pueda por sí misma llevar 
el pecador a la justificación, sin embargo, le dispone para impetrar la gracia 
de Dios en el sacramento de la penitencia. Con este temor, en efecto, provecho
samente sacudidos los ninivitas ante la predicación de Jonás, llena de terrores, 
hicieron penitencia y alcanzaron la misericordia del Señor (cf. Ion 3). Por eso, 
falsamente calumnian algunos a los escritores católicos, como si enseñaran 
que el sacramento de la penitencia produce la gracia sin el buen movimiento 
de los que lo reciben, lo cual jamás enseñó ni pensó la Iglesia de Dios. Y  enseñan 
también falsamente que la contrición es violenta y forzada y no libre y volun
taria (Conc. de Trento, ses. x iv , cap. 4; Dz 897, 898).

El vocabulario jurídico y el sacramento de la penitencia.

La literatura catequística y teológica relativa al sacramento 
de la penitencia está llena de términos tales como tribunal, juicio, 
sanción, reparación, pena, satisfacción, retribución, etc., que perte
necen al lenguaje procesal. De ahí a pensar que el penitente es un 
acusado que se somete a un proceso, sin testigo ni abogado, que es 
«juzgado» y «castigado», no hay más que un paso que muchas 
veces, hay que reconocerlo, es franqueado tanto por los penitentes 
como por algunos sacerdotes.

Sin embargo, estos términos del vocabulario jurídico están 
cargados de un sentido completamente nuevo cuando se aplican 
a la penitencia. Más que un proceso judicial, este sacramento es 
una reconciliación amistosa. Este punto es de capital importancia 
y nunca se insistirá en él suficientemente, tanto en la preparación 
de los fieles como en la pastoral. Dios nos ama, y el pecado es una 
ofensa contra la amistad. Su reparación es mucha más delicada que 
la de una simple injusticia entre hombres.

Es verdad que nuestro amor es también algo que debemos a Dios 
en justicia. Nadie puede ser llamado «justo» si no ama. En este 
sentido son legítimos los citados términos jurídicos. Pero están lejos, 
en sí mismos, de significar lo que hay de más esencial y de más 
valioso en este sacramento. Si el sacerdote es «juez», es también 
el representante del amigo, de aquel que ha sido ofendido y vuelve 
a encontrar a su amigo, por el cual dio su sangre y al cual perdona 
completamente si está contrito. Si se da una satisfacción, es, desde 
luego, una reparación en justicia, pero es también un privilegio que 
se concede al amigo de no perdonarle sin que él ponga su parte 
personal, una misericordia que se le hace: la de participar ante Dios 
de los frutos de la sangre de Cristo a fin de tener más confianza 
en la amistad que nuevamente recibe, y menos prevención en la 
nueva vida que quiere llevar con su Señor. Si hay, finalmente, 
un tribunal, no se trata del tribunal de un juicio ordinario, puesto 
que es el tribunal del juicio supremo. En una monarquía, el juez 
supremo  ̂ aquel al cual se apela en última instancia y cerca del cual 
se hace# las «peticiones de indulto», es el rey. Si el penitente se 
presenta/hnte un juez, este juez es más bien un «rey» que un presi
dente de tribunal ordinario, y el sacerdote merece más el nombre
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de rey que el de simple juez l6. Por lo demás, el proceso que aquí 
se ventila no interesa tanto el dominio público cuanto las relaciones 
personales y privadas entre el rey y el penitente.

Es importante tener esto presente y no manejar estos términos 
del vocabulario jurídico sino con extrema prudencia. El juridismo, 
el legalismo, la religión de sinagoga, son ya por sí mismos tenta
ciones demasiado fuertes para muchos fieles, y aun sacerdotes, para 
que insistamos todavía más en ellas. A  los niños será mejor no 
presentarles la penitencia como un «tribunal». Lo esencial de la 
penitencia es la intención de recuperar la amistad de Dios y de 
reparar las ofensas cometidas contra esta amistad.

2. Los actos del penitente.
Expuesta la estructura general del sacramento de la penitencia, 

réstanos ahora considerar sucesivamente y en particular los actos 
del penitente y después los actos del sacerdote.

Los actos del penitente que concurren al sacramento son la con
trición, la confesión oral y la satisfacción de obra, que son los que 
forman el sacramentum, es decir, el signo sensible eficaz o, al menos, 
sul materia. L a res, o sea la gracia que corresponde a este signo, es 
la gracia del perdón y de la reconciliación amistosa. La res et sacra
mentum, la realidad intermediaria significada por el sacramento 
y significativa de la gracia, es la virtud interior de penitencia de la 
cual ya hemos dicho que era «sacramental» por su ordenación 
a las llaves de la Iglesia; lo es igualmente por el hecho de ser signi
ficada por la confesión oral.

La contrición.
Es éste el primero y más importante de los actos del penitente. 

Lo paradójico es que se trata de un acto interno, no sensible, y que 
por este título no puede ser sacramental. Su cualidad sacramental 
le viene de su ordenación a la confesión. Concurre con la absolución 
sacerdotal para aportar al alma la remisión de sus faltas. Conviene 
que la curación, cuyo símbolo es este sacramento, se obtenga así 
a la vez con actos internos y externos.

El término contrición proviene del latino conterere, que quiere 
decir triturar. Es un dolor espiritual, es decir, una aflicción de la 
voluntad que hace que el hombre se vuelva con todo su ser contra 
el pecado pasado. Incluye, pues, la voluntad de no pecar más (lo cual 
no significa que de hecho no se peque más) y la esperanza del perdón. 
La contrición se funda en la gracia y se inspira en la caridad.

Hay que distinguir bien este «dolor» en que consiste la contri
ción, no solamente del dolor sensible —  como ya vimos — , sino 
también de la simple reacción casi instintiva frente a lo feo, afrentoso 18

18 Cf. P. C h a r l e s ,  Doctrine et pastorale du sacrement de pénitence, «Nouvelle revue 
théologique», mayo (1953). p. 449-470. Excelente estudio, donde el autor distingue el 
dominio del juez que aplica las leyes a las personas, y que condena o absuelve, y el dominio 
del supremo magistrado, rey o presidente, que actúa como persona delante de otra persona, 
y que «indulta» por un acto de pura benevolencia (cf. p. 462). El autor cita también toda 
la tradición.de esta doctrina.
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o malo. La contrición no es la vergüenza ni el miedo a cubrirse 
de deshonra al cometer un pecado. Esta reacción es una defensa 
frente al mal presente o venidero, en tanto que la contrición es un 
pesar de los pecados cometidos y pretéritos.

Sin embargo, en la raíz de la penitencia se da un cierto temor, 
y la contrición misma viene acompañada de temor. ¿Qué clase 
de temor? Pues no todos los temores son igualmente buenos. 
Aquí está completamente fuera de lugar el «temor mundano», que 
nos hace avergonzarnos de Dios y nos aparta de Él. El «temor 
servil» nos aproxima a Dios porque nos hace huir de la pena de los 
castigos. El «temor inicial» es ya un delicado complejo de temor 
servil y temor filial. El «temor filial», que es el temor de los hijos 
de Dios —  o el «temor casto», que es el de las almas enamoradas de 
Él — ■ y que es elevado más aún por el don de temor, hace temer 
separarse de Dios u ofenderle; causa también un cierto movimiento 
de fuga ante la majestad divina, movimiento que, sin embargo, es 
compatible con un acercamiento más íntimo en amor. Esta última 
clase de temor es la que da o alimenta la gracia de la penitencia. 
Es, como se ve, algo muy diferente del «complejo de culpabilidad» 
de que hablan los psicólogos; éste es físico, una especie de conmo
ción de la carne; el temor filial es espiritual: una especie de con
moción de la voluntad en presencia de Dios. Si el alma es lo suficien
temente fuerte sobre el cuerpo para tener influencia sobre él, puede 
curar este «complejo» y devolver al penitente la paz, puesto que lo 
restituye al orden.

Los actos de contrición ¿deben ser intermitentes o continuos? 
Es evidente que los actos externos de contrición — ■ la confesión, 
el confíteor que se recita antes de la misa, el «acto de contrición» 
que recitamos en nuestra oración —  son necesariamente intermi
tentes. Y  lo mismo los actos internos. Pero la insistencia del Evan
gelio y de los apóstoles nos invitan a algo más: «Haced penitencia, 
porque el reino de los cielos está próximo» (Mt 3, 2), «arrepentios, 
pues, y convertios, para que sean borrados vuestros pecados» 
(Act 3, 19; cf. también Eph 4,20-24; 1 Ioh 1, 8-10; 2, 11). La virtud 
de la penitencia, que- mantiene en nosotros el propósito de aborrecer 
por siempre los pecados pretéritos, hace ya continua de algún modo 
nuestra penitencia y nos dispone a no dejar pasar un solo pecado 
sin deplorarlo. Sin embargo, los antiguos padres y los santos no 
se han detenido ahi. Preocupados por responder más perfectamente 
al Evangelio, por sentir en sí mismos más profundamente el arrepen
timiento, nos ofrecen un tipo de virtud bastante especial, que es 
la compunción.

«Compunción» nos lleva a pensar en «acupuntura». Tienen, en 
efecto, la misma etimología. La compunción es el estado del alma 
que se siente, por decirlo así, pinchada por todas partes, abrasada 
interiormente por el disgusto que le causan sus pecados pasados, 
sus flaquezas, sus cobardías, el apartamiento de Dios, que constituye 
para ella una verdadera obsesión. La compunción es este estado 
de alma y, al mismo tiempo, su manifestación en la sensibilidad. 
Es un término medio entre la virtud que es espiritual y la pasión
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que es acto de sensibilidad. Es un comportamiento existencial, muy 
humano. Es una lección que debemos retener, si bien debemos ocu
parnos más de lo espiritual que de su manifestación sensible, que no 
es necesariamente señal del arrepentimiento más profundo.

¿Cuáles son los efectos de la contrición? El primero es el de 
borrar todos los pecados que ella detesta. Dios nos da la gracia 
de la contrición precisamente para perdonarnos nuestras faltas. 
Seria, no obstante, una presunción grave esperar a la muerte para 
arrepentirse de todas las propias faltas. Dios no está obligado 
a darnos tal gracia. ¿ Será sincero entonces el arrepentimiento ? 
¿No será hipócrita? Deber del hombre es prepararse para él.

Hay, sin embargo, un texto del Evangelio que da pie para pensar 
que se da un pecado que nunca será perdonado: «Todo pecado 
y blasfemia les será perdonado a los hombres, pero la blasfemia 
contra el Espíritu no les será perdonada. Quien hablare contra 
el Hijo del hombre será perdonado; pero quien hablare contra el 
Espíritu Santo no será perdonado ni en este siglo ni en el venidero» 
(Mt 12, 31-32). La tradición de la Iglesia recoge muchas interpre
taciones de este texto. He aquí lo que dice a este propósito el padre 
L agrange: «Ellos (los judíos) habían juzgado a Jesús muy inferior 
al ideal del Maestro que ellos se habían forjado, ¡ S ea! Pero cuando 
obraba en virtud del Espíritu de Dios, expulsando los espíritus 
malos, enemigos del hombre y de su dignidad, no debía hacerse de Él 
un cómplice de Satanás. Ése es el pecado. Jesús ha dicho que no será 
perdonado; es un pecado que ni la debilidad humana, ni las circuns
tancias que solicitan su misericordia, pueden excusar. Pero ningún 
doctor cristiano, mirando las cosas desde el lado de Dios, ha osado 
limitar su misericordia; y cuando se ve al hombre pidiendo perdón, 
nadie tiene derecho de negárselo alegando el Evangelio. El resto es 
secreto de Dios» (Comentario al Evangelio según San Mateo).

El segundo efecto de la penitencia es el de devolver al penitente 
sus virtudes anteriores, ya que van conexas con la caridad recupe
rada, y sus méritos anteriores al pecado17. Hay, sin embargo, 
una proporción, siempre respetada por la Providencia, entre las dis
posiciones activas del libre albedrío en el momento de la conversión 
y la infusión de la gracia justificante. La penetración de las virtudes 
en nuestra alma depende en cierto modo de nuestro grado de caridad.

La penitencia hace revivir el mérito anterior al pecado, pero 
de ahí no se sigue que el pecado haga reaparecer a su vez los pecados 
pretéritos. El perdón del pecado es obra de Dios, y el hombre no 
puede anular con un nuevo pecado lo que Dios ha hecho. El reinci
dente, en igualdad de circunstancias, comete, sin embargo, un pecado 
más grave por el hecho de que añade una nota de ingratitud hacia

17 A propósito del mérito, la teología djstingue cuatro especies de obras que' pueden 
merecer o no merecer. Las «obras vivas» — opera viva —, que merecen porque son hechas 
con caridad; las «obras mortificadas» — opera mortificata—, que son las obras vivas cuyo 
mérito ha sido destruido por el pecado; las «obras que reviven» ■— opera reviviscentia—, 
que son las obras mortificadas que la penitencia hace revivir, es decir, las obras cuyo mérito 
es recuperado mediante la penitencia; y las «obras muertas» — opera mortua—, que son 
obras buenas en cierto aspecto y de una manera relativa, pero que son hechas en estado 
de pecado, y por consiguiente no son meritorias y no pueden revivir.

520



La penitencia

el perdón ya recibido, ingratitud que se mide por el desprecio en que 
tiene su arrepentimiento y su confesión.

La penitencia devuelve la caridad y hace revivir los méritos; 
pero tampoco se sigue de ello que el pecado perdonado no deje 
huella alguna en el alma. El pecado es, en efecto, una aversio a Deo, 
un apartarse de Dios y una conversio ad bonum commutabile, un 
apego indebido, desproporcionado, a un bien perecedero. Es, pues, 
posible que en las potencias que han cometido el pecado quede una 
propensión al mal. Esto es lo que llamamos sequelae peccati, secuelas 
del pecado. Por consiguiente, el penitente debe esforzarse no sólo 
en volver a Dios, sino en contrarrestar de alguna manera con su 
arrepentimiento su afecto desordenado. La satisfacción debe ayudarle 
también en esto.

Para concluir, hagamos una observación acerca de los pecados 
veniales. Todo lo que hemos dicho atañe, efectivamente, en primer 
lugar a los pecados mortales, y después, según la medida en que les 
conviene, a los pecados veniales. Pues el pecado venial no es radical 
como el pecado grave. El hombre, que no es simple ni intuitivo como 
el ángel, puede pecar venialmente, haciendo actos desordenados, 
sin considerar y sin querer que se opongan a su piupio fin divino. 
Así, el pecado venial no se opone directamente a la caridad, sino 
que se opone al desarrollo de la gracia en el alma y a la expansión 
activa de esa caridad.

En efecto, el amor tiene la propiedad de sufrir — si es lícito 
hablar así —  un incurable mal de crecimiento y el afán de someterlo 
todo a sus propias exigencias. La caridad no escapa a esta ley. 
Por un lado quiere crecer continuamente, y el pecado venial la 
detiene, aunque no sea más que por un instante; es para ella un peso 
muerto que se opone a su fervor normalmente Creciente. Por otro, 
la caridad es imperiosa, quiere someter y ganarse todas las potencias 
del alma, incluso las potencias sensibles. En el pecador, hasta el espí
ritu viene a convertirse en carne; en el justo, aun la carne se hace, 
de alguna manera, espíritu. El pecado venial, sobre todo si es 
repetido y se hace habitual, impide esta irradiación y esta penetra
ción universal de la caridad. No puede, por tanto, verdaderamente 
desaparecer sino cuando es explícitamente deplorado, cuando el peni
tente se enfrenta con él de alguna manera para arrepentirse de él.

Por eso son legítimos los exámenes de conciencia y las confe
siones frecuentes. Es evidente, sin embargo, que el hombre no puede 
repasar absolutamente todos sus pecados veniales, sobre todo los 
cometidos sin un profundo apego y no habitualmente. No puede 
acusarse de todos y cada uno, y debe escoger, para manifestarlos, 
sobre todo aquellos de los cuales él sabe que debe arrepentirse 
más vivamente. En cuanto a los pecados no formulados o hasta 
inconscientes, debe procurar tener un habitual dolor, o sea, arrepen
tirse de tal modo que si surgiera el recuerdo de uno de ellos 
lo detestaría. Por lo demás, la liturgia y la vida cristiana ofrecen 
al fia mil ocasiones de acordarse de sus pecados y deplorarlos: 
oraciones, en particular el Dimitte nobis debita nostra del padre
nuestro, los 'Confíteor de la misa, de Prima y de Completas, las
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bendiciones y todos los sacramentales — como el uso del agua 
bendita— , exámenes particulares, etc.

La confesión oral.
Digamos una vez más que lo que más cuenta entre los actos 

del penitente no es el manifestar sus pecados, sino el deplorarlos. 
La confesión no debe ser una recitación maquinal, sino la expresión 
del pesar interno y del deseo del alma de llegar a una mayor detes
tación de su pecado. En efecto, lo que falta al penitente, a pesar 
de su buen deseo, es la voluntad: la voluntad de no querer más ese 
mal que todavía tiene tantos cómplices en su corazón; la voluntad, 
o la intención profunda, de amar el bien que se opone a ese mal. 
La gracia de la confesión, a la que va unida la absolución, consiste 
en proporcionarle esta voluntad.

Antes que sacramento, la confesión es un medio pedagógico. 
¿ Qué padre no ha dicho alguna vez a su h ijo : «Te perdonaré cuando 
me hayas pedido perdón»? Dios eleva este medio a la categoría 
de un sacramento; su fuerza de perdón la emplea Él para renovar 
interiormente el corazón del penitente. Es, pues, un modo indicado 
por la Providencia el preparar los niños a la confesión acostum
brándoles a saber pedir perdón de sus travesuras, bien a sus padres, 
bien a sus hermanos o hermanas, bien a otro prójimo.

La materia de la confesión es el pecado, es decir, el acjo malo, 
no el vicio. Puede ocurrir que un hombre tenga inclinación a la 
bebida, por ejemplo, y no haya cometido acto reprensible en esta 
materia desde su última confesión; no hay que acusarse de ser 
borracho, sino de haber cometido tal pecado concreto, de tales 
maneras y en tales circunstancias.

Las circunstancias, en efecto, pueden cambiar la naturaleza 
y la gravedad del pecado, descubren las intenciones y revelan 
la silueta espiritual del pecador.

Ante una confesión tan vaga como ésta: «He sido mentiroso, 
desobediente, perezoso...», el sacerdote casi no tiene nada que decir, 
y no puede hacer más que una. admonición igualmente general 
e impersonal que, de seguro, no ayudará mucho al penitente.

La regla conforme a la cual el penitente debe examinar sus 
pecados no es ante todo, en régimen cristiano, una regla «externa». 
San Pablo nos lo advierte, distinguiendo la ley cristiana inscrita en 
«tablas de carne, en nuestros corazones» de la ley mosaica grabada 
en «tablas de piedra» (2 Cor 3, 3). El ideal cristiano del examen 
de conciencia no consiste en comparar los actos externos de la propia 
vida con los mandamientos, aun cuando sean mandamientos de la ley, 
sino en ponerse delante de Dios y del amor que le debemos en corres
pondencia a su amor. El amor tiene exigencias que no tiene la ley 
externa; exige un progreso incesante, y  considera los pecados de 
omisión tanto como los de comisión. Atribuye a las virtudes, que 
son adornos interiores del alma amante, más importancia que a los 
preceptos, que son ayudas externas y que, entre todas las virtudes, 
sólo afectan a la de la obediencia. Quien no tiene otra preocupación 
que los mandamientos, reduce la vida cristiana a una serie de obliga
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ciones y se priva de lo mejor que ella tiene y de lo único que cuenta • 
el amor. Mas el conocimiento del propio amor, o al menos de sns 
tibiezas y cobardías, resulta difícil al pecador. En definitiva, ningú*1 
estereotipado «examen de conciencia» puede sustituir a esa personal 
intimación delante de Dios, ni a la educación que en este sentido 
deben los padres a sus hijos, ni a la preparación que en este aS' 
pecto deben dar educadores y sacerdotes a los fieles.

Si bien es importante manifestar las circunstancias de ciertos 
pecados, para encuadrarlos en la realidad y exponer algo más 
que unos actos anónimos, sucede muchas veces, por el contrario, que 
el detallismo en ciertos pecados es superfluo y artificial. Resulta 
vano y aun ridículo declarar, por ejemplo, «diez o doce pecados 
veniales de pensamiento». El legalismo puede sacar provecho de esta 
clase de cálculos, pero es seguro que no lo sacará el verdadero 
arrepentimiento que deplora tal o cual acto concreto, aun cuando 
deba añadir que éste se ha repetido de diversas maneras. Tam
bién debe recordar el penitente que, en igualdad de circunstancias, 
el pecado de pensamiento es menos grave que el de palabra, y éste 
menos que el de obra. Sin embargo, la acusación del número de actos 
se hace necesaria cuando los pecados son graves y exactamente 
comparables; por ejemplo, un pecado repetido de adulterio.

En fin, el penitente debe esforzarse por conocer sus propias 
intenciones, o sus faltas de intención, que son ordinariamente pecados 
contra la virtud cardinal de la prudencia. ¿Cuántas veces pecamos 
por no haber aplicado nuestra inteligencia a obrar bien o a evitar 
las ocasiones de obrar mal? La pereza de espíritu, el poco celo por 
aplicar la inteligencia a la acción, denuncian una característica falta 
de amor y son raíz de buen número de faltas.

Después de haberse acusado de sus pecados, el penitente escucha 
de ordinario una amonestación del sacerdote. Todo sacramento lleva 
consigo una amonestación del ministro, que ya casi nunca es dejada 
a la inventiva del pastor en el bautismo o en el sacramento del orden, 
y a veces ni siquiera en el del matrimonio, pero que lo es siempre 
en el de la penitencia; y esto nos demuestra una vez más lo que 
este sacramento tiene de íntimo, de personal. El bautismo es un 
nacimiento, y éste es idéntico para todos y cada uno de los Cristi^, 
nos; el matrimonio es el misterio de las bodas de Cristo con la Iglesia 
y este signo preside todas las uniones. Mas el penitente no se puede 
comparar con nada. Dios le llama por su nombre, y  la amistad qqe 
vuelve a pedir a Dios es única. Por eso el sacerdote le habla a él sol0 
y busca adaptarse a su caso particular. Sin embargo, el sacerdote 
no es Dios, y su palabra no es infalible. Hay penitentes que, más 
bien que manifestar sus pecados, los insinúan, y esperan inmediata, 
mente del sacerdote, que no los conoce, una palabra celestial qpe 
responda exactamente a su estado de alma. Pero el sacerdote pQ 
oye más que lo que se le dice, y Dios así lo quiere, pues quiere 
quedásemos por un hombre con todo lo que su naturaleza implica 
hmifáción y con todas las limitaciones particulares que cada 
de éflos añade. El penitente debe ante todo hacerse comprenda*, 
procurar adaptarse también él a la psicología del confesor. Para tgp̂
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der el puente entre dos espíritus, todo lenguaje debe someterse a estr 
flexibilidad y a esta adaptación que son las únicas que respetar 
la única verdad en sus diferentes posibilidades de manifestación 
A l fiel corresponde escoger otro confesor si, con el tiempo, esta 
adaptación le resulta demasiado costosa y le impide recibir mejores 
consejos. Si el pecador no ha confesado más que faltas anónimas, 
triviales, desambientadas, y si es desconocido para el sacerdote, 
éste tampoco puede decirle más que «generalidades». Hay sacerdotes, 
como el Cura de Ars, que tienen el carisma de leer en los cora
zones como en un libro abierto. Pero éste es un caso milagroso. Dios, 
ordinariamente, pone delante del penitente un hombre desprovisto de 
tales poderes extraordinarios, pero un hombre que, no obstante, 
debe juzgar en su lugar —  pues uno mismo es mal juez de su propio 
corazón'— •, y  darle su ayuda y sus consejos. Al penitente, pues, 
corresponde explicarse, y aun humillarse sin timidez para recibir 
una mejor ayuda. Esta humillación, que ayudará al sacerdote a dar 
mejores consejos, abrirá, por lo demás, el corazón del fiel para 
entender perfectamente la admonición, y le dispondrá —  ésta es 
toda la finalidad de la admonición—  a recibir mejor la gracia del 
sacramento y a sacar de él mayor fruto.

Una mejor inteligencia de la función sacerdotal hará también 
comprender mejor cómo hay que escoger el propio confesor. 
Dado que el derecho concede hoy al penitente una total libertad para 
ir a quien guste, la cuestión se plantea, en efecto, sobre el buen uso 
de esta libertad. En cuanto al sacerdocio, no hay que molestarse 
en elegir; en este aspecto —  que es el esencial —  valen exactamente 
lo mismo todos los sacerdotes. Pero, considerado el hombre que es 
el sacerdote, hay que hacer una elección, y  ésta tiene su importancia. 
Dios ha querido que sea un hombre, su ministro, quien nos ayude 
a revelar nuestra conciencia. Es indudable que el sacerdote no tiene 
su poder por sí mismo, sino que lo recibe de D ios; pero no hay 
confesor allí donde no bay ante todo un hombre, y  éste no ha sido 
enviado a distribuir absoluciones como una máquina automática, 
sino para comprender lo que un hombre puede comprender, para 
aportar luz, exhortar, aconsejar y juzgar, obligar a la reparación 
y poner en vías de salud. Todos estos actos no son superfluos, aun 
cuando son secundarios en comparación con la «forma» del sacra
mento que es la absolución. Nadie ha suprimido la epístola, ni 
el evangelio, ni las oraciones del canon de la misa, so pretexto 
de que son secundarias al lado de la consagración, en la cual reside 
esencialmente este sacramento. Por eso es muy recomendable que 
los que se confiesen regularmente se dirijan siempre al mismo sacer
dote, escogido por ellos y de su absoluta confianza.

Estas indicaciones ponen de relieve la cualidad de «signo sensi
ble» del sacramento de la penitencia. Esta cualidad no es cierta
mente un privilegio exclusivo de la penitencia, ya que pertenece 
a la esencia de cada uno de los sacramentos. Pero hay que insistir 
aquí en ella, pues hoy se nota frecuentemente una tendencia, sobre 
todo entre religiosas, a desvalorizar el signo, suprimiendo cuanto es 
posible lo que de sensible implica, y no conservando más que aquello
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que se sabe es «esencial». Se encierra al sacerdote en una parte, 
en la otra a la penitente, y se multiplican las rejas y cortinas entre 
ambos 18; se invita incluso a la penitente a refugiarse en el máximo 
anonimato, de tal suerte que el sacerdote, si tiene que hablar, se ve 
forzado a generalizar lo más posible. Esta degeneración del signo 
sensible, que hallamos también en otros sacramentos, es particular
mente perjudicial en éste. Cristo ha querido que nos confesemos, 
no con Él mismo directa e invisiblemente, completamente solos entre 
las cuatro paredes de nuestra habitación, sino muy concretamente 
con uno de sus miembros, habilitado por Él para oir nuestras faltas 
y darnos su perdón. Ha querido que nuestra reconciliación pasara 
por ese diálogo tan humano, que es el signo de otro diálogo invisible 
en que el alma manifiesta su pesar y donde Dios devuelve toda su 
amistad. Nada gana el sacramento con no significar nada; por 
el contrario, pierde mucho, hasta el punto de dejar de ser un sacra
mento, es decir, ante todo un signo. Y  podemos preguntarnos si 
la mentalidad, cada vez más generalizada, según la cual un gran 
número de almas no ve ya los fundamentos legales de los «interme
diarios» entre Dios y el pecador, no será una consecuencia del hecho 
de que a veces se sustrae al sacerdote toda capacidad de ejercer su 
papel de intermediario visiblemente, humanamente —  en el sentido 
en que nuestro Señor mismo estaba completamente lleno de esta 
dulce virtud de humanidad — ■, sabiendo a quién habla y a quién oye. 
El sacerdote es el lugarteniente de Cristo, y la economía sacra
mental es una prolongación de la economía de la encarnación. Y  es 
evidente que Cristo no tuvo inconveniente en hablar con la samari- 
tana o con la mujer adúltera, ni en dejar que una mujer, en casa 
de Simón el leproso, ungiera sus pies con perfume.

Cristo no puede pecar; el sacerdote, sí. En este aspecto, todos 
los sacramentos llevan consigo algún riesgo. Mayores todavía los 
llevaban al principio — bien que bajo otros aspectos— , puesto que 
eran más francos, más netos; pero también disminuía el riesgo por 
otro lado, ya que hablaban más acerca de lo que invisiblemente signi
ficaban, y no implicaban ningún «retroceso». Pero, de todas maneras, 
suprimiendo las unciones sobre el pecho o la cabeza de los bauti
zados, velando a la penitente, haciéndola anónima, no se llegará 
más seguramente hasta la realidad espiritual que los ritos significan. 
«No será suprimiendo los ritos vulgares de la presentación y de la 
manducación del alimento como se obtendrá mejor la comunión 
espiritual con el sacrificio de Cristo»19. Si hay algún riesgo, mayor 
todavía es el riesgo de corromper la economía sacramental, y de 
perder, a la vez que su realismo, sus valores espirituales20.

18 Parece que el confesonario fue inventado por San Carlos Borromeo; trae, pues,
su origen de la Italia del Norte en el siglo xvi. Comenzó lentamente a extenderse por 
Francia» en el curso del siglo x v i i ,  y  después se hizo poco a poco obligatorio (al menos 
para mujeres) en el curso de los siglos xvm y  xix. Cf. Dict. Droit canon., art. Con-
fessióf^l (E. Jombart).

19 M. D. C h e n u ,  Les sacrements dans l’.économie ehrétienne, «La Maison-Dieu», 
n. 3 0 , ^ . 17.

20 Léase a este propósito el artículo de D . D u b a r l e , Processions d'Espagne, «Art 
Sacré», julio-agosto (1953), p. 12-26, sobre todo las reflexiones de la página 24. Léase tam
bién el preámbulo de M. A. Couturier.
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Todo sacerdote tiene la obligación de ser prudente, pero ninguno 
tiene derecho a desvalorizar los signos so pretexto de purismo. 
Para hacer de nosotros «dioses», Cristo nos ha dado también un 
ejemplo «de humanidad».

La satisfacción.
El sacerdote impone la satisfacción al fin de la confesión, cuando 

señala al fiel cuál habrá de ser su «penitencia». El hecho de 
que la satisfacción se designe también con la palabra penitencia, que 
significa en primer lugar conversión del corazón, transformación 
de la voluntad, nos indica que no hay arrepentimiento sin reparación. 
En el verdadero arrepentimiento va incluido el propósito de reparar, 
o sea, de destruir en cuanto sea posible, no el pecado que ya pasó, 
sino al menos sus consecuencias. Sólo el remordimiento de los 
demonios, por ser un remordimiento sin caridad, no incluye este 
propósito.

Sin embargo, la reparación de una ofensa que va directamente 
contra Dios supera nuestras fuerzas por razón de su carácter de 
infinitud. Si Cristo no hubiera satisfecho por el pecador, éste jamás 
podría satisfacer por sus medios naturales. La pasión de Cristo es 
fuente de perdón y también fuente de satisfacción. El pecador que 
se hace nuevamente amigo y  miembro de Cristo después de su confe
sión, puede presentar válidamente a Dios la satisfacción de su Hijo 
Jesús en su pasión.

Pero Cristo no quiere salvarnos sin nosotros. Considerando la 
dignidad en la cual quiere constituirnos, desea que cooperemos 
de todos los modos posibles, no solamente a nuestra conversión, 
sino también a la reparación del mal cometido por nosotros. 
¿Cómo habríamos de participar en la victoria de Cristo si Él no 
nos asociara a su lucha y a sus méritos? Por lo demás, no exige, 
sin embargo, al pecador una reparación equivalente a su ofensa; 
sería imposible tal reparación; pero sí le exige reparar de una manera 
proporcional. El sacramento es, como hemos visto, una reconcilia
ción entre amigos más que un tribunal de estricta justicia. Desde el 
momento en que el amigo ha perdonado el pecado de su amigo, 
acepta lo que éste puede darle, y no lo que es incapaz de hacer. 
Así, la pequeña satisfacción que el sacerdote impone no corresponde 
a la ofensa de nuestros pecados. El perdón no se compra con nada. 
La satisfacción es solamente un signo de la expiación del Calvario 
que nosotros nos aplicamos de algún modo en el sacramento; pero, 
a la inversa de lo que ocurre en el bautismo, como este sacramento 
es un sacramento de curación, ella nos dispone a satisfacer por 
nosotros mismos, nos invita a ello, y  da eficacia, por la Pasión 
de Cristo, a nuestros actos reparadores.

Como se ve, la satisfacción no es un castigo ni puede en ningún 
caso ser llamada o concebida de esta manera. El castigo es infligido 
al delincuente, prescindiendo de que éste lo quiera o no. Es un acto 
de vindicta por parte del juez; el hombre castigado es considerado 
como enemigo, como individuo que ha hecho daño a la sociedad,
0 a una persona, y del cual la sociedad debe lograr una reparación.
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Aquí, al contrario, es un amigo reconciliado, un amigo de aquel que 
le «juzga», que viene a pedir voluntariamente perdón y reparación 
por la ofensa que ha cometido. La satisfacción es una obra de 
amistad; debe hacerse en estado de gracia; procede de la gracia 
cooperante.

Pero no debemos concluir que la satisfacción, por el hecho de ser 
ante todo cuestión de amistad, no es de ningún modo un verdadero 
acto de justicia. Por imperfecta y proporcional que sea, la satisfac
ción es también una obra de justicia vindicativa que el pecador 
se hace a si mismo: procura vengar con su acto el honor de su amigo, 
y cumplir en cuanto le es posible toda justicia.

Busca también —  y es éste otro aspecto de la penitencia, en su 
dimensión «medicinal» —  curar en sí mismo las heridas del pecado. 
Una vez reparado por la contrición el desorden del alma, perduran 
todavía, efectivamente, estas heridas que son las malas inclinaciones 
y los malos deseos que quedan después del pecado.-

Se distinguen tres grandes géneros de satisfacciones: limosna, 
ayuno y oración, según los bienes a que atañen: bienes exteriores 
de que uno se desprende, bienes del cuerpo que uno mortifica, 
o bienes del alma que uno somete nuevamente a Dios. Son impues
tas por el sacerdote según las reparaciones y las «medicinas» que 
convienen, o también según el fervor del penitente y el deseo que éste 
puede manifestar. En efecto, puesto que se trata de una repara
ción amistosa, también este deseo entra en juego, y el sacerdote 
lo tiene en cuenta. Como también tiene en cuenta el temperamento 
del penitente y las costumbres étnicas. Imponer la recitación de una 
corta plegaria a un ardiente convertido de Nigeria habituado a 
prácticas religiosas rudas y mortificantes, pudiera desconcertarle, 
y le parecería desproporcionado a sus faltas, aun a las veniales, y a su 
deseo de reparar. Por otra parte, una obra demasiado aflictiva 
pudiera superar las fuerzas de otro cristiano, ya por la tibieza de su 
deseo, o bien porque tiene una débil salud a la cual ya le resulta 
difícil resignarse. El confesor no tiene que forzar la medida del deseo, 
sino estimularlo, invitar al pecador a que haga por sí mismo, con 
plena libertad, lo que conviene a su total curación. Y a  expresa 
el sacerdote esta invitación en la oración Passio Domini que sigue 
a la absolución, cuando dice 21: «Todo el bien que hubieres hecho., 
y el bien que tienes intención de hacer, todos los males que sopor
tas y soportarás, sean aceptados en remisión de tus pecados, para 
aumento de tu gracia y en recompensa de vida eterna». De esta 
manera, las obras voluntarias que el penitente añade se cuentan 
también como satisfacción sacramental. Son particularmente reco- ' 
mendables estas obras en los tiempos litúrgicos de penitencia que, 
por ser primordialmente tiempos de «conversión», son — y no en 
menor grado—  tiempos de reparación y de mortificación.

JJemos indicado tres grandes géneros de satisfacciones. Es claro 
que Contienen muchas y muy diversas especies. En el «género» de 
los bienes que someten el alma a Dios pueden encuadrarse, por

21 En la fórmula del rito dominico, un poco más desarrollada que en la del romano.
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ejemplo, las lecturas evangélicas o bíblicas. También ahí se incluye 
la confesión misma que, por la humildad y confusión que causa, 
coopera ya a la reparación. La falta de adaptación y de diversidad 
de muchas de las penitencias que ordinariamente se imponen debe 
atribuirse o al poco celo del penitente, o a su mediocre instrucción 
y a su ignorancia de muchas oraciones cristianas, o a la poca imagi
nación apostólica del sacerdote.

Última cuestión: ¿ Puede la penitencia ser cumplida por otro ? 
S í ; pero sólo en parte. Hemos dicho, en efecto, que la penitencia 
tenía dos aspectos; bajo un primer aspecto, la penitencia es una 
obra de justicia y tiende a vengar el honor del amigo o a reparar 
el atentado contra el orden establecido por D ios; en este sentido, 
la penitencia puede ser cumplida por otro, pero entonces es meri
toria para el que la hace y no para el penitente. Considerada, por 
el contrario, en su aspecto de medicina, la penitencia no es eficaz 
—  es decir, sanante —  sino para aquel que la hace.

La doctrina de las indulgencias se funda en esta comunicación 
de las obras satisfactorias, entendidas en el primer sentido. Puesto 
que todos somos miembros unos de los otros, toda la Iglesia forma 
un solo arsenal de méritos de que la misma Iglesia dispone en su 
gobierno. Permitiendo a los fieles aprovechar este tesoro de vez 
en cuando, con ocasión de una peregrinación, de una gran fiesta, 
o de una oración, la Iglesia da cuerpo al dogma de la comunión 
de los santos y hace de él una doctrina viva y eficaz para sus hijos. 
Nunca, sin embargo, los «méritos» de los otros pueden proporcio
narnos más que la remisión de penas temporales. Las satisfacciones 
que adquirimos por nuestra propia industria tienen mérito para 
nosotros mismos, y este mérito supera con mucho la compensa
ción de pena temporal. Mi vida eterna no puede ser merecida por 
otro, salvo, claro es, por Cristo, que es la causa propia de nuestra 
salvación.

3. Los actos del sacerdote
Los actos del sacerdote son; bendecir al penitente, oir su confe

sión, juzgar de ella, aconsejar a aquél, imponerle una penitencia y, 
por último, absolverle.

La bendición.
El sacerdote comienza bendiciendo a su penitente. Efectivamente, 

el sacerdote no está allí para «castigarle» o humillarle. Es, al con
trario, el penitente quien se humilla, y el sacerdote quien lo levanta 22, 
como hace el padre del hijo pródigo cuando éste vuelve a él. Por eso 
su primer acto es una bendición. La bendición es como el beso de 
Cristo a su oveja perdida y hallada, y es un sacramental que ayuda 
a hacer bien la confesión. Esta pequeña ceremonia da en cierto modo 
el tono del diálogo que empieza, y  debiera inspirar tanto las acti-

22 En el rito dominico, la ceremonia se desarrolla así: el penitente, arrodillado, 
recibe la bendición del sacerdote, después se postra con todo el cuerpo en tierra para 
rezar el Confíteor, y el sacerdote le invita a levantarse diciendo: Surge, levántate.
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tudes como el estilo exterior, incluida la arquitectura del confeso
nario. ¿Cuándo serán nuestros confesonarios tan acogedores como 
la casa del padre del hijo pródigo, al menos tal como nos la podemos 
imaginar ?

El juicio y la absolución.
Después de haber oído la confesión, el sacerdote juzga, impone 

una penitencia y absuelve. Actúa entonces como instrumento de 
Cristo, por el poder de las llaves que le ha sido confiado, es decir: 
opera eficazmente la remisión de los pecados. El nombre de «llaves» 
se debe a que el sacerdote tiene aquí poder de abrir al penitente 
las puertas del cielo, y de dejarlas cerradas para el pecador impe
nitente. La Iglesia, que es dueña de este poder (cf. Ioh 20, 23), es 
libre de darlo a sus sacerdotes cuando y como quiere. El poder de 
orden no basta al sacerdote para confesar si éste no posee también 
ese poder de jurisdicción. No obstante, los sacerdotes que, por una 
razón o por otra, no tienen jurisdicción hic et nunc, pueden absolver 
en peligro de muerte o en caso de error común.

Y  a la inversa, el poder de jurisdicción puede ser limitado a los 
sacerdotes que lo poseen, a causa de las censuras (suspensiones, 
entredichos, excomuniones) que pesan sobre el penitente. Ciertos 
pecadores son expresamente objeto de estas censuras: determinados 
pecados llevan consigo, por derecho, una censura. Si el sacerdote 
no tiene por sí mismo el poder de levantarla, debe recurrir a una más 
alta jurisdicción.

Una vez levantadas las censuras, el sacerdote puede absolver 
los pecados. El rito de la absolución ha variado mucho en el curso 
de los siglos, como también el rito de la penitencia misma, de la cual 
hemos distinguido ya tres especies: solemne, pública, privada. 
Hoy, en la Iglesia latina subsiste únicamente la forma indicativa 
de la absolución: Ego te absolvo, «yo te absuelvo», que es la única 
coherente con la doctrina de la eficacia sacramental. La fórmula 
deprecativa —  Deus te absolvat, «que Dios te absuelva» — , que era 
la más corriente en la Iglesia primitiva, está en uso todavía en ciertos 
ritos orientales; y es evidentemente válida allí donde es litúrgica. 
El presupuesto fundamental en esta materia es la práctica sacra
mental de la Iglesia.

La admonición pastoral.
Se recomienda que el sacerdote haga una admonición antes 

de absolver. Es lamentable que haya todavía países donde la admo
nición no está en uso. La admonición forma parte de la ceremonia 
del sacramento, aun cuando no sea constitutiva de su «esencia». 
Aquí él sacerdote no actúa ya como instrumento de Cristo, sino en 
nombré propio, como servidor oficial de Cristo y pastor de las almas. 
O, si se quiere, no como representante, sino como amigo del Esposo.

La'admonición exige que el sacerdote eche mano de todos los 
recursos de su teologia y de su psicología. Su finalidad es llevar 
al penitente, con el auxilio de Dios, a la verdadera contrición, a la

34 ■ Inic. Teol. 111
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contrición que el amor de caridad perfecciona. No puede decirse que 
esto sea una difícil exigencia, y mucho menos una dureza, sino una 
misericordia. La sola dureza consiste en anestesiar en el pecador 
todo movimiento de caridad, cuando es la caridad la única que puede 
salvarle. Y a  sabemos que el sacerdote no conoce el alma de su 
penitente sino por signos, y por la experiencia que tiene de su propio 
caso. Pero eso es lo único que se le pide. No es Dios, y  no puede 
tener otra ciencia.

Buscando la contrición, el sacerdote se sentirá más «médico» 
que «juez». Su misión no consiste en hacer que el penitente conforme 
externamente su actitud con la de ciertas leyes, o adopte las normas 
de conducta que una determinada educación burguesa, por ejemplo, 
ha podido enseñar al sacerdote, sino en intentar descubrir la volun
tad y  la intención profunda de este hijo de Dios a quien está escu
chando. ¿ Es todavía una voluntad mala, o viciada por malos hábitos, 
o débil, o mal guiada, o mal iluminada? El sacerdote se esforzará 
por poner dulcemente la mano allí donde está el mal, como lo haria 
Cristo, y por mostrar a su «enfermo» dónde está el bien y dónde 
está la verdadera vida, o sea, en el amor y en el don de sí. El sacer
dote indicará también la jerarquía de las faltas, o más bien la de 
los bienes, en medio de esas acusaciones que muchas veces el peni
tente confunde en un mismo plano. Le animará siempre, mostrándole 
lo que de bueno ha puesto Dios en él y lo que Dios es capaz de sacar, 
incluso del mal que ya pasó. Evitará hablarle como un hombre de 
leyes que sólo piensa en preceptos, y que condena; le hablará, por 
el contrario, como un amigo o como un padre que busca hacer 
atrayente lo bueno. No le exigirá que no vuelva a caer, sino que 
haga un esfuerzo por detestar el mal, amar el bien y huir de las 
ocasiones peligrosas. No es tan grave reincidir como renunciar a 
querer el bien.

Evitará también una dureza más sutil todavía: la de aplicar 
materialmente los principios de su teología moral. El teólogo, en 
efecto, se esfuerza por enumerar y definir en cada una de nuestras 
potencias esas proyecciones del amor de caridad que se llaman 
virtudes.

En la medida en que estas proyecciones han sido correctamente 
definidas, no se puede dejar de desearlas por el mismo título que 
la caridad. Y , sin embargo, al exigirlas de una cierta manera puede 
incurrirse en dos excesos.

Por una parte, hay virtudes cuya relación con la caridad es 
muy sutil, o que incluso parecen virtudes privadas totalmente de esa 
relación. Denunciando tal vicio o recomendando tal acto de virtud 
sin precisar qué es lo que debe inspirarla, nos arriesgamos a dar 
una falsa orientación. De ciertos catálogos helenísticos de las virtu
des, Santo Tomás ha retenido las de vindicta, sociabilidad, magni
ficencia, nobleza... Es evidente que estas virtudes —  y otras varias —  
no tienen el mismo sentido en la moral de los filósofos paganos que 
cuando el Espíritu de Dios las inspira. El cristiano debe tenerlo 
en cuenta, y  el sacerdote no debe exigir la justicia o la fortaleza 
antes que el amor, sino en el amor. El cristiano no busca el triunfo
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de su derecho a toda costa; debe incluso renunciar a él si el amor 
lo exige: «Si alguno te abofetea en la mejilla derecha...»

El otro exceso consiste en exigir a los principiantes, o a quienes 
tienen muchas dificultades en determinada materia, el acto de la 
virtud que corresponde a la perfección del amor en esa materia, 
hasta el extremo de hacerles antipática esta virtud. Dios es paciente. 
El sacerdote no puede pretender que el grano de trigo produzca 
inmediatamente su espiga. Sabrá reconocer el bien que existe ya, 
después indicará la senda y seguirá, en cuanto le sea posible, los 
caminos difíciles y personales del crecimiento del bien. Verá que 
el amor tiene expresiones que no corresponden sino muy remota
mente a los que su «teología» le ha enseñado. Recordará que la ley 
del cristiano es una ley de libertad y que el sacerdote es ante todo 
un guía hacia la libertad. Enseñará a las almas a descubrir por sí 
mismas las correspondencias virtuosas y progresivas que exige 
en ellas el Espíritu de Cristo. Sabrá que tienen que descubrirlas, 
no en función de los datos teológicos que él se imagina o que ha 
espigado en la casuística, sino en función de los datos reales que 
sólo ellas conocen bien. Estos principios tienen toda una gama 
de aplicaciones en el campo de la castidad, de la prudencia, de la 
justicia, etc. Nosotros nos limitamos a mencionarlos.

Estas indicaciones se entienden sobre todo para el caso de las 
almas que el sacerdote conoce. Debemos también pensar en aquellas 
que difícilmente puede conocer en una confesión rápida, en la víspera 
de Pascua o de Navidad. Si nada puede decir, el sacerdote guardará 
entonces una sobria discreción. Sin desdeñar la «palabra» que 
el penitente puede esperar de él, recordará alguna sentencia del 
Evangelio o hablará brevemente de la próxima festividad. Tratará 
con su palabra de hacer probar al penitente la misericordia de Cristo, 
pero evitará aquella suerte de «unción» que se opone a la verdadera 
piedad. Si el pecado retiene al culpable en las oscuras regiones de 
la desemejanza, la penitencia lo devuelve a la tierra firme y segura 
de la verdad y de la semejanza divina. Es bueno hacer gustar al fiel 
arrepentido la seguridad recuperada de la verdad y del bien.

R eflexiones y  perspectivas

Después de presentar los principios esenciales de una teología de la peni
tencia, desarrollaremos en estas Reflexiones y perspectivas algunos temas 
de pastoral.

Sacramento de curación. La penitencia es sacramento de curación. Para 
aquel qye ya n o . puede acercarse a la sagrada mesa, es como un segundo 
bautisni©, una segunda tabla de salvación, una nueva «iniciación» en las cos
tumbres* de Cristo, gracias a la cual el penitente puede acercarse de nuevo 
al banquete eucaristico. Este carácter de «segundo bautismo» — al menos para 
los pecados «mortales»—  atribuido a la penitencia, hace que algunos «tipos» 
del Antiguo o del Nuevo Testamento que valen para el bautismo, vengan 
también tradicionalmente vinculados a la penitencia: el dilu.io y la invita-
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ción a la penitencia, Naamán el Sirio, Jonás y Ninive, los «juicios de Dios» 
que pronuncian los profetas Isaías, Jeremías, Amos y Oseas, la predicación 
de Juan Bautista, la piscina probática. Pero el modelo acabado del penitente 
es el hijo pródigo.

La gracia de la penitencia —■ sacramento de curación —  es estéril sin una 
colaboración estrecha del penitente que debe trabajar por su curación. Los actos 
del sujeto son aquí elevados a la dignidad de «materia» del sacramento. 
El confesor debe tener presente estos principios y mantener la conexión de la 
virtud y el sacramento de la penitencia, así como también la del arrepenti
miento y el perdón divino.

Educación de la contrición. Puesto que el acto primordial es la contrición, 
el esfuerzo principal del pecador debe tender a lograr un vivo sentimiento 
de dolor, y el del sacerdote a disponer al alma para el arrepentimiento, a 
educar el dolor.

Esta educación no es solamente cuestión de «examen de conciencia». 
El «examen de conciencia» se refiere siempre más o menos a una ley exterior; 
puede ser mejorado y «remozado» teniendo en cuenta las modalidades y prácti
cas actuales de la ley, o bien diferenciándolo según los estados de vida y las 
profesiones; pero es difícil ir más lejos y  ayudar al hombre, con la simple 
exposición de un «examen de conciencia» bien hecho, a descubrir las faltas 
de amor que hay en su corazón y que se expresan de una manera que le 
es completamente personal. El pecado jamás es una proposición abstracta; es 
un acto concreto, una elección voluntaria en que está empeñado el corazón 
del hombre. Sólo Dios y el corazón de quien ha pecado conocen esta elección. 
La mejor manera de examinar la conciencia no consiste en repasar un «examen 
de conciencia» abstracto y anónimo, sino en considerar concretamente la propia 
vida delante de Dios, a la luz del amor con que nos ha amado, entregando 
por nosotros su Hijo, y del amor con que recíprocamente debemos amarle 
nosotros. La función del educador consiste en dar al pecador el sentido 
del pecado, ayudarle a tener conciencia delicada de las exigencias del amor, 
iluminar su juicio y ayudarle a corregirse (sobre el sentido del pecado, 
cf. La sens du peché et sa perte dans le monde actnel, «Lumiére et vie», 5 > 
agosto [1952]).

Aparte del examen de conciencia, los medios de esta educación son múlti
ples : la predicación, la admonición sacramental, todos los sacramentos que 
recuerdan al alma su condición de pecadora (ceniza, agua bendita, etc.), lecturas 
bíblicas, especialmente las evangélicas, etc. Si de un niño se trata, la madre 
tiene gracia para prepararle de una manera más especial; su conocimiento 
intuitivo del corazón del niño le permitirá adivinar dónde está la falta, y procu
rará formarle en la contrición delante de Dios. ¿ Podrá la madre ir aún más 
lejos y, en determinadas coyunturas, solicitar la confesión oral del hijo? 
Es una cuestión de circunstancias y de discernimiento, que habrá de ser 
juzgada por la madre con toda delicadeza de caridad. No se excluye que esta 
confesión puede ayudar a veces al niño.

En las relaciones entre un religioso y su superior laico, y sobre todo, pues 
esto es más frecuente, entre una religiosa y  su superiora, pueden practicarse 
las «cuentas de conciencia» y  de hecho se practican, pero es necesario que 
sean libres y espontáneas. Tradicionales en las órdenes monásticas, donde 
la abadesa tiene una función típicamente «maternal» — y no «fraternal», como, 
por ejemplo, en las órdenes mendicantes — , constituyen, sin embargo, una 
puerta abierta a muchos abusos si la superiora no es prudente o falta por su 
parte, aunque sea en grado mínimo, a la discreción. La dirección del starets, 
no sacerdote, es desconocida en la Iglesia latina actual.

E l confesonario. El confesonario no se bendice; ni tiene simbolismo como 
lo tiene, por ejemplo, el altar o la Iglesia. Sin embargo, su construcción no 
depende exclusivamente del ebanista, porque puede responder mal a su función.
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La finalidad del confesonario, cuando éste fue prescrito, fue la de garan
tizar la discreción entre el sacerdote y  las mujeres en este sacramento. 
El confesonario nunca ha sido obligatorio para los hombres. En algunos países, 
como España, los hombres se confiesan delante del sacerdote, sin rejilla ni 
puerta alta por medio, mientras que las mujeres lo hacen a su derecha y a su 
izquierda. Pero seria contraproducente que un cierto miedo del sacerdote 
a las mujeres, o inversamente, un deseo excesivo, por parte de las mujeres, 
de ocultarse al sacerdote, hiciera perder a uno y otras el sentido del sacramento. 
Este sacramento es un «sacramento de amistad», signo sensible y eficaz de una 
reconciliación entre amigos, en que el sacerdote ocupa el puesto del amigo 
divino. Es esencial conservar en el sacramento todo su sentido; y las reglas 
canónicas que han prescrito las rejillas dejarían de ser reglas «de prudencia» 
si la hicieran perder. El «secreto» a que está obligado el sacerdote no exige, 
ni mucho menos, desconocimento del pecador a quien recibe.

A  lo cual, por otra parte, hay que añadir que la oscuridad de ciertos 
confesonarios trae consigo otros riesgos, por ejemplo, el de una indiscreción 
del sacerdote, que no haría, es de creer, ciertas preguntas si viera a la mujer 
interrogada. La experiencia parece demostrar que cuando estamos viendo 
a una persona le tenemos más respeto. El derecho canónico manda que 
el confesonario esté «en un lugar descubierto y visible»: in loco patenti et 
conspicuo (can. 909, § 1).

Según estas breves indicaciones, he aquí las cualidades que debe reunir 
un confesonario: discreción, sencillez y claridad.

La confesión. Siendo el sacramento de la penitencia una reconciliación entre 
amigos, en él no hay nada «totalmente hecho» o completamente previsto. 
Podemos trazar las grandes lineas de una pastoral diferenciada según las 
edades (confesiones de niños —  léase a este propósito M arie F argues, 
Les enfants se confessent, en L ’Église ét le pécheur, Éd. du Cerf, París “1948, 
p. 117-131— , confesiones de adolescentes, de adultos), el tipo de conversión 
(confesiones de nuevos convertidos, de practicantes, de observantes del precepto 
pascual, de estacionales), el estado (religiosos, religiosas, casados, viudos, 
célibes), el sexo, el temperamento (inquietos, escrupulosos...), la salud (confe
siones de enfermos en sanatorios, hospitales, etc.), la profesión, etc. Sin embar
go, éstos son simples esquemas, pues la absolución no es dada a una «edad» 
o a una «profesión»..., sino a una sola persona. La pastoral debe procurar no 
tanto prever los diferentes casos, que son infinitos, cuanto dar un espíritu.

Por parte del sacerdote hay que evitar dos excesos: por un lado, la confesión 
precipitada, que es la gran tentación de las vísperas de fiesta, y por el lado 
opuesto, la indiscreción. Los interrogatorios deben ser raros, sobre todo tratán
dose de «practicantes», a no ser que éstos lo pidan, o a menos que sean bien 
conocidos del confesor y éste lo juzgue útil. Más que «juez», el confesor es 
«médico», y debe confiar en la sinceridad del «enfermo» que le manifiesta su 
mal. En cuestiones de castidad, y principalmente de castidad femenina, el sacer
dote debe ser sumamente discreto, no suceda que la confesión, que debe ser 
un remedio para la penitente, se convierta en tortura insoportable y, desde este 
punto de vista, en un mal. La inquisición de detalles en esta materia puede ser 
particularmente grave. De todas maneras, la atención a este género de pecados 
no debe sustraer la atención a pecados a veces más graves, o de peores conse
cuencias para el alma, y en los cuales el sacerdote muchas veces ni siquiera 
se fija. Así, por ejemplo, «la moral de los negocios» queda con frecuencia 
«prácticamente» excluida de la moral. El pecador deja de lado sus costumbres 
en cuestión de negocios, como se desentiende de su oficio — al cual se dedica ' 
exclusivamente «para ganar dinero» —  y no hay quien le diga, si aún le queda 
un vestigio de delicadeza de conciencia, que el fin primario del oficio no es 
la ganancia, sino el servicio rendido a la sociedad, y que debe corresponder 
normalmente a las cualidades personales. Una moral del amor no pierde esto
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de vista, y  tiene en este aspecto exigencias que no tiene una moral de la ley. 
Pero éste no es más que un ejemplo.. Hay muchos otros pecados en los cuales 
muchas veces ni se «piensa». Así, suele prestarse mucha atención a ciertos 
pecados contra la «religión» (ayuno, abstinencia, llegar a misa antes del ofer
torio, etc.), pero se descuidan las faltas habituales de fe en la vida cotidiana, 
los juicios «según el mundo» que denotan una fe superficial y un ateísmo 
bastante profundo, las faltas de confianza en la Providencia, las faltas contra 
la prudencia, los pecados de. «necedad» —  faltas de aplicación amorosa a com
prender a] prójim o— , las injusticias cometidas, los pecados de desobediencia 
(desobediencia del soldado, del miembro de una empresa a su jefe, de la esposa 
a su marido, etc.), pecados que los seglares consideran algunas veces como 
propios de los niños, de los religiosos y  religiosas, etc. Muchas veces habría 
que rehacer toda una educación de la vida moral, que está lejos de ser simple
mente una vida de «templanza» frente a las concupiscencias carnales. En este 
aspecto, es doloroso ver que también algunos clérigos se limitan a este hori
zonte. Las «criticas morales» de películas, hechas por sacerdotes, frecuente
mente parecen basarse en cuestiones de escotes y cortes de vestido más que 
en la consideración de ciertos vicios de influencia más nociva: la mentira, 
el robo, el odio, la injusticia, la incredulidad, la superstición, etc. Digamos, en 
una palabra, que en religión no siempre hay que «temperar». Los cristianos 
de hoy necesitan estímulo en muchos aspectos, pues son amorfos, poco audaces, 
frecuentemente poco generosos y  poco creyentes.

No debe confundirse la «dirección de conciencia» con la «admonición». 
El objeto de ésta es ayudar al alma a juzgar de sus pecados, de su. gravedad 
respectiva, y sobre todo a deplorarlos y a enmendarse de ellos. La llamada 
dirección de conciencia tiene, por el contrario, un fin educador. Por lo demás, 
la expresión no es exacta, ya que lo que hay que formar no es tanto la conciencia 
cuanto la prudencia propiamente dicha.

Un último punto: la frecuencia de las confesiones. Es claro que depende 
de cada uno y, en primer lugar, de los pecados cometidos. Mas el pastor de 
almas puede tener ciertos principios para guiar a los practicantes que comulgan 
regularmente. Parece que debe guardarse cierta armonía entre el ritmo de las 
confesiones y  el de las comuniones. No es normal, desde el punto de vista 
tanto del sujeto como de los sacramentos recibidos, que una persona que 
comulga casi todos los días no se confiese más que cada seis meses. Con las con
fesiones pasa un poco como con las cartas entre novios: los novios que se 
escriben todos los días tienen muchas cosas que comunicarse; los que se escriben 
una vez cada seis meses ya no tienen nada que decirse. El ritmo lo tiene que 
encontrar cada uno, ayudado por su guía espiritual, en función de sus necesi
dades y de su deseo de progreso espiritual. Por otra parte, es igualmente 
anormal reducir el ritmo de la práctica del sacramento a medida que se avanza 
en edad. Los padres envían muchas veces a sus hijos a confesarse, en tanto 
que ellos no van nunca y a veces saben que los hijos se «liberarán» cuando sean 
mayores. La práctica sacramental debe ser el signo de la vida interior, y ésta, 
como toda vida, está llamada a crecer, no a disminuir.

La penitencia externa.
Lo que llamamos «penitencia» puede designar (además de la virtud y del 

sacramento): la penitencia sacramental, o satisfacción, las penitencias impuestas 
por la Iglesia — ■ penitencias de cuaresma, ayunos, limosnas, peregrinaciones, 
oraciones; tiempos de penitencia; actos externos de penitencia, etc. —  y la 
mortificación.

Las penitencias sacramentales. ¿ Cuáles imponer, fuera del clásico «misterio 
del rosario»? Y  ante todo, ¿en qué espíritu imponerlas? Con el fin de ayudar 
al penitente a dolerse y  enmendarse. La penitencia deberá escogerse, en la 
medida en que ello sea posible, como un «remedio» apropiado a la falta,
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0 al menos a una de las faltas juzgada como más importante. No se excluye, 
sin embargo, la reparación. La penitencia curativa puede ser también repara
dora. De esta suerte, el catálogo de las penitencias puede variar indefinidamente.

No obstante, este método puede ser imposible o indiscreto tratándose de 
penitentes que el confesor no conoce o conoce mal, o en el caso de los incon
tables penitentes que tienen un poco de conciencia de sus imperfecciones morales, 
pero que apenas tienen vida teologal. Para éstos, y muchas veces también para 
aquéllos, una lectura, o una oración concreta, o ciertas prácticas de caridad, 
serán ordinariamente las mejores penitencias. Algunas parroquias ponen biblias 
en los reclinatorios a  disposición de los penitentes; así, el confesor puede reco
mendar, sin. temor a que el penitente no posea el libro, las lecturas de Mt 5, 
Mt 6, Me 2, 13-17, L e  9, 3-5, Ioh 6, los relatos de la pasión, A ct 2,42-47,
1 Cor 13, Rom 8, Iac 2 y 3, 1 Petr 1, 13-21, 1 Ioh, etc. También sería deseable 
disponer de libros de oraciones para los fieles, pues conocen muy pocas oracio
nes, fuera del padrenuestro y el avemaria. Hay en la liturgia himnos magní
ficos que ellos ignoran. Con este fin se debiera disponer, por ejemplo, de algunos 
breviarios para uso de los fieles en castellano, tales como los que ya existen 
hoy.

Las penitencias impuestas tradicionalmente por la Iglesia: ayuno de cuares
ma, abstinencia del viernes, etc., han caído en descrédito. Y a  casi no se ayuna, 
y apenas se «cree» en las obras exteriores de mortificación. Cierto es que 
la mortificación debe ser principalmente interior, y que lo externo nunca supera 
el orden de los medios. Pero ello no impide que haya mucho de presunción 
en creerse interiormente mortificado cuando jamás se echa mano de medio 
alguno. Si la salud y  los temperamentos de hoy día piden un género de ascesis 
y mortificación distinto del tradicional (cf. L ’ascése chrétienne et l’homme 
contemporain, Col. Cuadernos de «La Vie Spir.», Éd. du Cerf, París 1951)1 
no faltan, sin embargo, mortificaciones que están al alcance de todos. Cuando 
San León recomendaba la limosna, la recomendaba incluso a los más pobres, 
pues siempre hay alguien más pobre a quien se puede dar alguna cosa; 
y cuando recomendaba el ayuno, lo proponía también a todos, aun a los enfer
mos, que tienen que aceptar algunas privaciones. Frecuentemente hemos conver
tido estas penitencias tradicionales en prácticas materiales estereotipadas, y 
como éstas no pueden aplicarse a todos, hemos perdido a la vez el espíritu 
y la costumbre de ellas. Hay que dar el sentido y el espíritu de las prácticas 
antes de detallar su materia, que es variable.
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1 . E l testimonio de la E scritura y  de la  tradición.

Si hay un sacramento cuyos orígenes sean oscuros, ese sacramento 
es la unción de los enfermos. Es incuestionable que los primeros 
cristianos han practicado su fe sin tomarse el cuidado de consignar 
y describir para los historiadores futuros los ritos que habían reci
bido del Señor. Hoy seríamos completamente incapaces de vincular 
el sacramento de la santa unción a los tiempos apostólicos si Santiago 
apóstol no lo hubiera mencionado, como al azar, en una epístola que 
dirigió a los cristianos de la dispersión:

¿Está afligido alguno entre vosotros? Ore. ¿Está de buen ánimo? Salmodie 
¿Alguno entre vosotros enferma? Haga llamar a los presbíteros de la Iglesia 
y  oren sobre él, ungiéndole con óleo en el nombre del Señor, y  la oración de 
la fe salvará al enfermo, y el Señor le aliviará, y los pecados que hubiere 
cometido le serán perdonados (5,13-16).

Téjcto de una sencillez perfecta y de un frescor que desarma 
toda pedantería. Precisar su contenido, fuera de un contexto que 
desconocemos, sería torpeza notoria. Mejor es subrayar hasta qué
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punto la unción de los enfermos está en continuidad con hechos e insti
tuciones de la antigua ley. Aquí como en todo, Jesús no ha venido 
a instaurar del principio al fin una economía nueva, sino a cumplir 
y renovar, desde el interior, las figuras y sombras de la antigua alianza. 
Todas las curaciones milagrosas relatadas por la Escritura presa
giaban de manera lejana los efectos del sacramento de la unción de 
los enfermos. La desaparición de los males del cuerpo estaba mucho 
más clara en la perspectiva de los profetas. Jesús da cumplimiento 
a su promesa; pero desplaza, como es habitual en Él, los horizontes 
del programa mesiánico. Vencedor de la ceguera y de la lepra, del 
demonio y de la muerte lo es sin duda. Pero a través de los cuerpos 
quiere llegar hasta las almas. No hace milagros en la carne sino para 
engendrar la fe en los corazones. Por eso el rito de la santa unción, 
capaz de remediar las flaquezas del alma y del cuerpo, dispensador 
de un consuelo tanto espiritual como corporal, está en continuidad 
con los gestos del Salvador que se adueñaba de las almas con ocasión 
de las llagas del cuerpo. Es verdad, y el texto de Santiago nos lo 
confirma, que la curación del cuerpo fue al principio un caso muy 
frecuente y muy vivamente experimentado; la fe de los nuevos discí
pulos tenía necesidad del espectáculo de los taumaturgos. Pero cuando 
cesó el ejercicio deslumbrante de los carismas, esencialmente orde
nado a la manifestación de la fe, subsistió en la Iglesia, como institu
ción permanente, una unción santificante, ordenada, más que a garan
tizar la verdad de la palabra, a purificar las almas curando los cuerpos. 
La unción de los enfermos prolonga en el tiempo los gestos curativos 
de Jesús. «Los médicos no te curarán, ya que al fin morirás. Soy yo 
quien cura y hace inmortal el cuerpo» (Pascal).

Resulta muy difícil seguir, a través de los siglos, la historia 
de la santa unción. La evolución del rito, como la de las doctrinas, 
aparece muy oscura. Un buen historiador (A. Chavasse) nos ha dado 
a conocer, es cierto, la práctica de la Iglesia latina desde el siglo m  
hasta la época carolingia. Pero no hay, dentro de esos límites, sino 
muy pocos textos que espigar. Hay que llegar a principios del 
siglo ix  para hacer una vasta cosecha de documentos; todavía no han 
sido clasificados de una manera sistemática ni analizados con rigor.

Durante los primeros siglos de la Iglesia, lo único que estuvo 
litúrgicamente organizado fue la bendición del óleo de los enfermos. 
La fórmula más venerable de bendición es la que figura en la Tradi
ción apostólica, obra compuesta por San Hipólito entre 218 y 235: 
«Si se ofrece óleo, que (el obispo) dé gracias como para el pan 
y el vino, no en los mismos términos, sino en el mismo sentido: 
“ Así como santificando este óleo, con el cual habéis ungido vos 
a reyes, sacerdotes y profetas, donáis la santidad a quienes usan de él 
y lo reciben, confortad también a todos cuantos lo prueben y dad 
salud a quienes lo usen” ». Como se ve, el obispo consagraba el óleo 
de los enfermos recitando — improvisando—  una acción de gracias 
análoga a la que pronunciaba sobre el pan y el vino del sacrificio; 
se ve también que los fieles hacían diversos usos de este óleo bendito 
y tenían incluso costumbre de tomarlo.
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Otras fórmulas de bendición, otros textos literarios o hagio- 
gráficos nos dan a entender que en occidente, bajo la influencia 
de las invasiones bárbaras, acaso también por ausencia de un clero 
local, pronto los cristianos conservaron sólo una idea vaga y un poco 
supersticiosa del sacramento de los enfermos. Por lo demás, los lati
nos desconocen la epístola de Santiago hasta mediados del siglo xv. 
Por consiguiente, la práctica de los fieles en occidente no parece 
haber sido, desde el principio, el cumplimiento de las prescripciones 
del Apóstol. A  este respecto, el documento más típico es la carta 
enviada el 19 de marzo del 416 por el papa Inocencio 1 a Decencio, 
obispo de Eugubium (Gubbio), localidad de Umbría dependiente de 
la metropolitana de Roma. El papa expone al obispo (a demanda 
de éste) las reglas que debe observar en las ceremonias litúrgicas, 
y  concluye su carta hablando de la unción de los enfermos: «Es indu
dable que (el texto de Santiago) se debe entender y comprender 
de los fieles enfermos que pueden ser ungidos con el óleo santo del 
crisma, y de este óleo bendecido por el obispo se permite, no sólo 
a los sacerdotes, sino a todos los cristianos, usar cuando lo necesiten 
en caso de unción. Además, juzgamos infundado lo que se añade 
para negar al obispo lo que los sacerdotes tienen evidentemente 
derecho de realizar; pues Santiago habla de sacerdotes por la sencilla 
razón de que los obispos, impedidos por otras ocupaciones, no pueden 
visitar a todos los enfermos. Además, si el obispo —  al cual corres
ponde consagrar el crisma—  juzga a alguno digno de ser visitado 
por él, o tiene el gusto de ir a verle, puede sin más bendecirle 
y ungirle con óleo. Si el crisma no puede ser aplicado a los peni
tentes, ¿no es acaso precisamente porque tiene categoría de sacra
mento ? Los otros sacramentos son negados a los penitentes; ¿ cómo 
es posible creer que ése sí se les puede administrar?» Como puede 
verse, los cristianos de occidente veían el sacramento en el crisma 
consagrado por el obispo y no en la aplicación que de él hacían 
los sacerdotes y, más frecuentemente, los seglares; pues el enfermo 
mismo, sus familiares próximos o algún santo personaje hacían 
las unciones saludables; Santa Genoveva —  lo refiere su Vita —  
curaba así a enfermos y energúmenos.

En el siglo v i i i , bajo una influencia netamente oriental, debida 
tal vez a la presencia de obispos de origen griego o sirio, el occidente 
recupera una posición doctrinal más conforme con los usos de los 
tiempos apostólicos. A  partir de la reforma carolingia pisamos un 
terreno sólido en que los datos positivos dejan de ser fragmentarios 
y facilitan la tarea del historiador. Los ritos de la unción son incor
porados a todo un conjunto que comprende la visita al enfermo, 
la aspersión con agua bendita, la confesión, la imposición de las 
cenizas y el cilicio, la recitación de salmos y letanías; más tarde, 
después de la unción, la comunión, la commendatio animae, y muchas 
veceSjincluso el oficio de sepultura. Se trata solamente de disposición 
práctica, pero que contribuirá más tarde a que se considere el rito 
de la'unción como complemento de la penitencia y preparación para 
la muerte. De hecho, la teología de los siglos x n  y x i i i  tendrá 
tan viva conciencia de la eficacia espiritual de la unción de los enfer-
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mos, que olvidará un poco la curación de las enfermedades del cuerpo. 
En el siglo x n , para denominar el sacramento, aparece la lamentable 
fórmula: extremaunción, que invitaba fatalmente a retardar la unción 
hasta el artículo de muerte. Mucho más tarde, en la época de la 
reforma, la ofensiva protestante obliga de nuevo a los teólogos 
a cargar el acento sobre los efectos espirituales de la unción y pres
cindir del poder que tiene para curar los cuerpos, tanto que en 
vísperas del concilio de Trento, la extremaunción — tal era ya su 
nombre — , de sacramento de los enfermos se había convertido poco 
a poco en sacramento de la agonía. Felizmente, el concilio descartó 
deliberadamente la definición de la unción como sacramento de mori
bundos y, frente a los errores protestantes, expuso ampliamente 
la creencia de la Iglesia en tres capitulos doctrinales y los cuatro 
cánones aue transcribimos a continuación (Dz 926, 927, 928, 929):

1. Si alguno dijere que la extremaunción no es verdadera y  propiamente 
un sacramento instituido por Cristo nuestro Señor y promulgado por el bien
aventurado Santiago apóstol, sino sólo un rito aceptado por los padres o una 
invención humana, sea anatema.

2. Si alguno dijere que la sagrada unción de los enfermos no confiere 
la gracia, ni perdona los pecados, ni alivia a los enfermos, sino que ha cesado 
ya, como si antiguamente sólo hubiera sido la gracia de las curaciones, sea 
anatema.

3. Si alguno dijere que el rito y el uso de la extremaunción, tal como es 
observado por la santa Iglesia romana, repugna a la sentencia del bienaventu
rado Santiago apóstol, y que debe por ende cambiarse y  que puede sin pecado 
ser despreciado por los cristianos, sea anatema.

4. Si alguno dijere que los presbíteros de la Iglesia que exhorta el 
bienaventurado Santiago se lleven para ungir al enfermo, no son los sacer
dotes ordenados por el obispo, sino los más viejos por su edad en cada comu
nidad, y que por ello no es sólo el sacerdote el ministro propio de la extrema
unción, sea anatema.

Por lo que al oriente se refiere, la bendición del óleo de los enfer
mos contenida en el Eucologio de Serapión es la única fórmula 
antigua que ha llegado hasta nosotros; ella nos muestra que el óleo 
bendito tiene por objeto, en Egipto al igual que en los países latinos, 
la curación y el exorcismo. En oriente, al menos entre los bizantinos, 
se llegó a administrar la unción no sólo a los enfermos, sino a todos 
los que sufrían una enfermedad espiritual, y  finalmente a todos los 
pecadores. La Santa Sede ha protestado en diversas ocasiones contra 
este abuso y obliga a imprimir en el Eucologio destinado a los cató
licos la nota siguiente:

Conviene recordar a los sacerdotes que el sacramento del óleo santo fue 
ordenado por nuestro Señor como un remedio celestial, no solamente para 
el alma, sino también para la salud del cuerpo, y que es administrado exclusi
vamente a quienes sufren una grave enfermedad, no a quienes gozan de 
buena salud.

De este texto se desprende que a los orientales de rito bizantino 
la Iglesia exige solamente que la enfermedad sea grave, sin insistir 
en el peligro de muerte. Tal había sido, por lo demás, la posición 
del concilio de Trento.
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2. Los efectos de la unción de los enfermos.
La salud del cuerpo.

Los más antiguos documentos cristianos dan testimonio de que 
la santa unción tiene poder para curar los cuerpos, y la Iglesia no 
ha cesado de proclamar la misma verdad. Ella prohíbe ungir con 
óleo consagrado al hombre condenado a muerte o al que va a sufrir 
una grave operación; es porque ve en el rito de la unción no sola
mente el medio de una purificación interna, sino el sacramento debido 
a los enfermos cuya curación puede esperarse. Los hechos, por lo 
demás, responden a la doctrina: es frecuente que la unción recibida 
con plena conciencia por enfermos bien iluminados en su fe modifique 
completamente su estado físico. Y a  sabemos que tal afirmación apare
cerá a los ojos de los escépticos como fruto de una cierta ingenuidad, 
o bien, corriendo otro riesgo, escandalizará a quienes profesan una 
especie de idealismo abstracto que no quiere comprometer un rito 
sagrado poniéndolo en contacto con realidades biológicas ni vincular 
la salud del espíritu a la curación de la carne. Pero Cristo no curó 
a los enfermos con el solo fin de crear símbolos y  declararse médico 
de las llagas del alma. Sintió una compasión muy real ante las llagas 
del cuerpo, y la Iglesia, siguiendo su ejemplo, se inclina con piedad 
hacia la persona del enfermo para confortarle, tanto en su cuerpo 
como en su alma.

Por otra parte, sería equivocado creer que la enfermedad y  la 
muerte carecen de significación moral: son consecuencia del pecado. 
Un hombre sufre; está atacado de tuberculosis, o de pleuresía; va 
a morir de un cáncer. Tales hechos se imponen con su realismo 
brutal. Pero el cristiano sabe que por encima de las explicaciones 
legítimas de la ciencia, una sabiduría más alta se reserva otro vere
dicto : el hombre muere en su carne; es que el alma, apartada de Dios 
por el pecado, ha perdido el imperio que ejercía sobre el cuerpo 
y no tiene ya el poder de mantenerlo en equilibrio y de animarlo sin 
desmayo. Cuando el alma, por el pecado, muere para Dios, que 
el cuerpo muera también para el alma. Se ha hecho notar que la 
verdadera causa de las enfermedades no reside tanto en la presencia 
de microbios, de gérmenes extraños, cuanto en la falta de combati
vidad del medio en que se alojan; ningún virus se desarrolla si 
el tejido no lo consiente; el tejido está como desmoralizado. El edificio 
se arruina lentamente, minado por fuerzas adversas, por falta de un 
suficiente poder coordinador, de un dominio real del alma sobre 
el cuerpo. El alma cesa en su papel animador de la carne; ha perdido 
su realeza por haberse alejado de la fuente de la vida. La enfermedad 
y la muerte son consecuencias del pecado.

Pero el Hijo de Dios ha venido a la tierra para vencer a ambas 
y liberarnos de ellas. Ha escogido voluntariamente el dolor corporal 
que para nosotros, por pertenecer a la raza caída, es una necesidad. 
Ha dado a su carne capacidad de sufrimiento. Es verdad que no 
ha prbbado el desgaste de la vejez — pues quería dar su vida en la 
plenitud de su edad—  ni el desequilibrio de la enfermedad que, 
al igual que la corrupción del sepulcro, no convenía a su carne
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inocente. Pero ha conocido de un modo singular la amargura de la 
muerte que resume toda debilidad y toda enfermedad. Se dirá tal vez 
que es una manera extraña de salvarnos y de vencer nuestros males 
la de confiar a un porvenir imprevisible la restauración de la natu
raleza caída y la resurrección de la carne. Es verdad que Dios no 
suprime, con un gesto trivial, como quisiera una sabiduría mezquina, 
las consecuencias del pecado. De las ruinas mismas que nosotros 
hemos acumulado, quiere sacar una construcción más bella, y para 
que nada se pierda, ni siquiera las desastrosas secuelas de nuestras 
faltas, asume el triste cortejo de nuestros males y hace de él un 
medio de salvación.

Cierto es, y nunca se repetirá lo bastante, que la enfermedad es de 
suyo un mal, y el medio más obvio de triunfar sobre ella es 
curarla. Hay cristianos que capitulan demasiado pronto ante el decai
miento físico. ¿Quién no ve que, si es bueno para un espíritu tan 
débil como el nuestro apoyarse en los recursos de la carne, es, en 
cambio, desastroso para él estar unido a una carne corruptible? 
El cuerpo, en el estado de decaimiento en que se halla, oprime al alma; 
es, después del pecado, un lazo que corta su vuelo, un peso que 
le impide elevarse a Dios, es la sede de pasiones anárquicas, la fuente 
de una perpetua distracción y de una lamentable sujeción al mundo 
sensible. La enfermedad agrava este peso. Por eso es inexacto decir 
a un enfermo: «Tienes la dicha de asemejarte a Cristo», como si 
el estar físicamente deshecho bastara para imitar al Salvador. Puede 
ser que la enfermedad abrevie una vida útil para los demás, o sea 
una mala consejera, o interrumpa demasiado pronto en el alma 
el trabajo del tiempo y de la gracia. Es de desear que para el enfermo 
que cree en el poder de Cristo, la unción santa traiga la curación, 
y que el sacerdote que unge sea ministro de vida y no de muerte.

Puede ocurrir también que, con el auxilio de la gracia, se supere 
la prueba ofreciéndola a Dios, y que el sufrimiento unido al amor 
cese de nutrir la desesperación y se invoque la cruz. La enfermedad 
enseña entonces la paciencia, la humildad, la jerarquía de los valores, 
el precio de una vida retirada y silenciosa, la necesidad de ser puro 
para comparecer ante Dios. ¿Habrá de ponerse en duda en este 
caso la sabiduría de Dios, si la unción no tiene más efecto que 
el sosiego del alma y el consuelo espiritual? A  Cristo toca disponer 
de los ritos de la unción según su beneplácito, curar la consunción del 
cuerpo o garantizar solamente su buen uso. Él es el único juez 
de nuestro mejor bien.

La buena salud del alma.

Aun cuando no aportara ningún consuelo físico, la unción no 
habría sido recibida en vano. Pues también el espíritu tiene su enfer
medad, que es una consecuencia del pecado mucho más inmediata 
que la tribulación del cuerpo; la misión propia de la santa unción, 
aplicada a manera de remedio y realizando lo que ella figura, consiste 
en curar esa enfermedad espiritual. Completa en esto la obra del 
sacramento de la penitencia inmediatamente ordenado a la remisión

544



La unción de los enfermos

del pecado mortal y que devuelve la vida de la gracia, a quien la había 
perdido. Por desgracia, el alma que revive con el perdón de Dios 
y recobra la amistad perdida, continiia herida y vulnerada por su 
falta; el hombre retorna a la vida y reanuda sus trabajos más débil 
que antes; pues el pecado no solamente le ha despojado de los dones 
de gracia, sino que ha atacado a Jet mismos bienes de naturaleza; 
está el hombre spoliatus in gratuitis ct vulneratus in naturalibus, 
decían nuestros padres, despojado y herido a la vez, como aquel 
caminante que un samaritano socorriera.

Esta herida espiritual, este achaque que el pecado, aun después 
de perdonado, deja tras sí, es la inclinación al mal y, correlativa
mente, la dificultad que el hombre experimenta para hacer el bien, 
la indolencia frente a deberes cuyo cumplimiento resulta franca
mente penoso. El menoscabo causado por la falta no afecta a los 
elementos constitutivos de la naturaleza humana (alma, cuerpo, 
facultades del espíritu), sino a un campo intermedio entre el fondo 
de la naturaleza y las actividades que de ella emanan, y que es preci
samente la zona de las facilidades, de las aptitudes y de las inclina
ciones al bien. Ahí es donde se ha operado el desgaste y donde 
el pecado ha dejado abierta una llaga. El pecador sigue siendo en el 
fondo lo mismo que era antes de la caída; tiene la misma facultad 
de abstraer, la misma necesidad de universalizar, el mismo deseo de 
amar y de contentar sus amores; todo el cambio está en la faci
lidad interior; el alma conserva su nobleza, pero son demasiados 
los obstáculos que dificultan la práctica del bien que ella quisiera 
obrar. La acción virtuosa se hace más difícil a medida que el hombre 
se aparta más frecuentemente de sus rectos fines. Él quisiera amar 
a Dios más que a sí mismo; pero un egoísmo demasiadas veces 
afirmado entorpece su impulso: ésta es la herida de malicia. Quisiera 
tener un alma luminosa y maravillarse del misterio de Dios; pero 
demasiados errores culpables han oscurecido su mirada: es la herida 
de ignorancia. Quisiera dar testimonio de la verdad' durante toda 
su vida, pero tiembla al considerar que han sido demasiadas las cobar
días y traiciones que ha cometido: es la herida de debilidad. Quisiera 
convertir en alabanza de Dios las bellezas del mundo y los placeres 
mismos que en su carne experimenta, pero ha sepultado demasiadas 
veces su alma en la tumba de su cuerpo y no puede aspirar, sin 
inquietud y turbación; al contacto con el mundo sensible: es la herida1' 
de concupiscencia.

Hay seguramente en estas llagas vivas toda la parte debida 
al pecado original y a la decadencia de la raza, cuyo remedio no 
llegará hasta el día de la resurrección. Pero no olvidemos que nues
tros pecados personales han infectado singularmente nuestras llagas 
y han agravado la torpeza espiritual heredada de nuestro primer 
padre. Tarea nuestra es, lejos de favorecer la conservación de las 
secuelás dolorosas de nuestros pecados, borrar hasta su mínimo 
vestig^j. Se dan a veces curaciones repentinas en que' el divino 
taumaturgo toca el alma con tal fuerza que toda seducción terrena 
pierde «¿u imperio sobre ella. Pero también se dan largas convale
cencias, y así ocurre de ordinario. Hay muchos que ven perdonado

35 - Inic. Teol. m
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su pecado por efecto de una gracia operante, pero deben después 
borrar en sí mismos, impulsados por una gracia cooperante, las con
secuencias de sus caídas. Pues el sacramento de la penitencia ha 
restituido la amistad divina y ha destruido la falta que separaba 
de D ios; pero la falta es también apego a los bienes creados, adhe
sión al mundo inferior y finito. Pero puede ocurrir, y es lo más 
corriente, que un gran amor de Dios se adueñe del alma pecadora 
y ésta continúe al mismo tiempo, por un ilogismo muy característico 
de. nuestra humana complejidad, seducida por las bellezas de este 
mundo e inclinada peligrosamente al mal. Hay entonces un enérgico 
arranque de caridad; se superan los obstáculos sembrados por la 
descompuesta vida del pasado, pero sin facilidad y sin agrado; falta 
el aprendizaje de una larga vida cristiana. La coexistencia de una 
gran vitalidad religiosa y de una ausencia de virtudes adquiridas es 
tal vez significativa de esta época nuestra en que el tipo del hombre 
del deber escasea y todo el mundo se siente inestable, débil y fuerte
mente atraído por el mal, aunque no está vacío de sentido religioso.

Es indudable que un alma contrita ya no tiene vicios propiamente 
dichos, sino malas disposiciones, complejos psicológicos en vía de 
disgregación, desprovistos de principio organizador, hábitos que 
han perdido su estabilidad y llevan camino de desaparecer. Pero toda
vía hay que cicatrizar estas llagas y recobrar la plena salud del alma: 
la vida cristiana, toda ella dependiente del sacramento de la peni
tencia, lo consigue con la práctica de las buenas obras y con la 
renuncia cotidiana a la injusticia. Por desgracia, el hombre es negli
gente ; agrava su debilidad con nuevas caídas; se cuida poco de la 
expansión interna provocada por la conjunción de la vida divina con 
un alma abierta y liberada de toda traba; sus negocios le distraen, 
le absorben, juega en las carreras, se apasiona por juegos de circo, 
se alimenta de mil noticias y olvida tantas buenas obras que le propor
cionarían la interior purificación cuya exigencia tan dolorosamente 
experimenta. Añadamos que la vida es corta. Ese cristiano negli
gente es sorprendido por la muerte; no puede entrar sin dilación 
en el gozo de la presencia de Dios, porque el Santo por esencia no 
permite ante su faz ninguna impureza. ¿Será, pues, necesario dejar 
este mundo y, antes de ver a Dios, esperar en un lugar de misterio 
a que un fuego purificador libere al alma de sus flaquezas? ¡ Qué fra
caso para un ser ávido del supremo encuentro! Irrumpe entonces 
la misericordia divina: el divino taumaturgo se encarga de curar 
esas heridas espirituales que el hombre debiera haber curado con 
el solo ejercicio de la vida cristiana. Instituye la unción de los enfer
mos, destinada a purificar un alma ferviente de tal manera que nada 
retarde su vuelo y pueda aparecer, si el tiempo ya es llegado, ante 
la faz de Dios.

El fruto propio de la unción no es aumentar el fervor de la caridad 
o arraigarla más en nosotros, sino obtener esa ligereza y ese esplendor 
de que el alma está privada si conserva, después de grandes desór
denes, algún secreto lazo con el mal. Es una especie de infancia 
lo que el sacramento de la unción devuelve; tonifica el alma y le 
ayuda a desprenderse de los bienes de este mundo para ofrecer a Dios

5 4 6



La unción de los enfermos

un amor sin mezcla, sin compromiso y digno del Absoluto. Muy des
conocida debe ser para los mismos cristianos su eficacia, puesto que 
generalmente se considera inevitable la obligación de pasar por 
el purgatorio. La santa unción, sacramento de misericordia, recibida 
con una fe ardiente, hace de la última hora del cristiano el momento 
del encuentro definitivo. Es el beneficio supremo del Salvador.

La remisión del pecado venial.

La santa unción no parece especialmente ordenada a borrar los 
pecados veniales; el sacramento de la penitencia, y aun el fuego 
purificador de una caridad ardiente, bastan para ello. Puede, no 
obstante, considerarse como una enfermedad espiritual la imposi
bilidad en que nos vemos de evitar todo desmayo, toda indelicadeza 
con el Dios que nos ama. Somos libres para rechazar cada uno 
de los pecados veniales, pero no podemos prácticamente evitar 
el conjunto, y nuestra vida cotidiana es un tejido de debilidades. 
Resueltamente decididos a no cometer pecado mortal y a no traicio
nar la amistad divina, realizamos, sin embargo, una multitud de actos 
que, ciertamente, en nada cambian el fondo de nuestra buena volun
tad, pero son un derroche de vida, ya que no están al servicio de la 
caridad. Lo que nos permite decir más o menos explícitamente: 
«si este desorden fuera pecado mortal, yo no consentiría en é l; pero 
no es más que pecado venial»; lo que explica el desacuerdo actual 
de nuestra voluntad con la voluntad divina, aunque nuestro corazón 
permanezca habitualmente unido a Dios, es nuestra falta de lógica 
de niños enfermos, de espíritus turbados por la carne e incapaces de 
empeñar en todo momento la orientación total de su vida. El sacra
mento de los enfermos es un remedio contra la frecuencia del pecado 
venial; así lo ha entendido la tradición cristiana. Es alivio del alma 
y la libera de las inconsecuencias y oscuridades que contrae en su 
unión con una carne corruptible; la coloca frente a las exigencias 
del Dios absoluto que quiere obtener del hombre hasta los menores 
movimientos de su corazón.

La unción de los enfermos es un sacramento de vivos; completa 
la obra de la penitencia como la confirmación completa la del bautis
mo. Por consiguiente, recibiría sin fruto este sacramento quien 
hubiera perdido el estado de gracia y tuviera conciencia de un pecado 
mortal cuyo perdón no había pedido. Hay, sin embargo, un caso 
en que el rito de la unción llega a devolver al pecador la vida sobre
natural. Puede ocurrir que un enfermo esté en pecado mortal, pero 
haya perdido toda conciencia de haber ofendido gravemente a Dios. 
Su buena fe es completa. No tiene el corazón partido por el arrepen
timiento, pues ya no es capaz de un movimiento de contrición, y sólo 
brota en él un vago dolor por tantas faltas cometidas contra un 
Creador tan benévolo. Dios no puede rechazar un alma así dispuesta, 
y la I^esia enseña que la recepción del sacramento de los enfermos 
representa para esa alma el sentimiento de un perfecto pesar de sus 
pecados, el dolor del hijo arrepentido que implora el perdón de su 
Padre, y la gracia de la justificación.
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Los incrédulos se escandalizan de que, para ser acogido por Dios 
después de una vida de desorden, basten algunos gestos fáciles y poco 
costosos; tal vez algunos cristianos serían conducidos por la misma 
opinión a obedecer sin temor a las llamadas de la carne y del mundo. 
Olvidan que, aunque la misericordia divina es grande, Dios nunca 
está obligado a convertir a sí corazones presuntuosos; desconocen 
la justicia de Dios que exige la reparación perfecta de nuestras faltas. 
No queremos decir que por parte de Dios haya exigencias mezquinas 
y tiránicas. Cuando un hombre ha traicionado a su país, está pública
mente deshonrado y no puede retornar a los suyos con la frente alta 
sino después de haber realizado algo notable que borre lo pasado. 
Dios nos quiere nobles y no esclavos delante de Él. Por eso nos exige 
rehabilitarnos tanto a nuestros propios ojos como a los suyos. 
Pero, más aún que nuestra dignidad personal, lo que nos obliga 
a satisfacer es la preocupación por ser justos ante Dios. Cosechar 
indebidamente goces terrenos, preferir las criaturas por desprecio 
de la ley divina, es negar al Señor el homenaje de nuestro libre amor y 
sustraerle un corazón que le pertenece. Pecar es negar un amor 
debido a D ios; es contraer una deuda de amor que, al repararse, 
habrá que compensar con más amor.

Jesús ha satisfecho en la cruz, en el más alto momento de su 
caridad, por toda la humanidad religiosa, y nosotros hemos entrado 
individualmente en esa muerte reparadora el día de nuestro bautis
mo; nada quedó entonces del «hombre viejo». Pero los pecados 
personales han empañado nuestra alma bautizada y henos ahí acer
cándonos al sacramento de la penitencia, entrando de nuevo en la 
satisfacción de Cristo, no ya como en el bautismo según la plena 
medida de Dios suscitando un neonato en la gracia, sino según 
la medida de nuestros esfuerzos y de nuestra buena voluntad. Es la 
vida cristiana toda entera —  la tradición nombra la plegaria, el ayuno 
y la limosna— ■ la que tiene título para satisfacer nuestra deuda 
de amor, como lo tenía para sanar las enfermedades de nuestra almsí. 
Ni que decir tiene que nuestras buenas obras reparan tanto más 
eficazmente cuanto más próximas están a la satisfacción de Cristo, 
o, dicho de otra manera, cuanto más en continuidad están con los ritos 
sacramentales. De ahí el valor particular de la suave penitencia 
impuesta por el confesor, o de los sufrimientos de la enfermedad 
santificados por el rito de la unción. Es lícito pensar que el número 
de hombres que -irían al purgatorio a pagar las deudas que deben 
a Dios sería mucho mayor si la unción de ios enfermos no permitiera 
participar una última vez en el valor reparador de la cruz y suprimir 
todo lo que puede ser obstáculo a nuestro ingreso en la gloria.

Con la remisión de las penas temporales debidas por el pecado, 
hay que señalar finalmente que la unción, dando remedio a la enfer
medad del alma, permite a ésta combatir con ventaja contra los 
ángeles malos, especialmente temibles a la hora de la enfermedad 
y de la muerte, y que procuran emplear para sus fines la ruina 
física, el abatimiento psicológico resultante de ésta, e incluso la

L a  r e m is ió n  de la s  p en a s  te m p o ra le s.
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lucidez que el enfermo tiene en cuanto a la santidad de Dios y a las 
faltas de su propia vida. La gracia de la unción viene a salvar 
al hombre de la desesperación y a calmar, con un gran sentimiento 
de la misericordia divina, la inquietud estéril del alma.

Debemos añadir que la santa unción, siendo medicinal y no con
sagrante como la de la confirmación, no diputa al cristiano para 
ninguna nueva función sagrada en la Iglesia, ni imprime carácter. 
El enfermo signado con el óleo santo no se configura con Cristo- 
sacerdote, sino con el Salvador que se despoja en la cruz de todas 
las enfermedades humanas de que su amor le había revestido, para 
envolverse en la gloria y en los esplendores de una vida resucitada.

3. El signo sensible.
Como todo sacramento, la unción de los enfermos realiza invi

siblemente lo que externamente figura. Es un rito altamente suges
tivo que consta de dos elementos esenciales: una unción con óleo 
y una palabra pronunciada por el sacerdote y que da a la unción su 
significado pleno.

La unción del óleo.
El buen samantano curó con aceite y vino las heridas de un cami

nante abandonado medio muerto en el camino. Para curar nuestras 
almas enfermas, nuestro Señor ha escogido el remedio más común: 
la unción calmante del óleo, y precisamente del óleo por excelencia, 
que es el aceite de oliva. Los cristianos, con la audacia propia de los 
hijos de Dios, gustan de buscar las conveniencias de esta elección. 
El aceite derramado sobre una piel tostada por el sol, una quema
dura, una inflamación cualquiera, es sumamente calmante; impregna 
los cuerpos dejando en ellos una huella indeleble; es penetrante como 
la acción divina que llega hasta lo más íntimo de los corazones. 
Se parece a la bondad divina — ■ de la cual es vehículo —  que a todo 
se extiende y todo lo inunda, que pone su complacencia en comuni
carse a todas partes.

Podrían multiplicarse observaciones semejantes. Es preferible 
subrayar aquí la necesidad de que el óleo de oliva sea consagrado; 
de esta manera es reservado para el culto y se sustrae a usos 
profanos. No parece necesaria para todos los sacramentos tal consa
gración. Parece muy natural que sea sagrada la unión conyugal cuyo 
modelo es la unión de Cristo con su Iglesia, el agua con que también 
Jesús fue bautizado en las riberas del Jordán, el pan y el vino, en fin, 
que Él ennobleció singularmente a la hora de la última cena; tales 
materias serán bendecidas no por necesidad, sino para contribuir 
a la belleza del rito. En cuanto al aceite de oliva, desprovisto de tal 
significación, es preciso consagrarlo, ponerlo aparte, no sólo para 

' induc% el alma religiosa a una actitud de reverencia hacia el Dios 
infinitátnente santo, sino también para ordenar ese aceite al servicio 
de la gracia y dotarlo de una capacidad inicial para ser instru
mento de lo divino.
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El sacerdote es el ministro propio de la extremaunción, pero sólo 
puede hacer uso de un óleo que esté consagrado por un obispo, o por 
un sacerdote que haya obtenido de la Santa Sede facultad para 
bendecir este óleo. Mejor que en el rito bizantino, donde esta facultad 
es concedida a todo sacerdote, se afirma en la liturgia romana 
la dependencia en que el sacerdote está con relación al obispo, único 
que en la comunidad cristiana representa a Cristo en la plenitud 
de su sacerdocio. La fabricación del instrumento es más noble, en 
cierto sentido, que el uso del mismo. Convenía reservar al obispo 
la confección de los santos óleos y dejar su uso para los simples 
sacerdotes

Éstos ungen en el enfermo los órganos de los distintos sentidos; 
por lo demás, una sola unción puede bastar para la validez, y aun 
para la licitud —  en caso de necesidad —  del sacramento. Quien me
dite en estos humildes gestos los hallará conmovedores en su gran 
belleza y en su sencillo realismo. Ese cuerpo miserable es ungido 
ahí mismo por donde ha pecado, ahí mismo donde fue ungido en otro 
tiempo, cuando fue llevado inocente a las fuentes bautismales. 
En el atardecer de la vida, la misericordia divina ratifica y restaura 
la primera unción para un nuevo nacimiento a la vida gloriosa.

La palabra del sacerdote.
El apóstol Santiago ha mencionado la oración que los sacerdotes 

deben hacer sobre el enfermo en el momento de la unción. La fórmula 
de ésta ha variado mucho. La que actualmente prescribe la liturgia 
romana tiene la ventaja de ser, como en los orígenes, una súplica. 
El enfermo, efectivamente, en la extrema miseria en que se encuentra, 
tiene grave necesidad de la oración de la Iglesia. Debemos añadir 
que la santa unción es el único sacramento que las malas disposi
ciones del sujeto pueden frustrar de todo efecto espiritual. El bautis
mo, la confirmación y el orden, llevados a cabo según las intenciones 
de la Iglesia, obtienen siempre el resultado de sellar al cristiano con 
la impronta de Cristo. La penitencia misma produce siempre su 
fruto, si bien es verdad que debemos considerar la contrición —  en 
cuanto que es propósito de confesarse y de satisfacer—  como uno 
de los elementos constitutivos del rito externo. Sola la santa unción, 
por falta de fe o de rectitud, puede resultar vana; y la fórmula depre
cativa que emplea el sacerdote, parece tener relación con la incerti
dumbre sobre la eficacia práctica del rito cumplido. Verdad es que 
podemos esperar mucho, ya que entra en acción la bondadosísima 
misericordia — piissima misericordia— , esa divina piedad que el 
enfermo tanto necesita en la profunda miseria en que se halla.

4. Configuración con Cristo.
Los sacramentos son signos visibles cuya luz vienen a aumentar 

las ceremonias; por eso pueden iluminar a los fieles acerca de Jas 
maravillas que Dios obra en las almas a través de los ritos. Por ellos, 
el Señor está ahí manifiestamente: hace ver a los ciegos y oir a los 
sordos; arma sus caballeros para el combate; comparte con sus
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amigos el banquete sacrificial. Los sacramentos, en cuanto ritos 
externos, son la presencia visible y prolongada de Jesús en medio 
de los suyos. Pero Él está también en el fondo y en lo secreto de cada 
alma, haciéndose amar ahí soberanamente, dándose ahí oscuramente, 
misteriosamente, con la gracia y el amor que Él derrama. Para decirlo 
sin rodeos: se da también la presencia mística del Señor. Sin embar
go, presencia visible y presencia mística no apuran la inagotable 
realidad. Entre una y otra, a medio camino de una y de otra, hay 
un tercer modo de acercarse Cristo a nosotros: imprimiendo sus 
rasgos en nosotros.

La teología medieval había discernido en la realidad sacramental 
un triple nivel y como tres elementos: i) El rito exterior o sacra
mento propiamente dicho, que no tiene significación absoluta, sino 
que remite a otra cosa distinta de él (signum). 2) En el extremo 
completamente opuesto está la realidad invisible de la gracia, parti
cipación del alma en la naturaleza divina, vida profunda y deificante 
en la cual el espíritu se fija y reposa (res). 3) Una realidad inter
media, significada por el sacramento y signo a su vez de la gracia; 
realidad capaz de configurar el alma cristiana con los rasgos más 
característicos del hombre Dios (res et signum). Brevemente: cuando 
Dios se digna hablarnos mediante esa especie de lenguaje eficaz que 
los sacramentos representan, debe obedecer a las leyes más univer
sales del lenguaje. Según éstas, en el momento en que hablamos 
a un amieo, entre el sonido que sus oídos perciben y lo que nosotros 
hemos asimilado de la realidad, se interpone lo que en nosotros se 
expresa y lo que concebimos en lo íntimo de nosotros mismos: 
la palabra interior, que es a un tiempo audible y silenciosa, signo 
y realidad, expresión de lo que el seno del espíritu encierra y realidad 
que a su vez se reviste con el ropaje sonoro de las palabras.

Es conmovedor descubrir en la complejidad de los ritos la comple
jidad misma del lenguaje. El alma creyente crece en deseos de descu
brir ahí la constitución y como la estructura del Verbo encarnado. 
En Él, lo visible y palpable, lo que es vía de acceso a Dios, y puro 
signo, es su humilde y dulce humanidad que, como sabemos, es 
objeto de fe solamente por orden a la divinidad. A l término, busque
mos nuestro reposo en esta divinidad, en el estado del Hijo de Dios, 
realidad máxima entre todas. Entretanto, si se me permite decirlo, no 
digamos Jesús, nombre que designa al Salvador en su humanidad; 
no pensemos solamente en el Hijo de Dios, igual en todo a su Padre, 
e imagen perfecta suya; nombremos a Cristo, es decir, al Ungido 
del Señor, al hombre Dios, que contiene en sí la divinidad y consagra 
la humanidad. Dios se distingue de su criatura como el infinito 
del finito y el increado del creado. El rasgo distintivo de Cristo, su 
carácter, es el ser el hombre Dios, el estar impregnado de la triple 
unción sacerdotal, profética y real. Mediante cada uno de sus sacra
m enta Él marca a los cristianos con este triple sello.

Ün’ maestro del siglo x m , San Alberto Magno, lo había experi
mentaste vivamente:
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Enumeremos —  dice —• los sacramentos, desde el punto de vista de la con
figuración con Cristo, nuestra cabeza, que en nosotros realizan. Es en Cristo 
paciente y resucitado donde todo se encuentra... En su pasión ha combatido 
valientemente por nosotros, se ha ofrecido a sí mismo, siendo sacerdote y 
víctim a; en su sangre y en su muerte ha venido a ser esposo de la Iglesia; 
ha resucitado, ungido con el óleo de la gracia. Por tanto, la penitencia recibe 
su eficacia de Cristo paciente, y nos configura con É l ; el orden recibe su 
virtud de Cristo que se ofrece a sí mismo; la eucaristía, de Cristo víctim a; 
el matrimonio, de Cristo que entrega a la Iglesia las arras de su sangre... 
Mas por la unción de los enfermos nos configuramos con Cristo en su resu
rrección; es éste un sacramento administrado al cristiano que deja este mundo, 
en prefiguración de aquella unción que será la gloria futura, cuando toda 
mortalidad cesará en los elegidos.

Precisemos más. ¿Cuál es, pues, la realidad intermediaria capaz 
de unir el rito externo de la unción llevado a cabo por el sacerdote 
con la gracia secreta de un alma plenamente curada y dispuesta 
a presentarse delante de su Dios ? ¿ Qué entidad moral configura con 
el Ungido de Dios el alma del enfermo ? Es «el estímulo de la devo
ción, la cual no es otra cosa que una unción espiritual» (San Buena
ventura). Quaedam interior devotio quae est spiritualis unctio, dirá 
por su parte Santo Tomás. No dejemos sin comentario fórmulas 
de tanto contenido.

La devotio, en el sentido antiguo de la palabra, tiene un tinte 
sacerdotal. Es la ofrenda interior de un alma que se entrega toda 
a Dios y que se consagra a Él sin reservas. El enfermo gravemente 
atacado sufre una angustia profunda; a través de su carne descubre 
que viene de la nada y que, de suyo, retorna a la nada; deja de con
fiar en sus propios recursos, no contando más que consigo mismo; 
se abandona a Dios y le confía todo lo que a su cuerpo y a su alma 
atañe. Añádase a esto que la consideración de la bondad divina, 
de todos los beneficios providenciales que han jalonado su camino 
terrestre, le invita más imperiosamente aún a entregarse sin condi
ciones, a contar sin reticencias con ese Dios desbordante de bondad 
y de quien procede todo auxilio. En suma, la «devoción», ofrenda 
interior, unción espiritual, es una especie de puente espiritual tendido 
entre tierra y cielo, y  por el cual el enfermo, desde sus flaquezas 
humanas, tiende a pasar hasta Dios. La emoción es grande. A  la tris
teza que engendran el sufrimiento físico, la fragilidad radical sentida 
en ese momento y la espera de un Dios todavía demasiado lejano, 
se une ahora una viva alegría nacida de un abandono sin límites. 
Tristeza y alegría se mezclan y hacen saltar las lágrimas. Tal es 
la compleja unción interior de que el sacramento es signo y causa 
a un tiempo y que dispone al alma para gracias inefables, para 
aquella pureza perfecta sin la cual es imposible ver a Dios.

Pero no vayamos a creer que esta unción espiritual es una consa
gración nueva y que diputa para funciones nuevas en la Iglesiá. No. 
Sin embargo, ese enfermo es un bautizado, un miembro de Cristo 
revestido desde su bautismo de un sacerdocio real, que a veces, 
asistiendo a la misa dominical, ha entrado misteriosamente en la 
Pascua del Señor, en ese paso dado por el Salvador desde la tierra
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al cielo. Hoy celebra él su propia Pascua; £ la unción espiritual, 
la ofrenda interior de su vida, provocada en él por el rito de la unción, 
le configura con el Señor en el paso que ha dado desde la tierra del 
exilio hasta el reino de los cielos, en ese gesto de desprendimiento 
de lo creado y de transfiguración en Dios, en el instante en que, 
sacerdote y rey, entra por su sacrificio en posesión del reino.

Estaríamos tentados a reconocer en ese cristiano enfermo un 
estado de ofrenda de idéntica duración que la enfermedad. Pero en 
cuanto a la capacidad que tiene el rito externo para dedicar el alma 
a Dios, en cuanto a la infalibilidad de su acción y la permanencia 
de su efecto, quedamos muy inciertos. El hecho es que la Iglesia 
prohíbe reiterar la unción en el curso de una misma enfermedad, 
excepto en caso de una recaída después de la convalecencia (can. 940, 
§ 2). Hay que señalar también cierta evolución de la teología. 
Antiguamente se insistía más que hoy en la necesidad de las buenas 
disposiciones del sujeto. La teología moderna admite sin disputa 
la reviviscencia de los tres sacramentos que sellan el alma con el 
carácter de Cristo: bautismo, confirmación y orden. Y  no rehúsa 
considerar la reviviscencia de los dos sacramentos que solamente 
pueden reiterarse a largos intervalos: matrimonio y unción de los 
enfermos. Pudiera ser que la unción de los enfermos fuera válida, 
pero infructuosa: el enfermo que recibiera la santa unción en estado 
de pecado mortal y sin dolor suficiente de sus faltas podría más 
tarde, en el momento en que pasara al estado de atrición, recobrar 
por reviviscencia la gracia. Tales consideraciones no son despre
ciables, e invitan a exaltar más que nunca el sacerdocio regio de los 
fieles y a subrayar hasta qué punto el alma cristiana en trance 
de pasar de este mundo al otro se configura con Cristo mediante 
el sacramento de la unción.

5. El ministro de la unción de los enfermos.
Corresponde al sacerdote administrar la santa unción. No se 

admiten los seglares, ya que no se puede conferir un sacramento 
a menos de pertenecer a la jerarquía eclesiástica. Ocurre a veces 
que el bautismo lo administra un seglar; hay que ver én ello un caso 
de excepción, que prueba que las exigencias del cuadro social, 
aun del eclesiástico, desaparecen en presencia del peligro de muerte. 
Nadie pondrá en duda que es el sacerdote quien debe presidir las 
últimas unciones, si piensa que la súplica que a ellas acompaña es 
auténticamente la oración de toda la Iglesia. La comunidad cristiana, 
siempre atenta cuando uno de los suyos recibe un sacramento, debe 
estar presente sobre todo a la cabecera de los enfermos. El sacerdote 
está ahí, investido del poder de orar en nombre de la Iglesia. 
De manera que un cristiano nunca sufra sin que la humanidad reli- 
gios&entera esté presente a su lado, elevando al cielo, por mediación 
del sacerdote, el clamor suplicante de la caridad.
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La santa unción sólo es administrada a un cristiano si ha gozado 
del uso de razón y se encuentra gravemente enfermo. Respecto a la 
primera condición, fácilmente se comprenderá que la Iglesia se 
niegue a ungir a los niños más pequeños, a los idiotas y locos 
de nacimiento, cuyo espíritu jamás ha despertado a la luz. La pleni
tud de conciencia sería lo más deseable; a fin de que el sacramento, 
que no es un rito mágico, produzca todos sus efectos, sería conve
niente que el enfermo, al presentir el ocaso de sus fuerzas, pidiera 
él mismo un sacerdote. No siempre ocurre así. Los suyos ignoran 
muchas veces que la unción debe traer un alivio espiritual y corporal, 
y  se imaginan que está reservada a los agonizantes. Por temor 
de inquietar al enfermo, la familia pone obstáculos a la recepción 
del sacramento, impide que el paciente tenga en éste participación 
personal, y  no llama al sacerdote hasta el momento en que el agoni
zante ha entrado en el coma. El concilio de Trento censura severa
mente semejante conducta. Cuando el moribundo ha perdido el uso 
de sus sentidos antes de haber recibido la santa unción, la Iglesia, 
en su misericordia, supone que el desgraciado tenía una contrición, 
al menos imperfecta, de sus faltas; no niega el rito de la unción 
cuando puede contar con el deseo que tenía el enfermo de recibir 
el sacramento. Éste es administrado entonces en las peores condi
ciones y a la buena ventura.

La Iglesia no quiere cjue abusemos de los sacramentos. Para la 
recepción de la santa unción no exige a los orientales de rito bizan
tino sino grave enfermedad. La gravedad de la enfermedad, por 
lo demás, viene definida para el rito latino por el peligro de muerte 
(can. 940, § 1). Parece que debemos interpretar en sentido amplio 
la fórmula, ya que el ritual de la unción conserva un buen número 
de oraciones que imploran del cielo el recobro de la salud y no 
excluyen toda esperanza de curación. El concilio de Trento, bien 
está notarlo, sé ha negado resueltamente a considerar la unción sólo 
como el sacramento de los agonizantes; es el sacramento de los 
enfermos y, sobre todo, evidentemente, de los reducidos al último 
extremo por la enfermedad. Declaratur etiam hanc unctiohem infir- 
mis adhibendam, illis vero praesertim qui tam periculose decumbunt 
ut in exitu vitae constituí videantur.

La unción de los enfermos no puede reiterarse válidamente sino 
cuando, después de haber entrado en convalecencia, el enfermo 
se halla de nuevo en peligro de muerte.

6. El sujeto de la unción de los enfermos.

R eflexiones y  perspectivas

Nuestra generación está en vías de volver a encontrar el significado de 
la llamada «extremaunción», que no es sólo el sacramento de los moribundos, 
sino de todos los verdaderos enfermos. La simple lectura de los textos litúr
gicos, escribe el padre Roguet, después de un análisis detallado de estos 
textos, «nos muestra que este sacramento es verdaderamente sacramento 
de enfermos a quienes se trata de curar, y no de agonizantes a quienes se
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prepara para la muerte. Prácticamente debemos concluir .que no hay en él 
nada aterrador, y que las familias ceden a una falsa misericordia al retrasar 
su celebración lo más posible: corren el riesgo de privar a su enfermo 
de buen número de gracias, comenzando por la de la curación. Médicos y 
enfermeras (incluso no católicos) pueden dar fe de que este sacramento ha 
curado muchas veces. Todos conocemos personas que lo han recibido varias 
veces: prueba de que no siempre es la “ extremaunción” . Desde luego, a nadie 
le hace inmortal; pero aun cuando no devuelve la salud, alivia los dolores 
del cuerpo y las angustias del alma, tan íntimamente unidas en este animal 
espiritual que es el hombre. Si la enfermedad debe durar un poco todavía, 
la unción consagra a quien la recibe en el estado de enfermo en el corazón 
de la comunidad cristiana, le da las gracias necesarias para llevar santamente 
la enfermedad» (L ’ Onction des malades, «L’anneau d’or», 54, nov.-dic. [1953], 
p. 488).

Los pastores de almas no deben caer, sin embargo, en el exceso contrario 
al que quieren evitar, y  negar «la unción de los enfermos» a los moribundos 
so pretexto de que son «moribundos». Sería éste un exceso peor que el primero. 
Pues si un enfermo merece en algún momento tal nombre, es sobre todo cuando 
está moribundo, y si en algún trance necesita del auxilio espiritual, es princi
palmente cuando se prepara a los últimos combates y  al encuentro definitivo 
con Cristo. Bien que la curación del cuerpo no sea un efecto desdeñable, 
la curación espiritual y el amparo del alma son más importantes todavía. 
Así pues, la primera cuestión pastoral relativa a este sacramento se refiere 
a los moribundos.

Pastoral de los moribundos.
¿Cuándo se les debe avisar? A  veces no es el solo «temor mundano» 

el que hace diferir el momento del aviso. E l cristiano no desea la muerte 
de su hermano, y hace todo lo posible por curarlo; ahora bien, el que está 
gravemente enfermo necesita, para curarse, conservar todas sus fuerzas, 
todos sus recursos, y toda la esperanza natural de curación que puede tener; 
advirtiéndole que el fin está sin duda próximo, se apaga con frecuencia esa 
esperanza y se apaga también la fuerza intrépida que esta esperanza daba. 
Por tanto, es preciso avisar a aquellos en quienes no se ve alguna esperanza 
seria de curación, pero hay que ser sobrenaturalmente prudente con los otros. 
Cuando el enfermo está instruido y  no teme ese auxilio bueno y dulce del 
Señor, será totalmente beneficioso proponérselo, si no es ya él mismo quien 
lo pide; si, por el contrario, el enfermo, de suyo débil e impresionable, corre 
el riesgo de sufrir una peligrosa sacudida ante este anuncio, se juzgará del 
caso con toda dulzura cristiana, procurando rodear de cuidados al enfermo 
y orar con él, más que «impresionarle».

¿Quién puede recibir el sacramento? Hay que insistir, en pastoral, sobre 
la respuesta que ya se ha dado a esta cuestión. Los sacramentos no son 
remedios mágicos, son sacramentos de la fe, que suponen, por consiguiente, 
la capacidad del sujeto para recibirlos con pleno conocimiento de fe. Algunas 
devotas mujeres, y aun ciertas religiosas, tentadas muchas veces a juzgar 
del bien que hacen según el «número» de sacramentos de los cuales se estiman 
responsables, intentan a veces que se dé la santa unción a incrédulos (bauti
zados), indiferentes, apóstatas..., cuando se encuentran en el coma o en 
la incapacidad de hablar. Es un abuso y una especie de violación — incons
ciente^—  del alma. Cuando los enfermos están en el coma sólo es legítimo 
d arlé í el sacramento de la unción si son «creyentes»; y aun este método, que 
se apoya en la fe del enfermo conocida con anterioridad, para un cristiano 
es un' recurso desesperado.
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Una de las tareas más preciosas del ministerio pastoral es la visita a 
los enfermos. Es el preámbulo, a veces necesario, de la visita a los mori
bundos y del sacramento de la unción. Iba en otro tiempo acompañada 
de aspersión con agua bendita, de oraciones rituales y de sacramentales que 
eran como el prefacio de la unción. Además, ha sido recomendada al sacer
dote en todo tiempo (cf. Mt 18, 8; Le 9, 2; 10,9; Act 5,15, etc.). Requiere, 
también ella, su preparación.

¿Cómo hablar a los enfermos? Es difícil cuando uno mismo no ha sido 
enfermo. ¡ Cuán pesado es para el enfermo el visitante, que le habla sin com
prender qué es una enfermedad ni qué es un enfermo, y más todavía cuando 
plantea, cuestiones a las cuales es literalmente imposible responder, pues ningún 
sufrimiento puede expresarse en una «proposición», como ingenuamente qui
siera el interlocutor! El que quiera visitar a los enfermos, sobre todo a 
los agonizantes, debe amar mucho el silencio, siguiendo el ejemplo de Maria 
al pie de la cruz, la cual se guardó bien de «decir» cosa alguna ante un misterio 
tan sublime (léase sobre este tema la carta del padre Antonio . Falaize sobre 
el cuidado de los enfermos en Lettres spirituelles del padre A. M. F alaize , 
«Éd. du Cerf», París 1945, p. 316-324).

Hay enfermos, no obstante, que pueden distraerse, y es un acto de caridad 
proporcionarles también esa distracción. Sin embargo, el papel del sacerdote, 
sobre todo si viene a confesar, o si acaba de confesar a un enfermo, no siempre 
es el de entretenerle con cosas triviales, mundanas o políticas. Aun cuando 
el cristiano espera encontrar siempre un «amigo» en el sacerdote, no le pide 
ordinariamente este género de conversaciones. La verdadera caridad tiene 
mucho que aprender de la psicología de los enfermos (cf. sobre este punto 
los boletines del Priorato de San Juan, priorato de ios hermanos enfermos, 
33 rué Alph. Daudet, Champrosay par Draveil, S.-et-O.).

El mundo de los enfermos debe atraer la solicitud del sacerdote y de los 
cristianos mucho más hoy que está más extendido que antes —  porque la medi
cina prolonga más la vida del enfermo— • y el enfermo está más aislado — pues 
ya no siempre se le cuida en su propia casa, sino en el sanatorio, en el hospital, 
en la clínica, etc. Las circunstancias de ciertos aislamientos, a veces trágicos, 
reclaman una atención del todo especial: maridos aislados durante años de 
su mujer y  de sus hijos, esposas alejadas de su marido y de su hogar, reli
giosas separadas de su convento, abandonadas por su superiora que teme 
el contagio o no comprende la enfermedad, mal preparadas, o no preparadas 
ni bien ni mal para el género de promiscuidad de ciertos sanatorios, que no 
tienen a nadie que les ayude a afrontar ciertos problemas. El enfermo de antes 
vivía ordinariamente con su familia y en. su pueblo, en medio de los sanos. 
El enfermo de hoy vive cada vez más en un mundo aparte, geográfica y socio
lógicamente. Se han creado agrupaciones católicas de enfermos, diarios y 
revistas, etc. Este mundo de los enfermos viene considerado pastoralmente 
a la manera de una agrupación profesional de acción católica, o de un medio 
social cualquiera. Tiene sus capellanes, su prensa, su mentalidad particular...; 
¿puede la caridad cristiana considerar este «medio» simplemente como otro 
cualquiera ?

Hay también enfermos que no están tan aislados y a los cuales el sacer
dote ya no puede visitar como en otro tiempo a causa de sus ocupaciones. 
En algunas parroquias, la visita a los enfermos se hace regularmente por 
el clero una mañana semanalmente. Esta regularidad tiene la ventaja de per
mitir la visita a todos los enfermos sin que ésta extrañe a los enfermos 
graves o a los descreídos. En otras parroquias (y pudiera hacerse en todas) 
se leen los nombres de los enfermos y se ruega por ellos en común todos 
los domingos. Pero estas prácticas no en todas partes son posibles. La pastoral 
es, como la caridad, siempre inventiva. No existe pastoral estereotipada.

Visita a los enfermos.
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Es particularmente penoso para el enfermo, en su casa o en el hospital, 
el confesarse. El hombre sano puede ordinariamente escoger su hora y su con
fesor. El enfermo ha pedido que se llame al «capellán» y  éste viene cuando 
puede, tal vez a la hora en que menos dispuesto está el humor tan variable 
del enfermo. El sacerdote debe estar atento a estas disposiciones más o menos 
felices. Pero sobre todo debe preocuparse de que la confesión sea motivo 
de paz y de consuelo, no de inquietud. E l febricitante, el destemplado, es fácil 
presa de Ja inquietud. Y  el sacramento de la penitencia es un remedio del alm a; 
debe hacerle bien, y no mal.

Pero no es raro que la recepción de la eucaristia sea aún más penosa 
al enfermo que está en el hospital. Después de una noche pesada, sin sueño 
a pesar de los barbitúricos que se le han administrado, y, sin embargo, con 
el espíritu mal despierto, asiste algunas veces a las cinco de la mañana, 
o antes, al trasiego de la enfermera de noche que vacía toda clase de utensilios 
y se ocupa en la limpieza matinal, y cuando justamente ha terminado este 
barullo y se ha" camuflado más o menos el desorden, muchas veces de noche 
todavía, llega el capellán precedido de su campanilla. En dos segundos, 
el enfermo privado de la misa debe comulgar. Esta descripción, que no es 
exagerada y reseña la generalidad de la práctica, debiera ennegrecerse todavía 
más para retratar ciertos hospitales (laicos y también religiosos). Las facili
dades concedidas para la misa vespertina o para la comunión no han sido 
todavía introducidas en muchos hospitales católicos. Parece, sin embargo, que, 
en la mayoría de los casos, la hora del atardecer, después de las visitas y antes 
de la cena, que suele ser temprana, es la hora más propicia para la comur 
nión de los enfermos: gozaría entonces el enfermo de un poco de silencio 
durante algún tiempo, no pensaría en la inmediata visita del médico y de las 
enfermeras, y recibiría un alivio para la noche próxima. El capellán podria 
atravesar las salas un poco más tranquilas y  no tendría que darse prisa para 
adelantarse a la llegada de las doncellas, de las enfermeras —  que a veces 
deben «preparar» inmediatamente a los «operados» —  y de los médicos. Cuestión 
de casos. Cuestión también de dispensas tal vez. Pero los sacerdotes — o las 
religiosas —  sanos deben también saber solicitarlas, sobre todo cuando su 
necesidad se impone tan manifiestamente. Los sacramentos están para los 
hombres, y  no a la inversa. Los sacramentos son medios para unirnos con 
Cristo.

Confesión y comunión de los enfermos.
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Parte tercera

LOS SACRAMENTOS DE LA SOCIEDAD 
ECLESIAL





E l orden y el matrimonio son sacramentos de un tipo peculiar. 
No responden inmediatamente a las necesidades de la vida individuad 
de cada cristiano, sino que constituyen los marcos de la vida eclesicd.

E l orden perpetúa en la Iglesia la función de quienes deben oficial
mente custodiar y comunicar el depósito sagrado de la fe y de los 
sacramentos de la fe. Mediante un signo sensible, da a quienes 
lo reciben el poder espiritual que corresponde a su función. Por eso 
le cuadra la definición de sacramento. No cabe duda que el bautismo 
y la confirmación confieren ya poderes espirituales: poderes cultua
les, poder de administrar ciertos sacramentos como el matrimo
nio, etc. Pero no dan el poder de «hacer lo sagrado» (sacrum facere, 
de donde viene el nombre de sacrificio), como lo hace el sacerdote 
en la misa por orden de Cristo; no dan jurisdicción sobre el pueblo 
fiel. Es, pues, preciso que sea comunicada otra jerarquía, de poderes 
mediante una serie distinta de signos sensibles: tales son las órdenes 
sagradas.

La ceremonia del matrimonio es, por su misma naturaleza, un 
cierto signo. En efecto, cualquiera que sea su rito, cualesquiera que 
sean la religión o las costumbres, el matrimonio consiste en un 
cambio de palabras, de gestos o de bienes exteriores por el cual 
un joven y una joven se comprometen a ser en adelante el uno 
para el otro, respectivamente; marido y mujer. Esta manifestación 
sensible del contrato invisible de las almas basta para fundar el matri
monio de los que son paganos. No basta a los cristianos para 
constituir un sacramento. Pero engendra en ellos una alta y nueva 
significación, la de la unión de Cristo con su Iglesia. E l intercambio 
canónico de los consentimientos entre marido y mujer bautizados 
es un sacramento porque esa manifestación sensible es el sacramento 
de esta unión, es decir, la significa y la opera invisiblemente en cada 
uno de los cónyuges y en el hogar.
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La estructura de la Iglesia implica un cierto número de órdenes, 
a saber, en la Iglesia latina, además del episcopado, el presbiterado, 
el diaconado y el subdiaconado, que se llaman órdenes sagradas; el 
acolitado, el exorcistado, el lectorado y el ostiariado, que son las órde
nes menores. Llámase sacramento del orden tanto el poder espiritual 
propio de ciertas órdenes como el rito de la ordenación que a ellas 
introduce. En este último caso sería tal vez más claro hablar, con 
parte ®  los escolásticos, de sacramento de la ordenación.

La ^noción institucional del orden, ordo, viene de los romanos, 
que la aplicaban, sea al senado por oposición a la plebe (ordo et 
plebs), sea, en un sentido amplio, a la diversidad de órdenes, ordines,
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que constituían la ciudad. Los cristianos han encontrado ahí la expre
sión adecuada del carácter a la vez jerárquico y orgánico de la Iglesia, 
cuerpo de Cristo: desde el punto de vista jerárquico, el clero, ordo, 
se distingue de los seglares, de la plebs sancta; pero en sentido 
amplio se puede hablar también, según una expresión medieval reva
lorizada por Pío x i i , del orden de los seglares que tiene una función 
orgánica propia en el cuerpo total. Por aquí se ve que un orden es 
a la vez un poder comunicado a una persona y un grupo en el cual 
esa persona es introducida: la palabra tiene, pues, un sabor colegial, 
eclesial. Está también abierta al sacerdocio mesiánico de Cristo, 
según el orden de Melquisedec de que habla la Biblia (Ps 109, 4).

El sacramento del orden interesa a la comunidad, puesto que 
su razón de ser, según Santo Tomás (111, q. 65, a. 1, c), es dar 
a la Iglesia, cuerpo de Cristo, su estructura misma, guardar su 
unidad, asegurar la obra sacerdotal de Cristo en su Iglesia. Antes de 
estudiar el sacerdocio y la ordenación conviene, pues, recordar 
el puesto que el sacerdocio de Cristo ocupa en la economía de la 
salvación L

1. El sacerdocio de Cristo en la economía de la salvación.
Dios tiene sobre los hombres un plan, un propósito, anunciado 

a Abraham, realizado por Cristo, consumado en la parusia: quiere 
comunicarse a ellos, introducirles, como pueblo, en la comunión 
de su vida divina. Y  el pueblo de Dios, sociedad de la vida divina, 
participa de lo divino hasta en su estructura social. La autoridad es 
en él, conforme al sentido etimológico de la palabra, una jerarquía.

El propósito de Dios sobre su pueblo se desarrolla en tres etapas: 
el pueblo de la antigua alianza, la Iglesia cristiana peregrinante 
y la Iglesia cristiana de los bienaventurados. La jerarquía de la 
Iglesia peregrinante, que constituye el objeto del presente estudio, 
no puede ser bien comprendida a menos que se la sitúe entre su 
preparación bajo la antigua alianza y su consumación en la eternidad.

La antigua alianza y el sacerdocio de Cristo.
Israel es un pueblo convocado por Dios (tal es el sentido del 

griego éy.xlr¡aía) y escogido por Él. En ese pueblo instituye Dios 
reyes, sacerdotes y profetas, y, dado que sus funciones se insertan 
en un propósito divino, están orientadas todas ellas hacia el corona
miento de ese propósito en y por Cristo.

El rey es el lugarteniente de Yahvé, el hombre ungido 
(=Christos) por Yahvé para apacentar su rebaño; los sacerdotes 
son escogidos entre los descendientes de Aarón para celebrar el culto 
y ofrecer sacrificios; pero la epístola a los Hebreos ha subrayado 
cuán imperfectos y figurativos eran todavía el sacerdocio y el sacri
ficio levíticos: el sumo sacerdote no está libre de las debilidades 1

1 Como es sabido, Santo Tomás distingue el estudio del sacramento del orden y el 
estudio de la posición espiritual que corresponde a cada uno de los sacerdotes en virtud de 
su'cargo pastoral. De éste nos hemos ocupado en el capítulo xix del tomo n.
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del pueblo, de las cuales su función de mediador ante Dios le hace 
compadecerse: «puede compadecerse de los ignorantes y extraviados, 
por cuanto él está también rodeado de flaqueza, y a causa de ella 
debe por sí mismo ofrecer sacrificios por los pecados, igual que por 
el pueblo» (Hebr 5, 2-3 ; cf. 4, 15). Además, el sacerdocio levítico está 
anclado en lo temporal, en lo perecedero: incesantemente deben reno
varse los sacrificios y, de generación en generación, los sumos sacer
dotes se suceden sin dar la perfección a los hombres. La función 
sacerdotal, la más alta por lo que prefigura, en sí misma es menos 
elevada que la de los profetas. Si los sacerdotes son objeto de una 
vocación, como Aarón (Hebr 5, 4), los profetas lo son más.

Aunque independientes de la organización social del pueblo de 
Dios, los profetas aseguran en él una función necesaria y permanente, 
la más importante de todas: el pueblo de Dios se constituye por la fe 
en las promesas de Dios, en su palabra, y son los profetas quienes 
se la transmiten; ellos son los instrumentos privilegiados mediante 
los cuales la revelación se efectúa y progresa; ellos son los encar
gados de exhortar al pueblo a la fidelidad y descubrir el error y el 
pecado. Cuando el Espíritu no ha sido todavía comunicado de manera 
permanente y en plenitud, los profetas son especialmente los hombres 
del Espíritu. Dios se sirve de ellos para atraer a su pueblo que es 
todavía pecador y falible, aun en cuanto pueblo.

Pues el antiguo pueblo es un pueblo carnal, su culto y su ley son 
todavía carnales, exteriores al hombre. Pero ya los profetas hacen 
esperar el reino del Mesías, rey perfecto, en que la ley será interior 
a los corazones (Ier 31, 33-34) y el culto espiritualizado. Frente al 
sacerdocio levítico, el Antiguo Testamento nos presenta la imagen 
fugaz y misteriosa de Melquisedec, a la vez sacerdote y rey de Salem, 
que, al bendecir a Abraham, tronco del pueblo de las doce tribus, 
parece ejercer una preeminencia sobre el sacerdocio levítico, y que, 
por el misterio que rodea sus orígenes y su fin, prefigura de alguna 
manera un sacerdocio eterno: «que se interpreta primero rey de 
justicia, y  luego también rey de Salem, es decir, rey de paz. 
Sin padre, sin madre, sin genealogía, sin principio de sus días ni fin 
de su vida, se asemeja en eso al Hijo de Dios...» (Hebr 7,2-3).

Jesucristo, soberano sacerdote.
Jesús, Hijo de Dios, sacerdote, profeta y rey, ha sido enviado 

por su Padre para realizar el plan divino: salvar, beatificar y divinizar 
el pueblo de Dios haciéndole pasar de este mundo al Padre por su 
misterio pascual, su muerte y su resurrección.

Jesús es el Mesías, es decir, el Cristo, el rey ungido por Yahvé 
para reinar eternamente sobre la casa de Jacob (cf. Le 1,32-33); 
pero hasta su segunda venida su reino no es de este mundo (Ioh 18, 
36), es espiritual y en él se entra por la fe y la caridad.

Jesús es también el profeta esperado (Deut 18, 15 y ss) o mejor, 
el Hij devenido después de los profetas, que no eran más que siervos 
(Mt 21, 33 y ss; Hebr 1,1-2). Éstos transmitían las promesas, aquél 
anuncia' el Evangelio, es decir, la buena nueva de la realización 
de las promesas; por los profetas progresaba la revelación, por
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Jesús se concluye, pues aquéllos comunicaban a los hombres la pala
bra de Dios, y éste es la palabra hecha carne. Debía ser el Hijo 
único del Padre quien nos revelara el secreto de la vida divina, que 
es trinitaria (Ioh i, 14 y 18).

Jesús es sacerdote y mediador entre Dios y los hombres. Sea en 
la prefiguración misteriosa y poética de Melquisedec, o en las prepa
raciones imperfectas de la línea de Aarón, todas las funciones 
sacerdotales de la antigua alianza convergen hacia aquel al cual 
el Padre ha prometido solemnemente: «Tú eres sacerdote eterno 
según el orden de Melquisedec» (Ps 109, 4). En la entraña de este 
versículo del salmo es donde la epístola a los Hebreos y la tradición 
de la Iglesia fundan la teología del sacerdocio de Cristo: Jesús es, 
como Melquisedec, rey y sacerdote a la vez. Con toda verdad, Jesús 
es sacerdote eternamente. Su vocación se confunde con su entrada 
en el mundo (Hebr 10, 5 s ) ; su unción sacerdotal, con su encarnación. 
Es sacerdote en cuanto hombre, y  no en cuanto Dios, pues «todo 
sacerdote es tomado de entre los hombres» (Hebr 5, 1) y  debe poder 
llamar a los hombres sus hermanos (2, 11) al mismo tiempo que 
«hijos que le dio el Señor» (2, 13). Es sacerdote en su naturaleza 
humana, pero su sacerdocio está fundado en la unión hipostática, 
vinculado a su filiación divina:' «Cristo no se exaltó a sí mismo 
haciéndose pontífice, sino el c¡ue le d ijo : “ Hijo mío eres tú, hoy 
te engendré” » (5,5). La unión hipostática consagra y santifica 
la humanidad de Cristo, y de tal manera que en todo su ser está 
dedicada al servicio de Dios.

De la unión de las dos naturalezas en Cristo, de la consagración 
de su humanidad por su persona divina, deriva su actividad sacer
dotal. Cristo ha padecido como nosotros, ha sido tentado, ha sufrido 
(Hebr 5,7-8), pero sin pecado: «Tal convenía que fuese nuestro 
pontífice, santo, inocente, inmaculado, apartado de los pecadores» 
(7, 26). Y a  no es necesaria una sucesión de sacerdotes, y  no hay 
más que un solo sacerdote. Y a  no es necesaria una sucesión de sacri
ficios, y no hay sino un sacrificio único: Cristo «no necesita, como 
los pontífices, ofrecer cada día víctimas, primero por sus propios 
pecados, luego por los del pueblo, pues esto lo hizo una sola vez, 
ofreciéndose a sí mismo. En suma, la ley hizo pontífices a hombres 
débiles, pero la palabra del juramento, que sucedió a la ley, insti
tuyó al Hijo para siempre perfecto» (7, 27-28). El sacrificio de Cristo, 
él solo, pero plenamente, rescata a la humanidad y la conduce a 
la perfección, a la consumación de la vida eterna. Cristo es sacerdote 
perfecto, o sea, perfecto intermediario y único mediador entre los 
hombres y Dios, verdadero hombre y verdadero Dios.

La obra sacerdotal de Cristo en su Iglesia.
Cristo vino a realizar el propósito divino: establecer la Iglesia 

y comunicarle la vida divina. En el tiempo que va desde la ascensión 
de Cristo hasta su segunda venida, hasta su parusia (este tiempo no 
es, a los ojos de Dios, sino un brevísimo preludio; cf. 1 Cor 7, 29), 
los enviados de Cristo, ministros de su sacerdocio, reúnen su Iglesia 
para la entrada en el reino. Cuando hayan acabado su tarea, tendrá
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lugar el advenimiento de Cristo glorioso. Entonces, por toda la eter
nidad, Dios será todo en todos, y Cristo será único mediador, único 
doctor y único rey. Pero hasta la segunda venida de Cristo estamos 
todavía en el umbral de su reino, y la Jerusalén celestial no ha des
cendido aún del lado de Dios (Apoc 21,2). La victoria definitiva 
del Salvador está lograda, pero falta explotarla, extender su fruto, 
que es la bienaventuranza, a todos sus miembros. Por eso hay sacra
mentos y, como en la antigua alianza, un gobierno y una enseñanza 
externos. Los sacramentos son a la vez los medios de realización 
del reino y su realización anticipada. Mediante ellos comunica Cristo 
a sus miembros el fruto del sacrificio de la cruz que Él continúa 
presentando a su Padre en el cielo. Por el bautismo incorpora nuevos 
miembros a su sacerdocio, les hace poseedores, en la fe, de las arras 
de la bienaventuranza y participantes de la celestial liturgia. Por otra 
parte, sin embargo, estos sacramentos no son más que preparaciones 
para la vida eterna, y  su administración requiere obispos y sacer
dotes, ministros de Cristo único sacerdote: Cristo es el único 
sacerdote; todos sus miembros participan en su sacerdocio, y, sin 
embargo, algunos son ministros de ese sacerdocio de una manera 
del todo especial. La misma triple afirmación es igualmente verda
dera a propósito de los oficios real y profético de Cristo.

Es que la Iglesia, en lo que tiene de más santo, en su realidad 
esencial, es una ciudad que viene de arriba, que desciende del lado 
de Dios, que es creada por los enviados de Cristo, sus apóstoles. 
La Iglesia es apostólica, es decir, que fluye toda ella de la misión 
de Cristo, del gobierno, de la enseñanza y del sacerdocio de los 
apóstoles. El oficio apostólico y sacerdotal no es solamente mediador 
entre Dios y la Iglesia; es también el instrumento de que Dios se 
sirve para crear su Iglesia.

2. La jerarquía apostólica en general.
E l oficio de los apóstoles.

La Iglesia viene de los apóstoles, los apóstoles vienen de Cristo 
y Cristo viene de Dios. Cristo es el fundamento, los apóstoles 
también; Cristo es la luz, ellos también; Él es la verdad, ellos son 
los doctores de la verdad. Quien les escucha, escucha a Cristo; 
y rechazarlos es rechazar a Cristo mismo. La Iglesia es apostólica 
en todo su ser: los sacramentos, el depósito de la fe, el gobierno 
de la Iglesia provienen de los apóstoles.

Jesucristo es sacerdote, profeta y rey. Los apóstoles son simple
mente sus enviados, «xoaxoXot. Su función no tiene aquella inde
pendencia, aquella consistencia en sí misma que podían tener, o 
parecían tener, las funciones sacerdotales, proféticas y reales de la 
antigu^alianza: los apóstoles no son más que ministros. Y  la Iglesia 
primitiva está tan convencida de esta diferencia que rehúsa- aplicar 
a la jerarquía apostólica los nombres que en otro tiempo, corres
pondían al sacerdocio aarónico, en tanto que se los da, en un sentido 
espiritual, a los fieles en conjunto.
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Los apóstoles participan en el triple oficio de Cristo: gobiernan 
la grey de Cristo, el pueblo espiritual de Dios; anuncian la buena 
nueva del reino, son sus heraldos, pero su enseñanza no nace de ellos, 
sino que es una pura transmisión, una xapáSoau; ; ofrecen, en fin, 
la eucaristía, que es el memorial de la Pascua de Cristo, el sacra
mento de su sacrificio, y celebran los otros misterios por los cuales 
opera en nosotros la virtud de ese sacrificio.

Los apóstoles comunicaron su misión a sus delegados y a quienes 
designaron para sucederles, pero no pudieron comunicarles el ser 
fundadores de la Iglesia con Cristo y por Cristo. Después de ellos, 
y de algunos otros autores divinamente inspirados, la revelación 
se acaba con el último de los apóstoles. Es la predicación apostólica, 
consignada en los libros del Nuevo Testamento: los sucesores de los 
apóstoles deben transmitir su depósito. Así también hay en la orga
nización de la Iglesia y de su culto elementos de fundación que ni 
los obispos, ni siquiera el papa, pueden modificar.

La jerarquía después de los apóstoles,
El Nuevo Testamento y los escritos de la edad apostólica men

cionan, al lado de los apóstoles, a los obispos (inspectores), presbí
teros (ancianos) y diáconos. Los términos de obispo y de presbítero 
son por entonces intercambiables y designan la participación en 
el gobierno de una comunidad local. Estos términos, tomados de las 
comunidades judías contemporáneas, han debido tomar poco a poco 
una significación determinada, a medida que se iba precisando 
la estructura jerárquica original de la Ecclesia: las epístolas pasto
rales hablan ya en singular del obispo, y en plural de los presbíteros, 
y dan con ello un signo —  que no es el único —  de la evolución, ya 
en tiempo de San Pablo, hacia el episcopado monárquico que reco
gerá la sucesión de los apóstoles. Esta evolución, sin duda cumplida 
más o menos rápidamente según los lugares, no ha provocado en la 
Iglesia tensiones internas que hayan dejado vestigio.

Hasta es posible que en ciertas comunidades cristianas, en Alejan
dría por ejemplo, la sucesión apostólica haya correspondido por 
algún tiempo a un colegio de presbíteros (poseyendo cada uno una 
participación radical en la sucesión apostólica episcopal, pero sin 
poder ejercerla más que colectivamente a la hora de elegir un nuevo 
obispo). Pero no tenemos pruebas de que en un momento dado 
la sucesión de los apóstoles haya estado confiada en todas partes 
al colegio presbiterial. A l contrario, el conjunto de la tradición nos 
invita a afirmar que la distinción entre el episcopado, el presbiterado 
y el diaconado remonta a los apóstoles y es de institución divina 
(cf. CIC, can. 108, § 3, que precisa el can. 6, Ses. x x m , del concilio 
ae Trento; Dz 966). San Jerónimo pone entre el episcopado y el 
presbiterado una distinción de simple derecho eclesiástico, sacando 
argumento de algunos textos de San Pablo y de la sucesión episcopal 
de Alejandría. Su tesis no parece probada.
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Estructura del sacramento.
La institución divina que distingue tres grados en el sacramento 

del orden, da también a esos grados relaciones de estructura, inva
riables a través de la gran diversidad histórica de los equilibrios 
de ejercicio y de los lazos sociológicos del sacerdocio: el episcopado 
es la plenitud del sacerdocio, «un orden en sentido estricto», es decir, 
en sentido sacramental; «es el todo del cual el presbiterado es parte» 
(Ch. Journet). El orden sacramental del presbiterado participa de la 
sustancia misma del sacerdocio, pero no en su plenitud: el presbítero 
es radicalmente sacerdos, pero sacerdos secundi ordinis. El orden 
sacramental del diaconado está al servicio de la plenitud del sacer
docio y secundariamente al servicio de presbíteros. Por fin, el subdia- 
conado y las otras órdenes inferiores constituyen sacramentales.

Según Santo Tomás, «nadie puede recibir el poder episcopal 
si antes no tiene el poder sacerdotal» (4 Sent., d. 24, q. 3, art. 2, 
qa. 2, sed contra), y el episcopado no es un orden sacramental 
(en el mismo art., sol. 2). Un conocimiento más profundo de la tradi
ción antigua de la Iglesia, particularmente de la tradición romana, 
nos obliga a renunciar a la primera de esas afirmaciones: hasta 
el siglo x  los diáconos romanos han recibido con frecuencia directa
mente la ordenación episcopal. La sacramentalidad estrictamente 
dicha de esta ordenación está, por otra parte, implicada en su para
lelismo con las ordenaciones diaconal y presbiteral, paralelismo 
constante «en todos los ritos en uso en la Iglesia universal, en las 
diversas épocas y en los distintos países», como proclama la consti
tución ’Sacramentum Ordinis de Pío x n  (30 de noviembre de 1947).

Mas la sacramentalidad de la ordenación episcopal ¿no estará 
rebatida por las concesiones del poder de ordenar — ■ el poder epis
copal por excelencia—  concedidas en la Edad Media a simples 
sacerdotes? El 1 de febrero de 1400, Bonifacio ix  otorga al abad 
agustino de Santa Osita (diócesis de Londres) el poder de conferir 
a sus religiosos todas las órdenes, incluido el presbiterado; no 
revoca este privilegio hasta el 6 de febrero de 1403. El 16 de noviem
bre de 1427, Martín v  concede el mismo privilegio al abad cister- 
ciense de Altzelle (diócesis de Meissen). En fin, el 9 de abril de 1489, 
Inocencio v m  concede al abad de Citeaux y a los abades de las 
«cuatro filiales de Citeaux» el poder de ordenar diáconos a sus 
monjes, poder que fue ejercido hasta la revolución francesa.

Las tres bulas papales que acabamos de mencionar son induda
blemente auténticas; por otra parte, se armonizan bien con una 
teoría sostenida por algunos canonistas medievales. ¿Habrá que 
decir que el pontífice romano no ha podido errar en una decisión 
práctica de esta importancia? La respuesta no se impone tan clara
mente hasta la constitución apostólica Sacramentum Ordinis, en la 
cual,los mejores autores (Hurth) ven una decisión práctica de jacto 
infalible, pero no una definición ex cathedra. Suponiendo que el papa 
puede, por un acto que no sea ni sacramental ni consagrante, dar 
a un simple sacerdote la facultad de ordenar otros sacerdotes, 
la distinción de derecho divino entre obispos y sacerdotes subsistiría:
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a diferencia del obispo, el simple sacerdote tendría un poder de 
ordenar, esencialmente reservable en cuanto a su validez, como su 
poder de confirmar.

Hemos dicho que la plenitud del sacerdocio cristiano reside en 
el obispo. Sin poseer esta plenitud, el simple sacerdote y el diácono 
participan en el sacramento del orden, cada uno de manera distinta; 
las órdenes inferiores participan también de él, pero según un modo 
externo y solamente a manera de sacramental. A  unas y otras se 
puede aplicar la noción de todo potestativo propuesta por San Alberto 
y Santo Tom ás: el todo del sacramento se realiza según su plena 
definición en el episcopado, y de una manera participada en las 
otras órdenes. No obstante, el modo de participación de las dife
rentes órdenes en el sacramento es más diverso de lo que Santo 
Tomás podía conocer. Más esencialmente que una sucesión de 
grados, cada uno de los cuales da acceso al grado superior, las órde
nes son funciones orgánicas diferenciadas en el cuerpo de la Iglesia, 
carismas sacramentales, y el cristiano llamado a recibir tal carisma 
determinado no es necesariamente apto para recibir otros.

Equilibrio de las funciones sacerdotales.
El ejercicio del sacerdocio (episcopal y sacerdotal), tan diverso 

espiritual y sociológicamente según los tiempos y lugares, implica 
por esencia una función cultual y una función de evangelización. 
La función cultual, o sea, la función de celebrar el culto, y más espe
cialmente los sacramentos, presupone el poder de orden; sin este 
poder no podrían celebrarse más sacramentos que el bautismo y el 
matrimonio. La función de evangelización engloba la transmisión 
de la palabra de Dios, del depósito apostólico en todas sus formas, 
la evangelización de los no cristianos y el cuidado pastoral de los que 
son ya cristianos; presupone una jurisdicción o un mandato que dis
tinguen el oficio de los sacerdotes de la irradiación evangélica que 
debe serles común con los seglares (bien entendido que por esta 
irradiación significamos también un cierto apostolado).

Hay que tener aquí bien presente —  muchas veces se olvida —  
que la función cultual y la función de evangelización son absoluta
mente connaturales entre sí, aunque sólo la potestad de orden sea 
sacramental, ya que está ordenada a los sacramentos, primicias 
de las realidades escatológicas, y no a la preparación para éstas. 
El que está especializado en el ejercicio de una sola de las dos 
funciones no debe perder de vista el doble carácter de la obra 
sacerdotal del presbyterium de que forma parte; de lo contrario, 
o bien caerá en un ritualismo extraño al espíritu de la nueva 
alianza, o bien dejará de comprender la diferencia específica que hay 
entre los sacerdotes y los demás cristianos: privado de evangeliza
ción, el culto retornaría en cierto modo a la antigua ley y olvidaría 
que la res de todos los sacramentos los vincula —  a cada uno según 
su manera —  al cuerpo místico. Inversamente, la evangelización sin 
los sacramentos nos detendría en San Juan Bautista, no daría aún 
a la Ecclesia su constitución, que es sacramental, ni las primicias 
de los bienes futuros. Fe y sacramentos no deben separarse: los sacra
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mentos son los canales indispensables de la vida divina; mas para 
ser recibidos con fruto, reclaman toda una educación de la fe, llevada 
a cabo por la evangelización en sus diversas formas.

Si consideramos las funciones sacerdotales en sí mismas, la función 
cultual es la más importante, porque concierne a las realidades más 
santas, los sacramentos, y principalmente al cuerpo y a la sangre 
de Cristo, ya que la Iglesia está ordenada toda ella a la comunión 
eucarística, que la une con su Esposo. Pero la función evangelizadora 
es la que requiere más santidad por parte de quien la ejerce: el valor 
evangélico del ministro es intrínsecamente necesario a la difusión 
del Evangelio. En este sentido podemos decir con San J u a n  C r i s ó s - 
tom o: «La palabra... es el mayor, el más santo y el mejor de todos 
los sacrificios» r{Hom. cum fuerit ordinatus, PG  48, 694). «Mi sacer
docio es predicar y anunciar (el Evangelio): tal es el sacrificio que 
yo ofrezco» (In Rom., xv, 16; PG  60,655).

De hecho, los obispos se han reservado muchas veces la predi
cación como oficio suyo propio, no comunicándolo a los sacerdotes 
sino excepcionalmente. Obraban así en conformidad con la palabra 
de San Pablo: «No me envió Cristo a bautizar, sino a evangelizar» 
(1 Cor 1, 17).

3. Los grados de la jerarquía apostólica.
E l oficio apostólico de los obispos.

Cada obispo es en un lugar determinado, en una Iglesia local, 
el sucesor de los apóstoles; y aun podemos decir que es un nuevo 
miembro agregado por el Espíritu Santo al colegio apostólico. 
Entra, como Matías, en comunión con los otros apóstoles, entre 
los cuales la primacía y la suprema autoridad pertenecen a Pedro.

A  los obispos es confiada la plenitud de las funciones de los 
apóstoles, salvo en lo que es propio de ellos en cuanto fundadores. 
Su oficio es sacramental, doctoral y pastoral. En la época de los 
padres, el obispo es el sacerdos de tal Iglesia determinada; él cele
bra habitualmente toda la liturgia, la eucaristía dominical; preside 
las synaxis de oración; incorpora a Cristo en el misterio pascual 
por el bautismo y la confirmación, cuyo coronamiento es la eucaristía; 
él reconcilia a los penitentes, impone las manos a los sacerdotes 
y diáconos, consagra el óleo de los enfermos.

El obispo es también el doctor y el predicador. La sucesión 
apostólica en una Iglesia debe implicar necesariamente la continuidad 
de la enseñanza ortodoxa en una misma cátedra de verdad.

El obispo, en fin es el jefe espiritual del pueblo, de la grey  cuya 
custodia, cuya inspección (éxiaxoxV¡) bajo el primado de Pedro 
le ha encomendado Cristo.

Hemos visto ya que las funciones de evangelización no son en 
la Iglesia esencialmente diferentes de lo que eran en la antigua 
aliáraza. La función cultual, en cambio, tiene por objeto la comuni
cación de los bienes escatológicos en los sacramentos: por consi
guiente, ella misma debe ser conferida por un sacramento, que llama
mos ordenación. El cristiano ordenado obispo o sacerdote está
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marcado en su alma con un poder espiritual inamisible, o carácter 
de Cristo, que le permite celebrar los sacramentos y hace de él 
el sacramento viviente de Cristo-sacerdote en su celebración.

El ordenado no puede perder su carácter sacramental. Los sacra
mentos que administra no dependen de su valor moral, ni siquiera 
de su fe, sino solamente de su intención de hacer lo que hace 
la Iglesia. Si exceptuamos el caso de la penitencia, en el cual inter
viene necesariamente la jurisdicción del obispo, el sacerdote no puede 
perder el poder de administrarlos, si bien en ciertas circunstancias 
tal administración se hace ilícita.

El obispo recibe también por su ordenación un carisma de ense
ñanza; pero este carisma es admisible y exige de quien lo recibe 
un compromiso espiritual mucho mayor. Por él, el obispo viene a ser, 
en la comunión de todos los sucesores de los apóstoles y singular
mente del sucesor de Pedro, custodio del depósito, doctor de la fe 
y predicador de su Iglesia. Pero al mismo tiempo tiene la obligación 
de ser fiel a su fe y de estar unido a la comunión de la Iglesia 
universal.

El obispo de Roma, sucesor de Pedro, recibía en otro tiempo 
por su ordenación episcopal, y  recibe ahora por su ordenación papal, 
un carisma inamisible que hace de él el criterio de la ortodoxia 
y de la comunión y le hace infalible cuando habla ex cathedra, en un 
juicio que se quiere sea definitivo, acerca de la fe de la Iglesia.

Desde el momento en que es designado para gobernar una Iglesia, 
aunque no haya recibido todavía la ordenación episcopal, el obispo 
tiene jurisdicción sobre ella, o sea, tiene el poder de dirigir espiri
tualmente al pueblo cristiano hacia la vida eterna. Es éste un poder 
espiritual, por consiguiente de un orden completamente distinto de 
todo poder de gobierno temporal, y, sin embargo, menos alejado 
de un poder temporal que los otros poderes del obispo. Un simple 
clérigo podría ejercerlo.

El presbyterium.
Desde la edad apostólica, cada iglesia local incluye un presby

terium y varios diáconos. El presbyterium (consejo de ancianos) 
colabora con el obispo en el gobierno de la Iglesia. A l principio, 
las funciones de cada sacerdote en particular parecen poco amplias, 
pues la comunidad cristiana es pequeña y exclusivamente urbana; 
mas, poco a poco, los presbíteros reciben el ejercicio de las funciones 
litúrgicas regulares y el encargo de predicar. A  fines del siglo iv  
disfrutan de casi todos los poderes litúrgicos del obispo, salvo los 
de consagrar los santos óleos y ordenar sacerdotes.

Se conserva, no obstante, la idea de que el oficio presbiteral es 
más bien comunitario que personal. Tanto en griego como en latín, 
la palabra misma, icpsaPireptov, presbyterium, designa a la vez la 
reunión de los sacerdotes en torno al obispo, y el oficio de cada uno 
de ellos.

El oficio del presbyterium es esencialmente un oficio participado. 
Recogiendo una figura bíblica invocada en el siglo tercero por 
las oraciones de la ordenación, podemos decir que así como Dios
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habia comunicado a los setenta ancianos el espíritu de Moisés para 
hacerles tomar parte en el gobierno del pueblo de Israel, así también 
comunica a los sacerdotes el Espíritu Santo ya donado al obispo, 
para asociarles a su oficio (cf. Num n ) .  Estos son sacerdotes 
de segundo rango, sacerdotes secundi ordinis (4 Reg 23, 4): esta 
idea inspira todo el prefacio de la ordenación de sacerdotes.

Lo mismo que el oficio pleno del obispo se apoya en un carácter 
sacramental, el oficio participado de los sacerdotes de segundo orden 
reposa sobre un carácter recibido en la ordenación. En virtud de su 
carácter, pueden celebrar la eucaristía, bautizar, ungir a los enfermos, 
absolver a los penitentes supuesta la jurisdicción; en casos extra
ordinarios pueden confirmar, consagrar los santos óleos y conferir 
las órdenes inferiores al diaconado. Pero, a diferencia del poder de 
consagrar la eucaristía, que de suyo no es reservable, el poder 
presbiteral de confirmar es de por sí extraordinario y reservable 
en cuanto a su validez.

Los diáconos.
Vimos ya que el sacerdote posee el oficio apostólico, aunque de 

manera limitada. También tiene realmente el sacerdocio del obispo, 
aunque no en toda su plenitud. No ocurre así con el diácono, el sub
diácono y los que han recibido las órdenes menores: no poseen 
el sacerdocio, sino que son sus auxiliares y colaboradores. Sin embar
go, el diácono participa en cierta medida del oficio apostólico de la 
predicación, al menos por la proclamación litúrgica del Evangelio; 
los otros ejemplos de predicación diaconal son raros en la historia 
de la Iglesia. Esta atribución de los diáconos parece apoyarse en 
la identificación de los siete instituidos por los apóstoles (Act 6, 1-6) 
con los diáconos que nos son conocidos por San Pablo; esta identifi
cación es tradicional.

El diaconado forma parte del sacramento del orden, es de origen 
apostólico y de institución divina: toda la tradición lo ha asociado 
al episcopado y al presbiterado y lo ha considerado objeto de una 
consagración por el mismo título exactamente que ellos. En confor
midad con el equilibrio esencial del sacramento, la función de los 
diáconos se ejerce conjuntamente en la asamblea litúrgica y en el 
ámbito temporal de la Iglesia. En la asamblea litúrgica deben asistir 
al celebrante y dirigir la oración de la comunidad reunida. El obispo 
de la Iglesia primitiva no podía ni siquiera celebrar sacramento alguno 
sin el ministerio de un diácono (esta ley existe todavía en oriente); 
en la Iglesia latina, los diáconos prácticamente han desaparecido 
de las parroquias hacia finales de la Edad Media. En su papel cere
monial, el diácono ha sido en parte suplantado por un maestro de 
ceremonias, en tanto que los fieles se han visto abandonados a su 
propia iniciativa. Sólo la pastoral litúrgica reciente ha descubierto 
de nuevo la importancia litúrgica de las indicaciones del diácono.

Asistentes directos del obispo en la liturgia, los antiguos diáconos 
(en Roma el archidiácono) lo eran también en la administración 
de los bienes temporales de la Iglesia y en las obras de caridad: 
«el diácono es el oído del obispo, su ojo, su boca, su corazón y su
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alma» (Constituciones apostólicas, n ,  44). Tales oficios no son 
propiamente sacerdotales, ni tampoco seglares; tal vez justificarían 
una restauración efectiva del diaconado.

Las órdenes inferiores al diaconado.
El subdiaconado y las órdenes menores no son órdenes sacra

mentales. Pero esas bendiciones de la Iglesia procuran eficazmente 
la gracia actual y  preparan para recibir el sacramento del orden. 
En esto, su papel es teológicamente comparable al de los exorcismos 
preparatorios al bautismo; pero su propia razón de ser es ayudar 
al diácono a dar su estructura viviente a la asamblea litúrgica. 
Como es normal, esta estructura se diversifica a medida que la asam
blea va haciéndose más numerosa. El número y  la importancia 
de estas órdenes han variado: en oriente nunca se ha conocido 
el acolitado, desdoblamiento romano del subdiaconado. En la misma 
Roma, ostiarios y exorcistas desaparecieron pronto. Fueron restau
rados en la Galia —  de manera, por lo demás, puramente arqueo
lógica —  cuando se adoptaron los libros litúrgicos romanos sin saber 
siempre exactamente a qué correspondían en la práctica litúrgica 
real.

La colación de las órdenes menores no incluía primitivamente 
ninguna oración, sino solamente la entrega del instrumento propio 
de la orden, como para las funciones profanas. Poco a poco, la entrada 
en función fue haciéndose verdaderamente litúrgica, sobre todo para 
el subdiaconado, del cual la Iglesia latina hizo en el siglo x n  una 
verdadera consagración al servicio del altar, una «orden mayor» 
que implicaba la obligación de la castidad.

El concilio de Trento quiso restablecer las órdenes menores; 
este deseo ha sido nuevamente formulado más tarde, sin ningún 
resultado.

4. El sacramento de la ordenación.
La vocación.

Cada cristiano, cada hombre, recibe una llamada de Dios que 
quiere conducirle a la vida eterna por cierto camino, por cierto 
estado de vida, haciéndole desempeñar una determinada función 
entre sus hermanos. Pero algunos en especial oyen una llamada 
semejante a la que Jesús dirigió a Pedro, a Andrés y a los otros 
apóstoles: «Venid en pos de mí y os haré pescadores de hombres» 
(Mt 4, 19). La vocación, indica Santo Tomás comentando este pasaje 
del Evangelio, es doble. Tiene un aspecto externo: Jesús diciendo 
a Pedro que le siga, el obispo llamando a un joven para ordenarle. 
Por su aspecto interno, es un instinto espiritual con que Dios mueve 
nuestro corazón, lo orienta hacia Él, hacia un ideal sacerdotál; es 
el contenido de nuestra predestinación misma: eternamente Dios nos 
ve, nos ama y nos llama como miembros de Cristo y sacerdotes 
de Cristo. No tenemos dos predestinaciones distintas.

Cuando Jesús llamó a sus apóstoles exteriormente, les llamó
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también interiormente. Cuando el obispo llama exteriormente, debe 
hacerlo después de haber discernido los signos de una llamada interior 
de Cristo (can. 1353) y haber cultivado el germen de esta vocación. 
Pueden distinguirse cuatro signos de la vocación interior: atractivo, 
intención recta, vida pura y aptitudes. El atractivo y la intención 
recta son las dos caras de un mismo dinamismo: Dios atrae a uno 
a su servicio (atractivo) y éste desea hacerse sacerdote con una inten
ción recta, o sea, con una intención no motivada principalmente 
por razones no sobrenaturales: por ejemplo, querer llegar a sacer
dote por deseo de promoción social, hacerse misionero por el gusto 
de la aventura. El deseo, el atractivo del sacerdocio reside esencial
mente en la voluntad; puede reflejarse y puede no reflejarse en la 
sensibilidad. En fin, es posible en último término que el objeto 
del atractivo sea el servicio de Dios en general, o incluso solamente 
la vida religiosa como distinta del sacerdocio y considerada por 
el que ha sido llamado como incompatible con el sacerdocio: algunos 
de los más sobresalientes obispos de la Iglesia primitiva, San Martín, 
San Agustín, San Gregorio Magno, fueron ordenados a pesar suyo, 
pero eran todos monjes, y no se concebiría que un fiel fuera some
tido, por la llamada de la Iglesia al sacerdocio, a todas las obliga
ciones semimonásticas que éste entraña actualmente.

Las aptitudes del ordenando y su preparación.
Todo bautizado de sexo masculino puede válidamente ser orde

nado sacerdote, pero la Iglesia ha fijado para las ordenaciones cierto 
número de requisitos destinados a asegurar la dignidad y la eficacia 
del oficio sacerdotal (cánones 974 y siguientes); entre ellos, varios 
están en relación con las prescripciones del apóstol San Pablo 
a Timoteo y Tito (1 Tim 3; Tit 1), y de ahí el nombre de regida 
apostólica que en la Edad Media llevaban, y el de irregularidades 
impuesto a los defectos que se oponen a ellas. Las órdenes inferiores 
son una preparación natural para las funciones sacerdotales. La disci
plina actual de la Iglesia exige recorrerlas todas sucesivamente, lo cual 
no deja de ser un poco artificial; de todos modos, una ordenación 
per saltum, es decir, saltando un grado de la jerarquía, sería igual
mente válida, aun tratándose de la ordenación episcopal de un 
diácono directamente. La ley de los intersticios entre las ordena
ciones menores, desconocida en la Edad Media, fue establecida por 
el concilio de Trento. Desgraciadamente, en la Iglesia latina, las órde
nes inferiores al presbiterado no existen ya prácticamente más que 
en los seminarios; con ello sufren la formación litúrgica y la evange- 
lización.

E l rito de la ordenación.
En la ordenación del obispo, del sacerdote y del diácono podemos 

distinguir dos partes: la elección del ordenando y su consagración. 
La selección del elegido y su examen son sólo expresión litúrgica 
de actos que en realidad han tenido lugar anteriormente y fuera de 
la liturgia; pero la consulta ritual de la comunidad indica de un
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modo conmovedor que el ordenando habrá de ejercer su ministerio 
en el seno y al servicio de esa misma comunidad.

La comunidad no permanece inactiva en la ordenación propia
mente dicha. Como en toda celebración, los diferentes miembros 
del cuerpo tienen su forma propia de participación activa, su papel 
orgánico distinto del de la cabeza. En la ordenación de sacerdotes 
según el rito romano, una vez que el obispo consagrante y el colegio 
sacerdotal han impuesto las manos a los ordenandos, el obispo invita 
a toda la Iglesia a pedir a Dios la consagración de sus futuros sacer
dotes: Oremus, fratres carissimi, Deum Patrem omnipotentem... 
Después que el clero y el pueblo han orado en silencio, el obispo 
concluye en voz alta la oración de todos. Y  luego, extendiendo de 
nuevo las manos, ofrece a Dios una solemne acción de gracias por 
la jerarquía que ha instituido en su pueblo: es el prefacio consa
grante, la forma del sacramento, que expresa el sentido de la primera 
imposición de las manos por el obispo, la cual constituye la materia. 
Algunos elementos del prefacio romano se encuentran de manera casi 
constante en todas las liturgias: la prefiguración de los sacerdotes 
por los ancianos colaboradores de M oisés; evocación bastante breve 
de las funciones que han de ejercer; petición del Espíritu Santo para 
el ordenando; súplica por las virtudes que éste debe poseer. 
En general, la forma litúrgica habla más de la gracia santificante 
de la ordenación que del poder espiritual que confiere; este poder 
será puesto de relieve por los ritos subsiguientes.

En el punto culminante del prefacio, el obispo invoca sobre 
el ordenando al Espíritu Santo para que haga de él un sacerdote: 
Da, quaesumus, omnipotens Pater, in hunc famulum tuum pres- 
byterii dignitatem, innova in viseen-bus eius Spiritum sanctitatis, ut 
acceptum a te, Deus, secundi meriti munus obtineat censuramque 
morum exemplo suae conversationis insinuet. «Padre omni
potente, conceded a vuestro siervo la dignidad de los sacerdotes, 
renovad en su corazón el Espíritu Santo, para que pueda llevar 
dignamente este segundo cargo recibido de vos, y enseñar la reforma 
de costumbres con el ejemplo de su vida.» Según la constitución 
apostólica Sacramentum Ordinis (1947), esta frase esencial se 
requiere para que la ordenación sea válida, pero sería un error diso- 
cirla del resto del prefacio hasta el extremo de no ver en éste más 
que una especie de engarce para dar relieve a una piedra preciosa.

A l prefacio consagrante han venido añadiéndose, a partir de la 
época carolingia, otros varios ritos: imposición de los ornamentos 
sagrados, unción de manos, entrega del cáliz y la patena; al sobrio 
simbolismo de la imposición de las manos se añade, pues, otro mucho 
más expresivo: en presencia de todos, el obispo reviste y prepara 
al nuevo sacerdote para la misa, hace de él el hombre de la misa.

Las ordenaciones episcopal y diaconal tienen una estructura 
análoga. En la ordenación episcopal, en el momento de la imposición 
de las manos se impone también sobre la cabeza del electo el evan
geliario : el libro de la palabra de Dios es como asociado a la mano 
del consagrante para comunicar al electo la virtud divina y la 
gracia de la predicación apostólica. A  este simbolismo original
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se ha añadido otro: con el Espíritu Santo, el obispo recibe el Evan
gelio que habrá de vivir y predicar; la predicación apostólica no es 
en primer lugar una cosa escrita, sino una realidad viviente confiada 
a los sucesores de los apóstoles, que han recibido el Espíritu Santo 
para eso. Nadie puede leer el Evangelio si está separado del Espíritu 
Santo.

Hemos visto que la imposición de las manos es actualmente 
el único gesto indispensable de la ordenación; siempre ha formado 
parte de ésta. Sin embargo, los teólogos se han preguntado si 
la Iglesia tiene poder para suprimirlo y sustituirlo con otra «materia». 
Es muy dudoso, porque la imposición de las manos, practicada ya 
por los apóstoles, aparece siempre en la Biblia como el rito por el cual 
se transmite todo poder espiritual; evoca también la intervención 
del poder divino, de la mano de Yahvé. Nada prueba tampoco que 
la Iglesia latina haya integrado nunca otros gestos complementarios 
en la «materia» del sacramento.

E l efecto de la ordenación.
La ordenación produce dos efectos en quien la recibe: en primer 

lugar, imprime en su alma un poder espiritual inamisible, el carácter 
sacramental del orden; y en segundo lugar, le comunica la gracia sa
cramental, es decir, un aumento de gracia santificnte que debe 
hacer del ordenado un digno ministro de los sacramentos y un buen 
servidor del Evangelio. Las oraciones de la ordenación, como ya 
vimos, acaso cargan más el acento sobre la gracia sacramental que 
sobre el poder del orden; estas oraciones se extienden ampliamente 
en torno a los matices propios que esa gracia debe tomar según 
el orden que se confiere.

R eflexiones y  perspectivas

La primera observación que debemos hacer, se refiere también aquí al voca
bulario. Nuestra palabra sacerdote traduce, en efecto, dos términos diferentes 
del griego del Nuevo Testamento: Upsóí y  'Tüíj'f'jzsorj-, y dos vocablos del 
latín de la V ulgata: sacerdos y prcsbyter. Hay que explicar esto, y esta 
explicación será pródiga en enseñanzas.

npSS^ÓTcpo; significa originariamente anciano. El presbítero era el anciano 
de la comunidad al cual los primeros apóstoles habían confiado los poderes. 
El término zpss^úispoí > para designar los nuevos jefes de comunidades 
y los ministros del culto, es característico del Nuevo Testamento, en tanto que 
el término Íspsúí designaba tradicionalmente los hombres investidos de un 
poder sacerdotal, tanto en el judaismo como en el paganismo. Cuando la 
confusión sea posible, traduciremos por un lado tepsúcy sacerdos por «hombre 
sacerdotal», y por otro "pcO^UTSpoq y prcsbyter por «presbítero».

Digamos, pues, por una parte, que en la Iglesia uno solo es «hombre sacer- 
dotabiTCristo; o que por el bautismo todos los cristianos, puesto que son 
miembros de Cristo, forman ese «hombre sacerdotal» y, por otra parte, que 
solamente algunos son «presbíteros». Veamos qué significa todo esto.

Los apóstoles y  los padres de la primitiva Iglesia tuvieron un conocimiento 
muy agudo de las prerrogativas de Cristo y de la originalidad de la religión

37 - Inic. Teol. ut
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cristiana. La Iglesia es para ellos «en su fondo, una realidad celeste hecha 
totalmente por un don de lo alto y  relativa a las cosas de lo alto» (Y. C ongar, 
Remarques critiques sur un «cssai de théologie sur le sacerdoce catholique» 
del padre L ong-H asselm ans, RSR , abril [1931] 187-199 y julio [1951] 270-304; 
julio, 299), y  Jesucristo es nuestro único mediador. Según la Epístola a los 
Hebreos, escrita toda ella para mostrar la superioridad de la nueva alianza 
sobre la antigua, nosotros no tenemos más que un «hombre sacerdotal», mientras 
que los «hombres sacerdotales» de la antigua alianza forman una larga serie 
(7,23). En suma, «la ley hizo hombres sacerdotales a hombres débiles, pero 
la palabra del juramento, que sucedió a la ley, instituyó al H ijo para siempre 
perfecto» (7,28). Jesucristo úngido del Espíritu Santo, es nuestro único 
Salvador, nuestro único mediador, nuestro único «hombre sacerdotal».

Había que expresar en lenguaje exacto estas prerrogativas de nuestra reli
gión. Hemos visto ya, a propósito de la misa, que los primeros cristianos 
decían no tener altar (cf. p. 464. Véase también Y . C ongar, Remarques criti
ques, 1, c. julio [1951] 298) o no tener muchos sacrificios o varias hostias: 
también dijeron que no tenían templos, sino solamente lugares de reunión 
o de convocación (la palabra ecclesia significa convocación, o asamblea, antes 
que el lugar donde ésta se reúne); tuvieron, en fin, cuidado de no designar 
nunca los ministros de la Iglesia con los términos Upeix; o áp'^tepeúq, que 
en la Escritura señalan a los «hombres sacerdotales». Nuevos términos, toma
dos del lenguaje profano, van a designarlos : éxíoxora? , que significa vigilante 
(Act 20, 28; Phil 1, 1; 1 Tim  3, 2; T it 1, 7) ; xpsa¡3 ÓTepog, que significa anciano
0 de edad mayor (Act 11,30; 14,22; 15,2; 1 Tim 5 ,17 ; T it 1 ,5 ; Iac 5,14;
1 Petr 3, 1 y 5) ; 2 Ioh 1; 3 Ioh 1) ; yj-fou¡1L£'''0<; > Que significa jefe (Act 15, 22; 
Hebr 13, 7, 17 y 24), xposaxoií , que significa presidente (1 Thes 5, 12;
1 Tim s, 17).

Había también que expresar estas prerrogativas en el rito. L a unción, que 
era el rito sagrado que constituía los sacerdotes en la antigua alianza, es dada 
solamente en el bautismo. La Iglesia «ungía» a los bautizados, pero no a sus 
«presbíteros» o a sus «obispos», a los cuales «ordenaba» por una imposición 
de manos. Sabemos que el uso del óleo santo en las ordenaciones comienza 
en Bretaña y Galia hacia el siglo v i (cf. la tesis citada de Long-Hasselmans, 
y las notas criticas del padre Congar). Todavía hoy, la consagración del santo 
crisma en el dia de jueves santo no hace mención alguna de este empleo, fuera 
de las unciones de los neófitos. En cuanto al vestido blanco, que es el vestido 
sacerdotal «entre los judíos, los egipcios, los germanos, los griegos, los roma
nos, etc.» (L ong-H asselm ans, o. c., julio [1951] 272), es también impuesto 
a los bautizados, según D urand  d e  M en d e , en señal de su sacerdocio 
(cf. Rationale, v i, 83), pero no vemos que sea impuesto primitivamente a los 
«presbíteros», que, al contrario, no tienen ninguna vestidura distinta ni en la 
calle ni en la función litúrgica.

Estas observaciones sobre el vocabulario y sobre los ritos significan dos 
cosas muy importantes, una de las cuales es general, y la otra, particular.

Por un lado, nuestra «religión» es esencialmente sacramental. La «realidad» 
de nuestra ofrenda está ante todo en el cielo, y así también la «realidad» de lo 
que ofrecemos; la «realidad» de nuestro «altar» está en el cielo; la «realidad» 
de nuestro sacerdocio está en el cielo. La Iglesia no ofrece aquí en la tierra 
más que el sacramento del sacrificio de Cristo; no posee más que el sacra
mento de la hostia que se ofreció en el Calvario y que muestra continuamente 
al Padre los estigmas de su sacrificio; no construye altares sino para simbo
lizar ese «altar sublime» que está en el corazón de Cristo y que es espiritual, 
así como la ofrenda misma es principalmente espiritual; sólo entra en parti
cipación del sacerdocio de Cristo —  por la vía del bautismo o por la vía 
de la ordenación —  sacramentalmente. La «realidad» está más allá de lo que
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nosotros vemos y tocamos. Aunque sean espiritualmente eficaces, lo que nosotros 
vemos y tocamos no son más que signos, j l a  «realidad» es. espiritual y, en parte, 
escatológica. Debemos siempre ver «bajo las especies múltiples de los panes 
eucaristicos, la víctima única; bajo las especies de mesas, el altar sublime; 
bajo las especies de ministros, el sacerdote eterno; en los gestos repetidos 
de ofrenda, el sacrificio único» (L ong-H asselm a ns, o . c. abril [1951] 199).

Por otro lado, en lo que particularmente se refiere al sacerdocio, el presbi
terado no es la única manera de participar en el sacerdocio de Cristo. Hay dos 
vías para participar en é l : el bautismo y la ordenación. La primera confiere 
al cristiano su dignidad personal y su carácter de miembro eterno de Cristo; 
la segunda encomienda al bautizado una función. Como escribe el padre Congar 
(criticando, por lo demás, la tesis, forzada, del padre Long-Hasselmans), hay 
algo profundamente verdadero en la posición del padre Long; la dignidad, 
en cuanto personal, es común a todos; es conferida por el bautismo, que nos 
hace miembros de Cristo, y por la unción, que significa nuestro carácter sacer
dotal. Mas el cuerpo del cual somos miembros es un cuerpo organizado, donde 
diversos miembros son constituidos, por un acto sagrado de la Iglesia, en dife
rentes oficios o cargos, con vistas a distintas funciones. La función se llamará 
Xctxpvpfta, munus (y también officium ), el oficio o cargo se llamará xá-iq, 
ordo, honor (y officium  igualmente) (Remarques critiques, 1. c. julio [1951] 
291). Pero el padre Congar advierte (p. 203) que este aspecto del sacerdocio 
función y servicio de una comunidad ha sido «excesivamente oscurecido por 
la idea del sacerdocio dignidad personal, adherido al individuo consagrado». 
El mérito del padre Long-Hasselmans es haberle devuelto su importancia. El 
«sacerdocio» de que habla aquí el padre Congar —  sacerdocio en el sentido 
en que solamente algunos lo poseen en la Iglesia, y que nosotros hemos llamado 
«presbiterado»—  es esencialmente una función en el cuerpo de la Iglesia, y no 
un estado interior que confiere una dignidad personal especial. Excluyendo 
a la Santísima Virgen de! «orden sacerdotal» (i. e., del orden presbiteral), 
la Iglesia jamás ha entendido quitarle absolutamente nada de su perfección 
interior y espiritual. La teología de la Santísima Virgen siempre ha servido 
mucho a la teología del «presbiterado», porque le ha enseñado que el sacerdocio 
del «sacerdote» cristiano no podía ser otra cosa que una función en la Iglesia 
(cf. L a u r e n tin , Marie, L ’Église ct le sacerdocc, tomo 1, París 1953, p. 122-128). 
Por lo demás, tenemos la prueba de ello en la manera en que. la Iglesia pri
mitiva concibe lo que nosotros llamamos hoy «vocaciones sacerdotales». 
La Iglesia confía la carga del presbiterado, o del episcopado, a quien le parece 
más capaz y más del agrado de la comunidad. «Pedro, Pablo, Santiago, evange
lizada una ciudad, reunidos algunos fieles, los congregan antes de partir, 
consultan a la asamblea, ayunan y oran, eligen el hombre más respetado 
y le imponen las manos. Ese hombre no ha pensado jamás en ello, nadie 
le interroga acerca de su voluntad. La Iglesia tiene necesidad de un órgano 
sacerdotal: ese hombre tiene aptitudes para serlo, la Iglesia le llama, el sacra
mento le ordena para esa función; cf. Act 14, 2 2 ; Clem ente de A leja n d ría , 
Quis divcs salvctur, 42,2, PG  9, 648; Cipriano, elegido sacerdote a pesar 
suyo, y después obispo, se oculta; su casa es cercada» (L ong-H asselm ans, 
o. c., julio [1951I 279). Estas designaciones que hoy nosotros llamaríamos 
«vocaciones forzadas», son corrientes en los primeros siglos de la Ig lesia: 
Ambrosio es elegido obispo de Milán contra su voluntad cuando era solamente 
catecúmeno y no estaba todavía bautizado; Germán, casado, es elegido obispo 
de Auxerre, y lo mismo Hilario, obispo de Poitiers; Agustín, monje, es 
arrancítíjp a su soledad para ser sacerdote; Gregorio de Nacianzo, Martin, 
Paulino); Gregorio Magno, Remigio «raptado más bien que elegido», según 
dice el Breviario, Nicolás de Myra, etc., son instituidos de la misma manera. 
Aunque San Pablo haya declarado que es «bueno desear el episcopado», jamás 
vemos que uno llegue al presbiterado a petición propia.
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El caso del obispo Sinesio de Cirene (siglo v), aunque raro, es bien signi
ficativo. Sinesio es filósofo y no ama otra cosa que la filosofía; está casado 
y no ha recibido el bautismo; es pagano todavía. Pero ha defendido valiente
mente su ciudad contra el invasor bárbaro, y es el «hombre de confianza» 
de todos. Por eso Teófilo, patriarca de Alejandría, piensa en él para la sede 
de Cirene cuando ésta queda vacante. Sinesio se defiende cuanto puede, pero 
tiene que acabar cediendo, y su aceptación «pareció a los obispos de oriente 
un beneficio tan grande para los cristianos, que se tuvieron en consideración 
todos sus escrúpulos y se le permitió conservar su mujer y sus hijos» 
(M. V illem a in , citado por M. M e u n ie r , Prolégoménes a los Hymnes de 
Synésius de Cyréne, Éd. du Bateau ivre, París 1947, p. 59).

La práctica del «nombramiento» de los futuros sacerdotes se hace en los 
monasterios, como fuera de ellos, según las necesidades de la comunidad. 
S an B enito  precisa que es el abad quien escoge entre sus monjes al que 
juzga digno de esta función (Regla, c. 62). Mas, al principio, la clericatura 
sólo inspira repugnancia a los monjes, cuya vocación es la soledad y el retiro, 
y que no saben qué inventar para huir de los obispos. Casiano, eco de esta 
tradición, denuncia «un peligro igual en frecuentar el trato con mujeres que 
con obispos; uno y otro tienen idéntico efecto deplorable: arrancar al monje 
del silencio de su celda y de la pureza de su contemplación, el primero con 
inútiles coloquios so color de dirección, el segundo exponiéndole a la tentación 
de hacerse promover a las órdenes» (dom W in a n d y , Les moines et le sacerdocc, 
«La Vie spirituelle», enero [1949] 25).

Parece que, al menos en la Iglesia latina, no queda mucho de esta manera 
de concebir la promoción a las órdenes. Sin embargo, algunos ritos perma
necen todavía. Entre los dominicos, por ejemplo, el provincial designa los 
hermanos que deben ser ordenados y les impone precepto formal de acercarse 
a recibir las órdenes. Pero casi no es más que un puro rito, ya que la «voca
ción» y el total consentimiento del sujeto han sido probados con anterioridad. 
Entre los cistercienses, en cambio, el abad llama a recibir las órdenes a quien 
él quiere y cuando quiere.

No obstante, si bien ha habido evolución, persiste una diferencia capital 
entre el presbiterado y el estado religioso. Éste es un llamamiento interior 
del Espíritu Santo a seguir los «consejos» del Señor para una vida perfecta: 
vender los propios bienes, desprenderse de todo, no tomar esposa, seguir 
al Señor hasta donde a Él le plazca llevar, por la vía de la obediencia, a su 
discípulo. Es un llamamiento interior y personal que los ministros de la 
Iglesia pueden reconocer, pero que ninguno de ellos puede dar. Mientras que 
el presbiterado es un carga social (eclesial) que la jerarquía debe transmitir, 
ya que es una necesidad de la Iglesia y puede transmitir del modo que juzgue 
más conveniente.

Es claro que, al hablar asi, distinguimos formalmente presbiterado y celi
bato. Es un hecho que el celibato está ligado en la Iglesia latina al presbi
terado y aun al subdiaconado. Pero nunca lo ha estado en la Iglesia de oriente, 
católica u ortodoxa. La costumbre latina significa solamente que esta Iglesia, 
legítimamente solícita por el buen cumplimiento de las funciones presbiterales, 
ha ligado al presbiterado un elemento esencial de la vida religiosa. En todo 
tiempo, al menos en occidente, hemos visto, en efecto, que los reformadores del 
clero han predicado a los sacerdotes los consejos evangélicos. Muchos obispos 
han dado ejemplo de ello y han instaurado entre sus sacerdotes la vida común 
en la pobreza y la vida regular. Los claustros que todavía rodean algunas 
catedrales dan testimonio de esta manera de vivir en la Edad Media. Pero esta 
costumbre, de la cual se podría encontrar un ejemplo en los tiempos apostó
licos, es anterior a la Edad Media (cf. Moines ct chanoines, «La.vie spirituelle», 
enerp [1949] 50-69) y  siempre hubo santos apóstoles que predicaron su espiritu. 
Parece que faltó poco, en el siglo ix , y aun en el x i, para que la vida regular
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integral, como la querían algunos reformadores, fuera impuesta a todo el clero. 
Sin embargo, aun cuando solamente se impuso, como hoy, el celibato, fue 
un elemento de la vida religiosa el que se impuso, y esto significa que la «voca
ción sacerdotal» entraña igualmente en la Iglesia latina un llamamiento especial 
del Espíritu Santo que el obispo controla, sí, pero no impone.

Independientemente de que el sacerdote guarde el celibato o se case, lo cierto 
es que el presbiterado es ante todo una función, mientras que el sacerdocio 
del bautizado es un estado interior y espiritual (sobre este tema, cf. Y . Congar, 
Jalons pour une théologie du laicat, Éd. du Cerf, París 1953, cap. iv, Les láics 
et la fonction sacerdotale de l’Église, y J. L é c u y e R, Essai sur le sacerdoce des 
fidéles ches les Peres, «La Maison-Dieu», n. 27, p. 7-50). Esto no quiere decir 
que el «presbiterado» no lleve consigo una gracia interior destinada a ayudar 
al sacerdote en el cumplimiento de su cargo ; pero la función es lo primero. 
El poder espiritual que ella supone necesariamente, y la gracia que armoniza 
a quien está dotado de este poder con lo que hace, y  lo que hace con lo que él 
es, se definen por orden a su función. La «vocación» de sacerdote es cuestión 
de aptitudes para una determinada función, y no solamente deseo de santidad 
y llamamiento del Espíritu Santo a la perfección evangélica.

¿Quién da la función y el poder al sacerdote?
Si el «presbiterado» es una función, hay dos maneras de concebir el poder 

que supone con relación al sacerdocio del bautizado : sostienen algunos que 
el poder del «presbítero» está incluido en el sacerdocio del bautizado y es 
como una emanación particular del mismo; según otra concepción, por 
el contrario, el poder del «presbítero» y el poder sacerdotal del bautizado son 
dos participaciones diferentes del sacerdocio de Cristo. Según la primera con
cepción, la comunidad eclesial poseería en sí misma y  por sí misma los poderes 
de «orden» y delegaría en su seno a  determinados hombres para las funciones 
necesarias al cuerpo eclesial. Dado que, según esta concepción, el poder 
del «presbítero» no contiene nada más que el sacerdocio del bautizado, el nom
bramiento de los «presbíteros» les daría una nueva función, pero no les confe
riría ningún nuevo poder. Nadie ignora que tal es la concepción protestante. 
Por el contrario, según la otra concepción — la católica — , el «presbítero» 
no recibe en modo alguno sus poderes de la comunidad; los recibe de Cristo me
diante los apóstoles y sus sucesores. «La concepción protestante ve al Cristo 
celeste o pneumático formándose directamente su cuerpo, y a éste dándose 
los órganos del ministerio sobre la base de una igualdad absoluta de todos los 
fieles en cuanto a la cualidad sacerdotal. La concepción católica ve al Cristo 
histórico instituyendo un ministerio apostólico encargado de celebrar los sacra
mentos visibles de sus acta et passa in carne, de su “ pascua”, y al cuerpo 
constituyéndose de esta manera, uniéndose a su cabeza celeste, ya que toda 
la obra de la Iglesia, y del ministerio apostólico en ella, consiste en hacer 
producir su fruto a la pascua operada por Cristo en su carne» (Y . C ongar, 
Remarques critiques, 1. c. julio [1951] 295). Dicho de otra manera: nosotros 
no recibimos comunicación del Cristo celeste sino en los sacramentos de la 
encarnación de Cristo. Mientras estamos en el período de las figuras y de los 
signos, de los sacramenta, mientras no tenemos todavía la plenitud de la «reali
dad» que estos sacramenta nos proporcionan poco a poco, «hay dos líneas 
de participación en Cristo-sacerdote que no se yuxtaponen, puesto que estamos 
in via: la participación en la realidad de la vida eterna de Cristo-sacerdote 
y la participación en su sacerdocio como causa y sacramento de la gracia. 
A  la pritúíúa se vincula el sacerdocio espíritual-real de los miembros de Cristo, 
aquel segúij el cual “ todos son sacerdotes” ; a la segunda va vinculado el sacer
docio ministerial-sacramental del orden, según el cual sólo “ algunos son 
sacerdotes” . Una y otra son líneas diferentes de participación en Cristo, según
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las cuales nos configuramos con Él, o en. el fondo de nuestra vida personal, 
como amigos, o solamente como causas y asociados a su obra» (Y. Conga», 
Remarques critiques, 1. c. julio [1951] 294). Los ministerios jerárquicos 
—  o más exactamente, la función pastoral del episcopado—  son órganos que 
Cristo Ha instituido antes que el cuerpo para hacer éste: «No son órganos 
que el cuerpo, ya vivo y animado ]Tor el Espíritu Santo, se da a sí mismo» 
(idem).

La teología del sacerdocio se apoya en dos lugares distintos según trate 
del sacerdocio espiritual-real de los bautizados, o del sacerdocio ministerial- 
sacramental de los sacerdotes. La epístola a los Hebreos es el «lugar» funda
mental de la primera, en tanto que los fundamentos de la segunda hay que 
buscarlos principalmente en los evangelios y en los Hechos. Como advierte 
M asu re , «a pesar de una tradición oratoria, por lo demás respetable, no es 
en la epístola a los Hebreos donde hay que buscar la definición de este sacer
docio católico, individual y personal, cuyo origen y esencia tratamos de descu
brir» (Sacerdoce, «Masses ouvriéres», mayo [1953] J9 -20).

En resumen, si bien es verdad que el bautizado participa realmente del poder 
sacerdotal de Cristo y de su Iglesia, y  que el conjunto de todos los cristianos 
forma «un sacerdocio real» (1 Petr 2, 9), el «presbítero», es decir, aquel que 
nosotros llamamos sencillamente «sacerdote», posee en la Iglesia otro poder 
que no está entrañado en su bautismo y que no le es concedido por la comu
nidad de los fieles, sino que es una participación distinta en el sacerdocio 
de Cristo, y que el sacerdote recibe del ministerio apostólico instituido por 
Cristo (acerca de este punto cf. Y . C onga», Jaions, p. 159-313)-

Sin embargo, no hay que pensar que entre el poder del sacerdote y la comu
nidad no hay ningún lazo natural. Toda la tradición de la Iglesia, compren
dida la que se contiene en su liturgia, va contra una concepción según la cual 
la jerarquía no tendría para nada en cuenta el consentimiento del pueblo 
cristiano, o el consejo o la comprensión del mismo pueblo. La primera «moni
ción» del obispo en la ordenación sacerdotal va destinada a consultar al pueblo 
sobre la elección de los candidatos: «Debemos pedir el parecer del pueblo. 
Por eso, decid francamente lo que sabéis acerca de su conducta y  de su 
actitud, lo que pensáis sobre su mérito.» E l principio de la elección episcopal 
fue mucho tiempo reconocido, bien de hecho, o bien al menos de derecho. 
«Ordénese obispo a aquel que haya sido elegido por todo el pueblo. [...] 
Con el consentimiento de todos, que éstos (los obispos) le impongan las manos», 
dice la Tradición Apostólica de H ip ó l it o . Posidio, en su vida de San Agustín, 
relata que este gran obispo opinaba que en las ordenaciones sacerdotales y cleri
cales había que seguir «el consentimiento de la mayoría de los cristianos 
y la, costumbre de la Iglesia» (P L  32, 51). E l padre Congar recoge también 
un buen número de testimonios análogos en su «encuesta sobre la tradición 
concreta de la Iglesia» a propósito del nombramiento para los cargos (en Jaions, 
P- 329-366). En la Iglesia no hay dualidad de autoridad, sino un «régimen 
de consentimiento vivo» (idem, p. 361). Cabe, pues, la posibilidad de que 
la comunidad elija o designe, pero nunca es ella la que «ordena» al elegido. 
Lo más no puede salir de lo menos, y  en el «presbiterado» hay un poder que 
la comunidad de bautizados no posee.

Es éste un poder estable, ordenado a una función y definido por ella, 
sometido en su ejercicio a los miembros de la jerarquía superior. Por eso quien 
lo posee puede tener prohibido usarlo (es el caso, por ejemplo, de la llamada 
«reducción al estado laico»), pero no puede ser privado de él. Hasta un sacer
dote excomulgado puede administrar válidamente los sacramentos en caso 
de peligro de muerte.
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Diferenciación de la función.
La función ministerial-sacramental que Cristo confía a algunos en su Iglesia 

se divide en funciones particulares distintas y en grados diferentes.
Esto no quiere decir que todas las funciones ejercidas en la Iglesia procedan 

del sacramento del orden, pues hay muchas funciones que no son sacramentales. 
Y a  la Tradición Apostólica de H ipó lito  establecía una diferencia esencial 
entre la ordenación de un obispo, de un sacerdote o de un diácono, y la institu
ción de las viudas, del lector, de las vírgenes o de los subdiáconos. Los primeros 
son ordenados por imposición de las manos; los otros son simplemente nombra
dos para esos distintos cargos. Igualmente encontramos más tarded, en oriente, 
«exorcistas, cantores, sin contar los confesores, las vírgenes, las diaconisas 
(Constituciones Apostólicas). También hallamos en el Pseudo Ignacio los can
tores, ostiarios, fossores, z.oxtüiVTa<;, exorcistas y confesores. San Epifanio 
nombra después de las vírgenes los exorcistas, intérpretes (de lenguas), fossores, 
ostiarios y  todos los ministros establecidos para la buena disciplina [...]. 
Pero ninguno de estos “ ministros” era considerado como perteneciente a las 
órdenes. Las Constituciones Apostólicas son bien explícitas: el confesor no está 
ordenado..., la virgen no está ordenada..., la viuda no está ordenada..., el exor- 
cista no está ordenado. La antigua Iglesia grecobizantina ha distinguido siempre 
entre las órdenes propiamente dichas, conferidas mediante la imposición de 
la mano del obispo, ystpoTOVta o y_stpo0 sata, y  las dignidades o funciones 
eclesiásticas conferidas a los clérigos ya constituidos en órdenes, sea por 
un simple nombramiento, sea incluso por un rito al cual a veces va unida una 
imposición de las manos, pero sin donación de orden propiamente dicha» 
(A. M ic h e l , art. Ordre, en D T C , tomo n , col. 1232-1233). Aquéllos reciben 
una orden que es un sacramento (ordo secundum quod est sacramentum), éstos 
son investidos de una función o promovidos a  un determinado rango con vistas 
a esa función (ordo secundum, quod est officium).

Toda la tradición de la Iglesia, tanto oriental como occidental, obliga a reco
nocer en el poder dado a los obispos, a los sacerdotes y  a los diáconos, un poder 
«ministerial-sacramental». Cada uno de estos grados participa, según su rango, 
en el sacerdocio jerárquico confiado por Cristo a su Iglesia. Los otros grados 
y las otras funciones que han variado tanto según las épocas, según las iglesias 
e incluso según las órdenes religiosas (la liturgia de los cartujos ignora todavía 
la función del subdiácono en la misa solemne), son por lo menos sacramentales 
(cf. C ongar, Remarques critiques, 1. c. julio [1 9 5 1 ]  2 9 7 ), pero es difícil decir más. 
N o se puede ciertamente decir hoy, como algunos teólogos del siglo x n , que la 
virginidad consagrada sea un sacramento. H ay dudas todavía acerca de la jerar
quía de las «siete órdenes» en la Iglesia latina; pero esta jerarquía no es la de 
la Iglesia oriental (católica), y  en sí misma ha variado también mucho. Por otra 
parte, no incluye el episcopado, que representa tradicionalmente la plenitud 
del sacerdocio. Para completar el número de nueve, indicado por el Pseudo 
Dionisio, algunos teólogos añadieron los dos grados superiores: los de obispo 
y de arzobispo. Podemos preguntarnos qué valor hay que dar a estas cifras.

De todas maneras, sería contrario a la tradición de la Iglesia hacer entre 
«sacramentos» y «sacramentales» una distinción que redujera estos últimos 
a la nada o les privara de eficacia y de sentido eucarístico (cf. nuestras Refle
xiones del cap. v i l ) ; hay una profunda continuidad entre unos y  otros, porque 
todos están ordenados al sacramento de la eucaristía, que es el polo supremo 
del orgánismo sacramental. Pero sería igualmente contrario a  la tradición, 
el no r|jijntener una distinción según los- principios ya establecidos. Debemos 
mantened esta distinción entre las funciones eclesiásticas. La «orden» de los 
«apóstolas», que ya en tiempo de éstos se divide en tres grados: obispos - 
sacerdotes - diáconos, no puede equipararse con la orden de las viudas o la de
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los cantores, o con el «mandato» que la jerarquía da a algunos seglares 
de Acción católica. Solamente la orden de los apóstoles, y sus actuales diferen
ciaciones, puede ser considerada con toda seguridad como un sacramento. 
Hay en el «apostolado» (episcopal - presbiterado - diaconado) un poder espiri
tual recibido de Cristo, que capacita para comunicar los bienes espirituales 
del reino bajo el velo de signos sensibles; lo cual responde a eso que nosotros 
llamamos un sacramento.

Ahora podemos comprender la significación teológica de este sacramento, 
que e s : «un poder espiritual sobre el cuerpo de Cristo, ya para ofrecerlo sacra
mentalmente a Dios después de haberlo consagrado, ya para hacerlo presente 
de alguna manera entre los hombres mediante la palabra y  los sacramentos de la 
fe». Hay, en efecto, como ya vimos, un estrecho nexo entre el cuerpo de 
Cristo en la eucaristía y lo que llamamos, desde el siglo x n , su «cuerpo místico». 
El primero es el sacramento del segundo.

El episcopado posee la plenitud de este poder sacerdotal. El presbiterado 
recibe del obispo el poder de consagrar la eucaristía bajo la «vigilancia» del 
obispo, que puede reducir o ampliar sus funciones (estudiar desde este punto 
de vista los orígenes y el sentido del «sacerdocio de los monjes». Sobre las 
famosas bulas Sacrae religionis [1400] y Exposcit [1489], a las que habría que 
añadir Gerentes ad vos [1427], que dan a los sacerdotes el poder de conferir 
órdenes mayores, incluso (Sacrae religionis y Gerentes ad vos) el presbiterado, 
(cf. Y . C ongar, Faits, problémes et réflexions á propos du pouvoir d’ ordre et 
des rapports entre le presbytérat et l’episcopat, «La Maison-Dieu», n. 14, 
p. 107-128). En cuanto al diaconado, hay que decir que está al servicio inme
diato del presbyterium, o sea, de la comunidad del obispo y sus sacerdotes; 
el derecho actual le da el poder de bautizar oficialmente y de predicar. 
(Notemos que aquí se trata únicamente de los diáconos. Las diaconisas no han 
tenido jamás este poder en la Iglesia. Por eso no pueden incluirse en el «diaco
nado» de que hablamos aquí).

Para saber de qué manera se ha ejercido la función sacerdotal — de primer 
rango (episcopado) o de segundo rango (presbiterado) —  fuera de la celebra
ción eucarística y con vistas a ella, habría que consultar la historia de las dife
rentes iglesias, tanto latinas como orientales, desde los orígenes hasta nuestros 
dias. Hallaríamos ahí una inmensa variedad de ministerios, desde los más tem
porales (defensa de la ciudad, dirección del estado civil, etc.) hasta los más 
espirituales (oficio divino celebrado litúrgicamente, predicación, dirección espi
ritual de almas, etc.). Lo que en todo tiempo permanece invariable es que 
el sacerdocio —  de primero y de segundo rango —  es en la Iglesia el custodio 
oficial de la fe y de los sacramentos de la fe; pero no «guarda» la fe como 
en un museo (lo cual sería, por lo demás, una cosa imposible, ya que la fe es 
una cualidad viviente), sino que la guarda transmitiéndola también mediante 
la palabra y los sacramentos.

A  través de esta selva inmensa de la historia del sacerdocio cristiano, tan 
poco explorada hasta hoy, trazaremos simplemente, como conviene a estas 
Reflexiones, algunas vias de trabajo, jalonadas de vez en cuando con algunas 
señales de orientación.

La institución sacerdotal.
Reclutamiento sacerdotal.

a) Los obispos. ¿En qué medio social han sido escogidos los obispos en 
el curso de los siglos: Nobles o «plebeyos»? <Autóctonos o extranjeros?
¿ Personas cultas, maestros de universidad o personas sencillas ? ¿ Medios monás
ticos o clero secular? ¿De dónde viene la costumbre, cada vez más extendida, 
de poner a la cabeza de las diócesis únicamente clérigos «seculares» ? Cabe tomar 
como término de comparación el proceso registrado en Francia al respecto.
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Después de la Pragmática, Sanción de 1438, el rey cristianísimo obtuvo licencia 
para nombrar los titulares de las sedes episcopales. En la práctica, la elección 
poco a poco va centrándose en la nobleza, que acaba detentando en provecho 
propio la mayoría de mitras. En vísperas de la revolución, casi todos los 
obispados estaban en manos de las grandes familias nobles de Francia: algunos 
añadían a su sede episcopal varias abadías en encomienda. Esta nobleza, que 
casi nunca entraba en las órdenes religiosas a no ser por medio de la enco
mienda, para retirar los frutos económicos de ella, instauró la costumbre 
según la cual el episcopado es un cargo «secular» y el obispo una especie de 
señor feudal. En los siglos v n  y x, los obispos salían principalmente de los 
medios monásticos: Cluny dio un elevado número de ellos. En oriente, los obis
pos son todavía hoy elegidos exclusivamente entre los monjes. Ventajas e incon
venientes de la preferencia secular, o de la preferencia monástica. Modos de 
reclutamiento: elección popular, elección por el clero, nombramiento por el rey, 
por el papa, etc.

b) Los sacerdotes. ¿En qué época se empieza a hablar de «vocación 
sacerdotal»? ¿Qué signos se piden de esta «vocación»? ¿Qué aptitudes se exigen 
a aquel a quien se quiere confiar la misión sacerdotal (para el mando, para 
la música, etc.)? ¿Qué conocimientos se requieren (saber leer, saber escribir; 
saber de memoria algunos libros de la Escritura, como los Salmos; conocer 
los «casos» recogidos en los Penitenciales, etc.) ? ¿ Qué proporción hay en las 
distintas épocas entre la población y los sacerdotes al s<”~'icio de las iglesias 
locales, ya «regulares», ya «seculares»? ¿H ay clérigos inferiores que no 
ascienden al sacerdocio, y cuya función es estable? ¿Cuál es ésta? ¿Cuál es 
su grado de cultura, cuáles sus honorarios? ¿Su habitación? ¿Son casados 
algunos de ellos?

Formación.
a) Los obispos. ¿Se examina la cultura teológica de los futuros obispos? 

¿De cuándo data el «examen» que aún figura en el «Pontifical»? ¿Cómo eran 
los primeros «exámenes»?

b) Los sacerdotes. ¿ Quién estaba encargado de su instrucción antes de esta
blecerse los primeros «seminarios» (siglo x v i) ? Libros básicos para esta forma
ción. Clase de estudios (escriturarios, litúrgicos, teológicos, canónicos antes 
del CIC, etc). Nivel cultural de los sacerdotes con relación a los medios cul
tos del tiempo. Exámenes periódicos de los sacerdotes: origen, manera de practi
carlos. ¿H ay homogeneidad o heterogeneidad entre la «cultura» profana 
o seglar y la eclesiástica? ¿ A  qué se compromete el que es ordenado sacerdote? 
Naturaleza de la obediencia al obispo y de la obediencia al poder civil.

Jerarquía y jurisdicción.
¿Qué es una «Iglesia particular»? Origen de esta expresión. Diversa exten

sión de la Iglesia particular. Origen del «título» de Iglesia; significado y valor. 
Sobre la Iglesia particular, cf. dom G rea, De l’Église et de sa divine constitu- 
tion, tomos 1 y  11, París 1907; dom B enoit, La vie des eléres dans les siécles 
passés, París 1914; A. M. H e n r y , Charité et Communauté, Supplément de la 
«Vie Spirituelle», febrero (1949) 363-393. Desde el punto de vista del derecho 
actual, léase: J. F . N oubel, L ’Église diocésaine, sa construction juridique 
actuélle, en L ’Année canonique, 1952, tomo 1, p. 141-174, especialmente: 
1. Épiscopat ét Églises particuliéres, p. 143-147.

¿Qué es una «diócesis»? Origen y evolución de la palabra. Evolución de la 
jurisdicción territorial de los obispos (cf. J. Colson, Qu’est-ce qu'un diocése? 
«Ñouvelle Revue Théologique», mayo [1953] p. 471-497). El padre Colson 
distingue históricamente tres clases de Iglesias locales: 1. E l tipo paulino, 
donde el jefe de la Iglesia es un jefe de «comunidades acéfalas», al frente 
de las cuales están ministros de segundo rango: presbíteros, catequistas,
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pastores, presidentes, conductores, y que no se constituyen en Iglesia sino por 
su referencia a un obispo que, a titulo de sucesor de los apóstoles, es centro 
de su unidad en Jesucristo. 2. El tipo joánico, monárquico y sedentario, según 
el cual, «en cada ciudad, la comunidad cristiana tiene al frente un obispo que 
concentra en su persona los poderes de la sucesión apostólica, rodeado de un 
colegio de presbíteros y diáconos». Este segundo tipo fue el tipo clásico de los 
obispos en la antigüedad, cuando cada «ciudad» tenía su obispo. En «África 
del Norte», en tiempo de San Agustín había más de quinientos obispos. 
3. El tipo moderno, que puede ser de dos maneras: a. El obispo es el «celador 
apostólico» de toda una región, sin ser especialmente obispo de tal o cual ciudad 
(ésta es la manera hoy generalizada, al menos fuera de Italia, donde subsisten 
diócesis de tipo antiguo); b. El obispo de una ciudad determinada tiene al mismo 
tiempo un mandato de «vigilancia apostólica» sobre toda la región que le rodea.

¿ Qué fuerza tiene el lazo que vincula al obispo con su territorio? «El derecho 
eclesiástico actual — dice J. F. N oubel, o. c., p. 146—  no establece indisolu
bilidad del lazo entre el obispo y la Iglesia particular más que en el caso 
del papa y la Iglesia de Roma.»

La parroquia. Orígenes de la palabra y de la institución (cf. F. C laeys 
B ouuaert, en Traite de Droit canonique, Letouzey et Ané, París 1948, tomo 1, 
p. 505 ss). Extensión del territorio. Agrupación de parroquias: decanato, juris
dicción de los archidiáconos, etc. Historia y  evolución de las parroquias urbanas 
y de las parroquias rurales. Evolución de los lazos entre la parroquia rural y 
la Iglesia madre de la diócesis. Historia de las iglesias colegiatas. (Existen 
pocas monografías acerca de la historia de las parroquias. Léase, sin embargo, 
la admirable obra de L au gard iére , L ’Église de Bourges avant Charlemagne, 
Tardy, Bourges 1951. La literatura eclesiástica inglesa puede dar más indica
ciones; véase en especial J. C. D ic k in so n , The origins of the Austin Canons 
and their Introduction into England, S.P.C .K., Londres 1950 y la bibliografía 
del volumen. Sobre la pastoral parroquial, véase en particular Problémes de la 
paroisse, «La Maison-Dieu» n. 36, 4.0 trim. [1953]).

¿H a estado siempre la jerarquía ligada a un territorio? ¿Han existido 
obispos nómadas que se hayan desplazado con su pueblo y  ligados a este 
pueblo sin particular ligamen a un territorio ? Estudiar desde este punto de vista 
la historia de los obispos misioneros irlandeses, Episcopi ad praedicandum, 
desde el siglo vi al x i i , y  sus misiones apostólicas exteriores.

Excepciones antiguas y modernas del principio de la unidad de obispo 
(y de la unidad de «Iglesia») en un mismo territorio: «obispo de los extran
jeros», «obispo de los ukranianos», en territorio latino o anglosajón; patriarcas 
de diferentes ritos en una misma ciudad, etc. ¿ Se podría decir que la «diócesis» 
es ante todo un «pueblo» y secundariamente el territorio que determina a este 
pueblo de una manera concreta, geográfica, étnica, lingüística o legislativa
mente? ¿H ay que decir que .la diócesis es en primer lugar el territorio, 
y después el pueblo que lo habita? Hoy que, a consecuencia de las múltiples 
migraciones en toda la tierra, el territorio tiene cada vez menos valor «deter
minante» sobre el hombre, sobre todo en las grandes ciudades, ¿no aparece ya 
como una división administrativa artificial ? ¿ Cuáles son los elementos natu
rales y necesarios que permanecen, y  cuáles los que parecen ser transitorios?
¿ Recupera el territorio sus valores determinantes cuando es tomado en una 
mayor escala que la diócesis? ¿o en una escala menor? Precisar estas escalas. 
Reflexionar sobre el problema planteado hoy a los países cristianos: la Iglesia 
está jerárquicamente establecida y profundamente arraigada en todos los países 
cristianos, pero cierto medio, o al menos cierta «clase», escapa a su influjo, 
cualquiera que sea el territorio en que esta clase se encuentre. ¿Cuáles son 
los medios apostólicos que la tradición sugiere a la Iglesia frente a este 
problema? ¿Cuáles son los grados de la jerarquía en las diversas épocas, 
y  hoy, en oriente y  en occidente? Valor exacto (honorífico o jurisdiccional!
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de ciertos grados en occidente (patriarca, primado, arzobispo, archidiácono 
o arcediano, arcipreste, deán, etc.).

A  modo de orientación, y también de comparación, he aquí las jurisdicciones 
y grados de la jerarquía en las Iglesias orientales de hoy (ponemos entre 
corchetes lo que se refiere exclusivamente a las Iglesias ortodoxas, no «unidas») :

a) Patriarcados. La legislación de Justiniano (Código J. iv , 29; Nov. 126, 
c. 3; 131) que sanciona las decisiones del concilio de Constantinopia (381) 
y Calcedonia (451) divide la Iglesia en cinco patriarcados autónomos bajo 
la primacía del pontífice romano. A  las tres sedes apostólicas: Roma, Alejan
dría y  Antioquía, se añaden Constantinopia (381) y  Jerusalén (451).

La misma autonomía es reconocida a la sede episcopal de Chipre.
Se puede también considerar como investidos de la plenitud de jurisdicción 

en el seno de sus Iglesias los «católicos» de Seleucia-Ctesifonte (Iglesia de 
Persia — 4x0— * que a continuación se hizo nestoriana), de Armenia (siglo IV) 
y de Georgia (siglo vi).

En 927, el papa reconocerá el título de patriarca al arzobispo de los búlgaros 
(patriarcado desaparecido en 1767). [En 1326, Constantinopia hace otro tanto 
con el arzobispo serbio de Ipeks (patriarcado restablecido en 1920), y en 15890011 
el de M oscú; en 1925, la Iglesia ortodoxa de Rumania sancionó la auto- 
cefalía que se le venía reconociendo desde 1885 con la institución de un patriar
cado de Bucarest. Por lo demás, el derecho moderno de las Iglesias ortodoxas 
reconoce la autonomía (autocefalía) a toda Iglesia nacional ]

Los cismas han multiplicado en el curso de los siglos las sedes patriarcales 
de oriente; el caso más típico es la creación del patriarcado maronita del Líbano 
(siglo VIII).

Los patriarcados unidos a Roma han visto progresivamente restringida su 
autonomía jurisdiccional, sobre todo desde la bula de Pío ix  al patriarcado 
armenio (1867). En la mayoría de los casos, la elección de los obispos debe ser 
confirmada por la Santa Sede. Los poderes legislativos están sometidos 
a la misma intervención.

b) Jerarquía intermedia. Como en occidente, la jurisdicción de arzobispos 
y metropolitas ha terminado' por ser absorbida por la jurisdicción patriarcal, y 
estos títulos no son ya más que honoríficos.

[Hay que señalar en la Iglesia de Antioquía (jacobita) la función del 
mafrian, delegado del patriarca para las comunidades situadas más allá de las 
fronteras del imperio romano (el título ha reaparecido para designar al jefe 
de la Iglesia jacobita de la India).

La Iglesia copta ha extendido, hasta estos últimos años, su jurisdicción 
a toda Etiopía mediante un «vicario»: el abuna.]

La Iglesia maronita ha conservado hasta nuestros días inspectores eclesiás
ticos (periodeutas) y arciprestes que gozan de ciertos derechos pontificales 
(corepíscopos).

c) Las órdenes menores. Con excepción de la Iglesia de Armenia, que 
adopta desde la Edad Media las órdenes latinas, las Iglesias orientales no 
conocen más órdenes menores que las de cantor y lector-acólito, al cual 
añaden el subdiaconado.

Casa, vestido, sustento, género de vida, función civil.
Grados de vida común del obispo y de sus sacerdotes: ¿Techo común? 

¿Mesa común? ¿Oficio coral? ¿Vida regular?
Orígenes del «palacio episcopal». Personal del obispo: criados, domésticos, 

religiosos laicos (oblati, conversi, etc.), clérigos. Diferentes oficios.
Cuando no viven en común, ¿dónde viven los sacerdotes de ciudad? ¿Solos? 

¿ En familia ? ¿ Pobremente ? ¿ Dónde viven los futuros sacerdotes ?
Vestiduras del obispo, insignias (origen del báculo, del anillo, del palio 

del arzobispo, etc.); hábitos de los sacerdotes y  de los clérigos inferiores.
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Orígenes del hábito distinto. ¿ Se rodea de honor y de consideración a obispos 
y  sacerdotes? Orígenes de los nombres de pontífice, señor, preboste, etc. 
Orígenes de algunos cultos rendidos a los obispos (y a los sacerdotes): 
incienso, genuflexión, beso del anillo, etc.

¿ Cómo viven los obispos ? Orígenes de sus rentas (del Estado, de la Iglesia, 
rentas personales o familiares). ¿Cómo viven los sacerdotes? Valor de los 
«títulos» de las Iglesias locales. ¿Quién distribuye las rentas a los sacerdotes 
y  a los clérigos? (¿El Estado? ¿El obispo?) ¿ A  quién incumben los gastos 
de instrucción y manutención de los clérigos y de los futuros sacerdotes? 
¿H ay obispos, sacerdotes, diáconos, clérigos inferiores dedicados a un trabajo 
lucrativo ?

¿ Tienen el obispo y el sacerdote una posición y una función civiles ? ¿ A  qué 
corresponden civilmente los títulos dados a los obispos desde el siglo x v i  
(«Monsignore» en Italia en el siglo x v i, extendido a Francia [«Monseigneur»] 
por Richelieu en el siglo x v n ; «Su Ilustrísima» en España, a fines del 
siglo x v n , y sobre todo en el x v m ; «Su Excelencia Reverendísima» 
desde hace algunos años, en distintos países europeos. Origen del sencillo: 
The most Reverend Father usado en los países anglosajones)? ¿Qué carga 
representa para el clero el goce de la condición civil en los países y épocas 
en que la posee?

Obispos y sacerdotes ¿ son considerados como representantes autorizados 
de la ciudad a la cual pertenecen? ¿Llegan a declarar la guerra (Irlanda; 
obispos francos contra la invasión normanda...) o hacer la paz (San Alberto 
Magno)? Instituciones de paz fundadas por los obispos. ¿Forma el sacerdote 
parte de la «comunidad de destino» del pueblo con el cual vive, comparte sus 
pasiones políticas y sociales? Género de dependencia del obispo o del sacerdote 
con relación al rey y al poder público. ¿B ajo  qué influencias se ha formado 
—  y  después largamente extendido en el siglo x v i —  la doctrina según la cual 
«el sacerdote es un separado», en detrimento de la que enseñaba que el sacerdote 
está «con» su pueblo? Dialécticas de estas dos posiciones en el curso de la 
historia. ¿ Qué opiniones políticas profesan, en su mayoría, los obispos y los 
sacerdotes durante la monarquía francesa, la revolución, o el imperio en el 
siglo XIX?

Cargos de suplente ejercidos por el clero a falta de órganos seglares: 
hospitales, escuelas, guerras (cruzadas), defensas de los municipios, adminis
tración civil, etc. Origen, finalidad, diversas actividades de las «compañías 
de sacerdotes» en los siglos x v i  y x v n .

Ministerios.
La vida diaria de obispos y sacerdotes en las distintas épocas: parte dedi

cada al culto; ¿dicen misa los sacerdotes todos los días? ¿varias veces al dia? 
¿Celebran la misa en domingo? etc. Oficio coral. Cantos. Diferentes ministerios. 
(Cf. lo que ya se dijo en el tomo n : La responsabilidad pastoral, p. 879 ss). 
Coordinación de las actividades apostólicas. ¿ Cuáles son las relaciones entre 
el obispo y sus sacerdotes desde el punto de vista apostólico ? ¿ Cuál es la parte 
de iniciativa y de responsabilidad dejada a los sacerdotes? ¿Está limitada 
la actividad apostólica del obispo a su territorio, y está siempre éste claramente 
definido? Historia de las misiones extranjeras emprendidas por obispos sin 
contar con la Santa Sede (misiones irlandesas, escandinavas...). ¿Tiene el clero 
celo misionero por los paganos que rodean la Iglesia, o se preocupa más bien 
de presidir la comunidad cristiana y de dedicarse enteramente a ella? Durante 
los primeros siglos, parece que el clero ordinariamente ha seguido a la comu
nidad cristiana cuando ésta se constituyó en un territorio, pero que nunca 
la ha precedido (cf. la opinión sobre este punto del canónigo Bardy, en Prétres 
d’hier et d’aujourd’ hui, volumen colectivo, Éd. du Cerf, París 1954). ¿Qué parte 
corresponde a los seglares en el apostolado, en el culto, en la administración
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de las iglesias? Predicación. Estudiar el desarrollo de la interesante expresión 
Ordo praedicatorum que en San Gregorio designa exclusivamente «el conjunto 
de los obispos» (cf. R. L ad n er , L e nom et l’ idée d’ ordo praedicatorum, en 
Saint Dominique, l’idée, l’ homme et l’ oeuvre, n , Desclée de Br., París 1938, 
p 49-68, especialmente p. 51-55). ¿Qué se predica? ¿Cómo? ¿En qué momentos? 
¿ En qué ocasiones ? ¿ En qué lengua ? ¿ Contra qué instituciones paganas y heré
ticas tiene que luchar la Iglesia (paganismo del imperio romano, herejías 
albigenses, herejías del siglo x v i : protestantismo, jansenismo, etc.)? ¿Cómo 
lucha ?

El sacerdote y la familia. ¿Visita el sacerdote a las familias? ¿Se ocupa 
de los hogares en cuanto tales, o simplemente de las personas que los componen ? 
¿ Se preocupa de los niños ? ¿ En qué época se comienza el «catecismo» ? 
Historia de los «catecismos» (manuales) y del «catecismo» (enseñanza expuesta 
prácticamente). ¿Quién decide sobre la primera comunión del niño?

Obras. ¿ Cuáles son las obras, las cofradías, las sociedades de que se ocupa 
el sacerdote en las distintas épocas?

Sacramentos. ¿ Quién administra ordinariamente el bautismo: el obispo, el 
sacerdote o el diácono? ¿En qué época comienza a bautizar habitualmente 
el sacerdote? ¿Para qué fechas del año se fijan los bautismos? ¿Cómo se 
prepara a los catecúmenos? ¿Qué se exige a las familias de los niños? 
¿ Cuándo son confirmados los niños ? ¿ Cómo se desarrolla la ceremonia ?

La eucaristía. ¿ Cuándo se celebra (misas rezadas, cantadas, solemnes) ? 
Grados y frecuencia de la participación (¿comunión?) de los fieles.

Penitencia. ¿Cómo se administra, de hecho, el sacramento (penitencia 
solemne, penitencia pública, penitencia privada)? Frecuencia de las confesiones. 
¿Qué penitencias se imponen?

Unción de los enfermos. ¿En qué momento es invitado el sacerdote a acer
carse al enfermo? ¿Visita el sacerdote habitualmente a todos los enfermos? 
¿Es ésta una función importante de su ministerio?

Matrimonio. ¿Dónde se celebra el matrimonio? ¿Se invita de ordinario 
(antes del concilio de Trento) al sacerdote a esa ceremonia? Origen de la diver
sidad de clases de matrimonio.

Sepultura. Papel del sacerdote en las ceremonias del entierro. ¿ Cómo son 
enterrados el obispo, el sacerdote, el seglar?

Los ritos de la ordenación. Orígenes e historia de los diferentes ritos 
de ordenación. Sobre la imposición de las manos, consúltese J. M oRin , Commen- 
tarius de sacris Ecclesiae ordinationibus, Paris 1655. «Parece cierto que los 
apóstoles, acaso instruidos por Cristo o inspirados por el Espíritu Santo, han 
buscado en el rito judío de la ordenación los elementos del rito cristiano» 
(A. M ic h e l , art. Ordre, D T C , t. 11, col. 1235,). Simbolismo de los ornamentos 
y de los instrumentos. Razón de ser de la interrupción del canto en el rito 
sacramental de ordenación en la Iglesia latina. (Nótese la tendencia contraria 
en los ritos orientales: «El tono de la voz al pronunciar la fórmula —  se escribe 
a  propósito del bautismo—  debe, por lo regular, ser elevado y tender al canto 
para indicar la solemnidad del acto». G. G ia m b e r a r d in i, O. F. M., La réitéra- 
tion du baptéme des coptes qui reviennent á l’unité catholique, en «Proche- 
Orient chrétien», abril-junio [1953] 141).

La vida espiritual del sacerdote. Observancias, pobreza, «clausura». Trabajo 
intelectual y manual. Rezos, devociones, «ejercicios», oración, silencio. 
Rezo coral y rezo privado (duración y género de obligación); «examen par
ticular» : orígenes (siglo x v i) e historia. Origen e historia de la «espiritualidad 
del clero diocesano». Vida común (grados).
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B ibliografía

1. Desde el punto de vista bíblico:
C . S p i c q , Spiritualité sacerdotale d’aprés saint Paul, Éd. du Cerf, París. 

Ver también del mismo autor L ’Építre aux Hcbreux. Introduction et com- 
mentaire, Coll. «Études bibliques», 2 vol., Gabalda, París 1952-1953.

J. C o l s o n , L ’ évéque dans les communautés primitives, Éd. du Cerf, París 1951. 
Trata de explicar el paso del apostolado al episcopado monárquico.

2. Desde el punto de vista de la tradición y de las instituciones:
J. T i x e r o n t , L ’ Ordre et les ordinations, Gabalda, París 1925. Esta obra, 

bastante anticuada, puede ser completada por la excelente documentación 
de H. L e n n e r z , De sacramento ordinis, Roma 1947.

Textos pontificios:
Pío x, Haerent animo.
Pío xi, A d catholici sacerdotii fastigium, CED, Acción católica española, 

Madrid 1955, p. 646 y ss. (Sobre el sacerdocio católico).
Enchiridion clericorum, Herder, Ciudad del Vaticano 1938.
Pío xii, Sacramentum ordinis, y el comentario autorizado del padre 

Hurth, S. I., que tomó parte en los actos preparatorios («Periódica de re 
moral» [1948I g-56). Véase F. M a r t í n  H e r n á n d e z  y F. A l b i l l o s , Docu
mentos pontificios sobre temas sacerdotales (1937-42) en «Seminarios», 
n.° 1, Salamanca 1955.
Mencionemos también el libro de dom G r é a , De l’Église et de sa divine 

constitution, Bonne Presse, París 1907, que a pesar de su antigüedad ofrece 
una mina de informes históricos. La obra de dom P. B e No i t , La vie des clcrcs 
dans les sicclés passés, Bonne Presse, Paris 1914, cuyo manuscrito había sido 
destruido por un incendio, carece, desgraciadamente, de referencias en su forma 
actual: supone, sin embargo, una información muy segura. En fin, es necesario 
recordar las obras de P. B a t i f f o l  y la enciclopedia Tu es Pctrus, Bloud et Gay, 
Paris.
Sobre el sacerdocio de los fieles:
P. D a b i n , Le saccrdoce royal des fideles, Bloud et Gay, París 1951. (Estudio 

positivo).
J. L é c u y e r , Essai sur le sacerdoce des fideles clics les Peres, en «La Maison- 

Dieu», 27, 3.er trim. (1951) 7-50.
M. J. C o n g a r , Jalons pour une théologie du la'icat, Éd. du Cerf, París 1953, 

que contiene una mina de elementos para una teología del sacerdote cristiano. 
A r t u r o  A l o n s o  L o bo , Laicologia y Acción Católica (estudio teológico-jurídico), 

Edic. Studium, Madrid 1935. Véase del mismo el artículo La potestad 
de régimen y los seglares en la Iglesia, en CT 1955, t. 82, pp. 285-308; 
de J e s ú s  M. G r a n e r o , S. I., Sacerdocio y laicado, «Razón y Fe», t. 148, 
(I953). 32S-350 ; N. J u b a n y , Los seglares y la misión canónica para enseñar, 
«Orbis Catholicus» 2 (1959) 272-284.
Carecemos de estudios acerca de las formas concretas de la actividad 

sacerdotal a través de los tiempos y de las realizaciones con que se manifestó 
en los santos. Se puede; suplir parcialmente esta deficiencia con los sermones de 
los padres el día de su ordenación; por ejemplo, los de S a n  J u a n  C r i s ó s t o m o  
(PG, 48, Ó93-700), de S a n  G a u d e n c io  d e  B r e s c i a , pronunciado delante de su 
consagrante San Ambrosio (PL 20, 955-959); cf. también S a n  A g u s t í n , 
Trac tutus de proprio natali, PL, 46, 960-971 y  San G r e g o r io  e l  G r a n d e , 
Hom. 17 in Evang., PL, 76, 1138-1149.
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Léase también para el período moderno el libro de:
P. B r o u t i n , S. I., L ’Évéque dans la tradition pastorale du X V lc siécle 

(adaptación francesa de la obra de H. J e d i n , Das Bischofideal der Kato- 
lischen Réformation), Coll. «Museum Lessianum», Desclée de Br., 1953; 
el artículo de A. M. C h a r u e , E l obispo, pastor y padre en su diócesis, 
«Rev. de Teol.» 16-17 (i955), 33-38; y el discurso inaugural sumamente 
documentado de A. B r i v a , Colegio episcopal e iglesia particular, Seminario 
Conciliar, Barcelona 1959.

3. Desde el punto de vista litúrgico:
H i p p o l y t e  d e  R o m e , Tradition apostolique, trad. francesa B. Botte, Éd. du 

Cerf, París 1949. (Es el ritual dé ordenación más antiguo.)
M. A n d r i e u , Les Ordines romani, t. 111, Col. «Spicilegium sacrum Lova- 

niense», Lovaina 1951 (el autor da, a propósito del Ordo 34 que describe 
las ordenaciones, un notable estudio sobre las órdenes en la Iglesia romana).

P. d e  P u n i e n t , O.S.B., Le pontifical romain, t. i , París 1930 (comentario 
del pontifical; bueno; menos técnico que Andrieu).

Para el rito bizantino, E. M e r c e n i e r  y F. P a r í s , La priére des Églises de 
rite byzmtin, t. 1 Amay-sur-Meuse 1937.

4. Desde el punto de vista propiamente teológico y pastoral:
S a n t o  T o m á s  d e  A q u i n o , Tratado del orden, Versión e introducción de 

A. Bandera., O. P. en t. x\' de la, ST, ed. bilingüe, BAC, Madrid 1956. 
(Es sabido que la Suma Teológica no contiene el tratado del orden y que 
éste ha sido reconstituido más tarde a base de otras obras del Doctor 
Angélico. La doctrina no tiene, por consiguiente, la calidad y la madurez 
de los demás tratados.)

C h . V. H é r i s , Le mystére du Christ, Desclée de Br., París 1927.
P. G l o R i e u x , Dans le prétre unique, Éd. ouvriéres, París 1938.
H. B o u e s s é ,  Théologie et sacerdoce, Chambéry 1938.
J. L é c u y e r , La gráce de la consécration épiscopale, «Rev. des se. phil. et théol.»

(1952) 389-417-
C h . J o u r n e t , Vués recentes sur le sacrement de l’ Ordre, en «Revue thomiste» 

(J953) 81-108 (el mejor estudio tomista reciente).
J o s s e  A l z i n , E l sacerdote ante los problemas modernos, Edic. Dinor, Col. 

«Prisma», San Sebastián 1953.
G u s t a v o  T h i l s , E l clero y los valores temporales, en «Rev. de Teol.» 16-17, 

(1955) 49-52.
B e r n a r d o  M o n s e g ú , La problemática del sacerdocio en la actualidad, «Rev. 

Esp. de Teol.», 14 (1954) 529-566.
Recordemos también el libro sencillo de:

C. d e  C l e r c o , Ordre, Mariage, Extréme-Onction, Col. «Bibl. C a th . des se. reí.», 
Bloud et Gay, París 1939, y el folleto de:

A. G. M a r t i m o r t , D e l’évéque, Col. «La Clarté-Dieu», É d . du Cerf, 
París 1946.
Sobre la vida espiritual del sacerdote:

Card. M e r c i e r , La vida interior (Llamamiento a las almas sacerdotales), Polí
glota, Barcelona 1940.

P. P o u r r a t , Le sacerdoce, doctrine de l’ ccole franqaise, Bloud et Gay, Pa
rís 1931.

G. B r i l l e t , Méditations sur le sacerdoce, Desclée de Br., París 1943.
Card. V e r d i e r , A  mes prétrés. Souvenirs de mes retraites pastorales, 

Off. gén. des oeuvres, París 1940.
Card. S u h a r d , L e prétre dans la cité, Éd. Lahure, París.
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R . G a r r i g o u - L a g r a n g e , L a  unión del sacerdote con Cristo, sacerdote y víctima, 
Patmos, Madrid 1955; y La santificación del sacerdote, Patmos, Madrid 
1953-

F r a n z  J o s e p h  P e t e r s , Espiritualidad sacerdotal, Patmos, Madrid.
C e s a r  V a c a , O. S. A., Guías de almas, Ed. Senén Martín, Ávila 1949.

S o b r e  « la  e s p ir itu a lid a d  d e l c le r o  d io c e sa n o » , q u e  h a  h e c h o  c o r r e r  ta n ta  
t in ta , c ita r e m o s  s o la m e n t e :

E. M a s u r e , Prétres diocésains, Lille 1947; y  Sacerdoce y pastorat, Suppl. de 
«La Vie spirituelle», 15 agosto (1948). Y en castellano:

A n t o n io  P e in a d o r , C . M . F .,  Santidad sacerdotal y perfección religiosa, 
Madrid 1943.

A .  M. C h a r u e , E l clero y los estados de perfección, «Rev. de Téol.», 19, 
(1955) 36-44-
En general, consúltese para bibliografía española:

A n t o n io  C a s t r o  C a s t r o , Bibliografía española sobre temas seminarísticos y 
sacerdotales (1939-54), «Seminarios» n.° 1, Salamanca 1955-
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I .  E l  autor del matrimonio

El matrimonio fue instituido por Dios. Desde el Génesis hasta 
el Apocalipsis, la Biblia habla continuamente del matrimonio y de su 
«misterio», de su institución, del sentido que Dios le ha dado, de 
su origen y de su fin. Vamos a seguir las etapas de esta institución.

1. Las etapas de la institución.
Adán y Eva.

Toda instrucción sobre el matrimonio debe remitir en primer 
lugar al relato de Gen 2, 18-25. Es éste un texto de la tradición 
«yahvista», por consiguiente muy primitivo, muy jugoso, que con 
una imaginación oriental nos da una explicación, por los orígenes 
de la mujer, de la tendencia de ésta hacia el hombre, y  de la unión 
conyugal:

Y  se  d i j o  Y a h v é  D i o s : « N o  e s  b u en o  q u e  e l h o m b re  e s té  so lo , v o y  a  h a c e r le  
u n a  a y u d a  s e m e ja n te  a  é l» . Y  Y a h v é  D io s  t r a j o  a n te  A d á n  to d o s  c u a n to s  
a n im a le s  d e l c a m p o  y  c u a n ta s  a v e s  d e l c ie lo  fo r m ó  d e  la  t ie r r a , p a r a  q u e  v ie s e  
c ó m o  lo s  lla m a r ía , y  fu e s e  e l n o m b re  de to d o s  lo s  v iv ie n te s  e l q u e  é l le s  d ie ra . 
Y  d io  A d á n  n o m b re  a  to d o s  lo s  g a n a d o s , y  a  to d a s  la s  a v e s  d e l c ie lo , y  a  to d a s  
la s  b e s t ia s  d e l c a m p o ;  p e r o  e n tre  to d o s  e llo s  n o  h a b ía  p a r a  A d á n  a y u d a  s e m e 
ja n t e  a  é l. H iz o ,  p u e s , Y a h v é  D io s  c a e r  s o b r e  A d á n  u n  p r o fu n d o  s o p o r ;  y ,  
d o rm id o , to m ó  u n a  d e s u s  c o s t illa s ,  c e r r a n d o  e n  su  lu g a r  c o n  c a r n e , y  d e la  
c o s t i l la  q u e  d e  A d á n  to m a r a , fo r m ó  Y a h v é  D io s  a  la  m u je r ,  y  se  la  p r e s e n tó  
a  A d á n . A d á n  e x c l a m ó : « E s t o  s í q u e  e s  y a  h u e s o  d e  m is  h u e so s  y  c a r n e  d e  m i 
c a r n e . É s t a  se  l la m a r á  Ishah ( m u je r ) ,  p o r q u e  d e l Ish (h o m b re )  h a  s id o  to m a d a . 
D e j a r á  e l h o m b r e  a  su  p a d r e  y  a  su  m a d re , y  se  a d h e r ir á  a  su  m u je r ,  y  v e n d r á n  
a  s e r  lo s  d o s  u n a  s o la  c a r n e . E s t a b a n  a m b o s  d esn u d o s, A d á n  y  su  m u je r ,  sin  
a v e r g o n z a r s e  d e  e l lo .

Podemos extraer de esta narración los siguientes datos:
1. El matrimonio fue instituido por Dios, y no por el hombre. 

Así como también fue Dios quien creó al hombre y sacó de su costado 
aquella que le dio por compañera. Uno y otra deben, por tanto, sotne- 
terse a lo que Dios ha concebido y determinado.

2. El hombre y la mujer son iguales, capaces de estar profun
damente unidos, y  complementarios entre sí.

La igualdad es manifestada por la decisión divina de dar al hombre 
una ayuda semejante y proporcionada a él. El hombre no encuentra 
esta clase de ayuda entre los animales que, efectivamente, no están 
a su altura. Pero se reconoce en aquella que ha sido formada de su 
costilla y de su carne. La «costilla» significa la asistencia moral. 
Los árabes dicen todavía hoy: «Es mi costado, o mi costilla», para 
decir: «Es mi compañero inseparable». La expresión «hueso y carne» 
es un hebraísmo que evoca una profunda unidad entre dos seres.

Por otro lado, vemos que no todo es igual entre los dos. No han 
sido creados al mismo tiempo. «Primero fue formado Adán, después 
Eva» (1 Tim 2, 13). Eva fue creada para ser compañera del hombre,
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y no al revés: «no procede el varón de la mujer, sino la mujer 
del varón; ni fue creado el varón para la mujer, sino la mujer para 
el varón» (i Cor n ,  8-9). Esto sugiere que aun en el estado de justi
cia original el hombre tuvo la autoridad en el matrimonio y la mujer 
estuvo sometida al hombre. Éste no tiene por qué enorgullecerse 
de un papel que le ha sido dado por Dios, como tampoco puede renun
ciar a él. No depende del hombre el haber sido hecho hombre y el que 
Dios haya establecido que el jefe sea él. Esto no quita tampoco digni
dad alguna personal a la mujer; aunque no sea ella la «cabeza», 
delante de Dios es una persona igual al hombre. «Porque así como 
la mujer procede del varón, así también el varón viene a la existencia 
por la mujer, y todo viene de Dios» (x Cor 11, 12).

3. Adán y Eva no conocen la vergüenza, ni siquiera el temor 
de lo que es espiritualmente feo. Todo ha sido creado por Dios, y  todo 
es bello para ellos. En el estado de inocencia, nada atenta contra 
la integridad del espíritu y el sano crecimiento del amor. Por eso la 
virginidad no tiene parte en ese estado. Adán y Eva hubieran progre
sado en el amor de Dios al mismo tiempo que en su propio amor 
mutuo. A l educar a sus hijos les habrían enseñado poco a poco toda 
verdad sobre Dios.

4. La muerte es el salario del pecado. En el estado de justicia 
original, no hubiera existido. Esto nos da a entender que la fecun
didad de la unión conyugal habría tenido otra finalidad que la de 
conservar la especie. La multiplicación de los hijos de los hombres 
habría servido para acrecentar los espíritus, o al menos las formas 
de espiritó, pues ningún hombre agota por sí solo las posibilidades de 
la humanidad; habría multiplicado también los amigos de Dios.

La nueva alianza nos induce a «leer» todavía algo más en el relato 
yahvista. Más adelante volveremos a él. De momento, prosigamos 
nuestro texto después de la historia del primer pecado:

A  la  m u je r  le  d i j o :  « M u lt ip lic a r é  lo s  t r a b a jo s  d e  tu s p r e ñ e c e s ;  p a r ir á s  co n  
d o lo r  lo s  h ijo s , y  b u s c a r á s  co n  a r d o r  a  tu  m a r id o , q u e  te  d o m in a rá » .

La sanción que corresponde al hombre se refiere a su trabajo 
y sustento. La que corresponde a la mujer se refiere, puesto que 
na sido creada para el hombre y para ser madre de los vivientes, a su 
doble función de esposa y de madre: engendra con dolor. Su deseo 
se orienta hacia el hombre, y el hombre la domina. He ahí destruida 
la armoniosa unidad: la autoridad del hombre pecador abre la puerta 
al autoritarismo, y la sumisión de la mujer pecadora tiende a sus
traerle su dignidad de igual; a no ser que la rebelión contra su condi
ción le haga rechazar la autoridad de su marido. Toda la historia 
de las mujeres, desde Eva hasta nuestros días, será la historia de esta 
tensión entre una sumisión excesiva, obligada o no, que se opone 
a su condición de igual al hombre y a su dignidad personal, y una 
exagerada emancipación que es contraria al puesto y a la funciór 
que Dios le asignó. La emancipación ilegítima de la mujer se vuelve, 
por otra parte, contra ella, ya que, no siendo hombre y queriendo 
asumir funciones típicamente masculinas que exigen fortaleza física,
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voz varonil o forma de «razón» ordinariamente poseída por el hombre, 
no logra emanciparse sino parcialmente y se ve humillada ahí donde 
creía liberarse. Además, ya no aporta al hombre el beneficio de sus 
cualidades propiamente femeninas. La mujer digna de alabanza es 
aquella que teme a Dios y respeta lo que Él ha instituido.

No obstante, es muy notable que el pecado no haya abolido el ma
trimonio ni la bendición divina que a él va unida. A  pesar de la caída, 
el hombre puede encontrar en la mujer la compañera y la alegría 
de su existencia; a pesar de la transgresión original, uno y otra con
servan el poder de dar la vida en nombre de D ios; heredan el precioso 
titulo de padre (o de madre) "que sólo conviene a Dios (Mt 23,9), 
de quien procede toda paternidad (toda familia) en los cielos y en 
la tierra (Eph 3, 15). La bendición nupcial que se da en la misa de 
bodas lo recuerda en estos términos:

O h  D io s , q u e  c o n  e l p o d e r  d e  t u  v ir t u d  c r e a s t e  to d a s  la s  c o s a s  d e  la  n a d a , 
t ú  q u e, d e s p u é s  d e  h a b e r  o rd e n a d o  lo s  e le m e n to s  d e l u n iv e r s o , h a s  d a d o  
a l h o m b re , fo r m a d o  a  im a g e n  d e  D io s , u n a  a y u d a  in s e p a r a b le  e n  la  m u je r ,  
h a s ta  e l p u n to  d e  f o r m a r  e l  c u e r p o  d e  la  m u je r  d e  la  c a r n e  d e l h o m b r e , p a r a  
e n s e ñ a r n o s  q u e  lo  q u e  h a s  q u e r id o  q u e  en  e l p r in c ip io  f u e r a  u n o , n o  d e b ía  
n u n c a  s e p a r a r s e  [ . . .] .  O h  D io s , p o r  q u ien  la  m u je r  se  u n e  a l  v a r ó n ,  y  q u e  e r e s  
la  c a u s a  p r in c ip a l d e  to d a  so c ie d a d , d a le s  l a  b e n d ic ió n  q u e  h a  s id o  la  ú n ic a  
d e  q u e  ja m á s  fu e  p r iv a d o  e l  g é n e r o  h u m a n o , n i p o r  la  p e n a  d e l  p e c a d o  o r ig in a l,  
n i p o r  la  s e n te n c ia  d e l d i lu v io  u n iv e r s a l.

E l Cantar de los Cantares.
La historia del matrimonio después del pecado pone de relieve 

ininterrumpidamente esta doble condición de la institución conyugal. 
Por un lado, la institución del matrimonio no ha sido abolida y goza 
siempre del favor divino. Mas, por otro lado, ha perdido en parte 
lo que constituía su honor y su belleza: los esposos son pecadores 
y no pueden ya, sin un auxilio divino, disfrutar, mutuamente y en su 
hogar, de la armonía de la primera pareja. Matrimonios felices 
hubieran sido los del paraíso; la experiencia parece demostrar que 
el buen éxito, entre los pecadores, suele ser raro. Aun entre los cris
tianos, si bien puede esperarse que sea más frecuente, no se da sin 
sufrimiento. Y  los hijos de los cristianos son, por naturaleza, como 
los otros, «hijos de ira» (Eph 2, 3).

Con una lenta y paciente pedagogía restauró Dios el honor del 
matrimonio. Bajo la antigua ley, tuvo condescendencia con la humana 
miseria, no prohibió ni el repudio ni el divorcio (Deut 24, 1). 
El judaismo incluso fundó sobre esta tolerancia una teoría de los 
casos de divorcio. Pero Dios no cesó de detestar «la infidelidad 
a la esposa de tu juventud» —  «Yo aborrezco el repudio, dice 
el Señor, el Dios de Israel» (Mal 2, 16) -— y Jesús recordará a los 
fariseos que si Moisés les permitió repudiar a sus mujeres, fue «por 
la dureza de sus corazones» (Mt 19, 8), pues «al principio no fue 
así» (Ídem). A l restaurar el matrimonio, Cristo declara solemne
mente :

¿ N o  h a b é is  le íd o  q u e  a l  p r in c ip io  e l C r e a d o r  lo s  h iz o  v a r ó n  y  h e m b r a ?  
D i j o :  « P o r  e s to  d e ja r á  e l  h o m b r e  a l  p a d r e  y  a  la  m a d r e  y  se  u n ir á  a  la  m u je r
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y  s e r á n  lo s  d o s  u n a  s o la  c a rn e » . D e  m a n e r a  q u e  y a  n o  son  d o s , s in o  u n a  s o la  
c a r n e . P o r  lo  ta n to , lo  q u e  D io s  u n ió  n o  lo  s e p a r e  e l h o m b r e  [ . . . ] .  Y  y o  d ig o  
q u e  q u ie n  r e p u d ia  a  su  m u je r  ( s a lv o  c a s o  d e  a d u lte r io )  y  se  c a s a  c o n  o tra , 
a d u lte r a  ( M t  1 9 ,4 - 6  y  9 ).

Pero Dios es Padre. Su pedagogía no se resume en un código 
de preceptos, de prohibiciones, de sanciones. Aun en la antigua econo
mía, que es la de la ley, presenta en el amor conyugal algo muy 
distinto que la obligación de podar sin tregua. Propone el modelo de 
su amor. Lejos de cerrar todas las puertas del amor en el hombre, le 
abre un campo infinito de posibilidades en el ejemplo que Él mismo 
le da.

Esta enseñanza parece iniciarse con Oseas (1-3 y ix), continúa 
con Ezequiel (16), después con Isaías (54, 8; 62, 3'ss), con la colec
ción de salmos, en particular el epitalamio real del salmo 44, y 
encuentra su más bella expresión en los siglos v i-v  a. C. en el Cantar 
de los Cantares. La lección común de todos estos libros, y de todos 
los profetas que tocan este tema, es ésta: Dios ama a su pueblo, 
le ama como un esposo puede amar a su esposa, hace alianza con él 
y esta alianza se nos presenta siempre como una especie de unión 
nupcial. Todos los temas y todas las imágenes del matrimonio: 
el novio y la novia, la amorosa búsqueda, el jardín o el desierto, 
las expresiones del amor, el sueño y el despertar de la novia, la infi
delidad de la esposa y el amor incansable del esposo, son aprove
chados por el autor sagrado para evocar el amor de Dios hacia su 
pueblo. Si alguna originalidad hay a este propósito en el Cantar 
de los Cantares, consiste sin duda en que los lazos del amor son aquí 
concebidos de una manera más interior, más personal; pues todos 
los profetas evocaban las relaciones de Yahvé con su nación, pero 
parece que antes del Cantar no habíamos percibido todavía este 
acento de interioridad personal, individual, que anuncia, ya el amor 
divino dirigido a cada una de nuestras almas. Es también notable que 
todas las alianzas concluidas por Dios vayan selladas con sangre 
(cf. Gen 17, 1-22; E x  24, 5-8).

Así, la unión original de Adán y Eva no aparecerá ya como 
el modelo al cual hay que referirse continuamente; o al menos esta 
unión no pasa de ser el signo, o la imagen, de una unión que el amor 
de Dios ambiciona hacer perfecta: la de Él mismo con la humanidad 
salvada. Dios no nos trata como esclavos ni se limita a darnos leyes. 
Nos habla como amigo, nos da su ejemplo y nos hace confidentes 
de sus intenciones. Pronto añadirá el auxilio de su gracia para hacer 
eficaz en nosotros su palabra.

E l nuevo Adán y la nueva Eva.
La larga preparación del Antiguo Testamento no es más que 

la magnánima parábola de una unión más real, más estable aun, 
y más fecunda, la unión del Hijo de Dios encarnado, Jesucristo, con 
su Iglesia, es decir, con toda la humanidad que Él salva haciéndola 
renacer en el agua bautismal y beber de la sangre que por ella 
derrama su costado abierto. Toda la epopeya de Cristo se presenta
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como un misterio de alianza nupcial. Él mismo se propone como 
esposo (Mt 9, 14-15; 22, 1-14; 25,1-13; Ioh 3, 7-30), y los apóstoles 
nos presentan a Cristo y a su Iglesia como los dos cónyuges de un 
divino matrimonio1 (1 Cor 6 ,15-16; 2 Cor 1 1 ,2 ; Eph 5,25-33; 
Apoc 19, 7; 2i, 1-2). También el bautismo, que es el acto de entrada 
en el pueblo de Dios, es un misterio de bodas; es propiamente el baño 
nupcial1 2 * (cf. Eph 5, 26-27) que preludia el banquete nupcial de la 
eucaristía.

Las lentas preparaciones del Antiguo Testamento, aquel paciente 
idilio entre Dios y la humanidad en busca de su ser único, si podemos 
decirlo así, hallan su misterioso cumplimiento en Cristo, que es 
a la vez el esposo, la vid de la cual somos sarmientos, la cabeza de la 
cual somos miembros. En Él resplandece la verdad por tanto tiempo 
oscura del «misterio» de Adán y Eva. Adán, dice San Pablo, era 
«tipo del que había de venir» (Rom 5, 14), y  comenta Tertuliano 
diciendo que cuando Dios formó a Adán, «pensaba en el Cristo 
hombre, en el Cristo que debía ser un día lo que era ese barro y esa 
carne» 3. Y  Eva, salida del costado de Adán, prefiguraba esta nueva 
Eva, la Iglesia, salida del Cristo dormido en la cruz. Adán y Eva son 
un signo misterioso, «un gran sacramento, entendido de Cristo y de 
la Iglesia» (Eph 5, 32) 4.

Un acontecimiento tal (quiero decir, la unión nupcial de Cristo 
y de su Iglesia) ha influido profundamente en el matrimonio. Como 
ahora las bodas de Cristo están consumadas, el matrimonio está 
en ellas sumamente honorificado, brilla con un resplandor nuevo, 
inusitado. En el Antiguo Testamento, el matrimonio no era todavía 
más que una figura, un signo, una alegoría de un gran misterio 
de amor. Ahora que Dios se ha hecho hombre y ha conquistado una 
esposa al precio de su sangre, el matrimonio, sin haber cambiado 
intrínsecamente, es un signo sagrado, un sacramento; ha encontrado 
su modelo, su última significación, su remedio y su ayuda.

El matrimonio en la antigua y en la nueva economía.
Es preciso notar inmediatamente que el matrimonio cristiano, 

aun habiendo sido elevado a la dignidad de sacramento, ha perdido 
en la nueva economía una parte de sus prerrogativas y de su 
utilidad. Es importante comprender esto bien, y  tenemos que expli
carlo.

La economía antigua era, en efecto, una economía de la ley: 
la «justicia» era entonces una justicia de conformidad externa 
con la letra de la ley, y la religión una religión de la letra y de las 
observancias exteriores. No cabe duda que todo preparaba a la reli

1 Sobre el significado especial de las bodas de Cana, léase el interesante artículo 
del padre R o b i l l i a r d ,  Le vin tnanqua, «La V ie  Spirituelle», enero 1954. Y ya que 
citamos al padre Robilliard, séanos permitido saldar en parte una deuda diciendo 
que debemos mucho al curso (inédito) que él nos dio sobre teología^ del matrimonio.

2 Sobre el bautismo, baño nupcial, véase O .  C a s e l ,  Le bain nuptial de l’Église, 
«Dieu-Vivant», n. 4, p. 4 3 *4 9 .

8 De resurrectione carnis, P L  2, 802.
4 Sobre el «misterio» de A dán y  Eva, cf. nuestro artículo, Le mystére de V¡totume 

et de ¡a femrne, «La V ie  Spirituelle», mayo 1949, P. 463*490.
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gión en espíritu, pues la ley era un pedagogo y los profetas hablaban 
ya en nombre del Espíritu de Dios; pero, en conjunto, el antiguo 
régimen representaba una economía carnal y temporal todavía. 
La tierra prometida, las sanciones y las recompensas anunciadas, 
el reino otorgado, eran aún realidades de este mundo, si bien anun
ciaban otro. El sacerdocio pertenecía a una tribu, la de Leví, y se 
transmitía por generación; era también una institución de este mundo 
y el matrimonio era necesario para perpetuarlo, como era necesario 
para prolongar la existencia del pueblo de Israel en medio de las 
naciones paganas y multiplicar el número de miembros del pueblo 
elegido, <íe hijos de Dios. Se pertenecía a Dios por la ley, por las 
observancias, en particular por el signo de la circuncisión, y por 
la raza, aquella raza que Dios mismo había escocido.

La nueva economía es una economía del Espíritu. El reino de 
Dios, aunque en cierto modo sea futuro todavía, bajo otro aspecto ha 
llegado ya en el sentido de que Cristo mereció para nosotros el Espí
ritu, y  el Espíritu se nos comunica ya actualmente. El matrimonio 
cristiano puede multiplicar el número de los hijos de Dios, pero su 
papel ha pasado a segundo lugar, si es que no se ha convertido 
en secundario, puesto que el nuevo pueblo de Dios ya no crece tanto 
por el matrimonio y la generación cuanto por la predicación de la fe. 
Los mismos padres cristianos, si rehusaran dar o hacer dar a sus 
hijos la luz de la fe —  que éstos, por otra parte, tienen el triste 
privilegio de poder rechazar— , los mantendrían en las tinieblas 
de la ignorancia y de la infidelidad. El bautismo es sacramento de la 
fe, reclama la fe, y los padres, al hacer bautizar a su hijo, se compro
meten a comunicar un día esta fe que el sacramento espera y exige.

Por un lado, pues, por el lado del antiguo Israel, la religión viene 
en cierto modo de la tierra, se comunica por la generación, por la ley 
y las observancias; aun los neófitos que vienen de fuera se asimilan 
poco a poco al mismo pueblo. No cabe duda de que todo esto repre
senta una economía provisional, una pedagogía; es incuestionable 
que todo se orienta hacia Cristo y hacia la religión en Espíritu; mas, 
por el momento, esto viene de la tierra.

En cambio, por el lado de la Iglesia, todo viene de arriba, del cielo. 
La Iglesia es la nueva Jerusalén que desciende de lo alto, es la efusión 
del Espíritu cuyas fuentes, en el cielo, han sido abiertas por Cristo, 
y que se difunde ahora abundantemente sobre toda carne. Y a  no hay 
necesidad de un pueblo escogido, de una raza, de una familia par
ticular para hacer vivir a la Iglesia, pues ésta no recibe su vida 
de la tierra, sino del cielo. La Iglesia existe de una manera estable 
y definitiva en Cristo, y  todo hombre, sobre toda la faz de la tierra, 
a cualquier raza o religión que pertenezca, puede beber del agua viva 
que ella vierte. El reino de los cielos, que no es una tribu ni una 
nación, ha sido inaugurado sobre esta tierra. Por eso el matrimonio 
tiene menos utilidad que bajo la ley antigua.

Matrimonio y virginidad.
La que Cristo toma por esposa, la Iglesia, es igualmente virgen. 

¿Cómo, pues, el matrimonio cristiano va a representar también
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y a hacer eficaz esta virginidad? ¿Quién será más apta para re
presentar la Iglesia — virgen y esposa — : la mujer casada o la 
virgen de Cristo? ¿ Y  cuál será el estado de más honor entre los 
cristianos ?

Porque es un hecho que la Iglesia es virgen. Lo que en los oríge
nes, para Israel, no era sino una privación, una ausencia, una pobreza, 
ha aparecido poco a poco como una pobreza que atrae especialmente 
la mirada de Dios y que Dios bendice. ¿No es precisamente esta 
«pobreza» el motivo de que Dios bendiga a tantas mujeres casadas 
que fueron primeramente estériles y a las cuales concedió después 
una descendencia de elección? La virginidad, que humanamente 
representa soledad, falta de apoyos humanos y visibles, separación, 
porque halla en Dios solo su apoyo, fue por esta razón bendecida 
por Dios y logró por Él, espiritualmente, la fecundidad. La virginidad 
fue anunciada y enaltecida por los profetas, cuando la «hija de Israel» 
—  hebraísmo que significa simplemente el pueblo de Israel —  se 
prostituyó buscando el apoyo de las naciones o de los dioses extran
jeros, y fue invitada a volver a ser «virgen», conservando su soledad 
y su abandono aparente contra todas las solicitaciones de las divi
nidades o de las naciones extranjeras. Su alianza con Yahvé la aleja 
de todas sus prostituciones y le comunica la virginidad.

Es también la alianza con Dios, o mejor, en régimen cristiano, 
la alianza con Cristo, la que da a la Iglesia, como a María, la virgi
nidad que Dios bendice y consagra. Como dice San Juan Crisós- 
tomo, en las relaciones humanas el matrimonio anula la virginidad, 
en Cristo el matrimonio restablece la virginidad. Matrimonio y virgi
nidad, lejos de excluirse, son aquí mutuamente solidarios. Por eso 
podemos decir con San A gustín: «La virginidad de la carne corres
ponde a un reducido número, la virginidad del corazón debe ser 
un hecho para todos. La virginidad de la carne es un cuerpo intacto, 
la virginidad del corazón es una fe sin tacha» s. Puesto que todos 
hemos contraído en el bautismo esta alianza con Cristo, sellada por 
Él mismo con su esposa, la Iglesia, todos, hombres y mujeres, casados 
o no, pueden ser llamados esposos de Cristo y vírgenes de Cristo. 
Todos tienen el mismo cometido: desarrollar los vínculos de su 
alianza, sanear la integridad de su fe, hasta el día de la resurrec
ción de la carne, en que «ni se casarán ni se darán en casamiento, 
sino que serán como ángeles en el cielo» (Mt 22, 30) 6.

Así pues, como todos tienen idéntica finalidad, el estado de matri
monio y el estado de virginidad deben tener, entre los cristianos, 
un solo fin. También la mujer casada debe tender a aquella unión 
espiritual que la virgen cristiana realiza inmediatamente en su 
corazón. Pero tiende a ella con dificultad. * lo

5 S ob re el salm o M 7 -
0 Esto no quiere decir que en la resurrección no será cada cual hombre p m ujer, 

como ha nacido en la tierra y  como ha sido durante su peregrinación terrena. Cada uno 
conservará su sexo. La resurrección no sería una salvación verdadera si no salvara todo
lo que es humano. E l texto de San M ateo significa solamente que esposos y esposas no 
tendrán en el cielo más relaciones que las de amistad espiritual derivadas de su unión 
en la tierra, y  que serán en gran parte más estrechas que toda otra relación amistosa. 
Sobré este tema, c f. A . M. C a r r é ,  Compagnons d'éternité, Éd. du C erf, París.
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El matrimonio, en efecto, es el sacramento, o sea, el signo sagrado 
y eficaz de la unión de Cristo con la Iglesia, realizada en el Calvario y 
manifestada en Pentecostés por la efusión del Espíritu. Los esposos 
representan esa unión, como dice San Pablo a los Efesios (cap. 5)> 
y al mismo tiempo la realizan a su manera, ya que al unirse forman, 
a semejanza de Cristo y de su esposa, un hogar que quiere ser una 
pequeña Iglesia, una imagen real de la Iglesia, y reciben interior
mente la gracia correspondiente. Pero el matrimonio, como todo 
signo, es al mismo tiempo un apoyo y un obstáculo. La mujer debe 
obedecer al marido como al Señor, según palabra de San Pablo 
y de San Pedro, y su marido debe ser para ella el representante 
del Salvador; pero ese mismo marido que la conduce a la unión 
perfecta con Cristo es al mismo tiempo para ella un posible obstáculo 
a esta unión. Si bien la gracia del sacramento la ayuda a sortear 
las redes y las trampas del matrimonio, si bien la ayuda a nutrir su 
amor a Cristo con el amor a su marido y a integrarlo todo en la 
unidad, no es menos cierto que el signo del matrimonio, por conso
lador que pueda ser — y e s  un consuelo tal que parece indispensable 
para algunas almas que no tienen la fuerza necesaria para vivir en 
virginidad (cf. i Cor 7, 9) — , es un signo, y como tal, un interme
diario que se intercala entre cada uno de los esposos y lo que es 
significado. La unión que realiza inmediatamente en su corazón 
la virgen consagrada, la mujer casada la realiza ayudada y al mismo 
tiempo estorbada por el sacramento. La unión perfecta con Cristo, 
a la cual quisiera aspirar tanto como la que es virgen, no se realiza 
sino por encima y a través de las preocupaciones y los escollos que 
la vida conyugal entraña.

La virginidad no es un sacramento porque no es un signo, o al 
menos no es un signo nuevo para la joven que se consagra a Cristo ; 
ahí está su punto débil, porque no proporciona aquel auxilio gratuito 
que el matrimonio trae; pero ahí está también su fuerza, pues que 
no representa esa pantalla y ese obstáculo que detienen al espíritu 
en «signo» en lugar de conducirle a lo que él significa. La virgen 
contrae inmediatamente en su corazón aquellas nupcias eternas a las 
que aspira mediante el matrimonio la mujer casada. La virgen es 
para la mujer casada un signo escatológico de aquello a lo que aspira; 
representa para ella el estado espiritual hacia el cual ella tiende en 
el cielo, donde sólo cuenta y subsiste la alianza interior con Cristo.

Sin embargo, en la medida en que la mujer casada se abre a la 
gracia del sacramento y es ayudada por ésta, se hace más virgen 
en su corazón. La gracia del matrimonio que le une sacramental
mente con Cristo, consiste en hacerla espiritualmente virgen aunque 
esté unida a un esposo humano, y en hacerla virgen mediante esta 
unión precisamente, y  a causa de ella. El sacramento de las espiri
tuales nupcias de Cristo con la Iglesia «virginiza» a la mujer casada. 
Por eso, si bien el matrimonio cristiano es inferior a la virginidad 
consagrada, es, sin embargo, muy superior al matrimonio tal como 
se daba en la antigua economía, pues éste no tenia entonces el privi
legio de ser un sacramento ni de proporcionar esta gracia.
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En resumen, la mujer casada y la virgen persiguen en la Iglesia 
el mismo fin. Prometidas a Cristo desde el bautismo, tienden ambas 
a la unión definitiva con Cristo. Pero una alcanza esta unión ayudada 
y al mismo tiempo coartada (al menos por lo que se refiere a aquella 
libertad teórica, cuya vocación posee la virgen, pero de la cual ella 
no ha tenido la fuerza, pues es verdad que el sacramento dilata 
la libertad menor de que ha dado prueba la mujer que se ha casado) 
por el sacramento del matrimonio; la otra, directa y libremente, 
gracias a un amor que triunfa inmediatamente de todo obstáculo. 
Por eso el matrimonio no es «aconsejado», como lo es la virginidad, 
sino que es «permitido». Esto quiere decir que es bueno, pues cuando 
el derecho permite una cosa, no permite que sea prohibida, y  por eso 
se puede invitar a ciertas personas, habida cuenta de sus tempera
mentos y de las circunstancias, a contraer matrimonio; y así 
San Pablo ordena a los que se abrasan que se casen (i Cor 7,9; 
y  desea que «las viudas jóvenes se casen y críen hijos» (i Tim 5,14). 
Pero esto quiere decir también que el matrimonio es en compara
ción con la virginidad un «bien menor».

Fuerza y exigencia del sacramento.
La unión de los esposos cristianos es el signo sacramental de la 

unión de Cristo con la Iglesia, Esto quiere decir que, por un lado, 
el esposo es para su mujer el representante del Señor; ella debe 
someterse a él «como al Señor» (Eph 5, 22). La gracia del matri
monio consiste en unirla más profundamente a Cristo en su corazón, 
por medio de su unión conyugal y en su misma adhesión al marido. 
Por otro lado, quiere decir que la esposa es para su marido la repre
sentante de la Iglesia, o mejor aún, de María, que es personalmente 
lo que colectivamente es la Iglesia considerada en su ser femenino 
como esposa de Cristo. La gracia del matrimonio consiste en hacer 
al esposo cada día más conforme interiormente con Cristo mediante 
su unión a aquella que ha escogido y que es para él un signo de la 
mujer perfecta que Dios creó para ser madre de Cristo y madre 
de cada uno de los cristianos. El tesoro de la belleza interior de la 
que está unida a Cristo y que en esta misma medida es espiritual
mente virgen, no puede pasar inadvertido al marido creyente. De esta 
manera, cada uno de los esposos es ganado para Cristo por su 
cónyuge: la mujer por la amable dirección de su esposo cristiano, 
el marido por «la vida santa y el honesto comportamiento» (1 Petr 
3, 2) de su esposa cristiana.

El matrimonio no ha cambiado intrínsecamente por el hecho 
de haberse convertido en sacramento. Solamente ha perdido lo que 
la malicia de los hombres había hecho de él, pues «al principio no 
fue así» (Mt 19, 8); ha recuperado su integridad primitiva, su honor, 
pero al mismo tiempo brilla sobre él el reflejo de una unión misteriosa 
que le da una fuerza y un vigor que la caída no le permitía esperar. 
Aunque esta redención no se opere sino por la cruz, es para los 
esposos una fuente de verdadera felicidad, y aun de la única posible.

Aunque esta redención no cambie el matrimonio, es reveladora 
de lo que el mismo matrimonio debe ser. El hombre pecador se pre
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gunta si la monogamia es verdaderamente una exigencia «de la natu
raleza», si es exigida por el bien del hijo, o si ciertas formas de asocia
ción, como el matriarcado por ejemplo, o el «matrimonio provi
sional», son compatibles con las vocaciones respectivas del hombre 
y  de la mujer o del amor humano. El cristiano considera sencilla
mente la unión de Cristo y de la Iglesia. El matrimonio de los 
creyentes es uno —  con una unidad que no solamente excluye la poli
gamia, sino que es la cualidad de dos seres profundamente unidos 
y en constante aspiración hacia su ser único—  porque Cristo y la 
Iglesia son uno. La Iglesia, que es la esposa de Cristo, es también 
su cuerpo. «Esto es hueso de mis huesos y carne de mi carne» 
(Gen 2, 23). El matrimonio, en segundo lugar, es indisoluble mientras 
viven los esposos, porque la unión de Cristo con la Iglesia es una 
«alianza eterna». Nuestro inciso «mientras viven los esposos» quiere 
subrayar que el matrimonio es un sacramento, un signo sensible, 
y que no hay signo allí donde ya no hay nada sensible —  en nuestro 
caso un cuerpo vivo — 1 para significar. Es cierto, sin embargo, que 
la significación del matrimonio está atenuada en el corazón de aquel, 
o de aquella, que se casa por segunda vez. Por eso la Iglesia no da 
la bendición nupcial a las viudas. Hay en el matrimonio, finalmente, 
una especie de intención natural de fecundidad, como hay en la unión 
de Cristo con la Iglesia eso que podemos llamar una intención misio
nera. Cristo y la Iglesia obran en todo lugar del mundo para dar a 
Dios nuevos hijos, aun cuando las almas no responden siempre 
a la proposición de la palabra y de los sacramentos de la fe. Así tam
bién la intimidad del hombre y la mujer se alimenta normalmente 
de su intención común de criar hijos para Dios.

Esta fuerza del matrimonio constituye también para él una 
exigencia. La moral cristiana consiste, efectivamente, en ser, o al 
menos en tender a ser, lo que uno es. En tender a ser en las propias 
costumbres y en el despliegue de la propia actividad moral lo que 
uno es en germen, interiormente, por la gracia. Si el bautizado es 
un hombre que ha renunciado de una vez para siempre a Satanás 
y a sus mentirosas seducciones y se ha unido a Cristo para siempre, 
debe durante toda su vida renunciar a Satanás y estar unido a Cristo. 
Es cuestión de verdad y  de fidelidad. De igual modo, si el marido 
es para su mujer el representante de Cristo, debe serlo cada ve2 
más; y si la mujer es para el marido la representante de aquella que 
Dios hizo para engendrar a Cristo en las almas, debe serlo más 
y más cada día; si el hogar es el sacramento de la unión de Cristo con 
la Iglesia, tiene que demostrarlo con su intimidad y con la mutua 
abnegación de cada uno de los esposos. Lo que se da de una vez 
para siempre, debe ser recibido también a lo largo de toda la vida; 
y cuanto más sean los esposos uno para el otro lo que deben de ser, 
más abundantemente recibirán la gracia de su matrimonio que, por 
su fidelidad, obra constantemente en ellos.

El matrimonio cristiano es, pues, más fuerte y  más exigente que 
el matrimonio no sacramental. Pero es intrínsecamente el mismo. 
Habremos de recordarlo en las páginas que siguen, a fin de atribuir 
a todo matrimonio que no sea un simple concubinato lo que diremos
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—  al menos allí donde no precisemos que se trata de un sacra
mento—  de toda unión conyugal.

I I .  L O S  F I N E S  D E L  M A T R IM O N IO

Después de la consideración del Autor, viene la del fin o —  como 
vamos a ver —  de los fines del matrimonio.

Si es verdad que la naturaleza tiene intenciones y voluntades 
precisas, no ciertamente por sí misma, sino por aquel que se las 
ha impreso, se puede decir que, en toda especie animal, la intención 
de la naturaleza, al infundir en cada sexo una tendencia determinada 
hacia el otro, es conservar la especie. El contacto de ambos sexos es 
de tal manera necesario para la vida de la especie, que la naturaleza 
lo favorece cuanto puede comunicando a cada individuo adulto 
la avidez más vehemente que puede sentir por el sexo contrario. 
El hombre, que por su cuerpo forma parte también del género animal, 
no escapa a esta ley fundamental. En el plano de las intenciones 
de la naturaleza, el encuentro del hombre con la mujer excita deseos 
tan ardientes y proporciona placeres tan exaltados solamente porque 
su finalidad es que la especie subsista.

Cierto es que el hombre no es solamente animal. Pero no puede 
dejar de serlo radicalmente. Por eso no puede impedir que el fin 
primario del matrimonio sea la procreación.

Entendámonos bien sobre esta expresión «fin primario». Designa
mos con ella el fin de aquello que hay de más radical en el hombre, 
el fin, en él, de la especie. En este sentido es «primario» y no puede 
ser negado. Es un fin común a la naturaleza humana y a todas las 
naturalezas animales cuya reproducción es análoga; por eso puede 
ser llamado también, y acaso más exactamente, fin natural o espe
cífico. Pero, a diferencia de los otros animales, el hombre tiene 
conciencia de las intenciones de la naturaleza o de la especie. Éste no 
debe ser para él un fin ciego, sino lúcido, aun cuando es el más fun
damental, incluso si su condición espiritual le propone igualmente 
otro fin.

Pues siendo el hombre espíritu, no puede estar enteramente al 
servicio de la especie. Siendo el cónyuge una persona, no puede 
ser considerado como un bien «útil» para procurarse hijos. El cón
yuge es un bien útil, pero es también, y ante todo, un bien absoluto. 
Y  el matrimonio no podría ser un sacramento si no tuviera también 
por finalidad el procurar a cada uno de los cónyuges la perfección 
en su estado. Aunque vamos a precisar inmediatamente la expre
sión, recordaremos este segundo fin gracias al cual cada uno de los 
esposos encuentra en el matrimonio su expansión humana y total, 
el «fin personal». Esto no quiere decir que el fin específico no sea 
también para el hombre un fin personal. El hombre no engendra 
como sus hermanos inferiores dotados de instinto, pero carentes 
de razón y de espíritu. Si el designio de la naturaleza es que la 
especie viva, el hombre que descubre en sí mismo ese designio,
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en cierto modo cósmico, sabe de dónde viene; el hombre no es 
instrumento inconsciente. La grandeza y la belleza del acto pro
creador en el hombre se fundan precisamente en que éste participa 
libremente del deseo de Dios, que es multiplicar sus amigos y poblar 
su paraíso. Mas, por personal que sea en el hombre, el fin espe
cífico es radicalmente común a una misma especie de naturalezas 
animales, mientras que el fin llamado personal es, en lo propio y 
característico suyo, propio de la persona. «Fin personal» y fin espe
cífico no se oponen —  y por eso en cierto sentido no constituyen 
dos fines — , sino que el uno, el «fin personal», supone el otro, 
como la persona del hombre supone la naturaleza humana. Los cón
yuges logran normalmente la perfección de su estado y de su per
sona en la obra misma de generación y educación que juntamente 
persiguen.

Tampoco hay que pensar, preciso es decirlo, que el fin específico 
o «natural» vaya a ser el del matrimonio considerado como oficio 
de naturaleza, mientras que el segundo sería el del matrimonio 
considerado como sacramento. Uno y otro corresponden al matri
monio no sacramental y al sacramental. Pero tanto más influyentes 
son uno y otro cuanto más santo, más fuerte y más exigente es el 
matrimonio.

1. El hijo.
El fin natural del matrimonio es el hijo. La voluntad previa 

y manifiesta de oponerse a toda generación hace inexistente e invá
lido el «matrimonio» que se pretende contraer. La importancia de este 
fin es tan fundamental que la Iglesia juzga tener potestad para 
disolver, a petición de los esposos, el matrimonio válidamente con
traído fiero no consumado todavía.

E l acto procreador.
Dios ha dado al hombre la orden de «crecer y multiplicarse» 

(Gen 1,28). Esta exigencia, que no ha sido abolida por el pecado 
ni disuelta por la gracia cristiana, supera todas las aspiraciones 
individuales egoístas o egocentristas.

No significa, sin embargo, que el hombre deba engendrar siempre. 
El hombre, ser espiritual, tiene también fines más altos. El hombre 
puede, con vistas a la contemplación, no casarse. El hombre casa
do puede, por su razón y en su nombre, imponer a sus generaciones 
una medida que no vaya contra su generosidad. El hombre es dueño 
de sus actos. Ni siquiera cuando engendra sería perfectamente padre 
si no lo fuera también voluntariamente. Los esposos que tienen 
hijos «a pesar suyo» pueden no cometer ningún pecado de lujuria; 
pueden incluso hacer un acto de confianza y un hermoso sacrificio, 
pero algo falta a la perfección de su acto.

Y a se ve el error que profesan quienes no ven en la carne más 
que una fuente de pecado, y en la culpa original un pecado de sen
sualidad. La fuente de todos nuestros males es el orgullo, y el primer 
pecado fue una rebelión contra Dios y contra su orden, o sea,
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un pecado de soberbia y una desobediencia. Pero es verdad que en 
el hombre que se rebeló contra su Autor, el espíritu ya no domina 
armoniosamente sus inclinaciones, y que la carne emancipada milita 
contra el espíritu. Sólo luchando se recupera, con la gracia- de Cristo, 
el equilibrio original. Es, pues, necesario evitar dos errores posibles 
acerca del acto procreador.

En primer lugar, el pesimismo dualista. Bendiciendo el matri
monio, la Iglesia indica que no siente ningún desprecio por él. 
La carne, la mujer, el matrimonio, no proceden de un principio malo 
como pretendían los maniqueos o como tiende a hacerlo creer una 
cierta mentalidad jansenista que ha dejado en algunas oraciones 
una huella a veces tan perniciosa. Todo lo que Dios ha hecho es bueno. 
Lo único malo es el pecado. L a carne es buena; la sensibilidad 
es buena; la sensualidad, en el sentido en que es una cualidad de la 
naturaleza que debe serle siempre atribuida, es buena. Despreciando 
estos bienes, ocurre que el moralista presuntuoso o el asceta dema
siado austero, llegan paradógicamente a una vergonzosa sensualidad. 
«El que quiere hacerse un ángel se hace una bestia». No hay que 
despreciar estos bienes, sino que hay que dominar la anarquía 
de las concupiscencias que suscitan.

Porque también es verdad que el espíritu está pronto, pero la carne 
es flaca. E l otro error sería el de un optimismo imprudente. E l hom
bre no puede conceder a la naturaleza todo lo que pide, so pretexto 
de que siempre es «la naturaleza». Hay una jerarquía en las poten
cias naturales que el hombre posee. La razón debe establecer el orden 
y dominar. Su gobierno será fructuoso y verdaderamente «humano» 
si llega a imperar, no ya tiránicamente — - pues la sensibilidad o 
la sensualidad se encabritarían y el hombre podría conocer un día 
espantosas sublevaciones o terribles represiones— , sino con una 
especie de respeto hacia lo que es gobernado. Tanto la sensibilidad 
como la sensualidad tienen sus fines, sus leyes, sus maneras de desear; 
a la razón corresponde no ignorarías, sino conocerlas perfectamente 
para usar bien de ellas.

El matrimonio es normalmente una fuente de equilibrio, por el 
hecho de procurar al hombre, animal racional, legítimos placeres 
y alegrías sanas. Pero es necesario que el hombre sepa recibir sin 
estrechez y sin debilidad los goces que se le ofrecen, y que afronte 
racionalmente las dificultades que no dejará de encontrar. Ni para 
el hombre ni para la mujer hay equilibrio automático en ningún 
estado de vida. El equilibrio es siempre producto de un esfuerzo 
por imponer a todas las actividades la regla de la razón. Aquellos 
cuyo temperamento está mal dispuesto, aquellos cuya existencia es 
un cúmulo de «desventuras» y de condiciones desfavorables, no reco
brarán la salud de su vida afectiva y espiritual, de su vida sensible 
y sensual, imaginativa y artística, si no buscan ante todo lo que es 
recto según la sana razón que Dios ha dado al hombre y no se pro
ponen ponerlo por obra. Los «análisis» de los psiquiatras, aunque 
pueden representar una ayuda, nunca pasan de ser secundarios en 
comparación con este esfuerzo fundamental; y así también, sólo él 
procura al hombre el gozo digno del hombre.
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Fácil es aplicar esta doctrina general al acto procreador. El deleite 
que a este acto une la naturaleza intencionadamente, no debe ser ni 
despreciado ni buscado exclusivamente por sí mismo; la persona de 
otro nunca puede ser un «objeto» de placer, y  el sibarita que cambia 
de compañía para renovar el efecto de su placer, se condena a no 
conocer jamás el verdadero gozo. El deleite debe ser recibido con 
alegría, pero también con la gravedad que impone la grandeza del acto 
procreador. La unión de la carne es el signo de una unión espiritual 
que solamente la fidelidad de los esposos es capaz de hacer viva 
y eficaz.

Es, por ejemplo, faltar a la alta virtud moral de la prudencia, 
en el sentido en que constituye la primera de las virtudes cardinales 
(cf. t. n, p. 519-549), el darse sin proponérselo nuevos hijos si se está 
enfermo y sin trabajo, si no se cuenta con los medios suficientes para 
criarlos y educarlos. El recurso a la Providencia, que siempre es nece
sario, aun en las condiciones más favorables, no es una coartada 
merced a la cual los pecadores puedan ocultarse a sí mismos sus 
propias faltas, y la Providencia no está obligada a reparar los actos 
que la razón prohibía.

Pero si la imprevisión, que puede ser grave, de los esposos no les 
ha preparado para esta continencia, si su amistad flaquea, si se han 
cruzado ya palabras amargas, si la tentación, se cierne sobre uno 
de los cónyuges, puede suceder que sea pecado observar la conti
nencia con peligro de la armonía conyugal. Los esposos rectos y para 
quienes esta medida sea eficaz podrán entonces limitar sus encuentros 
a las épocas en que la fecundidad es casi imposible. Pero ¿ y cuando 
esta medida no es eficaz ? ¿ Será necesario entonces no vivir más que 
como hermano y hermana?

Es muy fácil frente a este problema pronunciar la respuesta legal. 
Pero con frecuencia el sujeto es incapaz de soportar el peso de la ley, 
y  entonces ésta, sin la gracia, no sirve más que para hacer conocer 
el pecado y conducir a una irremediable desesperanza: «Yo no he 
conocido el pecado más que por la ley — dice justamente San Pablo — ; 
cuando el precepto sobrevino tuvo lugar el nacimiento del pecado 
mientras que yo moría, y resultó que el precepto hecho para la vida 
me condujo a la muerte» (Rom 7, 7-10). Sucede aquí con el sujeto 
de la ley como con un niño de cinco años a quien se quisiera hacer 
llevar un fardo de cien kilos. ¿ Quién se extrañará de que cada vez 
que se intente cargar tal peso sobre una espalda tan frágil el niño 
se desplome ? Ante todo hay que darle músculos y huesos y la fuerza 
interior que se requiere para sostener semejante carga. ¿Por qué 
asombrarse de que unos esposos que tienen una vida teologal muy 
débil, que rezan poco, que se acercan de tarde en tarde a los sacra
mentos, que carecen casi por completo de la preocupación apostólica 
por el prójimo, que no están acostumbrados a hacer penitencia, 
queden aplanados y sin aliento cuando se les dice: «Prometéis no 
volver a hacerlo?» Se les pide un esfuerzo allí donde la pasión lleva 
la voz cantante, mientras que aparentemente no se presta ninguna 
atención a su vida teologal, no se muestra ninguna exigencia seme
jante con respecto a su vida de oración, a su participación en los
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sacramentos, al progreso de su espíritu de penitencia, de su genero
sidad y de su fe conquistadora. Se pide al egoísta un acto heroico 
de don de sí mismo, y se querría que lo hiciera sin más. Se pide 
al hombre que no tiene costumbre de abstenerse de ningún placer, 
un acto de templanza heroico. Es manifiesta la inconsecuencia de 
abordar este problema fuera del seno de una vida cristiana total y sin 
tener en cuenta el grado de su desarrollo.

Es, pues, necesario poner a los esposos en la vía del progreso, 
estimulándolos, en la medida en que sea posible, a que tomen en consi
deración toda su vida cristiana y no tal o cual artículo de la ley aislado 
del conjunto. Sobre todo en este dominio no hay seccionamiento 
posible. ¿ «Quién es el que vence al mundo» y todo lo que esto signi
fica, todas sus seducciones, «sino el que cree que Jesucristo es el hijo 
de Dios»? (i Ioh 5, 5). Hay que poner en acción todo el organismo 
espiritual del alma y no tal o cual virtud aisladamente.

La educación.
Siendo el hombre carne y espíritu, debe prolongar su generación 

carnal con una especie de generación espiritual: la educación. Pues los 
esposos, por ser generadores, son también educadores. Los padres son 
responsables del crecimiento y de la educación de sus h ijos; es cierto 
que pueden recibir ayuda, pero nunca hasta el extremo de desenten
derse enteramente de su función.

El crecimiento del hombre no es solamente corporal; debe ser 
también un desarrollo de su sensibilidad, de su vida afectiva, de su 
inteligencia, de su espíritu. La educación debe tener en cuenta estos 
diferentes registros humanos para obtener, en cuanto esté de su parte, 
una música armoniosa. Lo principal es indudablemente la educación 
del espíritu, que debe dominar en el hombre, y, sobre todo, en la for
mación espiritual, la educación del corazón, que es efecto principal
mente de la educación de la fe. Pero la carne, la sensibilidad, la sen
sualidad, condicionan a su modo la vida del espíritu, sobre todo en 
el niño, v los padres deben preocuparse de apuntalar sólidamente 
los estadios inferiores de la vida de su hijo.

La educación de los sentidos, o la educación sexual, o la educación 
de la afectividad, son ya educaciones humanas, o más bien son los 
elementos de una educación humana. Educar a un niño no es 
amaestrar un animal; la educación del niño debe tender a darle 
un conocimiento claro de todos sus recursos corporales, sensibles, 
intelectuales, en una palabra, «humanos», y enseñarles a usar bien 
de ellos conforme a su razón.

I âs reglas de la educación, tanto como las teorías que sobre ellas 
se pueden edificar, son muy complejas. Lo esencial es que los padres 
ofrezcan a los hijos un hogar unido. Dios ha querido que los niños 
nazcan del amor de sus padres; quiere también que el amor de los 
esposos sea el hogar en que se desarrolla armoniosamente cada uno 
de sus hijos. Es interesante comprobar que los innumerables tests 
hechos por los psicólogos modernos llevan a conclusiones análogas. 
La experiencia misma parece probar también que la educación más 
perfecta, aunque haya sido dada por una persona cargada de diplo-
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mas, siempre fracasa, al menos parcialmente, en un hogar donde los 
esposos no se aman, y a fortiori, allí donde no se entienden, aunque 
sean muy «virtuosos», muy «piadosos», y amen mucho a sus hijos. 
La misma experiencia demuestra, al contrario, que padres sin dema
siado arte y sin técnicas de educación, pero unidos por una amistad 
profunda, logran ordinariamente satisfactorios éxitos. El «éxito» de 
que hablan los tesis, se entiende, evidentemente, del desarrollo afec
tivo del niño en armonía con su complejidad física y psíquica.

Cuando los padres se aman entre sí, los hijos se benefician extra
ordinariamente de este hogar de amor, y tienen a su vez influencia 
sobre sus hermanos y hermanas ante todo, y sobre sus mismos padres 
también. La experiencia demuestra que los hijos de familias numero
sas son, en general, menos egoístas, por ejemplo, que los hijos únicos. 
Pero incluso sobre sus padres tienen influencia los hijos; cuando 
un joven marido tiene su primer hijo, ¿no se queda asombrado, y no 
tendrán que pasar años hasta que sepa qué significa ser padre y tener 
delante de Dios la responsabilidad de ese pequeño ser de cuya con
ciencia ni siquiera tiene idea? Cuando una madre tiene su primer 
hijo, ¿sabe qué es ser madre? Lo sabe indudablemente en su cuerpo, 
pero no lo sabe en su corazón. Lo irá aprendiendo año tras año, 
cuando el niño crezca, cuando haya que cuidarle, luchar con él contra 
la enfermedad, contra el sufrimiento, o el mal, o la tentación; lo sabrá 
cuando su hijo deje de ser un niño para ella y se haya convertido 
en una persona adulta y libre, capaz a su vez de fundar un hogar. 
Y  entonces, a cuántos lazos, a cuántos desvelos íntimos, que son 
la dote natural del amor de las madres, habrá tenido que renunciar 
poco a poco... La paternidad y la maternidad no se aprenden en un 
instante. Sólo Dios, que está fueía del tiempo, escapa en todos los 
órdenes a esta ley general del crecimiento y no tiene necesidad de que 
crezcamos para saber qué es lo que significa ser verdaderamente 
Padre en su inteligencia y  en su corazón. Tiene que dárnoslo todo, 
y nada tiene que recibir de nosotros, o al menos nunca recibe sino 
sus propios dones. Pero ha inventado la paternidad de la criatura 
a imagen suya, y su providencia enseña a los padres qué es ser padre 
y ser madre, al darles hijos y al dar crecimiento a estos hijos de los 
cuales les ha hecho responsables. Por paradójico que sea, el hijo 
colabora providencialmente, a su manera, en la formación de sus 
padres, y el hijo que ama a su padre y a su madre contribuye también 
a unirles.

El amor está, pues, en el principio y en el término de la generación 
y de la educación. El niño que nace del amor es naturalmente ama
do, y eleva el grado del amor entre aquellos que le han dado la vida. 
Hay un estrecho nexo entre generación y amor conyugal, y aun entre 
generación y santificación de los padres. ¿Cuántas veces, si hacemos 
la observación inversa, el hijo evitado o, peor todavía, el hijo asesi
nado en el seno de la madre, ha deshecho el amor conyugal y ha 
destruido los recursos del corazón femenino? Hay una conexión tal 
entre maternidad y santificación de la mujer, que San Pablo no duda 
en afirmar que la mujer «se salvará por la crianza de los hijos» 
(i Tim 2, 15). Por eso el pecado de aborto es un crimen del todo
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especial y contra naturaleza, contra una de las significaciones del 
sacramento (véase p. 604 s) y contra este medio de santificación que 
Dios propone y que la mujer culpable rechaza. El número de abortos, 
que, según dicen, iguala en Francia al de los nacimientos, debiera 
llenar de temor a los creyentes. Pero aun cuando el hijo no haya sido 
asesinado, subsiste a veces un lazo misterioso entre el amor maternal 
y el amor conyugal. Los análisis de algunos novelistas, o de algunas 
novelistas, sugieren que a veces la madre guarda resentimiento contra 
el hijo que concibió en la violencia o en el odio, y al cual va unido el 
recuerdo de un ataque profundo a su honor personal.

2. La perfección del amor.
La perfección del amor a la cual deben tender esposo y esposa, 

y que coincide con su personal desarrollo y con su perfección absoluta, 
no se opone al fin primario del matrimonio, que es el hijo. Hemos 
mostrado, al contrario, que todo se armoniza y que en la obra de gene
ración y de educación es donde normalmente el amor de los esposos 
debe expansionarse. Incluso matrimonios estériles han estrechado 
a veces su unión adoptando uno o más niños. Sin embargo, podemos 
considerar este amor en sí mismo, y es lo que nos proponemos hacer 
a continuación.

La fe de los esponsales.
El amor de los esposos se funda sobre la «fe conyugal», la fe que 

tiene uno en el otro, así como la caridad se funda sobre la fe teologal. 
En los antiguos rituales del matrimonio, el sacerdote, después de 
haber procedido al intercambio de consentimientos, preguntaba a cada 
uno de los esposos: «¿ Qué le das ?» ; y  respondían a su v e z : «Le doy 
mi fe». La fe es, en efecto, la virtud de los inicios y de los grandes 
riesgos que la razón puede considerar legítimos, pero que no puede 
enteramente controlar. «Por la fe — ■ dice la Epístola a los Hebreos —  
Abraham, al ser llamado, obedeció y salió hacia la tierra que había 
de recibir en herencia, pero sin saber adonde iba» (Hebr 11, 8). 
Tampoco los esposos saben enteramente adonde van. El ritual del 
matrimonio en las Iglesias anglosajonas, tanto católicas como protes
tantes, se lo hace decir en esta bella fórmula de consentimiento: 
«Yo, Juan, te recibo a ti, María, por esposa, en lo próspero y en 
lo adverso, en la riqueza y en la pobreza, en la enfermedad y en la 
salud, hasta que la muerte nos separe, y  en prenda de ello te doy 
mi fe». Por «razonable» que sea su unión, por excelentes que sean 
las garantías dadas por ambas partes, los esposos no son dueños de su 
futuro. Se lanzan a una aventura. Pero si tienen fe uno en el otro, si, 
como cristianos que son, tienen ante todo fe en Dios, esto basta. 
Lo quiere así Dios, que no se lo dio todo desde un principio.

La fe está hecha, al mismo tiempo e indivisiblemente, de adhesión, 
de confianza y de fidelidad. Es una especie de voluntad común de 
arriesgarse juntamente. Es una virtud de juventud, el nervio y el 
motor de la vida, pudiéramos decir. Para quien no la tiene, la fe es 
algo absurdo y risible. Mas, para quien la tiene, es la respuesta ventu
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rosamente hallada a un misterioso llamamiento y a todos los propios 
deseos. Su fe no es contraria a la sana razón, y, sin embargo, la razón 
que puede dar de ella es siempre insuficiente e inadecuada. No quiere 
esto decir que sea una simple llama sentimental, y que quien cree, 
sea un juguete de su pasión. La fe es un movimiento de todo el ser, 
y especialmente de lo mejor que hay en él, del espíritu. ¿Cómo un 
hombre va a tener verdaderamente fe en otro ser humano, si no tiene 
ante todo confianza en su inteligencia y en su corazón ? El desposado 
no debe, en cambio, fiarse del sentimiento, que puede a veces engañar 
a su espíritu, pero no hasta el extremo de impedir a su sensibilidad 
y a sus pasiones sentir el eco de ese llamamiento que resuena en su 
espíritu y en todo su ser al mismo tiempo. A l contrario, a veces 
el espíritu descubre algo que para él era aún desconocido, precisa
mente al advertir este llamamiento en su pasión. Así, pues, la fe es 
un movimiento interior de todo el ser, si bien principal y esencial
mente es un movimiento de la inteligencia y de la voluntad.

El crecimiento del amor.
Pero no basta iniciar la marcha; hay que caminar y perseverar. 

Una fe ardiente al principio, puede fallar, mientras que un «matri
monio de conveniencia» puede llegar a una unión muy profunda de 
espíritus y corazones. Sea cual fuere el comienzo, el amor de los 
esposos debe crecer continuamente y fortificarse sin cesar con el 
pasado que poco a poco va acumulando. ¡ Dulce y suave obligación 
que coincide de ordinario con la tendencia más profunda de la natu
raleza ! Pero que no sea olvidada aun cuando no coincida. El amor 
que no progresa es un amor que se extingue.

Siendo el hombre una criatura de Dios, sólo los creyentes podrán 
dar toda la medida posible de su amor. No pueden saber perfecta
mente qué cosa sea amar los esposos que no pueden reconocer 
la imagen de Dios en el semblante interior del ser amado. Con qué 
fuerza, en cambio, pueden amarse los cristianos cuando se aman no 
simplemente a impulsos de un atractivo siempre frágil — bien que 
sea un don de Dios — , sino con todas sus facultades de amar: con 
su sensibilidad, primeramente, y con toda la delicadeza que ella 
entraña, con su pasión misma, pues también la carne está bautizada 
y tiene prometida la resurrección, con aquella parte del alma que está 
hecha para amar el espíritu y el alma de la otra persona, y  también 
con esa parte más profunda del alma que no está hecha más que para 
Dios. Pues Dios está presente en cada uno de ellos. El amor perfecto 
de los esposos entre sí es necesariamente un amor teologal, es decir, 
una caridad.

Si su amor fuera puramente sensible, los esposos no serían 
siempre dueños de él, sino más bien sus víctimas. Pero es sobre todo 
un amor espiritual, que puede ser sostenido y fortificado por el amor 
sensible, y que puede a veces chocar con una repulsión sensible, pero 
que no puede residir esencialmente fuera del espíritu. Solemos 
decir que es «un movimiento del corazón»; es cierto, pero a condi
ción de que la expresión vaya entendida en su auténtico sentido: un 
movimiento de lo más profundo que hay en nosotros y que nos
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anima interiormente, o sea, un movimiento de nuestro espíritu y, 
más profundamente, de nuestra voluntad. Un movimiento de lo más 
nuestro que hay en nosotros mismos, que nos impulsa «con todo 
nuestro corazón» a querer el bien de la persona que así amamos, 
o a alegrarnos del bien que ella posee. ¿ Qué esposo no puede querer 
siempre el bien de su esposa, aun cuando deba renunciar a sí mismo 
muchas veces?

El amor conyugal debe ir acompañado de respeto, ya que es 
un amor principalmente espiritual, un «peso» del propio espíritu hacia 
el espíritu de la persona amada. Y  la persona amada pertenece a Dios 
antes que al amante; a Dios que ia creó, que más tarde volvió 
a crearla en el bautismo y que la llama a perfecta intimidad con Él. 
Es posible que sean diferentes los caminos por los cuales llama Dios 
interiormente a cada uno de los esposos; esta diferencia no debe 
separar a los cónyuges, ya que de todas maneras están hechos ahora 
para ir hacia Dios uno por el otro. Pero debe provocar respeto, debe 
invitar a un amor más verdadero o más profundo hacia ese a quien 
no conocen más que imperfectamente aún.

Los responsables del hogar.
El matrimonio no es solamente un hogar de amor. Es también 

una sociedad, o más bien una asociación donde cada uno tiene un 
papel definido.

En estos últimos años ha sido planteada muchas veces la cues
tión siguiente: el principio que afirma que la autoridad de la familia 
se identifica con la autoridad paterna, ¿es de derecho natural, o de 
derecho eclesiástico, o no será más bien la herencia de una sociedad 
donde la familia revistió por mucho tiempo un tipo patriarcal? 
La mujer moderna ya no acepta que toda la autoridad

sobre ese ser vivo nacido de su carne, se atribuya exclusivamente al poder 
paterno [...]. Esta aspiración coincide con la evolución de un mundo urbano 
e industrial, donde la familia pasa del esta'do patriarcal al de la familia 
cerrada, y donde el padre, absorbido por el trabajo externo, deja en gran parte 
el cuidado de los hijos en manos de la madre [...]. Fue, por lo demás, una 
de las contradicciones del siglo último, la afirmación jurídica de una autoridad 
paterna incondicionada y el abandono práctico de los hijos al cuidado de 
la madre7.

En otros términos: ¿ puede decirse, como escribe esta vez una 
mujer, que

ahora que en las relaciones sociales la idea de la fraternidad va sustitu
yendo a la de paternidad, y la idea de colaboración a la de subordinación; 
ahora que en los mejores hogares prevalece sencillamente la idea de equipo, 
sin preocupación por cuestiones de precedencia, que en otro tiempo eran consi
deradas de tanta importancia, está algo más que bosquejada la via de las 
relaciones conyugales del futuro8? * 1

r J. F o l l ie t , R e v e n d i c a t i o n s  f é m i n i s t e s  e t  a u t o r i t é  f a m i l i a l e ,  « F o yers» , oct.-dic.

P a u l in e  L e C o r m ie r , A u t o r i t é  m a s c u l i n e  e t  p s y c h o l o g i e  f é m i n i n e ,  « F o yers» ,
1 c„ 30c.
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La innata tendencia de las mujeres a buscar un sostén, un apoyo, 
una autoridad, ¿no será más que herencia monstruosa de una civi
lización milenaria y un «secreto demonio que hay que exorcizar» ? 
El orgullo, tan frecuente en el hombre, ¿no será, según se creía, 
una tendencia de su naturaleza, que el pecado desorbita ?

Parece, efectivamente, imposible establecer el principio de la 
autoridad paterna sobre un dato ofrecido por una sociedad en evolu
ción. Además, es evidente que ese principio ha conocido en el curso 
del tiempo toda una serie de modalidades muy discutibles. Pero hay 
al menos dos cosas incuestionables: por un lado, que no es la mujer, 
sino el hombre, quien fue creado primero y que Dios no encomendó 
a ella la misma función que al hombre. Sea cual fuere la evolución 
de la civilización, será siempre la mujer y no el varón la que tiene 
que dar a luz, amamantar, proteger y cuidar al hijo en los primeros 
años; y la naturaleza lo ha tenido en cuenta y ha hecho a la mujer, 
por una especie de afinidad natural, muy comprensiva de la debilidad 
del niño. Hay, pues, entre el marido y la mujer una diferencia 
irreductible que subraya todavia más su comparación con Cristo 
y la Iglesia. También San Pablo invita a la esposa a someterse a su 
marido como a Cristo.

Mas, por otro lado, la mujer es compañera del hombre e igual 
a él. Tiene el mismo origen divino, la misma vocación espiritual, 
el mismo fin eterno. Es una persona como él. Es evidente que, 
si el hombre «representa» a Cristo, lo representa solamente por rela
ción a su esposa. Por orden a Dios, sola la imagen de una esposa 
puede evocar la relación de una criatura, hombre o mujer, a su 
Creador y Salvador. Dios mismo nos lo indica hablándonos de sus 
esponsales o de sus bodas con la humanidad. Es, pues, preciso que 
también en la sociedad familiar se manifieste lo más posible esta 
igualdad de cada uno de los esposos. No se daría verdadera igualdad 
si sólo el esposo tuviera la responsabilidad de su familia y no la 
compartiera con su esposa. Tampoco habría igualdad si solamente 
el marido fuera responsable de su mujer y ésta no tuviera ninguna 
responsabilidad de su marido ni influencia sobre él. Por tanto, 
debemos mantener, por una parte, la autoridad del marido, y por 
otra, las responsabilidades compartidas y la influencia personal de 
la mujer.

La autoridad del marido.
La autoridad del marido no se funda en su mérito o en su virtud; 

es Dios, creador de las naturalezas, quien se la da, y el marido no 
tiene derecho a renunciar a ella. Sabemos, por lo demás, que el creci
miento del niño —  que, por una especie de instinto, tiende a identi
ficarse con su padre por relación a su madre —  no es normal, y a 
veces conduce a graves desequilibrios, en los hogares donde la mujer 
detenta la autoridad. Y  así también, en estos hogares, las niñas no 
adquieren, o adquieren mal, las cualidades femeninas que la natu
raleza va concediéndoles según la edad.

La autoridad del marido no es un marchamo de excelencia, 
un signo de valor personal, sino una simple función social. Las per
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sonas son iguales; sólo las funciones son distintas. Y  el marido no 
puede ejercer su función sin herir la personalidad de su mujer, a 
no ser que ésta, guardando la iniciativa de su libre sumisión, le conce
da libremente el beneficio de su autoridad. La obediencia forzosa sería 
contraria a su dignidad y a lo que Dios espera de ella. La obediencia 
de la mujer, como la autoridad del marido, no es concebible sino 
en el amor, es decir, en una entrega mutua al servicio del hogar.

Hay, por consiguiente, dos excesos posibles en la autoridad: 
el autoritarismo y la debilidad; y cabe también un doble exceso en 
la actitud femenina correspondiente: el de la mujer que renuncia 
a sus responsabilidades familiares y a su dignidad de esposa en favor 
—  piensa ella—  de su sumisión, y el de la mujer que se impone 
en el hogar.

El primer exceso es, seguramente, el más acorde con el sentido 
de la naturaleza del hombre. Por eso San Pablo no necesita recordar 
a los esposos su obligación de mandar, sino su deber de «amar a sus 
esposas» (Eph 5, 25). Este defecto masculino es tanto más peligroso 
cuanto que la mujer algunas veces se hace cómplice de él, pasa 
de la tutela de su padre a la de su marido sin cambiar de actitud, 
se complace en la pasividad o gusta de adular el amor propio de su 
marido con la secreta esperanza de recibir de él algún beneficio. 
Los esposos deben ser lo suficientemente lúcidos y francos como 
para descubrir estos escollos, donde corren peligro de zozobrar 
la verdad de sus relaciones y su amor. Si el hombre es el fundador 
del hogar, también lo es la mujer, y la responsabilidad de su éxito 
es igual para ambos. El marido sabrá, pues, pedir el parecer de su 
mujer en las decisiones importantes, y ésta le ayudará con sus senti
mientos y con sus ideas, o le inducirá afectuosamente a cambiar 
de parecer si fuera necesario. La orden o el consejo son actos de 
la razón, y la autoridad, por muy afectuosa que deba ser, es siempre 
un «servicio de razón» rendido a la sociedad. Aunque en la familia 
el padre es principalmente invitado a rendir este servicio, no podrá 
sin grave daño hacerlo aisladamente. Las intuiciones femeninas, 
aunque a veces carezcan de orden y claridad, son un don que la razón 
masculina no posee de la misma manera, y que debe ser aprovechado 
en beneficio de cada uno de los esposos y del hogar.

El segundo exceso es más raro, pero también es más grave, 
porque va contra el sentido de la naturaleza. Consiste en la pérdida 
de la autoridad por parte del hombre. San Pablo pone en guardia 
a la mujer contra una actitud que sería cómplice de este defecto, 
diciéndole que esté «sujeta a su marido» (Eph 5, 22). Las jóvenes 
modernas que han conocido ya tantas legítimas emancipaciones, 
muchas veces están prontas, al menos así lo piensan, a no considerar 
más que la igualdad del amor, y sienten la tentación de rechazar 
esa especie de desigualdad que la diferencia de funciones establece. 
Pero es ésta una tentación que pronto suele desaparecer después 
del matrimonio. Una que antes vivía muy emancipada y muy libre, 
se queja después de algunos años de que su marido ya no la gobierna ; 
lamenta dolorosamente el no encontrar apoyo en él. Otra sufre por
que ya no es inducida a cumplir sus deberes religiosos, sino que,
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al contrario, tiene que pensar en ellos por dos cuando malamente 
puede ya pensar por ella sola, y cuando tanta necesidad tiene de 
ayuda. Otra, en fin, después de unos cuantos años de grave infide
lidad, confesará sin rodeos que si su marido, desde el momento en que 
descubrió sus primeras relaciones ilícitas, la hubiera reprendido seve
ramente y  la hubiera ayudado después a corregir sus yerros, en 
lugar de «volverle la espalda», so pretexto de dejarla en libertad, es 
posible que no hubiera llegado a la situación que ahora lamenta. 
Estos ejemplos, que un buen número de análisis de literatura moder
na podrían multiplicar y desarrollar, quieren sencillamente sugerir la 
parte de responsabilidad que al marido incumbe y que se espera 
de él y  de su amor. No habría orden en la sociedad familiar si los 
esposos, aunque iguales en derecho, tuvieran la misma función 
de autoridad, y la mujer sería entonces tanto menos libre cuanto que 
sería menos ayudada. Por eso debe, excluyendo toda adulación, 
fomentar la sana autoridad de su marido y obedecerle, reprimir sus 
debilidades y saber prudentemente ayudarle a recuperar su autoridad 
cuando deba confesar que se ha equivocado.

La «animación» del hogar.
La mujer debe estar sujeta en todo a su marido como la Iglesia 

está sujeta a Cristo (Eph 5,24). ¿Quiere esto decir que la madre 
no ha de tener influencia sobre su hogar y aun sobre su marido? 
Ni mucho menos. Los hijos están, naturalmente, sometidos a la 
influencia de su madre, y el marido mismo, sin tener que obedecer 
y sin estar sujeto a su mujer, permaneciendo en el puesto que le 
corresponde, no puede evitar su influjo, normalmente tan benefi
cioso.

Tal vez tendemos, con nuestro espíritu latino y jurídico, a, no 
considerar la influencia sino bajo la forma de una moción externa, 
legal, institucional. Pensamos demasiado espontáneamente que nadie 
tiene influencia sobre una comunidad si no ha recibido poderes para 
gobernarla, para darle sus leyes, sus reglas, para conducirla desde 
fuera. Pero hay otra manera de «actuar» que es más difícil, pero 
más eficaz muchas veces, y que consiste en hacerse amar, o en hacer 
amar en sí a aquel a quien amamos. ¿No es más poderoso el que 
atrae vivamente por amor que quien se impone por el mandato, por 
la ley o por la sanción que a la ley acompaña ? Así también, el marido 
puede regir a su esposa, pero la eficacia de su gobierno se duplica 
cuando, como normalmente acontece, es amado por ella. Y  la esposa, 
que no tiene que «gobernar» a su marido, no carece, sin embargo, 
de influencia sobre él cuando, amada por él, se encuentra, por decirlo 
así, existiendo en el corazón mismo de su esposo, iluminando y ani
mando interiormente toda su vida. De igual manera, la madre tiene 
autoridad sobre sus hijos, pues también ella es jefe y comparte 
la autoridad del padre, pero tiene, además, sobre ellos una influencia 
de otro orden. La confianza que los hijos ponen en su madre no 
respondería a las mismas palabras, a las mismas órdenes, a la misma 
enseñanza de cualquier otro que no fuera amado por ellos de igual 
modo. La influencia del padre es directriz, gobernadora —  aun cuan-
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do sea algo más que esto — ; la influencia de la madre, sobre todo, 
es animadora. La madre influye desde dentro, y tanto más profunda
mente cuanto que es más espiritual aquello que hace amar.

La bienaventurada Virgen María, aunque no tuvo nunca la auto
ridad de Pedro sobre el Colegio apostólico, no careció de influencia 
sobre los doce apóstoles y sobre toda la Iglesia de su Hijo. San Lucas 
nos advierte (Act i, 14) que después de la ascensión permaneció 
en medio de ellos, perseverando en un mismo espíritu con ellos y en 
la oración. Y  toda la tradición nos la muestra — pensemos en las 
primitivas representaciones —  presidiendo el Colegio apostólico 
cuando el Espíritu Santo descendió en Pentecostés.

Tampoco la esposa deja de influir, incluso sobre su marido, so 
pretexto de que no tiene, al menos sobre él, la prerrogativa jurídica 
de la autoridad. Sencillamente, su papel es distinto. La mujer puede 
ignorar su poder, pero éste es real. No hay que rebuscar mucho para 
verlo celebrado en la literatura de todas las civilizaciones y  de todos 
los tiempos. Las luminosas comparaciones de la naturaleza viener. 
espontáneamente a la pluma de los autores de cánticos o de elogios 
a la mujer: fuente de lozanía, dulce y benéfica luz, una música, una 
flor, un universo de encanto que hacen al hombre la revelación 
de sí mismo y le da su plenitud. Ella es también su musa, su 
inspiración, su revelación poética, su eco; es la que le devuelve con
fianza en si mismo y  la que muchas veces le conduce al verdadero 
amor espiritual, aquel donde el espíritu asume las fuerzas de los 
sentidos en lugar de dejarse vencer y ofuscar por ellos.

Este misterioso poder sobre el corazón del hombre es un poder 
delicado. Cuando la mujer se hace orgullosamente consciente de él 
y quiere fundarse en él para hacer prevalecer sus derechos, o cuando 
intenta lograrlo, no humildemente, por sí misma, por su alma y su 
persona, sino enmascarándose tras una capa de cosméticos, multi
plicando los «brillantes», buscando seducir con lo que es menos espi
ritual, su encanto se marchita. La misma literatura que la celebraba 
como un mensaje divino, la denuncia ahora como un demonio peli
groso. Que la mujer no juzgue, pues, ofendida o comprometida su 
dignidad según la mayor o menor influencia que cree tener o no tener.

. Con tal de que ame, su dignidad de persona está garantizada, aun 
cuando obedece. Esclavo es aquel que obedece a pesar suyo, a la 
fuerza; en tanto que quien ama es siempre libre, y  sobre todo si se 
decide a entregarse y a renunciar a sí mismo. Respecto de la influen
cia de la mujer, lo que se le pide no es «hacerse consciente» de ella, 
sino guardar sumisión y modestia, que son el ornato de su benéfico 
papel (cf. 1 Petr 3, 1-6).

La mujer es la animadora del hogar, la que da alma a la casa 
y la hace humana y habitable para todos. Pero esta función delicada 
exige de ella, más que ninguna otra, mucho amor y  gran modestia. 
Una mujer que se entrega con ilusión hace las delicias del hogar, 
es su luz interior y  su alegría. Una mujer egoísta y vanidosa es fuente 
de muchos sinsabores.
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III. E l c o n s e n t i m i e n t o

Después de haber considerado el autor y los fines del matrimonio, 
nos falta examinar la «forma» del matrimonio, o sea, lo que esencial
mente lo constituye. El matrimonio, considerado como sacramento, 
no tiene «ministro» propiamente dicho, ya que el sacramento está 
constituido por los mismos esposos; a no ser que digamos que, 
al expresar su unión, los esposos son también Jos ministros. Pero, en 
ambas opiniones, la naturaleza del sacramento es tal que, estudiando 
su «forma», respondemos también a las cuestiones relativas a los 
ministros.

El matrimonio es una unión. Ésta es su esencia. Pero no es una 
unión cualquiera de dos seres; es una unión indisoluble y sacratí
sima, aun cuando no es sacramental, tiene un fin altísimo que interesa 
a toda la sociedad. Por eso esta unión debe ser publicada y conocida 
por todos. El matrimonio sin público testimonio no tiene la garantía 
de la sociedad, y los esposos sin testigos pueden fácilmente separarse. 
Desde el concilio de Trento, la Iglesia prohíbe el «matrimonio clan
destino», sin sacerdote ni testigo. Toda sociedad digna lo señala con 
un signo de infamia.

En la base de la unión conyugal hay, pues, un contrato oficial, 
y éste se hace por el cambio de consentimientos de los dos cónyuges. 
En el matrimonio sacramental, este cambio de consentimientos, al 
unir a los esposos, los configura con Cristo y con la Iglesia y consti
tuye el sacramento propiamente dicho.

No es el amor el que hace el matrimonio. El amor debe ser 
el fundamento del matrimonio, y  la Iglesia se asegura cuanto puede 
de ese amor mediante las preguntas que hace a los prometidos. 
El amor debe también animar a los esposos formalmente unidos y, 
como ya dijimos, debe crecer constantemente. Pero aun cuando no 
se amaran, aun cuando llegara un día en que su amor dejara de 
existir, desde el momento en que han dado libremente su consenti
miento, los esposos están verdaderamente casados y no pueden vol
verse atrás. Han entrado libremente en una institución de la cual no 
son autores, y el lazo que han contraído —  dada la naturaleza del 
matrimonio que Dios instituyó y del cual es siempre invisible tes
tigo —  es sagrado e indisoluble. La fe conyugal y el amor que Dios 
pone en el corazón del hombre —  o de la mujer —  pueden ser un 
llamamiento al matrimonio; pero sólo el consentimiento, que es 
un acto libre de la razón y de la voluntad, hace el matrimonio.

Tampoco es el hijo quien hace el matrimonio. Hombre y mujer 
pueden tener un hijo sin haber previamente «consentido» el uno 
al otro; puede, ciertamente, surgir de ahí una deuda del padre natural 
del hijo con relación a su madre, pero ni la deuda, ni la piedad, ni 
siquiera el sentimiento de adhesión, constituyen el matrimonio que 
debe ser consentido por ambas partes. En cambio, si acontece que dos 
esposos no tengan hijos, ya porque la Providencia no se los ha dado, 
ya porque deben, por ejemplo, abstenerse voluntariamente de rela
ciones conyugales, supuesto que su voluntad común y libre no se
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oponga al fin del matrimonio. Tal ausencia de fecundidad no impide 
que el matrimonio haya sido consentido y sea, por consiguiente, 
verdadero matrimonio. La unión de la Santísima Virgen con 
San José fue un verdadero matrimonio. Lo que sí es cierto es que 
el matrimonio no puede decirse «acabado» hasta que no se consuma. 
La consumación, del matrimonio es como el sello del consentimiento. 
Lo que hasta aquí era puramente verbal, encuentra ahora una expre
sión conforme con el fin del matrimonio y más humana. El matri
monio no es más verdadero sino más manifiesto.

Hay que tener cuidado, pues, en no confundir las condiciones, 
los preámbulos o los fines del matrimonio con el matrimonio mismo. 
Puede ocurrir que el cónyuge no haya escogido a la otra parte, sino 
que ésta le haya sido simplemente presentada, o impuesta, por sus 
padres. Desde el momento en que ha «consentido», hay matrimonio. 
La elección pueden hacerla sus padres, o la familia, como parece que 
aún la hacen en la mayor parte de la tierra, y  como fue costumbre casi 
universal antiguamente; pero una cosa es la elección, y otra el con
sentimiento. Durante siglos, la «civilización» occidental no consideró 
el matrimonio como una cuestión de amor, y el amor se buscaba 
fuera del matrimonio. Tal amor no dejaba de ser un atentado contra 
el matrimonio9, que se constituye por el consentimiento. Es posible, 
en fin, que la joven se deje llevar por su ilusión, por su sentimenta
lismo, y el joven por un «flechazo», no por eso el matrimonio se hace 
sueño, ni esencialmente pasión. Por eso se puede aconsejar a uno 
y otra que piensen las cosas despacio, como el hombre que quiere 
edificar una torre y que empieza por calcular los gastos (Le 14, 28), 
a fin de disponerse convenientemente a ese acto de la razón que es 
el consentimiento.

Siendo el consentimiento un contrato en justicia, es importante 
definir sus condiciones y sus impedimentos. El poder civil, por 
ejemplo, determinará en cada país la edad que el hombre y la mujer 
deben tener para que el consentimiento sea válido. Sin embargo, 
cuando los cónyuges son bautizados, la determinación de las condi
ciones y  de los impedimentos del matrimonio corresponde exclusiva
mente a la Iglesia. «Si alguno dijere —  afirma el concilio de Trento —  
que las causas matrimoniales no corresponden a los jueces eclesiás
ticos, sea anatema» ,0. «Las causas matrimoniales entre bautizados 
—  dice por su parte el C IC  —  pertenecen por derecho propio y exclu
sivo al juez eclesiástico» “ . La Iglesia tiene en cuenta la legislación 
civil y  prohíbe proceder al matrimonio antes del «matrimonio civil», 
pero sólo reconoce como válido (al menos para los bautizados) 
el matrimonio contraído según sus leyes.

Los impedimentos <jue la Iglesia establece son de dos clases: diri
mentes, que hacen invalido el matrimonio, y nulo por consiguiente, 
e impedientes, que lo hacen ilícito solamente. En la Iglesia latina 9 10 11

9 D e n i s  d e  R o u g e m o n t ,  Uamour et l’occident, Pión, París.
10 Si quis dixerit, causas matrimoniales non spectare ad Índices ecelesiasticos, A. S. 

Sess. 24, can. 12, Dz 982.
11 Causae matrimoniales Ínter baptisatos itire proprio et exclusivo al iudicem eccle- 

siasticum spectant. Can. 1960.
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los impedimentos dirimentes son: i. La falta de edad (por derecho 
eclesiástico los cónyuges deben tener 16 y 14 años ; pero si el derecho 
civil exige más edad, los cristianos no pueden casarse antes de 
cumplirla). 2. La impotencia para el acto conyugal. 3. El vínculo 
de un matrimonio ya existente. 4. La disparidad de cultos (uno de 
los cónyuges es católico, y el otro no bautizado). 5. Las órdenes 
sagradas. 6. Los votos religiosos solemnes. 7. El rapto. 8. El adulte
rio y el crimen. 9. La consanguinidad (impedimento total en línea 
directa; hasta el tercer grado en línea colateral). 10. La afinidad 
(entre uno de los esposos y los padres del otro) en caso de segundas 
nupcias. 11. La pública deshonra. 12. El parentesco espiritual 
(padrino y bautizado). 13. La adopción, al menos allí donde es 
impedimento dirimente por derecho civil. —  Los impedimentos impe- 
dientes son: 1. Los votos simples y privados. 2. La adopción, en 
los países donde por derecho civil es un impedimento impediente.
3. La mixta religión (un cónyuge es católico y el otro bautizado 
en una secta herética o cismática). La Iglesia puede dispensar de 
algunos de estos impedimentos si hay razón legítima; puede también 
legalizar las uniones inválidas cuando es posible dispensar del impe
dimento. Todas estas cuestiones pertenecen al derecho canónico, 
al cual remitimos al lector.

¿ Sobre qué recae el consentimiento ? Algunos autores dicen que 
da «un derecho sobre el cuerpo del otro». Pero esta definición, aun
que justa, nos parece incompleta e inadecuada para expresar este 
gran misterio. Es cierto que el matrimonio no da «derecho» sobre 
los pensamientos del otro; el espíritu no depende en definitiva más 
que de Dios. Es cierto también que el verdadero amor es siempre 
un acto gratuito y que repugna exigirlo del otro como un débito. 
Mas los esposos, al consentir uno en el otro, se comprometen a 
amarse, y  el amor es algo muy distinto de la simple unión de los 
cuerpos. Todo intercambio espiritual debe ser más bien esperado 
respetuosamente que pedido o —  a fortiori.—  exigido; pero hay dos 
cosas ciertas: que los esposos que así se respeten atraen, por lo 
mismo, los dones gratuitos de la comunicación espiritual y de los 
intercambios interiores, y que hacen común un dominio cada vez 
más extenso y que les procura una alegría cada vez mayor, mientras 
que aquellos que quisieran «exigir» siempre conocer el pensamiento 
del otro, la ocupación de su espíritu o de su corazón, dejarían paula
tinamente de estar unidos. Respeto y discreción son ornamento nece
sario del amor conyugal, que debe ser afable. Y  el consentimiento 
es un compromiso a este amor. Por el hecho de «pertenecerse» 
mutuamente, los esposos no pueden limitarse exclusivamente a exigir 
siempre sus derechos. También, y sobre todo, tienen que amarse.

1. «Sí».
El consentimiento se expresa en el «sí» de cada uno de los cón

yuges, en la firma que estampan bajo su «acta» de matrimonio, 
v en las formas exteriores de contrato que cada sociedad, civil o
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eclesiástica, ha determinado. La Iglesia lo ha establecido por sí misma 
de la manera siguiente:

Si no hay nada que «impida» el matrimonio, o si ha sido previa
mente concedida dispensa de todos los impedimentos, para que haya 
matrimonio es preciso que los cónyuges sean libres y que cambien 
su consentimiento en presencia del sacerdote.

La Iglesia no considera como matrimonio el «matrimonio civil» 
entre cristianos. Es sencillamente una formalidad jurídica necesaria, 
pero que no constituye el matrimonio. Para los bautizados hay 
un solo matrimonio posible: el matrimonio sacramental. Todo otro 
«matrimonio» es, a los ojos de la Iglesia, un concubinato. Por el con
trario, para los no bautizados, el cambio de consentimientos delante 
del juez constituye matrimonio, y  éste, por el hecho mismo de existir, 
es indisoluble. Si se convierten y bautizan, su matrimonio se hará 
ipso jacto sacramental, sin necesidad de añadir al bautismo ceremonia 
ninguna. Para los bautizados no católicos, la «forma» de su matri
monio es la que exige su «Iglesia». Si su bautismo es válido, la Iglesia 
católica reconoce también la validez de su matrimonio contraído 
según la forma de su Iglesia, y no tienen necesidad de legalizarlo 
más cuando se convierten.

Pero si un cónyuge es católico y el otro, por ejemplo, protestante, 
ante la Iglesia no puede haber más que un solo matrimonio válido: 
el que se celebra en la Iglesia católica. El matrimonio, en efecto, 
«no cojea», es decir, que si no hay matrimonio por una parte, tampoco 
lo hay por la otra. Puesto que el futuro católico no puede casarse 
válidamente más que en la Iglesia, tampoco su cónyuge puede 
casarse sin esta condición.

No obstante, se plantea la cuestión de si está sacramentalmente 
casado el católico que contrae matrimonio con un no bautizado. 
En virtud del principio «el matrimonio no cojea», parece no haber 
sacramento, ya que el no bautizado es incapaz de recibir sacramento. 
Tal es la opinión común de los teólogos, que pone una excepción 
al principio según el cual el bautizado no puede contraer matrimonio 
sino sacramentalmente, ya que el matrimonio de tal bautizado no es 
sacramental. Pero se trata de una opinión nada más. Algún que 
otro teólogo admite, por el contrario, que hay sacramento por una 
parte solamente, limitando así el principio de que el matrimonio 
no cojea.

El consentimiento debe ser libre. La Iglesia se asegura cuanto 
puede de esta condición, interrogando previamente a los novios. 
La libertad del compromiso supone también que éste es consciente 
e inteligente. El derecho presume que los futuros esposos tienen 
un conocimiento suficiente de las cosas del matrimonio después 
de los 14 y 12 años. Sin embargo, esta presunción no dispensa 
a los padres de instruirles acerca de ellas.

El consentimiento, finalmente, requiere la presencia obligatoria 
del párroco o de su delegado. La Iglesia, enriquecida por una expe
riencia secular, exige esta presencia desde el concilio de Trento. 
No hay, por consiguiente, matrimonio válido sin la presencia del cura 
párroco o de su delegado; por lo regular, será el párroco de la novia,
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pero un motivo razonable permitirá casarse ante el párroco del novio 
(cf. CIC can. 1095).

Si quisiéramos distinguir dentro del rito del consentimiento mutuo, 
como hacemos en los otros sacramentos, qué es lo que desempeña 
el papel de materia y el papel de forma, respectivamente, diríamos 
que la «materia» está constituida por el conjunto de signos externos : 
cortejo nupcial, oración uno al lado del otro, entrega del anillo que 
manifiesta públicamente la intención de los contrayentes (si bien 
estos «signos» pueden reducirse al mínimum, como sucede en los 
matrimonios — < regularizados —  in extremis, en el lecho de muerte 
por ejemplo), y que la «forma» está constituida por el mutuo si de 
los esposos, que de este modo dan plena significación a la materia.

Hay, pues, en este sí una rara plenitud. Pero en esta plenitud se 
dan diversos grados. Por hermoso que sea ya el sí de un hombre 
a una mujer y de una mujer a un hombre, el sí de los esposos cristia
nos es más excelente todavía. Pues es también un sí a la divina 
voluntad, un sí que acepta conformarse a los divinos ejemplos de 
Cristo y de la Iglesia, un sí que quiere fundirse en la palabra encar
nada, Jesucristo, en la persona de quien «no ha sido sí y no, antes 
ha sido sí, porque cuantas promesas hay de Dios, son en Él sí» 
(2 Cor 1, 19-20). Por débil que sea su sí, los esposos empeñan en él 
todo el misterio cristiano.

2. La indisolubilidad del vínculo.
Cualquier matrimonio, pero más rigurosamente todavía si es 

sacramental, es indisoluble. Mas pueden darse matrimonios tan sólo 
aparentes. En este caso, la Iglesia puede establecer la inexistencia 
del matrimonio aparentemente contraído y declararlo nulo. El caso 
se da, por ejemplo, si ha habido falta de consentimiento y puede ser 
probada, si ha faltado el testimonio del párroco, si uno de los cón
yuges ha declarado expresamente no querer hijos, etc. La declara
ción de nulidad no es una anulación, y la Iglesia limita hoy conside
rablemente las posibilidades sometiendo a los esposos a un cuestio
nario que ellos deben firmar.

Sin embargo, hay en la indisolubilidad casos de excepción. 
El primero es el del matrimonio 110 consumado, que puede ser 
disuelto por la Santa Sede, o por la profesión solemne de uno de los 
cónyuges; ya indicamos esta excepción, que significa simplemente 
que el matrimonio no consumado no es un matrimonio perfecto. 
Pero no puede ser disuelto por la sola voluntad de los esposos: hace 
falta dispensa.

El segundo caso es el del privilegio paulino. Se funda, efectiva
mente, en la autoridad de San Pahlo, y el mismo Apóstol tiene buen 
cuidado de subrayar: «A los demás les digo yo, no el Señor» 
(1 Cor 7, 12):

Si algún hermano tiene mujer infiel y ésta consiente en cohabitar con él, 
no la despida. Y  si una mujer tiene marido infiel y  éste consiente en cohabitar 
con ella, no la abandone. Pues se santifica el marido infiel por la mujer y se
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santifica la mujer infiel por el hermano. De otro modo, vuestros hijos serían 
impuros y ahora son santos. Pero si la parte infiel se retira, que se retire. 
En tales casos no está esclavizado el hermano o la hermana, que Dios nos 
ha llamado a paz. ¿Qué sabes tú, mujer, si salvarás a tu marido; y tú, marido, 
si salvarás a tu mujer? (i Cor 7,12-16).

Supone, pues, San Pablo que de los dos cónyuges no bautizados 
uno se convierte y se bautiza; y declara: si el que no se bautiza acepta 
la conversión del otro, que no se separen. Pero si no la acepta, 
el otro puede separarse. San Pablo estima que el bien de la fe es 
superior y puede preferirse al bien de la unión conyugal cuando 
entrambos se oponen o la cohabitación se hace imposible. El vínculo 
se disuelve cuando la parte bautizada vuelve a casarse. La Iglesia no 
concede el beneficio del privilegio paulino sino después de haber inte
rrogado a la parte infiel y  haber comprobado su voluntad de no 
«cohabitar pacíficamente» con su cónyuge bautizado.

Esto nos indica una vez más que el vínculo del matrimonio no 
sacramental es menos fuerte, menos consistente que el del sacramento. 
San Pablo puede salir responsable de dispensarlo en beneficio de 
la fe de uno de los esposos convertido; en pos de él, la Iglesia reco
noce al soberano pontífice el poder de dispensar del matrimonio no 
sacramental de dos esposos no bautizados cuando uno de los cón
yuges se convierte y se somete a las leyes de la Iglesia. Pero tienen 
que darse serios motivos análogos al que San Pablo presenta, y la 
dispensa es rara. 1

Fuera de estos casos, la unión de los esposos es indisoluble, sobre 
todo la de los esposos cristianos, que es, desde luego, un sacramento 
(el sacramento consiste en el cambio ritual de los consentimientos), 
pero también una realidad sacramental (una res et sacramentum) 
permanente. La fidelidad cotidiana de los esposos que fue signi
ficada por el sacramento es a su vez el signo permanente de la unión 
de Cristo y de la Iglesia, y atrae constantemente sobre los esposos 
la gracia del misterio cristiano.

IV . L a  g r a c i a  d e l  m a t r i m o n i o

La palabra gracia puede tener dos sentidos. Por un lado significa 
belleza, elegancia, cualidad de lo agraciado o gratuito. En otro sentido 
designa un favor de Dios. Podemos distinguir estos dos sentidos, pero 
no siempre debemos disociarlos. En efecto, la belleza y el honor 
del matrimonio provienen de la gracia entendida como un favor o un 
don de Dios. Esto no quiere decir que el matrimonio no sea funda
mentalmente una institución natural, sino simplemente que en la 
condición actual de la humanidad, la belleza y el éxito espirituales 
del matrimonio son efecto de una gracia sanante de Dios. El amor 
conyugal no tendrá belleza si no es ante todo y principalmente un 
amor espiritual. Si no fuera otra cosa que un amor egoísta, privado 
de toda caridad, no sería ni bello ni digno de honor. A l estudiar 
la belleza del matrimonio en aquellos a los cuales cura Dios lenta
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mente de la herida original, consideramos también simultáneamente, 
como la causa a través del efecto, la gracia propia del matrimonio, 
la gracia que Dios concede a los esposos.

La liturgia misma de la Iglesia latina nos sugiere en la fórmula 
de la bendición nupcial el modo en que podemos considerar esa gracia. 
Cuando el sacerdote bendice a la esposa en el curso de la misa, dice:

Casta y  fiel, cásese en Cristo, e imite constantemente a las santas casadas:
Amable a su marido como Raquel,
Prudente como Rebeca,
Longeva y fiel como Sara.

Es verdad que esta bendición se dirige a la esposa y no al esposo; 
pero esto no quiere decir que no afecte a la unión misma de los 
esposos. Es lo corriente en la liturgia nupcial: en la parroquia de 
la novia se celebra el matrimonio; es la novia quien luce ese blanco 
vestido y ese velo que sólo llevará una vez en su vida. En el elogio 
que la Escritura hace de la mujer, mientras el marido «se sienta 
a las puertas de la ciudad entre los ancianos del lugar» (Prov 31, 23), 
la esposa permanece en casa; el hogar es su única ocupación. Virgen 
o casada, tal es la opción que para una joven decide de toda su vida, 
y en particular de la profesión para la cual se había preparado y que 
muchas veces abandona al casarse. A l casarse, su mismo ser se 
transforma, y de muchacha se convierte en mujer. Está dispuesta 
a soportar en sí misma, en su propio cuerpo, todas las fatigas que 
implica el embarazo, el parto y  la cría de los hijos; y  mientras éstos 
carezcan del uso de razón, pensará por ellos, cuidándolos y vigilán
dolos en todo momento. Será ella, por decirlo así, el alma del creci
miento de cada uno de sus hijos, y al mismo tiempo la animadora 
de todo el hogar. Por eso merece que se eleven en su nombre las 
oraciones que, no obstante, se refieren al éxito espiritual del hogar 
completo y que, por tanto, deben aplicarse también a intención 
del marido. Así como la Iglesia, que es la esposa de Cristo, es el hogar 
o familia de Dios, la mujer es la figura y la mejor expresión de todo 
el hogar. Por eso el sacerdote se dirige a ella, aunque no es descono
cida la parte correspondiente de gracia y de cualidades espirituales 
que al mismo tiempo se pide a Dios para el marido.

Este privilegio concedido a la mujer tiene además otra significa
ción. Indica el santo orgullo de la Iglesia que ha arrancado a la mujer 
de la humillante condición en que le retenían las religiones y civiliza
ciones primitivas. 1

1. Amable como Raquel.
Nos dice el autor sagrado que Raquel era «muy esbelta y hermo

sa» (Gen 29, 17). Era tan cara a Jacob que éste aceptó servir durante 
siete años en casa de su futuro suegro Labán para obtener la mano 
de su hija. «Y siete años le parecieron sólo unos días, por el amor 
que le tenía» (Gen 29, 20).

Raquel es un símbolo. La mujer debe ser amable a su marido 
no sólo por su gracia natural y por la elegancia con que sabrá presen-
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tarse, sino también por su inteligencia para disponer la casa, por su 
diligencia, por su discreción y, sobre todo, por su bondad. «Quién sabe 
— • dice San Pedro —  si el marido será ganado sin palabras por 
la conducta de su mujer, considerando su respetuoso y honesto 
comportamiento» (i Petr 3, 2). El marido, por su parte, debe mos
trarse digno de ser amado por su mujer.

No cabe duda que la primera intención de los esposos debe ser 
la de amar, y  no la de ser amado. Pero el amor conyugal es una 
amistad; quien ama se hace amar. Lógicamente, el que ama a su 
cónyuge deseará que éste halle sus delicias y su bien en quien le ama, 
será afectuoso con él y  procurará hacerse amar. Y , desde otro punto 
de vista, ¿quién no se siente vivir cuando se ve amado? ¿Quién 
amaría a Dios si no tuviera fe en su amor y no supiera que Dios 
le habia amado primero? (1 Ioh 4,10). Ser amado es un indicio 
de que aquel a quien se ama ha encontrado también sus delicias en 
este amor; ser amado favorece a la grandeza del alma y duplica 
el amor que cada uno puede sentir hacia el otro.

Pero es poco el poder que cada uno tiene para atraer necesaria
mente el amor del otro. A  menos que digamos que al amarle le ofrece 
la cosa más amable de todas, pues el amor con que se ama es poderoso 
para atraer el amor del amado. Nada más amable que ser amado por 
aquel a quien amamos. Por eso, aun para ser amados, los esposos 
deben preocuparse sobre todo de amar.

Los moralistas hablan muchas veces de los «derechos» o «debe
res» de los esposos, o de las «leyes» del matrimonio. Esta manera 
de hablar puede ser verdadera en parte, pero no corresponde exacta
mente a la realidad. El Señor mismo, que no quiere tratarnos como 
esclavos sino como amigos, ha dado a los esposos un ejemplo de 
amistad, que es algo muy distinto de un código. El término «justicia» 
y las palabras con él relacionadas suenan mal cuando del matrimonio 
se trata, porque entre los esposos no se da la perfecta alteridad 
requerida para una justicia perfecta y para una perfecta igualdad 
entre los sujetos de derecho. Los esposos no son enteramente otros 
el uno para el otro, ya que están el uno en el otro. El pertenecerse 
mutuamente crea entre ellos una cierta identidad que excluye la justi
cia perfecta. Nadie es justo consigo mismo. Nadie se pide cuentas 
a sí mismo. Tampoco conviene al amor de los esposos, ni al ser común 
que entre sí constituyen, pedirse cuentas de su mutua benevolencia. 
El amor es siempre inventivo y renovado, se cuida poco de imitar 
lo que ha hecho ya en parecidas circunstancias a fin de ser «justo». 
Es lo que es cada día. Quiere sobre todo ser. La «ley» del matri
monio es, pues, principalmente el amor. Por lo demás, ya no es 
posible la «justicia» donde es imposible el amor.

Los esposos echarán mano de todos los medios que tienen para 
amarse, porque ahí está su principal intención. Se cambiarán las 
muestras de afecto y de ternura sin las cuales no se da, sobre todo 
en el matrimonio, el verdadero amor. Pero tendrán siempre presente 
que la amistad que deben edificar juntamente se funda en el espíritu. 
Los signos externos pueden parcialmente faltar sin que por ello deje 
de progresar su amor y de estrecharse su unidad.
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Aprender el «nosotros» es siempre penoso al egoísmo del «yo» 
y exige mucha labor y ayuda mutua. Por eso buscarán todo lo que 
puede dar cuerpo a la conciencia de ese «nosotros». La mujer hablará 
de sus hijos diciendo «nuestros lujos» y no «mis hijos», se interesará 
por los asuntos de su marido y no lo considerará como una máquina 
de ganar dinero para sostener «su» hogar. Tal vez un dia el marido 
será feliz al poder aprovechar un consejo que su esposa hubiera sido 
incapaz de darle si no hubiera compartido día tras día, en cuanto 
le fue posible, los desvelos personales de su esposo. Y  tampoco éste 
considerará los trabajos de la casa como cosa exclusiva de su m ujer; 
procurará comprender su tarea, hacerla suya también, y prestar su 
ayuda. Gustarán de orar juntos, ir a misa y a comulgar juntos, comu
nicarse los hallazgos de sus lecturas espirituales. Tal vez convendrá 
incluso, si su fervor es grande, que se sienten de vez en cuando 
a «charlar un rato» sobre estos temas. Parece conveniente que los 
esposos no se oculten las cartas que cada uno recibe de su familia 
y amistades; y esto ya desde el principio, pues asi no sentirán más 
tarde la tentación de hacerlo, y tal vez evitarán entonces lo peor. 
La experiencia, en fin, parece aconsejar que los esposos no vivan 
con sus padres, sobre todo los primeros años de matrimonio. La provi
dencia quiere que normalmente «el hombre deje a su padre y a su 
madre y se adhiera a su mujer, y que sean una sola carne». Es fre
cuente que cuando el nuevo hogar se instala en el domicilio de los 
padres de la esposa, por ejemplo, no puede adquirir su autonomía 
y su libertad de gobierno, y, lo que es más grave, la joven mujer 
guarda para su padre, y para la familia de la que ha salido, lo mejor 
de su corazón. La fundación del hogar exige un corte y una separa
ción. El que es capaz de separarse, ése es el que se entrega.

No obstante, guárdense los esposos de «cerrar» su hogar so 
pretexto de intimidad y de unidad. Cierto es que no todas las invita
ciones de larga duración son prudentes y aconsejables. Conocemos 
familias destrozadas por haber tenido la bondad ( ?j imprudente 
—  y nada buena para ellas mismas — ■ de hospedar durante semanas 
enteras a una joven descarada (o a un hombre atrevido). Pero puede 
darse el extremo opuesto: un egoísmo de la intimidad conyugal que 
puede ser fatal pala ésta. La mujer celosamente encerrada en el hogar 
por su marido se verá tentada a ocultar sus cartas y sus relaciones, 
aun las más respetables. El marido vigilado por la mujer celosa 
corre el riesgo de conocer un día ciertas tentaciones tanto más fuertes 
cuanto que se entregará a ellas con un sentimiento de liberación 
y no tendrá la ayuda de su esposa para vencerlas. ¿ Familia cerrada 
o familia abierta? La caridad no se plantea semejantes cuestiones, 
porque nunca escoge. O al menos escoge lo que es un bien. Sería con
trario a la caridad que la familia fuera «abierta», aun con pretexto 
de apostolado, si los esposos no estuvieran casi nunca juntos y no 
tuvieran más que un mínimo de intimidad verdadera. Seria igual
mente contrario a la caridad que un hogar cristiano ignorara sus 
vecinos indigentes, sus amigos, todos aquellos a los cuales puede 
hacer algún bien y que lo esperan de él.
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El matrimonio es una empresa difícil que no se corona en un día. 
Los esposos van tanteando de un bien por hacer a otro bien que 
todavía ni siquiera han pensado en hacer, hasta que al fin pueden 
hallar la especie de ser único que les confiere una amistad perfecta, 
confiada y recíproca, libre y estable, gratuita y, sin embargo, nece
saria como el corazón de cada uno.

2. Prudente como Rebeca.
Rebeca, esposa de Isaac, tuvo dos hijos: Esaú y Jacob. Cuando 

Isaac llegó a viejo, Rebeca consiguió — ya se sabe cómo—  que 
la bendición del padre recayera sobre Jacob, el hijo menor, que había 
comprado a su hermano el derecho de primogenitura. Esaú concibió 
entonces un odio profundo hacia su hermano y quiso matarle. 
«¿Habría de verme privada de vosotros dos en un solo día?» dijo 
Rebeca (Gen 27, 45), y  persuadió a Isaac para que enviara a otra 
tierra a su hijo Jacob (Gen 28, 2) mientras que ella misma decía 
a éste: «Anda, pues, huye a Jarán, a casa de Labán, mi hermano» 
(Gen 27, 44).

De este modo Rebeca ha venido a ser símbolo de la prudencia. 
Tal vez su prudencia (la Escritura no lo dice) no estuvo exenta 
de falta. San Agustín, cuando nos dice que la sustitución de Esaú 
fue un misterio, es decir, el signo profético de la encarnación (Cristo 
revestido de la naturaleza humana como Jacob con las vestiduras 
de Esaú), no niega que fue, materialmente, una mentira. Mentira o 
no, lo cierto es que la liturgia no ha considerado la doblez de Rebeca, 
sino solamente su prudencia.

La prudencia es un don de la inteligencia, particularmente nece
sario a los padres. La prudencia familiar, aquella que los ancianos 
llamaban también «prudencia económica» I2, es la virtud de los jefes 
de familia cargados de experiencia, que saben comprender las situa
ciones y prever todas las cosas, y  que mandan con afecto y suavidad. 
Y  así, la epístola que leemos en las fiestas de una santa mujer, sacada 
del libro de los Proverbios, alaba a ésta más por su prudencia que 
por su encanto y su belleza:

Engañosa es la gracia, fugaz la belleza;
la mujer prudente, ésa es de alabar (Prov 31,30).

Este esfuerzo de recta y sana inteligencia en la dirección del hogar 
es una de las más bellas tareas del amor, y señala una vez más que • 
los esposos no deben amarse solamente con su sensibilidad y su pa
sión, sino entregando también lo más elevado de sí mismos, su 
inteligencia. Aplicando con todo corazón su espíritu a lo que deben 
hacer, es como gobernarán sabiamente su amor y su hogar.

Esto quiere decir que no deben abandonar ninguno de los recur
sos espirituales que puedan tener. En particular, que la esposa no 
descuide la lectura cuando pueda hacerla, que conserve el gusto por 
informarse, por instruirse, que sepa suspender sus labores no sólo 13

13 Del griego o Ik o v o p i k ó s  , relativo a la dirección, intendencia o administración 
de una casa.
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para orar a Dios, sino también para pensar en Él, y para pensar 
en su hogar delante de Él, a fin de que la edificación del hogar sea 
toda interior en su propio corazón antes de traducirse, si Dios lo 
quiere, a la realidad externa.

Amar con prudencia es amar al otro por lo que él e s ; no buscar 
de una manera egoísta apartarle de su propia tarea, sino al contrario, 
secundarle en lo que hace y secundarle en la obra del bien. Amar a 
los propios hijos con prudencia es, ante todo, ganarse su confianza, 
comprenderlos, ponerse en su lugar, en su tiempo y en la nueva 
generación, que es la de ellos; es educar día tras día su crecimiento, 
prever sus crisis ■— crisis de adolescencia y de carácter, crisis de 
afecto, crisis de fe —  y ayudarles a superarlas. Esta tarea parece 
particularmente urgente hoy que se observa en todas partes una 
especie de división de generaciones: «la generación de los padres 
y la de los hijos viven en una independencia declarada, cuando no 
en una guerra fría [ ...] . El problema es grave. Todo sucede como 
si la familia no estuviera ya de acuerdo con el mundo y viviera con 
imágenes antiguas de un porvenir asimilado ya por el pasado» I3. 
Finalmente, para los padres cristianos, amar a los hijos con pruden
cia es sobre todo asumir generosa y plenamente la labor de educa
ción religiosa que la Iglesia les confía. ¡ Cuántos padres «descargan» 
esta educación sobre la escuela, el «catecismo» o la parroquia, cuando 
es ésta su misión más importante! No cabe duda que entre la Iglesia 
y los hogares cristianos hay un reparto de responsabilidades. El hogar 
no tiene todo el poder; no puede, en definitiva, prescindir del sacer
dote. Pero la Iglesia confía de una manera general a los padres 
la educación religiosa de sus hijos, Podemos comparar el papel reli
gioso del sacerdote (o más especialmente el del obispo) y el papel 
religioso del hogar, a los del padre y de la madre, respectivamente. 
La prudencia de los esposos está en comprender bien está relación 
y en no descuidar su propio cometido, tan indispensable para el pastor 
de almas.

3. Longeva y fiel como Sara.
Sara vivió ciento veinte años (Gen 23, 1) y a todo lo largo de su 

vida fue fiel a su marido, aunque durante mucho tiempo no tuvo 
ni un solo hijo y no concibió a Isaac hasta que no estuvo «fuera ya 
de la edad propicia» (Hebr 11, xi). San Pedro la propone como 
ejemplo a las mujeres casadas diciendo:

Vuestro ornato no ha de ser el exterior del rizado de los cabellos, del 
ataviarse con joyas de oro o el de la compostura de los vestidos, sino el oculto 
en el corazón, que consiste en la incorrupción de un espíritu manso y tranquilo; 
ésa es la hermosura en presencia de Dios. Así es como en otro tiempo se 
adornaban las santas mujeres que esperaban en Dios, obedientes a sus maridos. 
Como Sara, cuyas hijas habéis venido a ser vosotras, obedecía a Abraham 
y le llamaba señor, obrando el bien sin intimidación alguna (1 Petr 3, 3-6).

13 G. V e n a i s s i n ,  Dramc de l’antorité familiaie, «Foyers», oct.-dic. (1953) 37I-372*
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Y  dirigiéndose a los esposos, añade: «Vosotros, maridos, tratadlas 
con discreción, como a vaso más frágil, honrándolas como a cohere
deras de la gracia de vida» (i Petr 3, 7).

La fidelidad en el matrimonio tiene relación muy estrecha con la 
castidad, ya que supone un dominio armonioso del espíritu sobre 
los sentidos. Por eso la oración de la bendición nupcial dice a la mujer 
poco antes de la mención de S ara: «Casta y fiel, cásese en Cristo».

Siendo la virtud que asegura el dominio del espíritu sobre la carne, 
la castidad conviene a todos los estados; pero los actos correspon
dientes a esta virtud única son diferentes según los estados: vida 
consagrada al Señor, preparación para el matrimonio, o vida matri
monial. La castidad permite a los esposos ciertas manifestaciones 
de afecto —  incluso les inclina a dárselas cuando es bueno —  que 
no permite todavía a los novios, y prohíbe a los que quieren guardar 
celibato para el Señor toda caricia o todo contacto, y aun todo senti
miento que represente en sí mismo un reclamo a la intimidad con- 
yugah

Lo que hace más difícil la castidad conyugal es el no ser exclusiva 
como la de las vírgenes. Actos prohibidos por ésta son permitidos 
por aquélla, que puede incluso inspirarlos y guiarlos. Entre una 
y otra, la castidad de los novios está impregnada de respeto, de 
discreción y de delicadeza. Está bien que los novios se digan palabras 
de amor que serían mentira y coqueteo en boca de jóvenes que no 
tuvieran la mínima intención de casarse. Pero el respeto mutuo y una 
valerosa prudencia debe guardarles de toda intimidad que pueda 
arrastrarles a lo que todavía no les está permitido. No obstante, 
la castidad de los novios es provisional; y la abstención temporal 
de lo que no está permitido no siempre significa que los novios sean 
castos.

Si ya lo eran, deben seguir siéndolo después del casamiento. 
Y  si no lo eran, es preciso que vuelvan a serlo. Este prudente y suave 
dominio de los actos de su condición supone que son capaces de 
abstenerse de ellos si, por ejemplo, la muerte de uno de ellos obliga 
al otro a la continencia, o si la enfermedad, el infortunio o la separa
ción forzada (el caso de los prisioneros...) exige a cada uno de ellos 
un dominio poco común. El asalto de las potencias sensibles y sen
suales será tanto más impetuoso y el problema de la continencia 
tanto más insoluble cuanto menos preparados estén los esposos. 
Pueden éstos compararse a las vírgenes necias que no han tenido 
cuidado de aprovisionarse y se han quedado sin aceite a la hora 
de llegar el que esperaban. La prudencia exige, pues, que los esposos 
se preparen a este pacífico dominio de la carne, en el cual reside 
la virtud de la castidad, desde su primer año de matrimonio, apren
diendo a dominar sabiamente sus deseos y encomendando a los medios 
espirituales la parte principal. Lo primero que deben hacer los esposos 
para ser castos es amarse de todo corazón y ante todo espiritual
mente.

La liturgia de la Iglesia no olvida esta clase de medios. Después 
del último augurio de longevidad y de fecundidad que precede a la 
última bendición, se recomienda al sacerdote que «exhorte a los
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esposos a la continencia». Como la carne reclama siempre más de lo 
que se le da, está bien, efectivamente, que los esposos impongan 
de vez en cuando a su pasión una disciplina compensadora y educa
dora. Bueno será también que se habitúen a ello, cuanto sea posible, 
sin tardar demasiado. El ritmo del año litúrgico, donde los perío
dos de mortificación, de ayuno y de abstinencia alternan con épocas 
de fiesta y de alegría, es también una invitación a los esposos a prac
ticar una cierta ascesis durante el tiempo en que la Iglesia se prepara 
a celebrar los misterios de las grandes fiestas. La sobriedad observada 
en las vigilias dispone el alma a los goces espirituales del día 
siguiente. Y  lo mismo la continencia.

Ascesis y disciplina de las pasiones no son los únicos medios. 
Poco aprovecharían si no fueran acompañados de la oración en 
común, de la frecuencia regular de los sacramentos y de todas las 
obras espirituales de que son capaces los esposos. La oración del joven 
Tobías es un ejemplo que la Iglesia presenta continuamente a los 
esposos. Después de haber obtenido de Ragüel la mano de su hija 
Sara, Tobías es introducido junto a su joven mujer en una alcoba 
de la casa, y le dice :

«Sara, levántate y  vamos a orar para que el Señor tenga misericordia 
de nosotros. Roguemos a Dios hoy, mañana y pasado mañana; porque durante 
estas tres noches estaremos unidos a Dios, y después de la tercera noche vivi
remos nuestro matrimonio. Porque nosotros somos hijos de santos (pertenece
mos al pueblo santo, al pueblo de Dios) y no podemos juntarnos como los 
gentiles que no conocen a  Dios.» Levantáronse, pues, y suplicaron a Dios con 
insistencia para que les concediera la salud. Y  comenzó Tobías, diciendo: 
«Bendito eres, Dios de nuestros padres, y bendito por los siglos tu nombre 
santo y  glorioso. Bendígante los cielos y  todas las criaturas. Tú hiciste a Adán 
y le diste por ayuda y  auxilio a Eva, su mujer; de ellos nació todo el linaje 
humano. Tú dijiste: N o es bueno que el hombre esté solo; hagámosle una 
ayuda semejante a él. Ahora, pues, Señor, no llevado de la pasión sensual, 
sino del deseo de descendencia que bendiga tu nombre por los siglos de los siglos, 
recibo a Sara por mujer» (Tob 8,4-9).

Esta ejemplar historia referida por los libros santos nos da 
a entender que el acto conyugal puede ser en sí mismo una cosa bella 
y santificante. Cuando los esposos se honran entre sí como hijos 
de Dios y se unen para dar a Dios «descendencia que bendiga su 
nombre», su acto de amor conyugal, que es al mismo tiempo un acto 
de amor teologal, es decir, de caridad, es meritorio de vida eterna 
en cada uno de ellos. Es un acto humano transfigurado por la gracia.

En cambio, si los esposos buscan por encima de todo el placer, 
si lo desean con tal ardor que preferirían verse privados de Dios 
que de él, si el ansia de cada uno es tan encendida que busca no ya 
la amistad del cónyuge, sino el deleite que el contacto con su cuerpo 
le procura, hasta el extremo de que el marido, por ejemplo, se acer
caría a cualquier mujer de la misma manera que a la suya, el acto 
de tales pretensiones y de tales deseos es un grave pecado. Puesto 
que Dios mismo es sacrificado al ardor de la carne, tal acto es por 
su naturaleza, y sin posible excusa, un pecado mortal.

629



La sociedad edesial

En un término medio, es posible que el acto conyugal, siendo 
bueno y meritorio bajo un cierto aspecto, implique, bajo otro aspecto, 
algún pecado venial. Es, por ejemplo, el caso de los esposos que, 
aun siendo fieles y manteniendo la amistad con Dios y la acepta
ción de su voluntad, son demasiado ávidos de la carne, le conceden 
una atención demasiado inquieta en detrimento de la amistad espi
ritual. Esta desmesura es una leve falta que merece, a causa de la 
particular dificultad del acto conyugal, una especial indulgencia, y no 
hay que pensar que impide ver cuanto de bueno y santo hay en dicho 
acto. Indica simplemente, en esce caso particular, que mientras no 
somos perfectos — ¿y quién presume de serlo?— ■ ninguno de nues
tros actos puede ser absolutamente perfecto. La oración de los 
esposos, sus sacrificios y su labor, su generosidad espiritual, lograrán 
reparar estas debilidades y atraer la misericordia de Dios.

Por encima de todo, el amor de caridad de los esposos tiene valor 
de fin y de medio al mismo tiempo. La mujer cristiana, como ya 
vimos, halla en el sacramento del matrimonio un medio de estrechar 
su unión con Cristo. El afecto que siente por su marido es sacramento 
del que debe sentir por Cristo, y por eso le ayuda normalmente a 
estrechar sus lazos con el Salvador; es decir, que, normalmente 
también, la virginiza espiritualmente.

4. Matrimonios felices y santos casados.
La gracia del sacramento no hace que todos los matrimonios 

cristianos sean siempre felices matrimonios, ni que todos los felices 
matrimonios — i los matrimonios bien avenidos — • acaben por ser 
infaliblemente matrimonios felices. Por el contrario, ¡ cuántos fracasos 
no vemos! Es doña Proeza que, a pesar de su fe, su oración y sus 
sacrificios, su confianza en la Virgen y su heroismo mismo, tiene 
el corazón, apegado a un cierto don Rodrigo, y no es feliz en su 
matrimonio con don Pelayo I4. O aquel marido perezoso, inepto para 
los negocios, que reduce su hogar a la miseria y expone a su mujer 
a las más graves tentaciones. Es tal mujer derrochadora que gasta 
diariamente más de lo que su marido gana. O tal marido grosero que 
humilla a su mujer. Es tal esposa que sigue apegada a su padre, a su 
familia, y que jamás llega a entregarse, si no ya a «sus» hijos, 
al menos a su marido. O tal marido que trata a su mujer como a una 
esclava; o tal mujer que mete a todo el mundo en vereda, incluso 
a su marido. Es tal esposo que oculta sus asuntos a su esposa, hipo
teca su propia casa y, un día, se descubre la dura verdad. O bien 
aquella joven esposa que ha llegado al matrimonio sin preparación, 
sin educación sobre las cosas del mismo y que amarga la vida de su 
marido con su frialdad o con la aversión que acaba por sentir a todo 
encuentro. Es tal familia que no tiene hijos, o tal otra que los pierde... 
Es el padre hospitalizado o la madre enferma. Y  la lista podría 
alargarse indefinidamente. Las doña Música que han hallado a aquel 
que aman, y que viven con él felices todos los dias de su vida, son

14 Personajes de la obra Le soulier de satín, de P. C l a u d e l .
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contadas. Las familias felices y santas parecen ejemplares de otro 
mundo, de un paraíso perdido que no está hecho para los pecadores. 
Vemos incluso que los mejores éxitos son a veces un lazo para 
la santidad, y que las familias dichosas tienen tentaciones de suficien
cia, de repliegue sobre sí mismas, de egoísmo, a las cuales sucumben 
muchas veces.

Los matrimonios felices son raros; los «éxitos» son peligrosos 
y a menudo provisionales... Parece, sin embargo, que una cosa de
biera consolar al cristiano, y es que, según expresión de San Pablo, 
«Dios hace concurrir todas las cosas para bien de los que le aman» 
(Rom 8, 28). Aun los fracasos son santificantes. La vida de los santos 
casados no es de ordinario muy consoladora para las personas casa
das, pues tan raro parece ser el «éxito» en su matrimonio. Y , sin em
bargo, son santos. Para seguir la dirección espiritual de San Francisco 
de Sales, Santa Juana de Chantal debió renunciar a su propio hogar 
y vencer la oposición de éste pasando sobre el cuerpo de su hijo. 
Desposada a pesar suyo con Luis de Orleáns, Santa Juana de Valois 
no encontró en el matrimonio sino miseria y sufrimientos; verdad es 
que su matrimonio fue declarado nulo por la Santa Sede. Pero éstos 
no son más que algunos ejemplos, y tales casos nos son familiares. 
No obstante, no nos dejemos impresionar por estos «fracasos» santi
ficantes. El caso normal de las santas que hallaron en el matrimonio 
reciprocidad de amor y de santidad no tiene tanta necesidad de ser 
publicado, precisamente por ser normal. La Iglesia no canoniza 
a todos los que están en el cielo. En cuanto a los maridos santos, 
la historia refiere sobre todo sus obras de caridad extra-conyugal, 
como en la vida de San Luis, de San Estanislao, etc., lo cual no quiere 
decir que no encontraran en su compañera la ayuda y el amor recí
proco que registramos en los matrimonios felices.

Por tanto, los cristianos pueden esperar también de la Providencia 
que su hogar será un hogar feliz. En cualquier caso se equivocarían 
consolándose demasiado fácilmente con la idea de que aun los fraca
sos pueden ser santificantes. No lo son necesariamente. Y  aun cuando 
lo son, los esposos no pueden desearlos ó quererlos. El hecho de que 
frecuentemente Dios saca bienes de los males no quita la responsa
bilidad de quienes primero han obrado el mal cuando han sido verda
deramente responsables. Si la santificación de tal o cual marido 
comienza cuando se da cuenta de que su mujer va alejándose de él, 
la desdicha que a él le santifica no deja de ser una grave responsa
bilidad para su mujer. Y  si él mismo fue previamente causa de ese 
alejamiento, también sobre él recae la responsabilidad de un pecado 
cuyas consecuencias, sin embargo, le serán tan saludables. Si Dios 
emplea tan maravillosamente el mal en provecho nuestro, no por ello 
el mal deja de ser mal, ni el que lo hace deja de tener su responsa
bilidad, ni es lícito quererlo, sino que todos deben hacer solamente 
el bien. Buscando exclusivamente crucificar en sí mismos sus malas 
inclinaciones, y confiando a la Providencia tanto las alegrías que ella 
les concede como las cruces que tienen que aceptar, los esposos 
cristianos deben procurar siempre, en toda circunstancia, formar 
un hogar donde el amor reine. De nada sirve toda la «virtud» del
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mundo y toda la piedad allí donde no hay amor. No hay matrimonios 
felices cuando los esposos no se aman. Y  amarse pueden siempre; 
aun el sufrimiento, llevado juntamente, puede estrechar la unión y, 
con ella, la felicidad más profunda y verdadera de los esposos.

V . LOS RITOS DEL MATRIMONIO

Los ritos de la liturgia nupcial, al mismo tiempo que disponen 
a los esposos para recibir bien el sacramento y para usar bien de él, 
expresan simbólica y eucológicamente el pensamiento de la Iglesia. 
Por esta razón los estudiamos aquí.

I. Los esponsales.
Los esponsales eran antiguamente más importantes que hoy, por

que tenían otra significación. Eran el acto decisivo por el cual 
la familia de la futura casada hacía donación de su hija a su futuro 
esposo, y por el cual éste se comprometía con ella. La ceremonia 
podía variar de una Iglesia a otra, pero implicaba siempre un compro
miso definitivo. Lo vemos bien, por ejemplo, en una respuesta del papa 
Severo a un obispo de Tarragona, que declara inquebrantable el lazo 
creado por tal ceremonia. La única diferencia con el matrimonio 
subsiguiente era qUe la joven «esposada», prometida a quien debía 
desposarse con ella, permanecía cierto tiempo aún con su familia; 
el día del «casamiento» inauguraba su vida común con el esposo. 
Era en cierto modo una boda en dos ceremonias, separadas a veces 
por un largo intervalo de días o semanas. La Iglesia atribuyó poco 
a poco un papel secundario a los esponsales y les quitó su carácter 
definitivo. En el rito eslavo-bizantino, la liturgia ha reunido las dos 
ceremonias, que ahora se celebran en el mismo día y que constituyen 
la liturgia actual del matrimonio IS. Algo así como nuestro bautismo 
de adultos que reúne ahora ceremonias que en otro tiempo se exten
dían durante un largo período de varias semanas.

En ciertos rituales de la Iglesia latina se encuentran bellas cere
monias de esponsales; consagran el uso según el cual los novios se 
prometen entre sí sin compromiso definitivo, y lo bendicen. Se bendi
cen los anillos, y algunas veces también una estatua de la Santísima 
Virgen que será más tarde «la Virgen de la casa» y que preside ya 
el amor de los prometidos. En Pérígueux se concluye la ceremonia 
con una invitación al beso que «según una vieja costumbre romana 
y franca sancionaba los esponsales» l6. Sin embargo, ante la Iglesia 
no hay esponsales canónicos (que entrañan, en caso de ruptura, la 
obligación de reparar el daño causado), a no ser cuando hay promesa 
escrita y firmada por el párroco o por dos testigos (can. 1017, 1). 
Tampoco las «brillantes ceremonias de petición de mano» son espon
sales canónicos.

15 Cf. M á r c h e s e ,  Le sacremcnt de mariage dans ie rtte byzantino-eslave, «Paroisse 
et Iiturgie», 3 (1953) 184-186.

ie P. D o n c o e u r ,  Le rituel du mariage, Éd. de l’Orante, París.
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2. Las amonestaciones.
La fundación de un hogar interesa a toda la Iglesia. Si compará

semos estadísticamente los miembros que la Iglesia recibe por con
versión del paganismo, del cisma o de la herejía, con los que recibe 
por vía de los hogares cristianos, la superioridad de éstos sería 
enorme. Los padres cristianos son, pues, en gran parte responsables 
de la continuidad de la Iglesia. Por eso la Iglesia, solícita de su propio 
bien y de su porvenir, toma toda clase de precauciones para que 
los nuevos matrimonios sean dignos. Antes, las amonestaciones se 
proclamaban el domingo desde el pulpito de la parroquia. Ahora va 
extendiéndose en las ciudades la costumbre de publicarlas en la tabla 
de anuncios nada más. Es una lástima. Y  mayor pena da ver la 
costumbre que parece introducirse ya, sobre todo entre familias 
ricas, de pedir dispensa total de ellas.

3. La tarjeta de participación.
La tarjeta de participación no tiene carácter litúrgico, pero puede 

anunciar a muchas personas lo que las amonestaciones hacen saber 
hoy muy difícilmente, sobre todo cuando no son proclamadas desde 
el pulpito. Si la tarjeta está hecha con gusto, honra a la familia que 
la envía.

No debe escribirse que el matrimonio será «administrado» a los 
esposos o «celebrado» por el Sr. Cura don N. El sacerdote no es 
ministro del matrimonio. Puede decirse sencillamente que el matri
monio será celebrado «en la Iglesia de...». Si se quiere mencionar 
el nombre del sacerdote amigo de casa que será testigo, puede decirse : 
«El Sr. Pbro. don N. recibirá los consentimientos de los esposos en 
nombre del Sr. Cura Párroco don N.» Si el sacerdote que celebra 
la misa no es el mismo, puede añadirse: «celebrará la misa de vela
ciones y dará la bendición nupcial el Sr. Pbro. don N.» No tendría 
que ser necesario añadir «misa de comunión», pues todas las misas 
debieran serlo.

4. La «clase» del matrimonio.
El principio de clases, legítimo y fundado en su origen, ha caído 

en descrédito en muchos casos para los cristianos de hoy. Por eso 
debemos hablar aquí de él.

Hermanos míos — escribe Santiago— , no juntéis la acepción de personas 
con la fe de nuestro glorioso Señor Jesucristo. Porque si entrando en vuestra 
asamblea un hombre con anillos de oro en los dedos, en traje magnífico, y entran
do asimismo un pobre con traje raido, fijáis la atención en el que lleva el traje 
magnifico y le decís: Tú siéntate aquí honrosamente; y al pobre le decís: 
Tú quédate ahí en pie, o siéntate bajo mi escabel, ¿no juzgáis por vosotros 
mismos y venís a  ser jueces perversos? Escuchad, hermanos míos carísimos: 
¿N o escogió Dios a los pobres según el mundo para enriquecerlos en la fe 
y hacerlos herederos del reino, que tiene prometido a los que le aman? 
¡ Y  vosotros afrentáis al pobre! (Iac 2, i-6).
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Si las clases de matrimonio no se fundan más que en diferencias 
de dinero, establecen entre los cristianos una distinción que no es 
cristiana. La Iglesia no reprueba las diferencias sociales fundadas 
en un cargo, en una función actualmente desempeñada, y  es comple
tamente natural que dé al matrimonio del rey una suntuosidad que no 
concede al de un simple ciudadano. A l hacer esto, honra sencilla
mente a la autoridad, pues «no hay autoridad sino por Dios, y las que 
hay, por Dios han sido constituidas». Pero la Iglesia no podría 
honrar al dinero sin traicionar a su Fundador.

A  la entera comunidad cristiana, sacerdotes y fieles, corresponde 
lograr que el matrimonio del pobre sea digno, como conviene 
a tal sacramento (que la Iglesia quiere tan alegre, que no permite 
su celebración en tiempos de penitencia), y que los ricos no vayan 
a la Iglesia a celebrar una ceremonia mundana. Donde no hay sen
cillez no puede haber alegría verdaderamente cristiana 17 18.

5. El velo y la corona.
El velo y la corona son los elementos rituales, occidental y oriental 

respectivamente, más antiguos y más tradicionales de la ceremonia 
de bodas.

Desde el siglo tercero, en occidente, la expresión «recibir el velo» 
significaba para una joven casarse. Era un velo rojo, color llama y 
bastante transparente, como una «nube», con que la casada se cubría 
la cabeza en signo del contrato del matrimonio. Por eso, según 
«el gramático Festo, nubere (tomar la nube) acabó por significar 
casarse, y nuptiae, por designar el casamiento» lS. No discutiremos 
aquí los orígenes de este rito: que la Iglesia haya «bautizado» un anti
guo ceremonial romano, o que lo haya más bien transformado, lo 
cierto es que ha venido a ser totalmente cristiano, y el simbolismo 
del velo se ha enriquecido de significado. Para San Ambrosio, el velo 
«es recibido por la novia en signo de modestia y  de pudor (vere
cundia)» 19. El rito del velo pasará incluso a las ceremonias de la 
consagración de vírgenes donde la joven se «desposa» solemnemente 
con Cristo, y se convertirá en un símbolo de la vocación de la mujer. 
La mujer lleva el velo, después de su bautismo, en su primera comu
nión, en su enlace matrimonial o en su entrada en religión, y en su 
viudez. Este símbolo puede también invocar la autoridad de San Pablo 
(1 Cor 11, 3-15) 20. La misión de la mujer es, en efecto, más «oculta»

17 Las damas de honor tampoco están previstas por la liturgia. Sin embargo, es 
tan natural la costumbre, que todas las religiones del mundo la han adoptado de una forma 
u otra. Por lo demás, puede inspirarse en la parábola de las diez vírgenes que acompañan a la 
novia y esperan al esposo para las bodas. Escogidas, como los niños que las acompañan, 
en una y otra familia, son el signo de la amistad que en adelante unirá a entrambas. 
Revelan el espíritu de las familias, por la nota de pureza y claridad que ponen en la 
ceremonia. Vestidas sencillamente, pero con gusto, dan categoría al matrimonio, cual
quiera que sea su «clase» (sobre este rito, como sobre todos los otros que aquí evocamos, 
véase nuestro álbum en colaboración Le mariage, Col. «Fétes et Saisons», Éd. du Cerf, 
París.

18 R. d’IzARNY, Mariage et contccration virg'.nalc au I V  siccle, en Suppl. de la «Vie 
Spirituelle», p. 02-118 (p. 99). Aquí nos inspiramos en este estudio.

18 R. d’IzARNY, o. c., p. 94.
so Sobre el misterio del veilo y su magnífico contenido, léase Gertrud  v o n  L e F ort, 

La mujer eterna, Rialp, Madrid.
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que la del hombre: las miserias y  debilidades sobre las que el amor 
maternal se inclina, son ocultas, y  casi nunca admiten ser «reve
ladas» o descubiertas en público; para que se ejerza libremente su 
bondad y  su misericordia, la esposa debe estar libre de no aparecer 
en público. Esto es lo que quiere dar a entender al tomar el velo en 
el día de su boda.

Sin embargo, la imposición del velo es una tradición típicamente 
africana 21 y latina. En oriente, la esposa lleva una corona, y  el casa
miento se llama «coronación». Había diversas clases de coronas, 
y cada una tenía su significado propio: «la corona de metal era 
el ornato clásico de los dioses; la de laurel significaba la victoria; 
la de flor de azahar adornaba la cabeza de la novia» 22. No obstante, 
dice San Juan Crisóstomo que «la corona se impone a los casados 
en señal de victoria. No han sido vencidos por la pasión antes del 
matrimonio, e invencibles se acercan al tálamo nupcial» 23. En signo 
de lo cual, el coro canta estrofas en honor de la Virgen que engendró 
al Emmanuel y «en honor de los santos mártires que fueron coro
nados después de haber sufrido victoriosamente» 24. En Rusia, la 
corona ha venido a tomar «forma de tiara, con una pequeña cúpula 
coronada por una cruz, y  con la imagen de nuestra Señora y de 
ángeles en torno» (id.). La coronación tiene lugar en la iglesia en 
presencia de dos o tres paraninfos que llevan las pesadas coronas.

6. La monición y el intercambio de consentimientos.
El intercambio de consentimientos constituye la «forma» misma 

del sacramento del matrimonio. En la liturgia actual es el cura 
párroco, o el sacerdote delegado, quien hace la pregunta a la cual cada 
uno de los futuros esposos responde «sí». El sacerdote no actúa 
como ministro, sino como testigo calificado.

El intercambio de consentimientos viene ordinariamente precedido 
de una última advertencia a los asistentes de los novios, para que, 
si tienen noticia de algún impedimento, lo manifiesten. Después el 
sacerdote hace una «monición» o plática a los contrayentes. La plática 
forma parte, en efecto, de todo el rito sacramental. Tiene por objeto 
explicar el sacramento, presentar su significado profundo y disponer 
a recibirlo bien. El sacerdote no es un distribuidor automático, 
y el pan que. da debe partirlo cada vez de un modo especial para 
cada uno de los que lo reciben. La Iglesia, celadora de la ortodoxia, 
ha estereotipado algunas moniciones, como las del bautismo o de la 
ordenación. Pero tampoco en estos sacramentos viene mal que 
el sacerdote añada una palabra que disponga particularmente a 
aquellos a quienes se los administra. Sobre todo, sería una pena que 
su «falta de tiempo» le obligara a leer siempre a los Contrayentes

21 La expresión «tomar la mitra» es en África (provincia romana) sinónima de 
«tomar d velo». La «mitra» era «una especie de venda de tejido de lana teñido en rojo» 
que las mujeres se ponían alrededor de la cabeza para sujetar el pelo (cf. d ’IzARNY, 
o. c., p. 113).

22 F. M á r c h e s e ,  o. c., p. 185-186.
23 F. M á r c h e s e ,  o .  c., p. 186.
24 Idem.

635



La sociedad eclesial

un texto invariable para todos. Un sacramento tan humano, al mismo 
tiempo que divino, reclama esa palabra humana y personal sin la cual 
falta siempre algo a la fiesta. El sacerdote es el representante de 
Cristo, que es «el amigo» de todos. Sería especialmente grave que 
la «plática de boda» se reservara para los ricos, privando ordinaria
mente de ella a los pobres.

7. L a  entrega del anillo.
Los prometidos son ya casados una vez que han cambiado sus 

consentimientos. Los ritos que siguen no tienen por finalidad el pre
parar a los futuros esposos, sino expresar sobre todo el misterio 
e impetrar para los esposos las bendiciones y gracias que en adelante 
habrán de necesitar.

El sacerdote comienza por bendecir el anillo de la esposa, después 
>el marido recibe el anillo y lo pone en el dedo anular de su esposa 
diciendo: «María, con este anillo me desposo contigo, en el nombre 
del Padre, del H ijo y del Espíritu Santo. Amén.» Es la mujer quien 
recibe el anillo, y  el marido quien se lo da, en signo de sumisión de 
aquélla y autoridad de éste. E l esposo no tiene por qué ruborizarse 
de hacer él solo este gesto, ni pedir que su esposa pueda hacer otro 
tanto con él. Los ritos tienen una significación que debe ser mante
nida necesariamente. No es la dignidad del hombre la que está en 
litigio —  en este aspecto, esposo y esposa son iguales — , sino su 
función. La esposa tiene también la suya, que es distinta, y el marido 
tampoco tiene por qué estar celoso de que su esposa sea «el alma» 
del hogar. Cada cual debe cumplir su servicio esforzada y amorosa
mente, por el bien y la unidad de la familia.

A  continuación el sacerdote bendice a los esposos sin hacer distin
ción entre ambos.

8. La misa.
Las anteriores ceremonias tenían primitivamente lugar fuera del 

altar. En las grandes iglesias, como en las catedrales, esos ritos solían 
celebrarse en el pórtico. De ahí, según algunos, las representaciones 
del misterio de Cristo y de su Iglesia que a veces encontramos en ese 
lugar. A  continuación, los esposos se daban un abrazo y, tras breves 
instantes de general regocijo, se venía al altar para la misa.

Conviene particularmente a la gracia del matrimonio el ser, por 
decirlo así, relevada y sostenida por la gracia eucarística. Por una 
parte, el sacramento del matrimonio es un sacramento de unión, 
el misterio eucarístico un misterio de unidad, y no hay unión, posible 
sin unidad. La unidad es el principio y la consumación de la unión. 
El matrimonio es el símbolo de la unión de Cristo y de la Iglesia, 
y en este misterio Cristo honra a la Iglesia como a algo distinto de Él, 
una compañera libre a la cual Él hace igual a sí mismo. La eucaristía 
es el sacramento de la unidad de Cristo y la Iglesia, donde esposo 
v esposa no forman sino un solo cuerpo, el cuerpo de Cristo. La euca
ristía ayuda a los esposos a estrechar su unión haciendo de ellos 
un solo pan. el pan vivo que es Cristo.
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Por otra parte, la misa es el sacramento del Calvario. El misterio 
eucarístico, relevando al misterio conyugal, asumirá de algún modo 
lo que todavia perdura de la magnificencia primitiva en el amor 
de los esposos y lo conducirá a la gloria del nuevo paraíso, haciéndolo 
pasar por la ensangrentada puerta de la cruz de Cristo. Fuera de este 
camino doloroso no hay santidad ni triunfo cristiano. Mañana, tal 
vez hoy mismo, el renacido egoísmo, la facilidad, la ilusión marchita 
de lo que uno creía ser y no es, o de lo que pensaba que el otro era 
y no es..., el duro trabajo, el cansancio, la enfermedad, las penas 
que el otro no querrá compartir... intentarán separar, o al menos 
abrir brecha, por pequeña que sea, en lo que Dios ha unido y contra 
lo cual nadie tiene ya poder. A  todos estos asaltos habrá que oponer 
la cruz victoriosa de Cristo, y su caridad, que es la medida sin medida 
de todos los sentimientos conyugales. La misa es el viático necesario 
y permanente de todo hogar cristiano. Antes del banquete de bodas 
conviene que marido y mujer sean los comensales de Cristo en la 
sagrada mesa.

9. La bendición nupcial.
En la Iglesia latina, la bendición nupcial no es más que un sacra

mental que da término, con el deseo final de una larga vida, a la cere
monia sacramental. La bendición nupcial se da siempre dentro de la 
misa. Así pues, no puede ser dada a los esposos que no asisten 
a la m isa; también es negada a los matrimonios mixtos, que deben 
celebrarse en la sacristía. Sin embargo, cuando el cónyuge no católico 
se convierte, los esposos pueden pedir la bendición nupcial en el curso 
de una misa. Estas bellas ceremonias no son vanas oraciones sin 
eficacia. La Iglesia las tiene en gran estima, e invita a recibir estas 
bendiciones, aun mucho tiempo después, a los esposos que no han 
podido recibirlas el día de su enlace matrimonial, de la misma manera 
que invita a los niños que sólo han recibido el bautismo de urgencia 
a beneficiarse de las oraciones y ritos de la ceremonia completa 
del bautismo. La bendición nupcial no es impartida a las viudas que 
contraen nuevas nupcias.

En la Iglesia oriental, la bendición es una «condición para la 
validez del contrato y, por consiguiente, del matrimonio, a igual título 
que la presencia del sacerdote legítimo» 25. Y  por eso se da siempre, 
aun en los matrimonios mixtos, cuando los contrayentes han obte
nido la dispensa para casarse.

Después de la ceremonia, los esposos firman su «acta de matri
monio». que luego es anotada por el cura párroco en los registros 
de bautismo.

25 Cf. í i m p o n t i f i c ó l e  pour le codc de VÉglise oriéntale, «Pro-Orient chré- 
tien», julio-septiembre (1953) 252. Aunque es reconocida como necesaria para la validez, 
la bendición «no es, evidentemente, ni el sacramento ni la forma del sacramento» 
(idem, p. 251-252), que está constituida por el cambio de consentimientos.
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10. Otras bendiciones.
Después de la misa de boda, el ritual incluye todavía otras bendi

ciones: bendición del tálamo nupcial, bendición de la mujer encinta, 
acción de gracias de la mujer después del parto. Por las bellas oracio
nes de que están compuestas, dicen ya bastante del honor en que 
la Iglesia tiene el misterio de la generación. También hay que adver
tir que la «salida a misa» no es una ceremonia de «purificación», 
ni moral, ni siquiera ritual como lo era en Israel. Los esposos vienen 
a dar gracias, y  la liturgia no expresa más que alegría y gratitud.

Aun a través de la cruz, el misterio del matrimonio es un misterio 
de vida, es decir, un misterio de gozo.

R eflexiones v  perspectivas

La complejidad del matrimonio, en teología, se debe a que es al mismo 
tiempo una «institución natural» y, para los cristianos, un «sacramento de la fe». 
Muchos cristianos tienden, por un lado, a menospreciar el valor de la institu
ción natural, hasta el punto de extrañarse cuando se enteran de que la Iglesia 
considera indisoluble el matrimonio de dos paganos; y  por otro lado, a no 
estimar suficientemente el valor del «sacramento de la fe» ; y asi, no tienen 
inconveniente en arrastrar al sacramento a dos personas que prácticamente 
no tienen fe y no están instruidas, y que se encuentran «obligadas» por 
el sacrameto sin haber sido preparadas y  sin ser, hoy, creyentes. El matrimonio 
no es un rito mágico, como no lo es ninguno de los demás sacramentos. Es un 
sacramento de la fe. Ciertamente, el derecho de la Iglesia no puede considerar 
la «fe» del sujeto sino en su manifestación visible y sensible de la «protesta 
de fe» sacramental, y  por eso las leyes conciernen al «bautizado» y no al 
«creyente» que ha sido bautizado, siendo sinónimos para ellas los dos términos. 
Pero a veces ocurre que el bautizado no cree, o jamás ha vivido de su fe, 
o ha recibido el sacramento al poco tiempo de nacer y  jamás ha sido instruido 
según la fe de la Iglesia; en estos casos, el pastor sólo pueda limitarse a hacer 
valer los principios del derecho. Éstos podrían llevar a la muerte (cf. Rom 
7, io) si olvidara el principio teológico según el cual el bautizado debe ser 
instruido acerca de su fe y vivir de su fe; hay contradicción en el significado 
mismo del símbolo cuando un «incrédulo» notorio, aunque haya sido un día 
«bautizado», usa del símbolo sacramental — lo cual es, a los ojos de la Iglesia, 
una «profesión de fe» determinada —  sin tener fe. Por eso no pueden contarse 
como éxitos apostólicos el sólo «número» de matrimonios que se ha «hecho», 
o que se hace contraer, sino más bien el número de conversiones a la fe 
y a la vida cristiana que estos sacramentos manifiestan y para las cuales 
prestan una inestimable ayuda.

No prestar atención al valor humano que existe en el matrimonio contraído 
según las leyes fuera de la fe, es menospreciar demasiado la institución natural. 
También representa un excesivo desprecio del sacramento el distribuir los ritos 
sin preocuparse de la fe de quienes se comprometen a ellos.

Moral de la familia.
L a moral de la familia, como toda moral particular, no puede reducirse 

al enunciado de unas cuantas leyes. La moral del matrimonio es algo muy 
distinto de las llamadas «leyes del matrimonio». La moral del bien — y del 
am or—  que hemos presentado en nuestro segundo tomo, nos indica de qué
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manera debemos concebir la moral del matrimonio y nos da sus elementos 
esenciales. En el matrimonio entrarán en juego principalmente las virtudes 
siguientes:

Virtudes teologales en primer lugar. Todo el progreso del amor de los 
esposos consiste en pasar de un amor todavía demasiado sensible o demasiado 
sensual, donde el deseo de la carne tiende a dominar al espíritu, a un amor 
de caridad donde todo movimiento del alma, incluidos los deseos espontá
neos de la naturaleza, está en su lugar, en el «orden de la caridad». L a  gracia 
del matrimonio vence de modo especial el amor propio y el egoismo.

Prudencia. H ay una prudencia familiar especial. La familia es, en efecto, 
una sociedad autónoma y  compleja que exige, para ser bien conducida, una 
competencia, una inteligencia espiritual y una rectitud de voluntad especiales. 
La prudencia familiar es la virtud que permite a  los esposos tener una visión 
exacta de los problemas y de las dificultades, juzgarlos bien y tomar las corres
pondientes determinaciones.

Religión y fidelidad, virtudes de «justicia», moralizan, junto con la virtud 
de la templanza, las relaciones conyugales. Efectivamente, los esposos se unen 
por «religión», o sea, para dar hijos a Dios, y por fidelidad reconocen los debe
res de uno con el otro, se tratan mutuamente como personas, y se respetan. 
Religión y fidelidad favorecen el verdadero amor al mismo tiempo que lo 
expresan.

Confianza, nacida de la fe, de la buena opinión que cada uno tiene de su 
cónyuge y de la palabra dada el dia de la boda. N o hay boda sin confianza. 
Circunstancias especiales, como la prolongada separación de los esposos, pueden 
llegar a exigir una confianza extraordinariamente firme.

Templanza. A l casarse, los esposos renuncian a la continencia absoluta, 
pero no renuncian a la virtud de la castidad según la cual el espíritu conserva 
el dominio de todos los movimientos del alma que le son inferiores. L a  conquista 
de la castidad, ora en el matrimonio, ora fuera de él, requiere una vida teologal 
profunda, virtudes y dones, especialmente el don de temor de Dios, y una cierta 
disciplina de vida.

La templanza no moraliza solamente las relaciones carnales entre esposos, 
sino también las otras relaciones familiares. La mansedumbre, que reprime 
las iras, la humildad tan necesaria en las penosas confidencias, la modestia 
en los modales, son «templanzas» necesarias en las demás relaciones en el hogar. 
La templanza interviene también en la entrega y  el afecto que la madre debe 
a sus hijos.

Mas, por extenso que sea el campo de la templanza en la vida del hogar, 
no es en ella donde se encierra toda la moral familiar. A  fortiori, sería inju
rioso para el matrimonio reducir su moral a una pura «moral sexual». 
Los esposos han de amarse con un amor algo más que «sexual», que no excluye, 
evidentemente, el «amor sexual»; y  tienen más deberes que los derivados 
del «sexto mandamiento». La obsesión de la sola moral sexual puede llegar 
a falsear incluso la concepción de la templanza, pues ésta no será una verda
dera virtud si no viene animada por la caridad e inspirada por ella. Los esposos 
que examinan su conciencia para confesarse deben, ciertamente, considerar sus 
faltas contra la castidad, pero también deben escrutar i ás profundamente 
en su corazón y no omitir tampoco los «aledaños» de este campo.

Desde el punto de vista de la moral habria que estudiar, finalmente, 
los diversos impedimentos canónicos que la Iglesia opone al matrimonio: sus 
orígenes, su razón de ser, sus valores religiosos y sociales. Algunos impedi
mentos son considerados por los cristianos como «tabús». Por ejemplo, el de 
consanguinidad; hay quien piensa que el matrimonio entre consanguíneos 
puede dar «monstruos», o que está prohibido por simples razones de eugenesia 
o higiene, en tanto que sencillamente se trata de costumbres sociales. E l estudio 
de la historia es instructivo a este respecto, mostrando el origen y el valor
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religioso, social o moral del motivo. Así, por lo que a los matrimonios consan
guíneos se refiere, sabemos que las «uniones entre hermanos no tenían nada 
de incestuoso para la mentalidad de las viejas civilizaciones. Zeus y Hera eran 
hermano y hermana; hasta el tiempo de los últimos Tolomeos, las dinastías 
egipcias conservaron este medio cómodo y seguro —  según su creencia —  
de transmitir a las generaciones sucesivas la pura sangre de los dioses, de los 
cuales descendían los reyes» (V. B érard, comentario a la Odisea, tomo i, París 
1933, p. 188). El canto 7 de la Odisea nos presenta a Alcinoo y su mujer 
Arelé, hermano y hermana, «nacidos del mismo padre y de la misma madre». 
El conocimiento de los orígenes de cada uno de los impedimentos, que no 
siempre son los que comúnmente se cree, permite con frecuencia fijar teoló
gicamente su exacto significado.

Pastoral de la familia.
La familia es una institución divina. Como tal, está sujeta a las leyes 

de la Iglesia. Pero es también una de las instituciones que componen la socie
dad humana, y en cuanto tal debe también ajustarse a las leyes humanas. 
A  la teología corresponde definir lo que en la familia depende de la jurisdicción 
eclesiástica y lo que cae dentro de la jurisdicción civil. Le corresponde también 
definir los derechos y deberes de los esposos, y de los padres con sus hijos. 
Este punto ha sido particularmente debatido en los últimos años a propósito 
de la escuela libre o de la escuela del estado. Un principio al menos permanece 
cierto: los padres son responsables de la educación y de la instrucción de sus 
hijos, y  si son cristianos son gravemente responsables de su educación 
cristiana, lo cual no significa automáticamente que la «escuela libre» sea siempre 
y en todas partes la única solución. Algunos padres tranquilizan su conciencia 
cargando sobre la «escuela libre» la educación cristiana de sus hijos. La escuela 
está al servicio del hogar; completa lo que los padres no pueden hacer entera
mente por sí mismos, pero no está destinada a reemplazar a los padres en todos 
los campos. Es lamentable que los hijos de padres cristianos no reciban 
ninguna educación cristiana en el hogar, aun cuando la reciban en la escuela; 
v en cierto sentido podemos incluso decir sobre toda si la reciben en la escuela, 
¡pues tal educación les parecerá una cosa adventicia, una «lección de escuela» 
que se olvidará en cuanto acabe la escuela. Los padres pueden encomendar 
a la escuela toda la instrucción restante, pero nunca pueden encomendarle 
enteramente la educación cristiana: ésta debe comenzar en el hogar, desde 
la cuna, y  debe ser continuamente transmitida por la vida cristiana del hogar ; la 
escuela nunca será más que una ayuda.

Lo que decimos de la escuela, dígase también del «catecismo» que el niño 
sigue, fuera de la escuela, en la parroquia. Los padres no deben ser ajenos 
a la enseñanza y a la educación que ahi se dan. Por notable que sea esta 
enseñanza, estaría probablemente condenada a una eficacia muy limitada si 
el niño no encontrara en su hogar un terreno propicio para madurar los gér
menes que la palabra del sacerdote, o de los catequistas, siembra en su alma

De ahí la extrema importancia de la pastoral de los hogares considerados 
en cuanto tales, y la necesidad que los padres tienen de aprender su «papel» 
o su «oficio» de padres. El estudio atento de los principios cristianos de educa
ción, de las «técnicas posibles» de pedagogía, de los tests, de los castigos, 
de los «métodos activos», etc., forma parte de su función. Habrá siempre, 
sin embargo, alguna cosa — la m ejor—  que escapará a las «técnicas». No hay 
«escuela de padres», ni diplomas que garanticen a un hombre el titulo de padre 
perfecto. Los padres tienen que crear un clima de vida familiar cristiana con 
toda clase de medios, incluida la oración en común, pero sobre todo por 
el espíritu de fe y de caridad en el hogar.

A s o c i a c i o n e s  d e  h o g a r e s .  El hecho contemporáneo de las «asociaciones 
o movimientos de hogares», tan numerosas y tan distintas, reclama la ateu-
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ción de teólogos y pastores de almas (en este orden de reflexiones es inútil, 
y tal vez nefasto, distinguir las funciones de teólogo y de pastor; el pastor 
que reflexiona sobre los medios empleados por las asociaciones de hogares 
no puede hacerlo exclusivamente encerrado en su habitación y delante de sus 
papeles, pues la vida de las almas no está en los libros, y haría una mala 
teología; las relaciones pastorales con los hogares son para él una de las 
condiciones y uno de los elementos de su teología). Antiguamente, las únicas 
«comunidades de hogares» conocidas eran las parroquias. El hecho de que 
las asociaciones y los «movimientos» de hogares, en escala nacional e inter
nacional, se constituyan hoy independientemente de las parroquias, plantea 
un problema sobre la evolución o la no evolución de estas parroquias y la 
legitimidad de esta evolución, por una parte, y sobre las nuevas necesidades 
de los hogares no satisfechas enteramente por la parroquia o que ésta no 
puede satisfacer, por otra ¿De qué manera la parroquia ha evolucionado 
o ha dejado de evolucionar? ¿Cuáles son las necesidades nuevas de los hogares? 
En fin, podemos preguntarnos cuáles son las razones por las cuales la vida 
de la familia se beneficia espiritualmente al relacionarse con otros hogares. 
¿Depende simplemente de gustos o de temperamentos el que unos esposos se 
incorporen a  un movimiento del hogar, mientras que otros, unidos en su hogar, 
prefieren fuera de éste actuar de un modo personal, militando el marido en un 
grupo profesional de Acción católica, y la mujer en un movimiento católico 
de esposas o de madres de familia? ¿Puede la teología precisar las ventajas 
y los inconvenientes de ambas fórmulas?

Teología y pastoral de la mujer casada.
La Iglesia es la «esposa» de Cristo, pero es también la «familia» de los 

hijos de Dios; asimismo la mujer casada, que es esposa, es también la figura 
y  la mejor expresión en sí misma de su entero hogar. Por eso ninguna refle
xión sobre el hogar puede pasar por alto su papel principal, que es su vocación 
suprema: su papel maternal. Podríamos incluso añadir, sin desarrollarlo aquí 
más ampliamente, que toda teología sobre la mujer casada y sobre el hogar 
está vinculada en definitiva a una teología de la Virgen M aría y a una teología 
de la Iglesia (cf. A . M. H e n r y , Le mystére de l’ hommc et de la femme, «La Vie 
Spirituelle», mayo [1949] 463-490, y Virginité de l’Église, virginité de Marie, 
«Bull. de la Soc. Frang. d’ét. mariales», Lethielleux, París 1954).

El actual movimiento de emancipación de la condición femenina pide una 
reflexión que sea algo más que una adhesión sentimental o una protesta 
infundada. Hay que averiguar, por consiguiente, qué es, en ¡a condición 
actual de la mujer, lo tributario de una sociología determinada y, por consi
guiente, tan contingente como puede serlo esa sociología, y qué es lo que 
depende, de hecho, de la vocación de la mujer casada tal como Dios la ha 
querido. En otros términos: el «feminismo» que atribuye al hombre y a  la 
mujer las mismas funciones, los mismos derechos y los mismos deberes, 
¿puede ser enteramente cristiano? Y , si no lo es, ¿dónde están ciertamente, 
y dónde no están las diferencias de funciones, de derechos y de deberes? 
Sobre este problema daremos solamente dos principios de solución:

Por una parte, sabemos que hombre y mujer tienen el mismo origen divino, 
idéntico destino e igual vocación cristiana; las personas son iguales. L a  dife
rencia sólo puede provenir de las funciones distintas que les están encomen
dadas, ante todo por Dios, y  después por la Iglesia y por la sociedad. ¿ Cuáles 
son esas diversas funciones? ¿Qué es lo que la Iglesia espera de'cada uno 
de ellos en la sociedad? (cf., además de los artículos anteriormente citados, 
Ge r t r u d  von  Le F ort, La mujer eterna, Rialp, Madrid, y Spiritualité de la 
famille, Cuaderno colectivo de la colección «Rencontres», Éd. du Cerf, 
París 1944).

4 1  - In ic . T e o l. m
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Por otra parte, la emancipación es una exención, liberación de una cierta 
tutela, acceso a una especie de mayoría de edad y  al tipo de libertad que' esta 
mayoría supone. No puede definirse sino por orden a los términos correspon
dientes de mayoría de edad, libertad, tutela y esclavitud. ¿Hablamos de libertad 
espiritual? El cristiano sabe que esta libertad no está esencialmente ligada 
a un determinado género de vid a; el prisionero puede ser libre si acepta por 
Cristo sus cadenas; el liberto es esclavo si en todo momento es víctima de su 
egoismo ó de su sensualidad; siendo el espíritu el verdadero yo, la verdadera 
libertad es la det hombre justo, y la verdadera esclavitud es la del pecado que 
impone al espíritu el dictado de lo opuesto a la sana razón. —  ¿ Hablamos de 
libertad social?-—  Deseamos entonces que cada cosa y cada persona encaje 
«en el orden» dentro de la sociedad. Lo que está exactamente en su sitio, o, 
como suele decirse, «en su elemento», encuentra normalmente ahí su libertad. 
E l pez en el agua puede, en este sentido, decirse libre. Por consiguiente, sólo 
el pecado, que se opone a la sana razón, puede impedir que el hombre sea 
«libre» cuando está en su puesto en la sociedad. La libertad social no tiene 
poder para comunicar la libertad espiritual, pero puede, sin embargo, favo
recerla. El alma, de quien es socialmente esclavo debe ser heroica para llegar 
interiormente a la libertad de espíritu.

Cuando hablamos de emancipación de la mujer, hablamos ante todo de 
emancipación social. Debemos, pues, saber cuál es exactamente su papel, o su 
función en la familia, en la Iglesia y  en la sociedad, lo cual nos remite a 
nuestro primer «jalón». Pero esa libertad no es la principal; la verdadera 
libertad es interior y espiritual; la mujer emancipada socialmente no es por 
necesidad espíritualmente libre. A llí donde domina el sentimiento, el sentimen
talismo o la afectividad, y no el espíritu, allí dóhde el juicio es el fruto inme
diato de la pasión y del sentimiento, y no de la recta razón, no puede haber 
verdadera libertad, sean cuales fueren externamente las situaciones. L a emanci
pación no es una cuestión puramente social; es también cuestión de instrucción 
y, sobre todo, de educación de la joven y de la casada — -sin olvidar que es 
también cuestión de gracia sobrenatural.

Otras cuestiones: la pastoral debe estudiar la mujer en todos sus estados: 
no solamente las esposas y las madres, sino también, las viudas, las vírgenes 
consagradas, las «célibes involuntarias» de hoy, las jóvenes, las madres 
«obreras». ¿ Cuáles son en la Iglesia el significado y  el papel de la viuda ? 
Sobre las viudas en la Iglesia apostólica, cf. A ct 6, i ; i Tim 5, 3-16. •—  Estudiar 
también el tema de «la Iglesia viuda» en los padres de la Iglésia. Sobre el 
sentido de la virginidad en la Iglesia y sobre el papel de las vírgenes, 
cf. A . M. H e n r y , Le mystére de la iñrginité, en Chasteté, Colecc. «La reli- 
gieuse d’aujourd’hui», Éd. du Cerf, París 1953, p. 93-114, y. la bibliografía 
que ahí se da. —  Sobre la «vocación» de las célibes involuntarias, cf. «La Vie 
Spirituelle», abril (1949), Une vocation, le célibat involontaire, por S. L e u re t ,
S. F ou ch é , A . P l é , etc., p. 373-422. —  Sobre la educación de las jóvenes 
y la preparación de las prometidas al matrimonio, se encontrarán múltiples 
artículos y referencias en las revistas del hogar. — Sobre el trabajo de las 
mujeres, léase M ic h é l e  A umont, Femmes en usinc, Spes, París 1953, y los 
Dialogues de la vie oumiére, Spes, París 1953.

Los ritos del matrimonio.
Los ritos del matrimonio han sido maravillosamente estudiados por 

A. C. C roegaert, La liturgie nuptiale, Lophem-les-Bruges 1938.
La teología que quiera utilizar la liturgia como fuente, sacará gran provecho 

examinando los ritos de las Iglesias no latinas y  comparándolos.
Sobre la liturgia nupcial en el rito bizantino será particularmente útil 

el libro fácilmente accesible de E. M ercen ier  y  F. P a r ís , La prior e des Églises 
de rite byzantin, Chevetogne, 1 9 3 7 , tomo 1, pp. 397-416. El rito bizantino tiene
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dos partes: el oficio del anillo, el antiguo oficio de esponsales, que hoy precede 
inmediatamente al oficio de coronación (segunda parte). En la primera se 
explaya largamente el simbolismo del anillo —  merced a  varias figuras 
del Antiguo Testamento— , y es presentada la significación del matrimonio 
(cf. la oración: «Señor y  Dios nuestro que, entre las naciones, habéis elegido 
por esposa a la virgen pura que es la Iglesia...»). El oficio de la coronación 
es admirable por sus oraciones y por el alegre simbolismo de sus ritos. 
La liturgia bizantina tiene un oficio especial para las segundas y sucesivas 
nupcias; se carga menos el acento en la alegría, normalmente esperada para 
tal fiesta, que en la misericordia de Dios que perdona toda iniquidad, y en 
la necesidad de la conversión, lo cual manifiesta el descrédito en que la Iglesia 
tiene al menos en principio, las segundas nupcias.

La Iglesia tiene una legislación especial para los matrimonios que han reci
bido dispensa de «mixta religión» o de «disparidad de cultos». No quiere, en 
efecto, la Iglesia — salvo dispensa concedida a veces para los matrimonios 
mixtos —  que estos matrimonios se celebren en la iglesia, sino en la sacristía. 
Es conveniente explicar a la parte no católica, y también a los fieles, lo que 
significa esta exclusión, que no es falta de misericordia, ni mucho menos 
desprecio al no creyente o no católico. Pero la Iglesia es una madre, y no 
una madrastra. Sus ritos, sus ceremonias, sus sacramentos sobre todo, y sus 
atenciones maternales deben ser ante todo para sus propios hijos. Por otra 
parte, ¿cómo iba a querer entrar en la Iglesia el no creyente, sabiendo que 
en ella se le rodeaba de tanto o más honor y agasajo en tiempo de su incre
dulidad que después? La familia de Dios mata al «becerro cebado» para festejar 
la vuelta de un infiel o su entrada en ella por primera v e z ; pero no agasaja 
a quien no ha entrado todavía. La familia de Dios —  o sea, la familia de quie
nes son fieles a Él y pueden participar en sus sacramentos —  ora por ellos.

El matrimonio de la Santísima Virgen con San José.
Hemos indicado ya que la teología cristiana del matrimonio nunca ha per

dido de vista el matrimonio de María y José que la Escritura misma nos 
presenta. Dado que, en efecto, este matrimonio es un hecho y un dato, 
la teología del matrimonio debe dar cuenta de él como de todos los demás. 
Una teología que definiera el matrimonio inmediatamente por la obra de la 
carne y no por el consentimiento, no respondería a la realidad de los hechos 
y no podría pretender ser enteramente cristiana.

Pero, ¿cómo conciliar el fin primario del sacramento, que es la procreación, 
con ese dato o, mejor, con esa intención? Dicho de otro modo: fuera de ese 
caso excepcional y único en su orden, ¿podemos afirmar que dos esposos que 
se unieran con la firme intención de guardar ambos la virginidad contraerían 
válidamente matrimonio ?

Decir que hay verdadero matrimonio, o matrimonio válido, o matrimonio 
perfecto, es decir exactamente lo mismo con distintas palabras; son expre
siones sinónimas. Pero hay que advertir que en el matrimonio, como en todas 
las cosas, hay dos tipos de perfección: la perfección primera y  la perfección 
segunda. La perfección primera de una cosa es la de su forma (véase 
el léxico). La perfección segunda, que es la única, al menos en última instancia, 
que merece el título de perfección, es la de la cosa considerada en el acto 
mismo en que alcanza su fin. Para una casa es ya una perfección el existir, es 
decir, el estar edificada, pero el ser habitable y  estar efectivamente habitada 
es una perfección segunda. Si la casa es inhabitable por razones extrínsecas, 
por muy bella que sea y bien edificada que esté, algo falta a su perfección. 
Un cuchillo puede ser muy bonito y muy valioso, por ejemplo, si es de oro, 
pero si no corta es sencillamente un mal cuchillo. Apliquemos estos datos 
a la cuestión que aquí nos interesa. La forma o perfección primera del matri
monio consiste en una unión indisoluble de dos seres, unión en virtud de la cual
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cada uno de los esposos es absolutamente fiel al otro. El fin del matrimonio, 
por otra parte, consiste en procrear y  en educar a los hijos.

A sí pues, si consideramos la perfección primera del matrimonio, la unión 
entre la Virgen y San José fue un verdadero matrimonio, ya que una y otro 
prestaron su mutuo consentimiento, aunque no consintieron en el acto conyugal, 
a no ser en cierto modo implícitamente (Santo Tomás de Aquino dice: quasi 
implicite; In Matth., cap i), puesto que estaban enteramente sometidos de ante
mano a  la voluntad de Dios. E l voto de virginidad de María era en este aspecto 
condicionado: salva la divina voluntad. Pero si consideramos la perfección 
segunda del matrimonio, podemos decir que la unión del todo única de Maria 
con José no alcanzó su término, y que, desde otro punto de vista, si lo alcanzó: 
en cuanto a la procreación de los hijos a la cual conduce el acto conyugal, 
esa unión no alcanzó su término; pero el matrimonio de María y José si realizó 
su perfección segunda por lo que toca a la educación del hijo, o al menos 
al cuidado de su crecimiento. Por eso escribe San A gustín : «En los padres 
de Cristo se halla todo el bien que va vinculado a las nupcias: hijo, fe conyugal 
y sacramento. Conocemos al hijo, que es el Señor Jesús; comprobamos la fe 
conyugal, puesto que jamás hubo adulterio; y reconocemos el sacramento, 
puesto que hay unidad sin divorcio. Sólo falta una cosa: el acto conyugal» 
(De nupt. et concup., lib. i, i, cap. n ,  12, citado por Santo Tomás, ST , m , 
q. 29, a. 2). Creemos que esto basta para mostrar en qué sentido, según 
Santo Tomás, el matrimonio de la Virgen con San José es un verdadero 
matrimonio, un matrimonio válido y «perfecto».

Y a  se ve qué es lo que ha sido preciso al matrimonio de María y José 
para darle su perfección, relativa, de matrimonio. Por eso tal «matrimonio» 
no podria darse tampoco en otro caso sino excepcionalmente, y aun milagro
samente, puesto que sería necesario que la voluntad de Dios fuera explícita. 
El sacramento no es dado para sellar la «amistad» de dos personas que 
quieran permanecer vírgenes, sino ante todo para bendecir, y consagrar en 
cierto modo el hogar con miras a la generación y a la educación en las cuales 
normalmente se construye la amistad conyugal.

Y  así vemos que los esposos que antes de consumar su matrimonio descubren 
en sí mismos una vocación virginal, bien pronto se separan para retirarse 
a la vida del claustro. Y  vemos, por otra parte, que la historia de la Iglesia 
nos ofrece ejemplares modelos de puras y profundas amistades entre santos 
y santas... que no estaban casados. Pensando en su «padre» e «hijo querido», 
el padre Jerónimo Gracián de la Madre de Dios, Santa Teresa de Ávila se 
complacía en «la extrema bondad del casamentero, Cristo mismo, que ha ligado 
uno al otro tan estrechamente que no serán separados ni por la muerte, sino 
que estarán por siempre unidos» (M. A u cla ir , La vie de sainte Thérése 
¿'Avila, Éd. du Seuil, París 1950, p. 289). Así también pudiéramos citar 
la amistad tan hermosa de Santa Catalina de Siena con el beato Raimundo 
de Capua, la de Santo Domingo de Guzmán con la beata Diana de Andalo, 
la de San Francisco de Asís con Santa Clara, etc.

B ibliografía

1. Teología.
Señalamos ante todo un hermoso florilegio de textos de la Sagrada Escri

tura que se refieren al matrimonio:

R. F laceliér e , Amour humain, parole divine, Éd. du Seuil, París 1947. 

y otras dos obras bíblicas:

D a n iel-R ops, De l’amour humain dans la Bible, F. X. Le Roux, Estrasburgo.

644



El matrimonio

J. B o n sir v e n , Le divorce dans la Bible, Desclée et Cié, París.
S anto T omás de A quino, E l matrimonio, versión e introducciones del padre 

S abino  A lonso M o r an , edic. bilingüe de la Suma Teológica, tomo xv, 
B A C , Madrid 1956.

A. M. C a r r é , Compagnons d'éternité, Éd. du Cerf, París 1939.
C h an . J. V iollet, Le mariage, Éd. fam. de Fr., París.
D. von  H ild eb ran d , Le mariage, Éd. du Cerf, París; Pureté et virginité, 

Desclée de Br., París 1947.
B. L avau d , L ’idée divine du mariage, Éd. du Cerf, Paris.
C h . M a s s a b k i, Le sacrement de l’amour, Éd. de l’Orante, París 1947.
J. L eclercq, E l matrimonio cristiano, Rialp, Madrid.
E. W alter , La sublimidad del matrimonio cristiano, en Fuentes de Santifica

ción, Herder, Barcelona 1959.
I sid r o  Gom a T om ás, E l Matrimonio, explicación dialogada de la encíclica 

<íCasti Connubih. Casulleras, Barcelona.

Sobre la virginidad:

T h . C amelot, Virgines Christi, Éd. du C erf, París.
P. C h anson , La vocation virginale, Éd. du Cerf, París.

Recordamos los artículos de los diccionarios en las palabras Matrimonio, 
divorcio.

No se olvide tampoco leer la encíclica Casti connubii (1939) y los discursos 
de Pío x i i  a los recién casados. (Ediciones de Editorial Librería Religiosa, 
Barcelona; de Mujeres de A . C., Madrid; etc.)

2. Filosofía del amor.
M. N édoncelle, Vers une métapnysique de l'amour, Aubier, París 1946.
J. L acroix , Persowne et amour, Éd. du livre frang., Lyon 1941.
G. M a d in ie r , Conscience et amour, Alean, París 1938.
J. M ouroux , Le sens chrétien de l’hommc, Aubier, Paris 1945; cap. v n : 

L ’Amour.
J. G u itto n , Essai sur l'amour humain, Aubier, París 1948 (estudio filosófico 

y psicológico de perspectiva cristiana).
A. D. S er tillan ges, Amor cristiano, Edit. Aspas, Madrid.
P aul  C. Jagot, La psicología del amor, Iberia, Barcelona

3. Psicología del amor.
H. R ambaud, La voie sacrée, Lardanchet, Lyon 1946.
A . F ayol , Notes sur l’amour humain, Éd. de la Rev. des Jeunes, París.
J. B iot, La educación del amor, Desclée, Bilbao.
G. T h ibo n , Cé que Dieu a uni, Lardanchet, Lyon 1947.
E. R olland, Sexe et psychologie, Éd. fam. de Fr., París 1947.
T heodor R e ik , Sicología matrimonial, Dux, Barcelona.

Mencionemos también en la psicología las obras de «iniciación en el amor», 
tratada ordinariamente, desde hace algunos años, con franqueza:

P. D u fo yeR, L ’intimité conjúgale, Casterman, Tournai.
C l a ir e  Souvenance, Initiation á l’amour conjugal, Mappus, Le- Puy.
D r. Jouvenro ux , Témoignages sur l’amour humain, Éd. Le Liseron, 1948. 
P. S egur, Initiation a l’union conjúgale, Mappus, Le Puy.
P. C hanson , L ’oeuvre de chair, Éd. Fam. de Fr., París 1948.
S tall, L o que debe saber el recién casado y Lo que debe saber la recién 

casada, Edic. de Bailly-Bailliére, Madrid.

645



La sociedad eclesial

H o r n stein -F aller-S treng, Vida sexual sana, Edic. Daimon, Madrid-Barce- 
lona 1951.

4. El hogar.
Sobre la vida espiritual:
Spiritualité de la famille, Coll. «Rencontres», Éd. du Cerf, 1942.
E B ian can i, La communauté familiale, Pión, París 1949.
M ad . D a n iélo u , P erfil de la familia, Pax, San Sebastián.
P. d ’H asso n ville , Mystiqué familiale, Spes, París.
R obert K o th en , Hacia una mística familiar, Fax, Madrid.

Sobre la moral:
P. M elin e , Morale familiale, Col. «Bibl. cath. des se. reí.», Bloud et Gay, París.
P. L ortJal, Morale sociale familiale: matrimonióle et conjúgale, Aubanel. 

Aviñón 1946.
5. de L e sta pis, Amour et institution familiale, Spes, París.
A . M a r tín , Le mariage, Riou, Rennes.
D. R ops, R . P. R iquet, etc., Le couple chrétien, Éd. Amiot-Dumont, París.
G. J. H o u yv e t , L ’amour a-t-il des lo isf Éd. du feu nouveau, Paris.
P. A rcham bault, La famille, oeuvre d’amour, Éd. fara. de Fr., París.
Cl . S e r v ié s , La chair et la grace, Spes, París 1948.
á n g e l  d el  H ogar, E t matrimonio, camino de santidad, Desdée, Bilbao.
I sid r o  Gom a T om ás, La familia según él derecho natural y cristiano, Casu

lleras, Barcelona.
C ésar  V aca, E l amor y el matrimonio, Cid, Madrid.
Joseph  F olliet. H e n r y  B arbean, etc., Enciclopedia matrimonial, moral sexual 

y dificultades contemporáneas, T>ux, Barcelona.
E r ic  K n ig h t , Matrimonio, hijos, Dios, Edit. Saber, Valencia; Manual dé 

los casados, Dux, Barcelona.
S aturnino  Junquera, En la intimidad del matrimonio, Sal Terrae, Santander.
A. K rempel, La continencia periódica en el matrimonio según los principios 

de Knaus, Ogino y Smulder, Herder, Barcelona *1959.
G. C lém net, Contra la aparición de la vida (Hechos y reflexiones), Subi- 

rana, Barcelona.
J. E. G eorg, Agenesia y fecundidad en el matrimonio, M arfil, A lcoy (Alicante).
Jaim e P u jiu la , Onanismi coniugalis remedia, Casals, Barcelona.
M aná  T er rad e s, Grave caso de conciencia en el matrimonio. Su solución por 

la continencia periódica según el método de Ogino, Subirana, Barcelona.

T  estimonios:
A . C h r ist ia n , Este Sacramento. Testimonio de un hogar cristiano, Pax, 

San Sebastián.
A. O lle-L aprune, Liens immortels, Beauchesne, París.
H eylem , II n’y a qu’un amour, Éd. du feu nouveau, París.
L. D upou ey, Lettres et essais, Éd. du Cerf, París “1934; Cahiers, 3 vols. 

Éd. du Cerf, París 1946.
J. M aillet, Lettres á sa fiancée, Éd. du feu nouveau, París 1951.
H. G o d in , Témoignage d’ un jeune foyer chrétien; Albert Denis, Éd. ouvr., 

París 1943.
C h . D e cr o ix , Liens sacrés, Apost. de la priére, Toulouse 1947.
H. C h . C h é r y , Les poémes du foyer, Éd. du feu nouveau, París (florilegio 

lleno de vida y  de sabor).
Legislación canónica:
E sm ein-G énestal, Le mariage en droit canonique, Recueil Sirey, París 1929- 

I9 3 S-

646



El matrimonio

G. L e fé v r e , Histoire du droit matrimonial, Recueil Sirey, Paris 1913-1923.
J. D a u v il lie r , Le mariage dans le droit classique dé l’Église, París 1933.
J. D a u v il lie r , D e  Clercq, Le mariage dans le droit canonique oriental, París 

í 936.
G. F on segrive, Mariage et unión livre, Pión, París 1904.
S avatier , Le droit, l’amour et la liberté, Lib. gén. du droit, París 1937.
R ouast —  B our, Adultere, divorce et unión libre, Éd. fam., París 1945.
L. P ica rd , Divorce et bien public, Beauchesne, París 1945.
J. B. M. M ayau d , L ’indissolubilité du mariage. Étude historique-canonique, 

Éd. F. X. Le Roux, Estrasburgo 1952.
J. M ans P uigarnau , Derecho matrimonial canónico, Bosch, Barcelona.
A lvaro  A lonso A n tim io , ¿Cuándo el vínculo conyugal es disolublef, Studium 

de cultura, Madrid.
José L u is  de Campos S alcedo, ¿Casados?... ¿Divorciados?, Reus, Madrid.
C arlos G rim au d , Hogares rotos, Casals, Barcelona.

Sobre la educación:

A l a in , Propos sur l’éducation, París, Pr. univers. de Fr., 1948 (recuerda 
algunas verdades esenciales).

J. R im aud , L ’éducation, direction de la croissance, Aubier, París 1946.
J. M. D urand , Pour ou contre l’éducation nouvellé, Desclée de Br., París 

1951 (diálogo sobre dos tradiciones pedagógicas).
L. L abe rth o n n iére , Théorie de l’éducation, Vrin, París 1935 (notable filo

sofía cristiana de la educación).
F. C harmot, Esquisse d’une pédagogie familiale, Spes, París.
J. V i o l l e t , Petit traité d’éducation, Éd. fam. de Fr., 1948 (Práctico y concreto).
D r. A . B erge, L ’éducation familiale, Aubier, París 1936.
D r. C orman, L ’éducation dans la confiance, Stock, París 1947.
D r. E. de G reef, N o s  enfants et nous, Casterman, Tournai 1950.
F r ie d r ic h  S c h n e id e r , Educación católica de la familia, Labor, Barcelona; 

Tús hijos y tú, Herder, Barcelona 1958.
Juan  V iollet, Educación por la familia, Edit. Litúrgica Española, Barcelona.
Jerónim o  de M oragas, Pedagogía familiar, Lumen, Barcelona.
F r an cisca  G a y , Crianza y educación de los hijos, Edit. Litúrg. Española, 

Barcelona.
S á n c h e z  M oreno, La educación moderna de los hijos, Sociedad General, 

Madrid.
L em aire, Oficio de los padres y de los maestros en la educación de la pureza, 

Subirana, Barcelona.
F . C harmot, La desavenencia conyugal y sus consecuencias en la educación 

de los hijos, Pax, San Sebastián.

Sobre la psicología del niño:

. P aul  C é s a r i, Psicología del niño, Salvat, Barcelona.
R. P. G em elli, D e l’enfant a l’homme, L ’Élan, París 1950.
J. D u h r , E l arte de las artes. Educar un niño, Studium de cultura, Madrid.
M. M on tesso ri, L ’enfant, Desclée de Br., París 1935.
P. A. R e y -H erm e, L ’enfant et son devenir, Tequi, París 1951.
A. L e G all, Caractériologie des enfants et des adoiescents, á l'usage des 

parents et des éducateurs, Pr. Univ. de Fr., París 1950 (accesible y serio).
G. Jacquin, Les grands lignes de la psychologie de l’enfant, Fleurus, París 

1949 (iniciación breve y simple).
E. C laparéd e , Psychologie de l’enfant et pédagogie expérimentale, 2 vol., 

Delachaux et Niestlé, París 1909 (libro clásico).
D r. A r t h u s , Un monde inconnu, nos enfants, Casterman, Tournai (libro 

sólido, muy práctico).

647



La sociedad eclesial

A ngel del  H ogar, P s ic o lo g ía  d e  la s  m u c h a c h a s  e x p lic a d a  a  la s  m a m d s, 
Desclée, Bilbao.

Á ngel del  H ogar, Psicología de los adolescentes explicada a las mamás, 
Desclée, Bilbao.

C harlotte B u e h le r , La vida psíquica del adolescente, Espasa Calpe, Madrid. 
M arcel B ergeron, Psicología de la primera infancia, Miracle, Barcelona. 
A g u stín  G em elli, Psicología de la edad evolutiva, Razón y Fe, Madrid.

Sobre la educación del amor:

DR. B iot, Bducation de l’amour, Pión, París 1946. Intelligence et conduite de 
l’amour, Desclée de Br., París 1942.

E. Carnot, A u S e r v i c e  dé l ’ a m o u r  (2 edic.: para chicos y para muchachas), ’ 
Paillard, París 1947.

A . F ayol , Notes sur l’amour humain, Éd. de la Rev. des j., París 1945. 
C harm ot, E l amor humano (De la infancia al matrimonio), Pax, San Sebas

tián 1953.
W . F oerster , Morale sexuelle et pédagogie sexuélle, Bloud et Gay, París 1921. 
D r . A bran d , Éducation de la pureté et préparation au mariage, Ass. du mar. 

chrét., París.
D r . J. H oppeler, D ’ o ú  v i e n n e n t  l e s  p e t i t s  e n f a n t s ?  Delachaux et Niestlé, París 

1951 (adaptado a los niños de 8 a 12 años).
A . G arcía  F igar , L a s  e ta p a s  d e l  a m o r , Epesa, Madrid.
E m ilio  E nciso  V iana, La muchacha en el noviazgo, Mujeres de A. C., Madrid. 
M arc de  I so lin , E l libro de los novios, Daimon, Madrid-Barcelona.
G iu l io  R o s s i, Amor y pureza, Edic. Paulinas, Madrid.

5. La mujer y la madre.
E. F ir k e l , La mujer, vocación y destino, Herder, Barcelona.
Pío x i i , A  las madres, Mujeres de A . C., Madrid.
M. R aym on d , A  las madres, Studium, Madrid.
C olette Y v er , La femme et l’Église, Spes, París 1935.
G e r tr u d  V on l e  F ort, La mujer eterna, Rialp, Madrid (uno de los mejores 

y más hermosos libros sobre la misión de la mujer).
M adeleine  D elbrel , La femme et la maison, Éd. du Temps prés., París 1941. 
P. T h ouvignon , L ’áme féminine, Lethielleux, París 1930.
G. L gmbroso, L ’áme de la femme, Payot, Paris 1947.
P. D oncoeur, La sainteté de la femme, L ’Orante, París 1938.
L. de Gonzague, Féminisme et Evangile, Jésus et la femme, Desclée de Br., 

Paris 1937.
Y . G régoire, La matérnité, Alcán, Paris 1938.
A ncelle, Mujer, diario de una madre, Studium, Madrid.
E . M on tier , La spiritualité de la matérnité, Ass. du mar. chrétien, París. 
E m ilio  E nciso  V iana, E l Evangelio de la madre, Mujeres de A . C., Madrid. 
Juan  A lonso O r t íz , Casada, Sal Terrae, Santander.
H. G aspardo, Maternidad cristiana. Instrucción a las madres, Edic. Paulinas. 

Madrid.
R icardo  D elgado, La mujer en la vida moderna. Conferencias. Amo, Madrid.

6. El padre.
M. C a r it e , Le pire et le foyer, Éd. du Temps présent, París.
J. M. d e  B u c h , Ese hijo vuestro, Desclée de Br., París 1953.
J. R u c k iio f f , Paternité, Salvator, Mulhouse 1939.
G. V alois, Le pére, Nouv. libr. nation., *1923.
J. A rmendal, E l libro de los padres, Edic. Paulinas, Madrid.

648



El matrimonio

7. Liturgia.
A. Croegaert, La liturgie nuptiale, Éd. de St.-André-les-Bruges, 1938 (exce

lentes explicaciones).
P. Doncoeur, Retours en chrétienté, L’Orante, París; Le rituel du mariage, 

idem.
B. de C habannes, Le sacrement du mariage, Éd. d’En Calcat.
Le mariage, Album litúrgico ilustrado de la colección «Fétes et Saisons».

649





Libro cuarto 

LA PARUSÍA





Del fin de la vida humana ya hemos tratado en nuestro tomo 
segundo, al abordar el estudio de la moral (p. 55  a 86). Era nece
sario, en efecto, antes de analizar el movimiento de nuestra actividad 
moral, que supiéramos cuál es el fin que la pone en marcha y la 
especifica. Pero bastaba para esto considerar el fin en lo que tiene 
de esencial e incluso de intemporal: la visión de Dios, que consti
tuye nuestra bienaventuranza.

No es así como consideramos el fin en este último capítulo 
de nuestra teología. Desde la encarnación, estudiada al principio de 
esta «economía», hasta el retorno de Cristo, venimos estudiando 
aquí los hechos en sí mismos y por sí mismos, en su contexto histó
rico. Ahora no se trata ya de saber a qué fin nos ordenamos, sino 
de saber lo que se nos ha revelado de su ejecución, cómo debe concre
tamente terminar la historia de la salvación, cuáles son las circuns
tancias que la acompañarán, cómo se ,manifestará el soberano Juez, 
cómo serán recompensados unos y castigados otros. Tal es el objeto 
de este libro IV .





Capítulo X IV

L A  P A R U S Í A
por A.-M. H e n r y , O. P.

S U M A R I O  Pág»;

I . L a  g l o r i o s a  m a n i f e s t a c i ó n  d e  C r i s t o  e n  e l  d e s i g n i o  d e  D i o s  . . .  656

1. E l  d ía  d e  Y a h v é  y  la  e s p e r a  de I s r a e l .....................................................  656
E l  q u e  e r a , q u e  e s  y  q u e  v ie n e  ( A p o c  4 ,8 )  . . .  .................................. 656
E l  p r o c e s o  d e  la  v e n id a  d e  D io s  .......................  .................................  661

2. E l  d ía  d e l S e ñ o r  e n  la  n u e v a  a l i a n z a ............................................................... 663
V e n , S e ñ o r  J e s ú s  ......................................................................................................  663
E l  C r is t o  S e ñ o r  ......................................................................................................  664
L a  r e v e la c ió n  d e l r e t o r n o  d e  C r i s t o ...........................................  .............. 664
E l  t ie m p o  d e  l a  p a c ie n c ia , e l t ie m p o  d e  la s  n a c io n e s , e l t ie m p o

d e  la  v ig i la n c ia  . . .    665
E l  d ía  d e l  S e ñ o r : ju ic io  y  r e s u r r e c c i ó n ..................................................... 667
L a s  p r im ic ia s  d e  la  v id a  e t e r n a ......................................................................... 669

I I .  LOS PEREGRINOS DE LA NUEVA JERUSALÉN .....................................................  672

1 . L a s  e d a d e s  d e l m u n d o .....................................................    6 72

2. L o s  s a c r a m e n to s  d e  lo s  p e r e g r i n o s ............................................................... 674

3. E l  j u ic io  d e  lo s  p e r e g r i n o s ................................................................................... 680
L a  g lo r ia  d e  lo s  e le g id o s  ............................................................    681
L a  r e p r o b a c i ó n ............................................................................................................. 683

L a s  p e n a s  d e l i n f i e r n o ................................................................................... 684
¿ Q u ié n  p r o n u n c ia  la  se n te n c ia ?  ............................................................... 687

E l  p u r g a t o r io  ................................................................................................................  690

4. L a  e s p e r a  d e  lo s  s a n t o s ............................................................................................  690

R e f l e x i o n e s  y  p e r s p e c t i v a s  ............................................................................................  692

B ib l i o g r a f í a  ....................................................................................................................................  705

El designio de Dios, tal como la Biblia se ha propuesto revelár
noslo, implica un acto último de parte del Padre: Dios, en efecto, 
debe manifestar visiblemente el triunfo de su Hijo, poner término 
a la actividad de las potencias del mal, revestir a sus elegidos de 
la gloria de Cristo y renovar toda la creación. La economía de la 
salvación, cuyo estudio teológico hemos emprendido, debe, por consi
guiente, acabarse con la consideración de este último acto del misterio, 
es decir, del «designio de Dios revelado».
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I. La g l o r io s a  m a n i f e s t a c i ó n  d e  C r i s t o  e n  e l  

d e s i g n i o  d e  D io s

Jesús nos afirma que reaparecerá visiblemente en medio de 
nosotros: «Todavía un poco, y ya no me veréis, y todavía otro poco 
y me volveréis a ver» (Ioh 16, 16). Tenemos, dice San Pablo, la 
«dichosa esperanza» (Tit 2, 13) de volver a ver a nuestro Señor 
Jesucristo.

No debe desorientarnos este «poco tiempo» de que nos habla 
nuestro Señor, y que vemos durar siglos y siglos. Escuchemos a 
San Agustín: «Cuando todo haya acabado nos daremos cuenta de lo 
corto que ha sido». Recordemos que para nuestro Señor y  para 
nosotros en la eternidad, un día es como mil años y mil años son 
como un día (2 Petr 3 ,8 ; cf. Ps 89).

Nuestro Salvador volverá, pues. El mismo lo ha dicho. Los prime
ros discípulos lo han creído, los apóstoles lo han predicado y San Juan 
escribió sobre este triunfo definitivo de Cristo un Apocalipsis que 
cierra el libro de nuestras Escrituras inspiradas.

¿ Pero era acaso nueva la esperanza de tal triunfo ? ¿ Son cosas 
nuevas, inéditas, originales, para los oyentes del Evangelio la promesa 
del retorno de Cristo, el anuncio de un juicio final, de una renovación 
de todas las cosas, la esperanza de una salvación universal? ¿Cómo 
entienden los judíos este mensaje? ¿Enseñan algo enteramente nuevo 
los discursos escatológicos de Pablo a los Tesalonicenses y a los 
Corintios, de Pedro, de Juan en su Apocalipsis? ¿No vienen más 
bien a completar una doctrina ya antigua, aunque imperfecta, confusa 
y todavía indistinta? En una palabra, ¿a qué esperanza de Israel se 
oponía o se sobreponía la esperanza que manifiestan los escritos 
neotestamentarios ? 1

1. El día de Yahvé y la espera de Israel.
E l que era, que es y que viene (Apoc 4,8).

Toda la historia de Israel se desarrolla sobre la trama de las inicia
tivas personales de su Dios. Es Dios —  todavía innominado —  quien 
ha hecho salir a Abraham de su país y quien le ha constituido padre 
de una multitud. Es Dios mismo quien ha salvado a Israel, en 
Egipto, en tiempo del hambre de Canaán. Es Yahvé quien dio la 
batalla a los amor reos cerca de Gabaón arrojando gruesas piedras 
sobre ellos (los 10, 11), de tal manera que los que murieron bajo la 
granizada de piedras fueron más numerosos que los pasados a espada 
por los hijos de Israel (idem). Fue Yahvé quien entregó a los hijos 
de Israel los reyes reunidos cerca de las aguas de Merom (los 11). 
Y  fue también Yahvé quien puso a los filisteos en manos de David 
en Baal Parasim (2 Reg 5, 20). Todas estas batallas acosan el pensa
miento de Isaías:
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Desdichados los que confían en alianzas humanas...
Yahvé se alzará como en el monte de Parasim, 
y rugirá de cólera como en el valle de Gabaón (28,21).

Las iniciativas guerreras y las victorias de Dios están inscritas 
en el libro de las guerras de Yahvé, de las que el libro de los Números 
(21, 14) nos ha conservado el recuerdo.

Entre todos estos actos de Yahvé hay dos de excepcional impor
tancia. Dios intervino en ellos tan milagrosamente que su nombre 
quedará en adelante ligado a estos dos acontecimientos. Se trata 
de las epopeyas del mar Rojo y del Sinaí. Yahvé es el Dios que 
ha librado a Israel de Egipto: es un artículo de fe en el credo israelita 
(cf. Deut 26, 5-9). Y  Yahvé es el Dios que se manifestó en el Sinaí 
y que ha dado sus mandamientos a Moisés. Inversamente, Israel es 
el pueblo cuya existencia y razón de ser se fundan sobre esta doble 
iniciativa de su Dios. Sus cantos nacionales perpetúan la memoria 
de este doble acontecimiento. He aquí, ante todo, los salmos que 
celebran el triunfo de Yahvé sobre Egipto:

Venid y ved las obras de Dios;
cosas magníficas ha hecho en favor del hombre.
Él cambió el mar en una tierra seca, 
y se pasó el río a pie enjuto.
Por eso queremos alegrarnos en Él (Ps 66, 5-6).
Dividió el mar para darles paso, 
y paró las aguas como si les pusiera un dique.
Los guiaba durante el día por la nube,
y durante la noche con resplandores de fuego (Ps 78,13-14).
Viole él mar (a Israel) y huyó, 
el Jordán se echó para atrás.
Saltaron los montes como carneros 
y los collados como corderos.
¿ Qué tienes, oh mar, que huyes; 
y tú, Jordán, que te echas atrás?
¿Vosotros, montes, que saltáis como carneros, 
y vosotros, collados, como corderos?
Ante la faz del Señor tiembla, oh tierra, 
ante la faz del Dios de Jacob, 
que hace de la piedra lago 
y de la roca fuente de aguas (Ps 114, 3-8).

Para Isaías también Dios es aquel

que abre caminos en el mar, 
y senderos en la muchedumbre de las aguas.
El que hace avanzar a carros y caballos
o los echa por tierra juntamente sin que vuelvan a levantarse (Is 43, 16-17).

Consciente de esta protección divina, el profeta no tiene ya miedo 
a las naciones. Denuncia sus actividades, anuncia la ruina de sus 
proyectos perversos. Infunde valor a Israel. Todo el Antiguo Testa
mento es un cántico a la gloria del jefe del ejército de Israel en los 
cielos: Yahvé Sabaoth, Dios de los ejércitos. Óigase, por ejemplo,

4 -  * Iníc. Teol. n i
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a Débora, que, después de la victoria contra Sisara, canta a Yahvé 
un cántico triunfal:

Yahvé, el que se manifestó en el Sinaí, ha librado otra vez a Israel;
cuando tú, oh Yahvé, salías de Seir,
cuando subias desde los campos de Edom,
tembló ante ti la tierra, se conmovieron los cielos,
las nubes se deshicieron en aguas.
Derritiéronse los montes a la presencia de Yahvé, 
a la presencia de Yahvé, Dios de Israel (Iud 5, 4-5).

Y  he aquí cómo los levitas, al volver del destierro, en la confesión 
solemne de acción de gracias que refiere el libro de Nehemías, cele
bran los favores de Yahvé a sus padres:

Tú dividiste el mar ante ellos, y pasaron por en medio de él a pie enjuto, 
y a sus perseguidores los arrojaste a lo profundo, como cae una piedra 
en el abismo. Tú en columna de nubes los guiaste de día, y en columna de 
fuego de noche, para alumbrar el camino que habían de seguir. Tú descendiste 
sobre el monte Sinaí, y hablaste desde el cielo, y les diste juicios justos, leyes 
de verdad y mandamientos (Neh 9, n-13).

A  veces, los temas del mar Rojo y del Sinaí se tunden en un 
motivo único que es el leitmotiv del recuerdo que funda la esperanza 
de Israel:

Viéronte las aguas, oh Dios, 
viéronte las aguas y se turbaron, 
y temblaron aun los mismos abismos.
Arrojaron las nubes torrentes de aguas,
los nublados han hecho retemblar el trueno,
tus relámpagos volaron de todas partes (Ps 77, 17-18).

En las aguas que se apartan se recuerda el paso del mar Rojo; 
los torrentes de agua, los relámpagos aluden a la teofanía del Sinaí. 
Todo esto se resume en el primer mandamiento de la ley, que es 
al mismo tiempo la base del credo israelita:

Yo soy Yahvé, tu Dios, que te ha hecho salir del país de Egipto, de la casa 
de servidumbre (Ex 20, 2).

Yahvé no es un Dios desconocido, un Dios de quien nunca se 
hayan visto acciones y gestos brillantes. Se ha manifestado. Se ha 
hecho en cierta manera visible, al menos por sus actos. Entró en 
la historia de Israel, e Israel guarda la memoria de este Dios sorpren
dente que le salva de los peligros mortales, que le conduce milagrosa
mente en el desierto, que le da sus mandamientos. Israel es el pueblo 
de un Dios, como los otros pueblos, pero este Dios es Yahvé y Yahvé 
no es un Dios como los otros. No es un Dios frío y lejano, un Dios 
cruel que sea necesario aplacar mediante sacrificios y acciones bár
baras. Yahvé es un Dios próximo, un Dios paternal, y al mismo 
tiempo un Dios poderoso para quien todos los otros dioses no son 
más que polvo y soplo del viento. Israel tiene conciencia de estar 
en manos de un Dios viviente, poderoso y próximo. '

L a parusía
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Esta confianza en Yahvé está henchida de esperanza. Yahvé es 
un Dios «de mano fuerte y brazo extendido» (Ex 5, 18). Él liberó 
a Israel, Él le ha dado su ley, Él lo ha conducido en el desierto y lo 
conduce todavía ahora. Él, pues, le salvará de todos sus enemigos, 
de todos sus males. Yahvé ha venido ; luego vendrá otra vez. Por eso 
se hace esperar. El mismo nombre de Yahvé es una esperanza. 
Es la certidumbre de una victoria final, de un triunfo del cual los 
profetas van trazando poco a poco las líneas y que regocija el corazón 
del pueblo. El nombre de Yahvé está impregnado de escatología 
gloriosa. Es como una semilla depositada en pleno corazón de su 
pueblo y que desarrolla poco a poco la fe y la esperanza escatológicas. 
Es al mismo tiempo el Dios que ha venido —  y no se olvida de qué 
gloriosa manera — ■ y el Dios que viene. La potencia de Dios, cuyos 
beneficios ha disfrutado ya, y disfruta sin cesar el pueblo, ensancha 
poco a poco las perspectivas de salud y de felicidad de Israel. 
E  incluso le hace pensar que en los orígenes, antes de toda falta 
del hombre, Dios había puesto a su servidor en un estado paradisíaco, 
el único capaz de corresponder al poder y a la bondad de Yahvé. 
Por su falta salió de allí el hombre, pero por el poder de Dios volverá 
a entrar. La escatología responde a la protología, el Apocalipsis al 
Génesis; la imagen de los últimos tiempos nos remite a los tiempos 
primitivos, la nostalgia del paraíso futuro se inspira en el paraíso 
perdido, se podría incluso decir que esta nostalgia inspira al escritor 
sagrado -—  impregnado de esta confianza escatológiea —  la imagen 
de este paraíso perdido. En cierto sentido, los dos primeros capí
tulos del Génesis son ya escatológicos. Y o  soy Yahvé, el Dios que 
ha venido, el Dios que viene cada día, el Dios que vendrá y que vendrá 
vigorosamente sobrepasando toda esperanza, como también ha venido 
más allá de todo recuerdo posible antes de la primera falta del 
hombre. Y o  soy Yahvé, el Dios viviente de quien está suspendida 
toda la historia de Israel. El Dios que viene es el mismo que se 
ha manifestado en la tormenta y en los relámpagos del Sinaí, en las 
guerras victoriosas de Israel, en los juicios de las naciones, en la 
protección milagrosa del pueblo santo. Es un Dios vengador, un Dios 
juez, y al mismo tiempo un Dios redentor, un Dios Padre. La fiso
nomía que poco a poco se le va atribuyendo corresponde a los cono
cimientos parciales que ya se han tenido de Él o que se continúan 
teniendo.

El Dios que viene es ante todo el Señor de la tormenta: es 
el primer título del Dios vengador:

Yahvé es un Dios celoso y vengador; 
es vengador Yahvé y pronto a la ira...
Su camino es la tempestad y el huracán,
los nublados son el polvo de sus pies (Nah 1,2-3).

La cólera de Yahvé de que tratan los profetas es frecuentemente 
una alusión a la tormenta: '

Miré y rio se veia un hombre, 
y las aves del cielo habían huido todas;
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miré y el vergel era un desierto,
todas las ciudades eran ruinas ante Yahvé,
ante el furor de su cólera (Ier 4,2 5 -2 6 ).
Así, según una tradición al menos, la tierra, al fin del mundo, 

será sumida en tinieblas, como ante una gran tormenta. Según otra 
tradición, habrá entonces una gran claridad. Pero esto no es una 
contradicción:

El Dios que viene es igualmente un jefe de guerra:

Avanza Yahvé como un gigante, 
como guerrero se excita en su ardor.
Lanza su grito, un potente grito de guerra, 
y muestra su fuerza contra sus enemigos (Is 42, 13)-

Yahvé es como un general que revista sus tropas antes del asalto 
final, o como un jefe de campo:

Se oye murmullo de muchedumbres en los montes, 
ruido de muchas gentes, 
de reinos, 
de gentes reunidas.
Yahvé de los ejércitos revista al ejército 
que va a combatir (Is 13,4).
Yahvé hace sonar su voz a la cabeza de su ejército, 
su campamento es inmenso 
y fuerte para ejecutar sus órdenes.
El día de Yahvé es grande y terrible;
¿Quién podrá resistirlo? (Ioel 2, 11).

Los ejércitos escatológicos de que Aahvé se servirá son las tropas 
de las naciones, los enemigos de su pueblo, instrumentos de su 
venganza (Is 10, 5). Tales los ejércitos asirios a los que Dios llama 
para que vengan a castigar a Israel:

Alzará pendón a gente lejana, 
y llamará silbando a los del cabo de la tierra, 
que vendrán pronto y velozmente.
No hay entre ellos cansado ni vacilante,
ni dormido ni somnoliento;
no se quitan de sus lomos el cinturón,
ni se desatan la correa de los zapatos (Is 5, 26-27).

Yahvé, el Dios que viene, es también un juez: «Tiene puesto 
proceso a su pueblo y va a abogar contra Israel» (Mich 6, 2). Es, en 
fin, un re y : un rey todopoderoso que pondrá a todos sus enemigos 
bajo sus pies; en el día de Yahvé no habrá más que un reino y Yahvé 
será su jefe: «Yahvé reinará por siempre jamás» (Ex 15,18). 
¡'Qué honor para el mensajero que haya de anunciar la instauración 
del reino escatológico!

Qué hermosos son sobre los montes
los pies del mensajero que trae la buena nueva,
que pregona la salvación,
diciendo a Sión: «Reina tu Dios» (Is 52, 7).
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Muchos salmos, especialmente los de «la entronización de Yahvé», 
cantan de antemano las alegrías de la coronación:

Cantad a Yahvé, cantadle.
Cantad a nuestro rey, cantadle.
Porque es Yahvé el rey de toda la tierra.
Cantadle con maestría.
Es Dios el rey de las naciones,
que se asienta sobre su santo trono (Ps 47, 7-9).

Pero al lado de estos títulos que infunden temor se encuentran 
otros que inspiran confianza y quitan toda posibilidad de temor. 
Yahvé es un padre, incluso una madre, un esposo, un redentor, 
un buen pastor:

Si, tú eres nuestro padre,
Abraham no nos conoció,
y nos ignoró Israel,
pero tú, oh Yahvé, eres nuestro padre,
y redentor nuestro es tu nombre desde la eternidad (Is 63,16).
Como consuela una madre a su hijo, así os consolaré yo a vosotros

[(Is 66,13).
En aquel día — oráculo de Yahvé— tú me llamarás mi esposo.
Yo haré de ti una esposa para siempre (Os 2, 18,21).
En aquel día, dice Yahvé, recogeré las ovejas renqueantes, 
y las que andaban descarriadas, 
y las que yo había castigado (Mich 4, 6).

Estos últimos títulos que toma Yahvé sugieren que es cosa muy 
distinta que un temible jefe de guerra, incluso cuando provoca las 
naciones contra Israel y  se hace temer. Yahvé es un padre que ama 
a su hijo. En este sentido es como los profetas, cada vez más, le van 
conociendo y lo revelan a Israel.

E l proceso de la venida de Dios.

La certidumbre de que, al final, todo mal será abolido, los ene
migos de Yahvé serán castigados, Dios alcanzará su señorío universal 
y  los hombres vivirán felices y en paz bajo su cetro escatológico, 
inspira a los autores sagrados una visión bastante definida de los 
últimos tiempos. Según la exégesis de G. Pidoux se puede distinguir 
en la Escritura dos esquemas del drama escatológico: el esquema 
simple y el esquema compuesto.

Para el esquema simple, el día de Yahvé comporta dos fases: 
una fase de destrucción y otra fase de restauración del «resto». 
Para el esquema compuesto, el drama se complica organizándose 
un poco. Aparecen ante todo los ejércitos escatológicos levantándose 
contra Sión a la llamada de Yahvé. Sigue una victoria de Dios contra 
estos mismos ejércitos culpables de haber tocado el pueblo santo. 
Viene luego la restauración de Jerusalén, el retorno de los cautivos: 
Yahvé es rey de Sión. En fin, el señorío del Dios de Israel se extiende 1

1 L e  D i e u  q u i  v ie n t , Delachaux et N iestlé, Neuchátel 1947.
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sobre las naciones, sobre todo el universo, sobre los astros y sobre 
los otros dioses. Jerusalén será la sede real adonde todos los pueblos, 
en paz los unos con los otros, vendrán a adorar a Yahvé. El cántico 
de los peregrinos que nos refieren Isaías y Miqueas canta la dul
zura de estos tiempos de paz:

Sucederá a lo postrero de los tiempos
que el monte de la casa de Yahvé
será confirmado por cabeza de los montes,
y será ensalzado sobre los collados,
y correrán a él todas las gentes,
y vendrán muchedumbres de pueblos, diciendo:
Venid, subamos al monte de Yahvé, 
a la casa de Dios de Jacob,
y Él nos enseñará sus caminos, e iremos por sus sendas, 
porque de Sión ha de salir la ley 
y de Jerusalén la palabra de Yahvé.
Él juzgará a las gentes, 
y dictará sus leyes a numerosos pueblos, 
que de sus espadas harán rejas de arado, 
y de sus lanzas, hoces.
No alzarán la espada gente contra gente 
ni se ejercitarán para la guerra (Is 2,2-4).

Notemos aquí la idea de «resto», antigua y persistente en la esca- 
tología de Israel. Siendo universal la catástrofe que precederá 
al drama escatológico, pocos escaparán a ella. Es este pequeño 
número, este «resto», el que debe formar el núcleo del nuevo Israel 
(of. Is 26, 20-21).

Notemos también, una vez más, que las categorías en las cuales 
se expresan las concepciones escatológicas se toman de los tiempos 
pasados : de la época de Moisés, del tiempo del desierto, de la monar
quía davídica. El día de Yahvé es un reflejo de los acontecimientos 
que tuvieron lugar antiguamente, es una proyección en el porvenir 
y en lo absoluto de las alegrías pasadas. Es el paraíso recuperado, 
el país en donde fluyen la leche y la miel (Ex 3, 8 y 17; 13, 5; 
33, 3)i e' país de las aguas de la fertilidad (cf. Ez 47). Es el tiempo 
en que los animales mismos estarán en paz como en ios bellos tiempos 
paradisíacos:

Entonces el lobo habitará con el cordero 
y la pantera se acostará al lado del cabrito.
El becerro, el león y el grueso buey vivirán juntos, 
y un niño los conducirá (Is 11,6).

No sabríamos decir si las concepciones protológicas han influido 
aquí sobre las concepciones escatológicas, o viceversa. El jardín del 
Edén es un tema del pasado y del futuro; es también, en Yahvé, cuyo 
nombre contiene la bondad de los orígenes y las dulzuras del porvenir, 
una certidumbre presente.
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2. El día del Señor en la nueva alianza.
Ven, Señor Jesús.

Cuando llega el Bautista, Israel está, pues, en posesión de una 
doctrina escatológica muy antigua y muy firme. Esta doctrina era 
incluso sostenida con toda naturalidad en las fiestas litúrgicas de 
Israel, como las de la entronización de Yahvé, de Pascua o de los 
Tabernáculos.-

No sucedió así en todas las religiones. En Babilonia, por ejemplo, 
la religión no llegó a alcanzar la formación de una escatología. Y  es 
interesante notar, una vez más, que las raíces de la esperanza israelita 
hay que buscarlas en el nombre mismo de Yahvé. Israel lo espera 
todo de su Dios. Él es su creador, su roca, su escudo, su fuerza, su 
jefe, su general de los ejércitos, su rey, su padre. El nombre de 
Yahvé, como se ha dicho, tiene un sentido fuertemente escatológico 2. 
No nos asuste mostrar estas conexiones y hacer estas deducciones. 
El hecho de que la escatología haya sido en cierta manera «dedu
cida» del nombre de Yahvé no impide que sea a la vez revelada. 
Dios es quien guía la historia. Él es quien ha revelado su santo 
nombre; Él es quien ha puesto en su nombre una tal fuerza que 
lo ha hecho capaz de inspirar semejante confianza en los que creen 
en Él. Él es quien conduce a Israel, el autor del paso del mar Rojo, 
lo mismo que de la revelación sinaítica. Que la doctrina escatológica 
se haya ido elaborando a partir de la confianza que se sentía interior
mente hacia Dios no impide que sea a la vez trascendente. Es Dios 
quien ha puesto esta confianza en el corazón de su pueblo. Pudo ha
berse contentado simplemente con inspirar a sus profetas y reve
larles explícitamente sus designios. Pero quiso conducir además a su 
pueblo de tal forma que su epopeya fuese un perpetuo testimonio 
de la doctrina que quería enseñarle, y que su doctrina fuera siempre 
ligada a hechos históricos, a intervenciones, en cierta manera palpa
bles, de la divinidad.

Cuando viene Cristo no abroga la esperanza de Israel. A l con
trario, viene para cumplirla. La purificará de todo antropomorfismo, 
de todo instinto de posesión y de dominación temporales. Descubre 
la verdadera fisonomía de esta esperanza, que el coloreado vestido 
de ciertas profecías y los instintos tenaces de un pueblo todavía 
primitivo tenían tendencia a oscurecer. Lo que Israel había esbozado 
en el plano carnal, temporal, político, Cristo nos lo descubre en 
el plano espiritual, que es el suyo.

A l cántico del Éxodo: «Cantad en honor de Yahvé porque 
ha hecho resplandecer su poder» (Ex 15, 21), corresponde la brillante 
profesión de fe de San Pedro: «He aquí este Jesús que Dios ha resu
citado, del cual todos nosotros somos testigos» (Act 2,32; cf. 3,15), 
o la visión de San Esteban: «He aquí que veo los cielos abiertos 
y al Hijo del hombre de pie a la diestra de Dios» (Act 7, 56).

2 Cf. P lD O U X , O. C ., p . 5 1 - 5 2 .
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E l Cristo Señor.
El Dios que ha librado a Israel de la servidumbre de Egipto 

libró a Jesús de los lazos de la muerte. El Dios que debe instaurar 
el reino mesiánico ha hecho Señor y Cristo a este Jesús que Israel 
crucificó. Toda la fe escatológica de los cristianos se apoya en este 
hecho nuevo y definitivo: Jesús es Señor. El nombre mismo de 
Kúpioc, Señor, que era el equivalente de Yahvé en la traducción 
de los Setenta y en el uso de los judíos helenizados, es atribuido 
a Cristo en la literatura neotestamentaria (cf. i Cor 8, 6. Compárese 
con Tit 2, 13 ; Apoc 1, 6). La resurrección de Jesús puso de manifiesto 
que Él era el Mesías esperado, el rey de Israel, el juez, el señor. 
Cristo y Señor. Desde entonces se asienta a la diestra de Dios, 
comparte su poder, tiene el puesto y los poderes del soberano juez 
de los tiempos escatológicos. Desde entonces reina invisiblemente. 
Yahvé había mostrado su poder en el Sinaí; una nube cubría la 
cumbre y Moisés estaba allí escuchándole y hablándole cara a cara. 
Dios mostró su poder en la resurrección dé su Hijo. Lo había anun
ciado en el monte Tabor mientras una nube cubría a Jesús y a sus 
discípulos Pedro, Santiago y Juan y Él hablaba a su H ijo muy 
amado en la gloria. Y  Moisés y- Elias, los grandes testigos del poder 
de Dios, estaban allí. Ahora sabemos que Jesús reina, Él es el Mesías 
esperado, el rey, el juez y también el esposo; esperamos su manifes
tación gloriosa, anunciada proféticamente por la Escritura, y confir
mada, al decir de San Pedro (2 Petr 1, 17-19), por la transfiguración.

Entremos en este misterio de la espera cristiana y consideremos 
sucesivamente: 1. La revelación del retorno de Cristo; 2. La signifi
cación de la espera; 3. Lo que será el día del Señor; 4. Lo que 
ha llegado ya.

La revelación del retorno de Cristo.
Las profecías escatológicas del Antiguo Testamento no son letra 

muerta para el Nuevo. Jesús las reasume en sus discursos sobre 
el fin del mundo. En el que nos refiere San Mateo en el capítulo 24, 
Daniel es citado tres veces, Isaías dos, Zacarías una. Y  Jesús no 
se cansa de repetir: Velad porque no sabéis ni el día ni la hora.

Jesús compara el «advenimiento», a la vez temible y glorioso, 
primero a una higuera en cuyas ramas se conoce que el verano está 
próximo; después a los días de Noé, los días del diluvio de agua, 
que son, según la explicación de San Pedro (2 Petr 3, 6-7), el tipo 
de los días del diluvio de fuego al fin del mundo; luego al siervo 
que tiene la confianza de su señor y que vela constantemente en su 
espera; en fin, a diez vírgenes convidadas a la boda de una de sus 
amigas y que esperan durante la noche la llegada del esposo : El reino 
de Dios es semejante a diez vírgenes que habiendo tomado sus 
lámparas salieron al encuentro del esposo (Mt 25, 1). Todas estas 
comparaciones y especialmente esta parábola, tan grata para los que 
velan, tan terrible para los que dejan correr su espíritu tras los nego
cios de este siglo, se sitúan en la perspectiva paleotestamentaria 
de los últimos días que nuestro Señor acababa de recordar en el
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discurso precedente. Ahora es claro que el Mesías, el rey esperado» 
es Él. Y a  ha venido. Y a ha llegado. Y  anuncia su retorno en términos 
claros en los discursos de consolación que siguen la última cena y que 
nos refiere San Juan. Hasta tal punto que los discípulos le dicen: 
«Ahora sí que hablas claramente y sin parábolas» (Ioh 16, 29).

La manifestación de Cristo está en el corazón de nuestra espe- 
ranza. Es nuestra esperanza: «Vivimos en la espera de la dichos» 
esperanza y de la manifestación gloriosa de nuestro gran Dios y Sal' 
vador, Cristo Jesús» (Tit 2, 13). «Os habéis convertido de los ídolos 
al Dios viviente y verdadero, para servirle y para esperar de los 
cielos a su Hijo que Él ha resucitado de entre los muertos, Jesús que 
nos salva de la cólera futura» (1 Thes 1, 10). «Para nosotros nuestra 
ciudad está en los cielos, de donde esperamos como Salvador al Señor 
Jesucristo que transformará nuestro cuerpo tan miserable en sW 
cuerpo glorioso» (Phil 3, 20). El Señor ha venido la primera vez no 
para juzgarnos sino para salvarnos (Ioh 12, 47; cf. 3 ,17  y Le 19, 10), 
no en gloria sino en abatimiento (Phil 2, 6-8), no como un rey sino 
como un siervo (Phil 2, 7; Mt 20, 28), a pesar de que era el Hijo 
de Dios y como tal era ya entre los suyos rey de los hombres y del 
universo. Pero Dios ha manifestado su poder en Él, y en el último 
día Él se manifestará definitivamente en su gloria, y su reino no 
tendrá fin.

E l tiempo de la paciencia, el tiempo de las naciones, el tiempo de la 
vigilancia.

El tiempo que vivimos entre la primera y la segunda venida 
de Cristo es un tiempo de espera y de pruebas. Es el tiempo de 
la paciencia de Dios.

Dios es paciente, en efecto. No juzga al inundo desde el momento 
mismo en que le da los medios de salvación. Le concede una tregua: 
el tiempo suficiente para que se difunda por todas partes el anuncio 
evangélico de la salvación, para que se arrepienta y para que entre 
en la «convocación», en la Écclesia, en la Iglesia de Dios. Los burlo
nes dicen: «¿ Dónde está la promesa de su advenimiento ? Porque 
desde que murieron nuestros padres todo continúa desarrollándose 
como desde el comienzo de la creación» (1 Petr 3,4). No saben que 
«el Señor usa de paciencia; no quiere que ninguno perezca, sino 
que todos vengan a la penitencia» (2 Petr 3, 9), es decir, a la con
versión.

Cristo es, pues, como un segundo Noé. Antes que el diluvio de 
fuego se abata sobre las naciones, el juicio está en cierta manera 
suspendido y se deja a los hombres una tregua para que se conviertan. 
«Todavía siete días, había dicho Yahvé a Noé, y haré llover sobre 
la tierra cuarenta días y cuarenta noches» (Gen 7,4). Entre el 
anuncio del pesar de Dios — ¡Yahvé se arrepintió de haber hecho 
la humanidad sobre la tierra y se dolió en su interior por ello 
(Gen 6, 6) —  y el juicio por el agua, pasaron siete días, el tiempo 
de la paciencia y de la misericordia de Dios, el tiempo en que 
«la longanimidad de Dios transigía mientras se construía el arca» 
(2 Petr 3, 20). El día del juicio por el fuego es, pues, el octavo dia
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consecutivo a la semana de misericordia que vivimos actualmente. 
Por eso los símbolos de la semana y del número ocho tienen tanta 
importancia en la tradición antigua. San Pedro, recordando los diver
sos juicios de Dios en la antigua alianza, llama al mismo Noé el octavo 
(2 Petr 2, 5). Los otros siete eran, en efecto, su mujer, sus tres hijos 
y las mujeres de éstos. Pero el número de sus acompañantes hubiera 
tenido poca importancia si él no hubiera alcanzado el número ocho 
que le señala como tipo del Mesías. Ocho, que añade además la unidad 
al siete, el número perfecto, es la cifra de la más alta perfección. 
Los padres no han dejado de advertir que Cristo había resucitado 
al día siguiente del sábado, es decir, al octavo día, y que venía a ser 
el octavo después de Adán, Noé, Abraham, Isaac, Jacob, Moisés 
y David.

Esta semana intermedia, que San Juan llama simplemente una 
hora (1 Ioh 2, 18), puede durar siglos; nosotros sabemos que «para 
el Señor un día es como mil años y mil años son como un día» 
(2 Petr 3, 8). Sólo Dios conoce el fin. «En lo que toca a ese día y a esa 
hora nadie los conoce, ni los ángeles en el cielo, ni el Hijo, sino sólo 
el Padre» (Me 13, 32). «No os pertenece a vosotros conocer los tiem
pos y los momentos que el Padre ha fijado con su propia autoridad» 
(Act 1, 7). Sin embargo, el misterio, es decir, el designio de Dios tal 
como ha sido revelado a San Pablo, consiste en esto: «Que una parte 
de Israel cayó en la ceguera hasta que haya entrado la masa de los 
gentiles. Y  entonces todo Israel será salvado, según está escrito: 
El libertador vendrá de Sión y alejará de Jacob toda impiedad; 
y ésta será mi alianza con ellos, cuando haya borrado todos sus 
pecados» (Rom 11,25-27). De tal suerte que el tiempo intermedio 
es propiamente el tiempo de las naciones. El cumplimiento de la salva
ción sigue un camino inverso al que ha recorrido el juicio antes 
del Mesías. Dios había tomado aparte un pueblo y había hecho 
alianza con él. Lo había conducido hasta la tierra prometida, en 
la cual no entró más que1 un residuo. La vida política y religiosa 
de Canaán no había dejado tampoco de tener sus depuraciones suce
sivas. Sólo un residuo había vuelto del destierro. Un pequeño residuo 
de creyentes subsistía en el momento de la predicación de nuestro 
Señor; llamamos creyentes, en efecto, a los que creyeron en Él, por
que si hubiesen creído verdaderamente en Abraham hubiesen creído 
también en Él. En fin, un solo justo, Jesucristo, representa al final 
la posteridad de Abraham en la cual deben ser bendecidas todas 
las naciones. Ahora se realiza el camino inverso, el de la «integra
ción». Unos después de otros, los pueblos deben incorporarse a 
Cristo y llenar el seno de la Iglesia. A  su tiempo también Israel 
tornará y Cristo entregará todo a su Padre.

Tiempo de misericordia, para las naciones ante todo, para Israel 
después, el tiempo intermedio es desde otro punto de vista el tiempo 
de la fe, de la esperanza, de la prueba de los fieles. En espera de la 
heredad incorruptible que nos está reservada, dice San Pablo, «os 
estremecéis de gozo, por más que tengáis todavía que ser afligidos 
durante algún tiempo por diversas pruebas a fin de que la prueba 
de vuestra fe, mucho más preciosa que el oro corruptible que, sin
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embargo, también es probado por el fuego, os 'haga dignos de gloria, 
de alabanza y de honor cuando se manifieste Jesucristo» (i Petr I, 
6-7). Nuestra fe y nuestra esperanza son sometidas a prueba, pero 
al mismo tiempo nos colman de alegría, «porque estimo que los sufri
mientos del tiempo presente no tienen proporción con la gloria veni
dera que se nos manifestará» (Rom 8, 18). La prueba fortalece 
nuestra fe y estimula nuestra esperanza: «Toda la creación gime 
y siente dolores de parto» (Rom 8, 22); aguarda con ardiente deseo, 
con impaciencia, «la manifestación de los hijos de Dios» (Rom 8, 19) 
al retorno de Cristo.

Hay, sin embargo, una diferencia entre la espera y la esperanza 
de Israel en la antigua alianza y la espera de los creyentes en la nueva. 
Los judíos esperaban al M esías; eran como cautivos que aguardan 
a su libertador. Nosotros, en cambio, sabemos que nuestra liberación 
ha sido obtenida, que es cosa hecha, que nuestra plaza está preparada 
y reservada en los cielos. Nuestro Libertador ha llegado. Sólo está 
ausente por poco tiempo. Pues «sucederá como con un hombre que, 
partiendo para un viaje, llama a sus servidores y les confía sus 
bienes» (Mt 25,14). La Iglesia espera a Cristo como una esposa 
espera a su esposo. Aparentemente está viuda, privada de la presencia 
visible de su esposo, pero sabe que éste vive y aguarda con una firme 
esperanza. Está en vela.

La Iglesia está en vela. Con ella deben velar los cristianos: 
«Velad, pues» (Mt 24, 42 y 25, 12). «Estad prestos», porque «el Hijo 
del hombre vendrá cuando no lo penséis» (Le 12, 40). «Tened ceñidos 
vuestros lomos y encendidas vuestras lámparas» (Le 12, 35), es decir, 
no os dejéis arrastrar por los pensamientos de este siglo. Guardad en 
vuestros corazones la fe y la esperanza de vuestro maestro y de 
vuestro esposo. No os dejéis detener o aprisionar por las solicita
ciones de este mundo que pasa: «El tiempo es corto. Sólo queda que 
los que tienen mujer vivan como si no la tuvieran; los que lloran, 
como si no llorasen; los que se alegran, como si no se alegrasen; 
los que compran, como si no poseyesen; los que disfrutan de este 
mundo, como si no disfrutasen» (1 Cor 7, 29-31).

E l día del Señor: juicio y resurrección.
El retorno de Cristo será lo que, desde los tiempos antiguos, 

todos los profetas habían anunciado del día de Yahvé: un juicio, 
una destrucción, y al mismo tiempo un acabamiento, una pleni
tud, una consumación, una salvación y la instauración de un reino 
de paz.

Será ante todo un Juicio. El juicio de Yahvé se completará por 
el juicio de Cristo. Es El quien debe juzgar a los vivos y a los muertos 
(2 Tim 4, 1). Es Él quien debe separar la cizaña del buen grano 
(cf. Mt 13, 39). «Cuando todas las naciones estén reunidas ante Él, 
separará a unos de otros como el pastor separa las ovejas de los 
cabritos» (Mt 25,31; cf. 19,28). Los poderes demoníacos, señores 
del pecado y de la muerte, han sido ya despojados con la resurrección 
(Col 2, 15); ahora Cristo triunfa sobre ellos definitivamente. Nadie 
puede ya hacer mal a sus elegidos.
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El retorno de Cristo será al mismo tiempo un triunfo, una consu
mación, una verdadera recreación. «Todas las cosas están destinadas 
a disolverse» (2 Petr 3, 11): los cielos se inflamarán, los elementos 
se abrasarán. «Pero nosotros esperamos, según la promesa, nuevos 
cielos y nueva tierra en que la justicia habitará» (2 Petr 3, 13). 
Cristo, que ha sido mediador de la primera creación (cf. Ioh 1 , 1 ;  
Hebr 1 ,2;  1 Cor 8,6 y Col 1,16), también será mediador de la 
segunda. Y a a su muerte la tierra entera muestra temblando su 
sumisión y su espanto. Cuando se manifieste gloriosamente, «todo 
el universo le obedecerá. Incluso las potencias invisibles le serán 
sometidas de nuevo» (Phil 2,6-11; 1 Petr 3,22) «a fin de que Él 
tenga el primado en todas las cosas» (Col x, 19).

Sobre todo, el triunfo de Cristo se manifestará por su triunfo 
sobre la muerte, por la resurrección definitiva y gloriosa de los 
cuerpos. Ésta es la gran esperanza de los cristianos. «Porque si no 
hay resurrección de los cuerpos, tampoco Jesucristo ha resucitado, 
y si Jesucristo no ha resucitado, vana es nuestra predicación, vana es 
nuestra fe» (1 Cor 15, 13-14). Pero sabemos que «el Señor transfor
mará nuestro cuerpo miserable haciéndole semejante a su cuerpo 
glorioso, por la virtud que tiene de someter a sí todas las cosas» 
(Phil 3, 21). La muerte se torna así para el cristiano una semilla 
de gloria y de eternidad dichosa: «sembrado en la corrupción, el 
cuerpo resucita incorruptible; sembrado en la ignominia, resucita 
glorioso» (1 Cor 15, 43).

¿ Cómo se hará esto ? Las explicaciones de San Pablo son escasas, 
y  todas las argumentaciones de los teólogos no alcanzan tampoco 
a satisfacer plenamente la inteligencia.. Guardemos la discreción de 
nuestra fe y de nuestra esperanza sobre el secreto de este misterio.
¿ Será posible adelantar aquí algunas consideraciones relativas a la 
representación que nos formamos del lugar que Cristo ocupa actual
mente «en el cielo»? Ordinariamente, pensamos que nuestro Señor, 
una vez resucitado, vivió cuarenta días «sobre la tierra», y que 
después ascendió «al cielo». Sería interesante a este propósito hacer 
la historia de las renresentaciones del «cielo» que se han formado 
en el curso de los siglos. Los primeros cristianos, que se imaginaban 
una tierra plana, sostenida por las «aguas de abajo», morada del 
«Hades» y del Sheol, del reino de los muertos y sosteniendo a su vez 
mediante sus más altas montañas el firmamento y «las aguas de 
arriba», se imaginaban también muy naturalmente que Cristo se 
había elevado más allá del «tercer cielo», a ese «paraíso» (2 Cor 12, 3) 
adonde San Pablo nos cuenta que fue arrebatado. Nuestra concep
ción actual del universo no nos permite tales imaginaciones. Si Jesu
cristo está en el cielo, en el cielo físico, para nosotros está tanto 
sobre nuestras cabezas como debajo o a nuestro lado.

Pero, en rigor, la cuestión no parece bien planteada. Una lectura 
más atenta de los sinópticos, de San Juan, de los Hechos, nos con
firma en la idea de que resurrección, «ascensión», estar sentado 
a la diestra del Padre, son para Cristo y en la economía de la salva
ción actos concomitantes. Cristo resucitado pasó inmediatamente 
a un mundo mejor en el que «nos prepara un lugar». Sus encuentros
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con María Magdalena, con los discípulos, con Tomás... son llamados 
por los mismos Evangelistas «apariciones», o manifestaciones. 
La última es la de la ascensión. O al menos la penúltima, puesto que 
le esperamos una vez más, y definitivamente. Cristo no vivió «en la 
tierra» de una manera continua durante cuarenta días, o al menos, 
si vivió, nada sabemos de ello. No conocemos más que sus manifesta
ciones intermitentes fuera de una tumba cuya losa Él mismo retiró, 
en salas cuyas puertas estaban cerradas, a los bordes del lago de 
Tiberíades... Si su cuerpo es naturalmente capaz de atravesar las 
paredes, también podrá permanecer en medio de nosotros a lo largo 
de los siglos sin dejarse ver de nuevo. Así es como se lo han repre
sentado los santos, por ejemplo, Santa Catalina de Siena, que expe
rimentaba en cierta manera su presencia a su lado cuando rezaba.

Esta «representación» de Cristo no tiene nada condenable. No es 
menos conveniente que la que situara el cuerpo de Cristo en un astro 
o en una estrella..., que ya es apurar bastante la imaginación. 
Parece, incluso, bajo este aspecto, estar más en armonía con los 
relatos evangélicos de las apariciones de Cristo, aun cuando la última 
aparición nos sea anunciada con un decorado y según un ritual más 
temibles.

No nos detengamos, sin embargo, más de lo debido en estas 
representaciones imaginativas. La carne no sirve para nada, es el 
Espíritu el que vivifica. Esta sentencia, que Cristo confió a sus 
discípulos a propósito del sacramento de su cuerpo, también cuadra 
bien aquí. Lo esencial es que poseemos realmente, en nosotros 
mismos, su Espíritu, y que tenemos entre nosotros, para alcanzarlo 
interiormente en su corazón y vivir más intensamente de su espíritu, 
el sacramento de su cuerpo y de su sangre. Y  por otra parte, también 
Cristo nos conoce y nos ama y penetra en cada uno de nosotros hasta 
el fondo de nuestro corazón. No hay distancia ni espacio, aunque 
sean infinitos, capaces de impedir este contacto del alma de Cristo 
con la nuestra.

Las primicias de la vida eterna.
La salvación nos fue obtenida por Cristo y consiste en esto: 

Por su pasión, su muerte y su resurrección, Él nos mereció el Espíritu 
Santo, espíritu divinizador, potencia de vida; y una vez que subió 
al lado de su Padre nos lo ha enviado. La misión de Cristo se termina 
con el envío de su Espíritu. Por eso dice a sus discípulos: «Os con
viene que yo me vaya» (Ioh i, 7). Antes que Cristo dejara a sus 
apóstoles, «el Espíritu no había sido dado todavía porque Jesús aún 
no había sido glorificado» (Ioh 7, 39).

í Cuál es, pues, este Espíritu ? ¿ De qué manera le tenemos actual
mente? El Espíritu es aquel cuya efusión habían anunciado los 
profetas para la época del Mesías:

Y o  derramaré aguas en el desierto, 
y arroyos en la tierra seca.
Y o  derramaré mi espíritu sobre tu posteridad 
y mi bendición sobre tus descendientes (Is 44, 3).
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El Espíritu Santo es el que da la vida, es espíritu de fecundidad. 
Él es el que, en el principio, se cernía sobre las aguas para fecun
darlas. Es Él también el que cubre a María con su sombra y le hace 
concebir a Cristo de su carne. Por eso es comparado con el agua que 
se viene a encontrar en pleno desierto y que devuelve la vida con su 
frescor. Esta comparación es frecuente en la Escritura:

Yahvé dará vigor a tus huesos, 
tú serás como un jardín bien regado, 
como una fuente de agua viva 
que no se seca jamás (Is 58,11).

En la visión de la Jerusalén celeste, que describe Ezequiel, brotan 
aguas, símbolo de las bendiciones de Dios, de debajo del umbral 
del santuario en que Dios reside, como una suerte de emanación de 
su vida:

Y  he aquí que brotaban aguas de debajo del umbral de la casa del lado 
del oriente (Ez 47,1).

La descripción recuerda la del primer paraíso. Uno y otro se 
corresponden, en efecto, como ya hemos visto.

Más explícito todavía es este oráculo del mismo profeta:

Y o  haré sobre vosotros una aspersión de aguas puras, 
y  seréis puros.
De todas vuestras manchas y de todas vuestras abominaciones
yo os purificaré
y os daré un corazón nuevo
e introduciré en vosotros un espíritu nuevo,
arrancaré de vuestra carne el corazón de piedra
y  os daré un corazón de carne.
Y o  introduciré en vosotros mi espíritu (Ez 36, 25-27).

En aquel día, dice también Zacarías, habrá una fuente abierta para la casa 
de David y para los habitantes de Jerusalén, para lavar el pecado y la mancha 
(Zach 13,1).

En aquel día saldrán de Jerusalén aguas vivas, mitad hacia el mar oriental, 
mitad hacia el mar occidental, tanto en verano como en invierno. Y  Yahvé 
vendrá a ser rey sobre la tierra. En aquel día Yahvé será único y su nombre 
único (Zach 14, 8-9).

Nuestro Señor mostró a sus oyentes un día, en Jerusalén durante 
la fiesta solemne de los Tabernáculos, la interpretación de estas 
Escrituras:

Si alguien tiene sed, venga a mí y beba. Aquel que cree en mí brotarán 
de su seno, como dice la Escritura, ríos de agua viva. Decía esto — añade 
San Juan—  del Espíritu que debían recibir los que creen en Él (loh 7, 38-39).

El Espíritu Santo, potencia de vida, es la prenda de la vida 
eterna: «Nosotros sabemos que Dios mora en nosotros por el Espí
ritu que nos ha dado» (1 loh 3, 24). Es incluso una anticipación 
y una participación de esa vida, puesto que «el que cree en el Hijo
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tiene la vida eterna» (loh 3, 36), y «nadie puede decir Jesús es Señor 
sino en el Espíritu Santo». El Espíritu es primicias, arras de la vida 
eterna: «Dios nos ha marcado con un sello y nos ha dado como arras 
el Espíritu Santo en nuestros corazones» (2 Cor 1,22; cf. 2 Cor 
5, 5). «El Espíritu es un arra de nuestra herencia mientras espe
ramos la plena redención de los que Dios se ha escogido para 
la alabanza de su gloria» (Eph 1, 14).

Por el Espíritu que hemos recibido, estamos ya desde ahora 
unidos a Cristo en los cielos, hemos subido con Él a la diestra del 
Padre, como lo decimos en el Communicantes de la fiesta de la Ascen
sión. Hemos sido liberados de toda servidumbre e incluso de la 
corrupción. No vivimos ya según la carne, sino según el Espíritu 
que es potencia de vida para la eternidad: «Por vuestra parte, vos
otros no vivís en la carne sino en el espíritu, si al menos el Espíritu 
de Dios habita en vosotros. Si alguno no tiene el Espíritu de Cristo, 
ése no le pertenece» (Rom 8, 9). La vida del cristiano, toda escon
dida con Cristo en el Espíritu Santo, extraña a este mundo e ignorada 
de él, aparecerá en toda su gloria cuando Cristo vuelva: «Vosotros 
estáis muertos, y  vuestra vida está escondida con Cristo en Dios. 
Cuando Cristo, vuestra vida, aparezca, entonces apareceréis vosotros 
también con Él en la gloria» (Col 3, 4). Entonces el Espíritu Santo 
mostrará también de quién es. El Espíritu Santo es el intendente 
de Cristo hasta su retorno. Haciéndonos participantes de la vida 
trinitaria, su misión es la de despojarnos de todo pecado, de unirnos 
los unos a los otros, de consumarnos en la unidad, de hacernos oir 
todo lo que Cristo nos ha dicho. Su acción última será la de dar vida 
de nuevo a nuestros cuerpos mortales comunicándoles una semejanza 
total con Cristo: «Si el Espíritu de aquel que ha resucitado a Jesús de 
entre los muertos habita en vosotros, el que ha resucitado a Jesús 
de entre los muertos devolverá también la vida a vuestros cuerpos 
mortales a causa de su Espíritu que habita en vosotros» (Rom 8, 11). 
«El último enemigo que será destruido es la muerte» (x Cor ig,
24 ‘ 25)- . . . . .

¿Quiere esto decir que nuestra participación en la resurrección 
de Cristo no alcanza en este siglo más que a nuestra alma y en modo 
alguno a nuestro cuerpo? Tal distinción entre el cuerpo y el alma es 
extraña al pensamiento de la Escritura y en particular a San Pablo. 
Arranca incluso de una filosofía particular que no es exactamente 
la de Santo Tomás. Ateniéndonos a San Pablo, el espíritu en 
nosotros es una prenda de vida eterna y de resurrección; injertados 
en Cristo, hemos recibido en nosotros una semilla de resurrección 
que alcanza la totalidad de nuestro ser, aunque los efectos inmediatos 
sean de momento puramente espirituales.

El espíritu que anima la Iglesia de los creyentes es el Espíritu 
de Cristo glorioso y, en este momento, ausente. Todo conspira, con 
el Espíritu y bajo su influencia vital, a acabar la obra de Cristo, 
a consumar los hombres en la Unidad. «El Espíritu y la esposa dicen : 
Ven. Y  el que oiga diga también: Ven» (Apoc 22, 17).

El Espíritu, signo de los últimos tiempos anunciados por los 
profetas, inauguración del reino que ha de venir en medio del mundo
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presente, nos hace desear ardientemente el fin. Venga la gracia y pase 
este mundo. Hosanna al Dios de David... ¡Señor nuestro, ven! 
(Didakhé, io, 6).

II. Los PEREGRINOS DE LA NUEVA JERUSALÉN

Una vez establecidas las bases teológicas de nuestra fe, es decir, 
el conjunto de las realidades en las que creemos y esperamos, nos 
falta considerar estas mismas realidades desde otro punto de vista: 
desde el punto de vista del sujeto que ha de conquistar la vida eterna. 
No ya como objeto de la fe eclesial, sino como drama personal del 
creyente. No ya analizando los elementos de nuestra herencia celeste, 
sino tratando de comprender nuestro modo de participar en ella 
y de disfrutarla, la manera según la cual vamos a la casa del Padre, 
por quien seremos glorificados con Cristo en el Espíritu Santo. 
No desde el punto de vista del misterio, o del designio de Dios defi
nitivamente revelado en cuya inteligencia acabamos de esforzarnos 
en entrar, sino desde el punto de vista de quien sufre en el desierto 
de este mundo para alcanzar la Jerusalén celeste y en quien el mis
terio va a tener su cumplimiento; desde el punto de vista, también, 
del que se arrastra y que tal vez no llegará nunca.

1. Las edades del mundo.
Para un cristiano, el dato fundamental es que el mundo tiene un 

sentido. La ruc ’a del destino no existe. El hombre no está sometido 
a una ’ Avcqxirj o a un fatum, a un ciclo de causas, de influencias, 
de efectos, perpetuamente recomenzados y perpetuamente los mismos. 
La visión del mundo que corresponde a nuestra fe no es circular, 
sino lineal. El mundo ha comenzado un día y terminará un día. Y  este 
último día tiene incluso un nombre en la Escritura y la Tradición, 
se llama el día de Yahvé, o simplemente «aquel día». La fórmula 
«en aquel día», por la cual comienzan ciertos oráculos proféticos, se 
encuentra más de cincuenta veces en la Biblia.

Hay, sin embargo, cierta ambigüedad en esta fórmula lineal de la 
visión del mundo, puesto que tanto en la Biblia como en la liturgia 
encontramos un cierto retorno de las cosas. Por otra parte, hay 
también ambigüedad en el día escatológico, puesto que numerosas 
profecías que se refieren a «aquel día» se han realizado ya parcial
mente por la venida del Mesías. Tratemos de disipar esta doble 
ambigüedad.

Hemos visto ya que los profetas anuncian los acontecimientos 
del porvenir con expresiones e imágenes tomadas de los aconteci
mientos y  de las cosas del pasado: de la travesía del mar Rojo, de la 
teofanía del Sinaí, de la marcha por el desierto, de las guerras victo
riosas de Yahvé, de los episodios del reinado de David, y finalmente 
del paraíso mismo, cuya descripción abre los primeros capítulos de 
la ley. Estos episodios están incluso tan poco terminados para la
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Iglesia, que ella los vuelve a asumir cada año en su liturgia. Son los 
paradigmas de las realidades espirituales y de la vida del cristiano. 
La Iglesia se esfuerza en hacer pasar a sus hijos por todas estas 
épocas y por las pruebas espirituales en ella significadas. No son 
simples recuerdos, simples evocaciones del pasado. Son estados tipos. 
Los padres de la Iglesia los llamaban todavía sacramentos: sacra
mento del mar Rojo, sacramento del desierto, sacramento de la tierra 
prometida.

Así, por una parte, hay progreso incesante, avance lineal de la 
historia, marcha hacia delante. San Agustín se complacía en distin
guir seis edades en el mundo: Adán, Noé, Abraham, Moisés, David, 
y Cristo que inaugura el reinado del Espíritu, es decir, los últimos 
tiempos, la última hora. Por lo demás, aplica a esta misma historia 
del mundo la parábola de los obreros y la viña, distinguiendo así 
una primera hora con Adán, una tercera con Abraham, una sexta 
con Moisés, una novena con David; nosotros somos los obreros 
de la hora undécima. El pensamiento es el mismo, y se vuelve a en
contrar en todos los padres de la Iglesia3. Todo se orienta hacia 
esta reasunción, hacia esta recapitulación de todas las cosas en Cristo 
y hacia la consumación de todo en la unidad.

Pero, por otra parte, hay retorno incesante a David, cuyo reino 
es de nuevo prometido al Mesías; a Moisés, el legislador, al cual 
se refieren todos los escribas, todos los sabios de Israel y los fariseos, 
y que testimonia la verdad de la enseñanza de nuestro Señor en 
el momento de la transfiguración; a Abraham, el padre de los cre
yentes, cuya fe sirve de modelo y de ejemplo a todos los fieles 
(cf. Hebr 11,8-19), y al cual Sap Pablo se refiere para establecer 
su doctrina de la justificación (Rom 3,31-4,8); a Noé, el tipo del 
salvador y  del juez; a Adán, que es la figura de aquel que había 
de venir (Rom 5, 14).

La pedagogía divina de la historia consiste, pues, en empujarnos 
en cierta manera hacia delante, siempre hacia delante, en ensanchar 
cada vez más nuestro horizonte. El cristiano no es un hombre que 
repite el pasado. Es un peregrino de la tierra prometida, que es 
la vida trinitaria. A  medida que su fe, su esperanza y su caridad 
se desarrollan en el Espíritu Santo, le atraen más y más las solas 
realidades espirituales hacia las cuales camina. Pero, por otra parte, 
la pedagogía divina nos presenta estados-tipo de la vida espiritual. 
Y  del mismo modo que la Providencia ha conducido paso a paso 
al pueblo hebreo de Abraham; a Cristo, pasando por las rutas oscuras 
del padre de los creyentes que partió «sin saber siquiera adonde iba» 
(Hebr 11,8), por la ley de Moisés, por el reino de David, por 
la enseñanza de los profetas y de los sabios, así es necesario que 
el cristiano vuelva a tomar poco a poco este camino si quiere conocer 
un día la plenitud de Cristo. Pero lo que la historia de Israel esboza 
en el plano político, temporal, en una atmósfera religiosa todavía 
primitiva y grosera, Cristo lo cumple en su vida misma, en el plano 
espiritual, por su victoria contra todas las potencias del mal y su

3 Cf. d e  L u b a c ,  Catholicisme, Éd. du Cerf, París.
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entrada gloriosa en la Jerusalén celestial el día de su ascensión -, 
y la Iglesia* y con ella cada uno de los cristianos, lo vive cada año 
en el Espíritu Santo reemprendiendo con Cristo todo el camino 
de Israel, cogiendo de nuevo el hilo de la enseñanza divina desde 
el nombre de Yahvé revelado a Moisés hasta la omnipotencia y la 
universalidad del Dios de los profetas y hasta la Santísima Trinidad, 
pasando por las mismas pruebas saludables, gustando los mismos 
frutos espirituales contenidos en los acontecimientos de esta peregri
nación sagrada. De tal suerte que la marcha lineal de la historia es, 
en realidad, no circular, sino helicoidal, ascensional, como una 
montaña que se escala dando vueltas continuas en torno a ella. 
Los estados-tipo a los cuales la Iglesia y los cristianos vuelven sin 
cesar, no se encuentran sino en un plano cada vez más espiritual. 
Cada acontecimiento no ha dejado nunca de dar todos los frutos 
espirituales de que está cargado; es un gozo para el peregrino que 
comienza por las fuentes de aguas materiales del desierto o por 
el reino temporal de David, gustar poco a poco las aguas vivas 
del Espíritu y los bienes patrimoniales del reino prometido. Como la 
savia, a la cual el árbol debe sucesivamente sus retoños, sus yemas, 
sus hojas y sus frutos, el Espíritu anima la marcha de la historia 
y abre poco a poco la humanidad a las múltiples dimensiones de la 
vida en el seno del Padre.

Así queda desvanecida igualmente la segunda ambigüedad que 
habíamos encontrado. El día de Yahvé en parte ha llegado, en parte 
es esperado. Inaugurando los tiempos del Espíritu, nuestro Salvador 
ha inaugurado también los tiempos escatológicos. Pero, sin embargo, 
no todo está cumplido aún: «Somos desde ahora hijos de Dios, pero 
lo que seremos un día no ha sido hasta ahora manifestado; sólo 
sabemos que al tiempo de esa manifestación le seremos semejantes 
porque le veremos tal como Él es» (i Ioh 3, 2). Por su lado social, 
jurídico, jerárquico, sacramental, la Iglesia prolonga la sinagoga. 
Aunque las Escrituras de los cristianos completan las de Moisés 
y de los profetas, aunque los sacramentos de la nueva ley contienen 
la gracia del Espíritu Santo, aunque la jerarquía visible de las órde
nes es ministro de gracia y de toda verdad, es en las Escrituras, en 
los sacramentos y en la jerarquía donde la sinagoga se sobrevive, 
en un plano superior, en la Iglesia. Escritura, sacramentos, jerar
quía son provisionales y están llamados a desaparecer. Por su lado 
«pneumático», en cambio, la Iglesia del Espíritu Santo inaugura 
el reino de Dios. Los cristianos tienen un pie en la sinagoga y otro 
en el cielo. Lo que perciben y lo que gustan en los sacramentos 
de la fe se aproxima más o menos a los bienes celestiales, en la 
medida en que vivan del Espíritu que habita en ellos.

2. Los sacramentos de los peregrinos.
Los peregrinos que marchan hacia la tierra prometida no carecen 

de indicaciones y de viáticos. Las Escrituras, la jerarquía, en una 
palabra, todo lo que se puede llamar la sacramentalidad de la Iglesia 
está a su servicio. Entendemos bajo este nombre, en efecto, no' sola
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mente los sacramentos, sino todo lo que en la Iglesia tiene una signi
ficación, un alcance y una eficiencia espiritual. En este sentido se 
dice de la Iglesia que es toda ella sacramental.

Y a hemos visto el alcance sacramental de los acontecimientos 
bíblicos y de su reasunción en la liturgia. Podríamos analizar también, 
dentro de cada ciclo litúrgico, la significación escatológica de las 
fiestas. Este aspecto es particularmente notable en el Adviento, que 
es el tiempo de la espera y de la esperanza. Si la Iglesia repite en 
esta época las profecías de Isaías y la historia de la esperanza 
ansiosa de Israel, no. lo hace para volver pura y simplemente al 
pasado. Tal retorno no tendría ningún sentido. Es porque los cristia
nos también esperan. Aguardan y esperan el fin glorioso del reino 
inaugurado por la encarnación. La esperanza de Israel es, pues, úna 
lección para los cristianos, aunque exige ser entendida, y debe cum
plirse, en un plano superior. Los cristianos no tendrían nada que 
ver con el pasado si no significara para ellos la seguridad de una 
realidad alcanzada en el presente y la esperanza de una realidad que 
todavía aguardan. La Iglesia, utilizando las palabras proféticas de la 
antigua Disposición, nos hace revivir en Adviento, en el Espíritu 
Santo, esta esperanza.

El domingo, igualmente, es en la liturgia el sacramento del último 
día. Es el día en que resucitó el Señor. Es el día que hizo el Señor. 
Haec dies quam fecit Dominus. Durante todo el tiempo pascual 
la Iglesia no se cansa de cantar esta antífona tomada de los profetas, 
que indica de una manera clara que el día esperado por los antiguos, 
el día escatológico, se entiende ya de este día en que Cristo despojó 
a Satán de su poder principesco y tomó posesión definitiva de su 
reino.

También fue en domingo cuando Cristo, en diversas ocasiones, 
se apareció a sus discípulos, de forma que se formó la convicción 
entre ellos, después de la ascensión, de que Cristo tornaría ese día. 
Quizá le esperaban ya el día de Pentecostés, que fue también un «día 
siguiente al sábado», le esperaban en todo caso cada domingo y por 
eso todos los sábados, al ponerse el sol (sabido es que para los anti
guos el día comenzaba y se terminaba en la tarde), se reunían para 
la oración y la lectura de las Escrituras. Todos los cristianos se 
encontraban allí atentos a que no se abriera brecha alguna en la 
unidad de la comunidad que aguardaba a su Señor, a que ninguna 
virgen fatua extraviara la asamblea de los que esperaban a su esposo. 
Y  cuando aparecía la aurora, en la hora de la resurrección, en vista 
de que Cristo no había venido a pesar de las deprecaciones litúrgicas 
— i Maranatha — , tenía lugar la fracción del pan y la renovación 
de la cena. Los cristianos no partían sin haber recibido el viático de 
Cristo glorioso, ausente, pero siempre esperado con fervor. La euca
ristía, el maná de nuestra peregrinación terrestre, era para ellos, 
como debe serlo para nosotros, sacramento escatológico, primicia 
del convite en que comeremos y beberemos de nuevo con Cristo 
en el reino de los cielos.

A  semejanza de la eucaristía, todos los sacramentos tienen una 
significación y un alcance escatológicos. Pero esto es verdad particu
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larmente del bautismo, sacramento pascual por excelencia, al que 
tenemos que presentar aquí rápidamente.

La teología ha hecho con frecuencia del bautismo un simple sacra
mento de purificación, embrollando así ciertas nociones de bautismo 
y de penitencia. Pero no es así como nos es presentado principal
mente el bautismo en la Escritura y en la tradición. El agua del bau
tismo no está allí simplemente para purificarnos, sino también para 
hacemos morir y para hacernos resucitar, es decir, para engen
drarnos de nuevo.

Es -que el agua, para los antiguos, era una misteriosa y peligrosa 
realidad cósmica. El agua es el reino de la muerte. La cosmología 
antigua y judía estaba, en efecto, definida por la triple división del 
cielo, la tierra y los infiernos, y éstos, cuyo nombre significa lo que 
está debajo, estaban localizados en las aguas que hay debajo de la 
tierra. Los antiguos se imaginaban, en efecto, que la tierra estaba apo
yada sobre las aguas : «Él, que ha extendido la tierra sobre las aguas», 
dice un salmo (Ps 135, 6). «Él ha fundado el elemento terrestre sobre 
los mares, lo ha establecido sobre las aguas», dice otro (Ps 23). 
La trilogía cielo, tierra, infierno, corresponde a la trilogía cielo, 
tierra, aguas. Con la diferencia, sin embargo, de que las aguas de los 
infiernos son «las aguas de abajo», las que se ven en todas partes 
surgir de la tierra en forma de fuentes, ríos, lagos, mares, y no 
«las aguas de encima» del cielo. De estas aguas profundas habla 
el autor del libro de Job cuando dice: «Él ha trazado un círculo 
en la superficie de las aguas como un límite entre la luz y las 
tinieblas» (Iob 23, 10).

Esta trilogía «aguas, tierra, cielo» reaparece con frecuencia en 
las Escrituras: «No harás imágenes talladas, ni representación 
alguna de las cosas que hay arriba en el cielo, ni de las que hay 
abajo sobre la tierra, o de las que están en las aguas debajo de la 
tierra» (Ex 20, 4). «Todas las criaturas que hay en el cielo, sobre 
la tierra, bajo la tierra y en las aguasa (Apoc 5 > I3)- «El que ha 
creado el cielo y las cosas que en él hay, la tierra y las cosas que 
en ella hay, el mar y las cosas que en él hay» (Apoc 10, 6). Sobre este 
mundo triforme Yahvé reina con una potencia sin límite. A  veces 
incluso, para manifestar su poder, los salmos dicen que el mar, es 
decir, los fundamentos del mundo, ha temblado ante É l:

El lecho de las aguas apareció,
los fundamentos del mundo fueron descubiertos
por tu amenaza, oh Señor,
por el ruido del soplo de tu cólera (Ps 17, 16).

En las religiones paganas, en la de Babilonia, por ejemplo, el mar 
primitivo, el caos, el Tehom, es el enemigo de Dios, enemigo que 
Dios subyuga después de la creación. Para Israel, el Tehom mismo 
pertenece a Dios, aunque haya venido a ser la residencia del Maligno, 
de las potencias del mal. Por eso Dios manifiesta su soberanía impo
niendo un límite a las aguas:
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Tú has puesto un límite que las aguas no deben franquear 
para que no inunden la tierra.
Terminum posuisti quern non transgredientur 
ñeque convertentur operiré terram (Ps 103, 9).

La conquista, la medición, la limitación y la reglamentación del 
Tehom primitivo representa una victoria del Dios soberano contra 
las potencias del mal:

Tú llegarás hasta aquí y  no más allá.
Aquí se detendrá el orgullo de tus olas (Iob 38, 11).

Toda victoria contra las aguas: el fin del diluvio, la travesía 
del mar Rojo, etc., es una manifestación del soberano dominio de 
Y  ahvé:

Tú dominaste el orgullo del mar cuando sus olas se levantaron.
Tu dominaris potestati maris (Ps 88, 10).
T ú  has hendido el mar por tu potencia ;
T ú  has aplastado las cabezas de los monstruos por tu potencia (Ps 73, 13).

En el mar habita el espíritu del mal personificado por el monstruo, 
el «Leviatán», el «Dragón». Él es el enemigo de Dios, la potencia 
del mal, el jefe de Satán y  de todos los espíritus malos, el autor de 
todas las servidumbres de que el hombre es víctima. Por eso en 
el día del triunfo de Dios sobre sus enemigos Yahvé matará a 
Leviatán:

En aquel día Yahvé visitará
con su espada dura, grande y fuerte,
a Leviatán, la serpiente ágil,
a Leviatán, la serpiente tortuosa,
y matará al monstruo que está en el mar (Is 27, 1).

El tema del combate de Dios contra el dragón marino, paradigma 
de todas las potencias del mal, es corriente en la Escritura. El salmo 
73, tan usado en las liturgias bautismales, nos ofrece otra muestra 
de ello:

Tu confregisti capita draconis supcr aquas...
Tú rompes la cabeza del monstruo en las aguas.
Tú aplastas las cabezas de Leviatán (Ps 73,13-14).

Si las aguas han retrocedido en el mar Rojo o en el Jordán para 
dar paso a los hebreos, es que «han visto a Dios» y han temblado: 
Viderunt te aquae, Deus, et timuerunt et tur batí sunt abyssi a voce 
aquarum multarum. «Las aguas te han visto, oh Dios, y han tem
blado, los abismos mismos se han estremecido» (Ps 76 ,17). Son las 
aguas del reino de la muerte, los abismos demoniacos. El misal 
gótico, en la misa de Pascua, trae después del Sanctus la aclamación 
siguiente que es una paráfrasis del salmo 76: Viderunt te inferí, 
Deus, viderunt et timuerunt a voce tonitrui tui dicentes: absorta est 
mors in victoria tua. Ubi est mors aculeus tuus? «Los infiernos te han
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visto, oh Dios, te han visto y temblaron a la voz de tu trueno, 
diciendo: la muerte ha sido absorbida en tu victoria. ¿ Dónde está, 
pues, oh muerte, tu aguijón?» (P L  72, 279). Después del juicio, dice 
San Juan en su Apocalipsis, ya no habrá mar (Apoc 21, 1).

El tema escatológico del aplastamiento del Dragón se vuelve 
a encontrar en torno al descenso de Jesús al Jordán para ser bauti
zado: «Tú, Señor — canta la liturgia siria de la Epifanía— , has 
santificado las aguas del Jordán, cuando tu Espíritu Santo dejó 
los cielos y descendió sobre ellas, y entonces tú quebraste la cabeza 
del Dragón que retrocedía, impotente para resistir». En el libro 
etíope Los milagros de Jesús, Jesús dice antes de su bautismo: 
«Hoy yo aplastaré al Maligno, aboliré su poder, lo hundiré en las 
aguas» (PG 17, 844).

Ahora bien, lo que Jesús hizo una vez, lo hace todo catecúmeno 
por su propia cuenta en el momento de su bautismo. Desciende a las 
aguas, es decir, al reino de la muerte. Imita al Salvador en su bautis
mo y en su deposición en el sepulcro. Es, según dice San Pablo, 
consepultas cmn Christo, cosepultado con Cristo. Luego se levanta, 
sale del reino de la muerte, resucita con Cristo.

Porque el agua sobre la cual reposa el Espíritu posee una nueva 
cualidad: es fecunda, engendra, da la vida. Recuerda aquellas aguas 
primitivas sobre las cuales se cernía el Espíritu de Dios antes de la 
creación de la vida (cf. Gen 1,2). Precisamente porque nace del agua, 
el cristiano es figurado en los antiguos frescos bajo la forma de un 
pez, y Jesucristo, su modelo, es el gran pez, ’-'/jtoz.

De este modo el bautismo recuerda y reproduce sacramental
mente la bajada de Israel al mar Rojo, donde Dios manifestaba ya 
su poder sobre el abismo, el descenso de Jesús al Jordán, el descen
dimiento a los infiernos, la bajada al sepulcro, y al mismo tiempo 
la resurrección, la recreación. El bautismo es un sacramento, no 
solamente de purificación, sino de muerte y de resurrección. 
Los temas de todas las travesías y de todas las liberaciones del 
Antiguo Testamento constituyen su tipo.

El bautismo es a la vez sacramento pascual y escatológico en la 
medida en que la Pascua es ya escatológica. Es una salud, una libera
ción, una recreación, un renacimiento, pero que piden su consu
mación. El bautizado es un hombre renacido que, sin embargo, espera 
el nuevo nacimiento (Mt 19, 28), es decir, la manifestación de Cristo. 
El cristiano es un hombre que ha triunfado ya de la muerte, de 
Satanás, del pecado, de las potencias malignas, un ciudadano de los 
cielos, resucitado con Cristo. Y , sin embargo, tiene todavía que morir 
y que luchar contra Satanás v contra el pecado. La virtud de la resu
rrección no le quita el mérito y la dignidad de combatir y de triunfar 
él mismo; le da el poder de vencer y la esperanza de la victoria.

Lo que decimos del bautismo vale también para los otros sacra
mentos. Cada uno a su manera representa la gloria futura y la 
prepara. El significar la pasión de Cristo, la gracia que el sacramento 
comunica actualmente y la gloria a la cual conduce, es todo uno. 
En lo que concierne a la eucaristía, Santo Tomás ha resumido en una 
plegaria memorable esta triple significación: «Oh banquete sagrado
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en el que se come a Cristo, se celebra el recuerdo de su pasión, el espí
ritu se llena de su gracia y se nos da una prenda de la gloria futura» 4. 
Se podría hacer la misma plegaria a propósito de cada sacramento.

Acabamos de ver cómo el bautismo, siendo una liberación, nos 
abre el reino de los cielos. Todas estas consideraciones se aplican 
también a la confirmación, que es «el sellp del bautismo», a la peni
tencia, que es como un segundo bautismo, una segunda tabla de 
salvación después del bautismo, a la unción de los enfermos, en fin, 
que libra de todas las consecuencias del pecado: penas, enfermedades, 
debilidades del alma.

El orden y el matrimonio merecen mención especial.
El sacerdocio jerárquico de la Iglesia militante no es enteramente 

un sacerdocio terrestre. El sacerdocio del «presbítero» cristiano no 
es nunca más que el sacramento del sacerdocio de Cristo, que es 
nuestro único sacerdote y que hace en todos nosotros «sacerdotes». 
Los sacerdotes de la antigua alianza formaban «una larga serie de 
sacerdotes porque la muerte les impedía serlo siempre; pero Él, 
puesto que permanece eternamente, posee un sacerdocio que no se 
transmite. Por eso también puede salvar a los que se acercan a Dios 
por medio de Él, puesto que Él vive siempre para interceder en su 
favor» (Hebr 7,23-25). El sacerdocio jerárquico es sacramental; 
forma parte de la economía provisional de los signos. Puesto que 
no es más que la sombra y el signo del sacerdocio eterno y verda
dero de Cristo, levanta constantemente el espíritu hacia ese sacer
docio celeste y hacia esa divina liturgia con que los elegidos celebran 
en torno de Cristo y con Él la alabanza divina, la acción de gracias 
y el júbilo celeste. Beatus populus qui scit iubilationem. ¡Dichoso 
el pueblo que conoce el júbilo! El pueblo cristiano se dispone para 
ello bajo la dirección eficaz de su sacerdocio jerárquico y sacramental.

Sucede, sin embargo, con este sacerdocio como con el andamiaje 
que los albañiles levantan para construir la casa. Cuando la casa está 
terminada se retira el andamiaje. Cuando la construcción de la Iglesia 
haya alcanzado su término, el sacerdocio jerárquico ya no tendrá 
razón de ser. Sin duda existe también una jerarquía en el cielo, 
pero ésta no está fundada sobre poderes sacramentales de santifica
ción. Es una jerarquía de valores interiores, toda fundada en la con
formidad con Cristo y en la caridad. El sacerdocio sacramental, 
al edificar aquí abajo la Iglesia, organiza invisiblemente esta jerar
quía interior de las almas según la manera con que cada cual oye 
la palabra y recibe la gracia. En el cielo aparecerá lo que era invisible 
y pasará a segundo rango lo visible. El templo de la Iglesia eterna 
aparecerá en su luminoso esplendor. El andamiaje del sacerdocio 
ministerial, que no era más que el signo y el instrumento del Cristo- 
sacerdote, del «Cordero que es la luz de la ciudad» (Apoc 21,23), 
perderá su función provisional. Cuando lo significado aparece, 
el signo pierde toda su razón de ser y no subsiste más que a titulo 
de recuerdo y de insignia gloriosa. El rango jerárquico de los sacer
dotes santos no sera tanto el de su poder ministerial como el de su 4

4 Antífona O sacrum convivtum.
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santidad. La significación escatológica del sacerdocio ministerial es la 
construcción de esa Iglesia invisible que celebra con el Cordero 
la liturgia eterna del cielo.

En cuanto al matrimonio es manifiesta su significación escato
lógica. Las bodas de Cristo y de su Iglesia que este sacramento signi
fica, han sido inauguradas solamente en la pasión. La Iglesia mili
tante es una esposa cuyo contrato de matrimonio fue sellado con 
la sangre de Cristo, pero que espera todavía participar, y  no ya por 
un sacramento, en el banquete nupcial, y entrar en la morada en que 
eternamente debe llevar una vida común con su esposo. El matrimonio 
es el sacramento escatológico de aquel día en que Cristo dirá, sin 
tener ya que desdecirse nunca: «ésta es verdaderamente hueso 
de mis huesos y carne de mi carne» (Gen 2, 23).

3. El juicio de los peregrinos.
A l final de la peregrinación, «cuando el Hijo del hombre venga 

en su gloria, reunidas todas las naciones ante El, separará los unos 
de los otros como el pastor separa las ovejas de los cabritos» 
(Mt 25, 31-32).

¿Cómo juzga Dios? Dios es justo y juzga según la justicia, es 
decir, según los méritos de cada uno. Pero ¿no son estos méritos 
fruto de los dones divinos? ¿No recompensa Dios sus propios dones? 
Indudablemente, y por eso la justicia de Dios se funda sobre su 
misericordia. Dios no recompensa nuestros méritos sino porque 
antes vino en ayuda de nuestra miseria y nos favoreció con sus dones. 
Así la misericordia de Dios está en la base de sus juicios: recom
pensa algo que no viene exclusivamente de nosotros mismos y castiga 
menos de lo que merecemos.

El bien que hay en nosotros y que hemos recibido de Dios se 
mide por nuestra fe. La fe nos justifica, y por la fe seremos juzgados. 
Pero tengamos cuidado de entender esta palabra en toda la significa
ción que le atribuyen San Pablo o San Juan, es decir, no como 
un simple asentimiento intelectual, sino como un acto de todo nuestro 
ser, un movimiento de adhesión entera, de confianza, de amor; 
en una palabra, un movimiento de fe viva:

Si alguno escucha mis palabras y no las guarda, yo no le juzgo, porque 
no he venido a juzgar al mundo sino a salvarle. El que me rechaza y no recibe 
mis palabras tiene ya quien le juzgue, la misma palabra que yo he anunciado, 
ésa le juzgará en el último día (Ioh 12,47-48).

Y  también:

Y  el juicio consiste en que vino la luz al mundo, y los hombres amaron 
más las tinieblas que la luz, porque sus obras eran malas. Porque todo el que 
obra mal aborrece la luz, temiendo que sus obras sean censuradas. Pero el 
que obra la verdad viene a la luz para que sus obras sean manifiestas, pues 
están hechas en Dios (Ioh 3,19-21).
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La gloria de los elegidos.
El punto más firmemente poseído en la doctrina de fe es ante 

todo el hecho de la resurrección final. «Si no hay resurrección de 
los muertos —  dice San Pablo — , tampoco Cristo ha resucitado. 
Si Cristo no ha resucitado, vana es nuestra predicación, vana es 
nuestra fe» (i Cor 15, 13-14). La resurrección de la carne es un 
artículo de fe desde el principio de la Iglesia. Está inscrito en el sím
bolo bautismal de la Iglesia romana (símbolo de los apóstoles) desde 
el segundo siglo. No se puede negar sin ser tan extraño a la Iglesia 
como lo son los docetas y los gnósticos.

La muerte fue vencida por Cristo. Si se concedió una prórroga 
al «príncipe de la muerte», al «padre de la mentira», no fue más 
que provisionalmente. En el día del juicio y del triunfo definitivo 
los muertos resucitarán y los elegidos formarán con Cristo no sola
mente una sociedad eterna de amigos, sino la familia misma de Dios. 
Todos los que han recibido el Espíritu Santo, el Espíritu de los hijos, 
formarán en el seno del Padre y para la alabanza de su gloria 
el Cristo acabado, el Cristo total, cabeza y miembros.

Con los elegidos, el mundo entero alcanzará su consumación. 
Será una tierra nueva y unos cielos nuevos lo que sirva de morada 
a los elegidos. Todo será transformado y mejorado para que se 
encuentre en armonía con el estado de los bienaventurados.

«¿Cómo resucitarán los muertos?» (x Cor 15, 35). La explicación 
que da San Pablo recurre en sus comparaciones y en sus imágenes 
a la física de su tiempo. Pero poco nos importa el lenguaje. La con
clusión es clara: «sembrado en la corrupción, el cuerpo resucita 
incorruptible; sembrado en la ignominia, resucita glorioso ; sembrado 
en la debilidad, resucita lleno de fuerza; sembrado cuerpo animal, 
resucita cuerpo espiritual» (1 Cor 15,42-44). ¿Qué quiere decir 
«cuerpo espiritual»? Es indudable ante todo que es un cuerpo real. 
Espiritual no quiere decir irreal, sino: enteramente sometido al Espí
ritu Santo. La Iglesia ha condenado a los que sostenían que los 
muertos resucitarán con un cuerpo etéreo y esférico (canon 5 del papa 
Vigilio contra Orígenes, y concilio de Toledo en 675). Resucitaremos, 
como Cristo, en «esta misma carne en la que vivimos, sosteniéndonos 
y moviéndonos» (símbolo de fe del concilio de Toledo). Pero nuestra 
carne será, como la de Cristo, espiritual. El cuerpo que heredamos 
de Adán y del pecado es un cuerpo terrestre, animal, corruptible; 
no está enteramente «en manos» del Espíritu, el Espíritu «se aver
güenza» de aquello que es incapaz de gobernar. El cuerpo que here
daremos, y que hemos ya heredado de Cristo en la semilla del 
bautismo, reflejará la gloria del Espíritu Santo que habita en él. 
Será joven, inmortal, exento de enfermedades y defectos. La resu
rrección —  dice San Isidoro —  «no cambia la naturaleza o el sexo, 
elimina solamente la fragilidad y los defectos corporales». Esto quiere 
decir que en la resurrección los hombres se reconocerán, los amigos 
se volverán a encontrar, los esposos se amarán con un amor de 
amistad eterna y purísima, puesto que se amarán en Dios.

¿Habra, sin embargo, la misma gloria para todos? Parece que 
no, puesto que el mismo Señor declara: «En la casa de mi Padre
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hay muchas moradas» (Ioh 14,2). Sin embargo, los elegidos no se 
envidiarán los unos a los otros. Por el contrario, en esta construcción 
cuya unidad será perfecta, la diversidad de dones de gloria propor
cionará a cada uno un gozo suplementario. Como los elegidos son 
miembros los unos de los otros, dice San Agustín, la gloria de uno 
será la gloria del otro, y lo que uno no tiene se gozará de verlo en 
el otro. Lo mismo que la publicación de los pecados en el juicio final 
no causará vergüenza o deshonra a los bienaventurados que aparez
can haber sido grandes pecadores, porque —  dice también San Agus
tín —  tanto más se admirará el fervor de su conversión y arrepenti
miento cuanto mejor se conozca la gravedad de sus yerros.

Ciertos elegidos, como prometió Cristo a sus apóstoles, se senta
rán con Él para juzgar: «Vosotros que me habéis seguido, os senta
réis conmigo para juzgar a las doce tribus de Israel» (Mt 19, 28). 
La tradición de los padres latinos solía distinguir los hombres en 
relación al juicio en cuatro categorías. Entre los elegidos, dice por 
ejemplo S a n  G r e g o r io  en sus Moralia (libro 2 6 ), unos reinan y  son 
juzgados, y  tales son los cristianos ordinarios que han pecado y 
han hecho penitencia; los otros reinan y no son juzgados, y son 
los perfectos que han vivido de acuerdo con los consejos evangélicos. 
Entre los reprobados, unos perecen, y tales son los impíos y los 
idólatras que no han conocido a D ios; los otros perecen y son 
juzgados, y éstos son los malos cristianos.

Finalmente, la posesión apacible, completa y definitiva del Espíritu 
Santo con el Hijo en el seno del Padre dará a los elegidos una 
perfecta y definitiva bienaventuranza. ¿ De qué manera se dará 
la intimidad con las tres personas? San Juan nos dice solamente: 
«Sabemos que en el tiempo de la manifestación seremos semejantes 
a Él (Dios) porque le veremos tal como es». ¿Implica esta semejanza 
la visión de la esencia divina en sí misma? San Juan dice en otro 
lugar que «nadie ha visto a Dios y que sólo el Hijo, el que está 
en el seno del Padre, lo ha dado a conocer» (Ioh 1, 18), y San Pablo 
dice que Dios «habita una luz inaccesible que ningún hombre ha visto 
ni puede ver» (1 Tim 6, 16). Se comprende que los padres griegos, 
especialmente la escuela de Ántioquía, hayan dudado ante este miste
rio. S a n  J u a n  C r is ó s t o m o  admite que los elegidos ven a Dios a su 
modo, pero niega que vean realmente la esencia divina. Ni los pro
fetas, ni los ángeles, ni los arcángeles han visto ni ven lo que es 
propiamente Dios, porque «¿cómo la naturaleza creada podrá ver 
la increada?» (Hom. 15 sobre San Juan). La doctrina de los latinos 
es más firme. En el siglo xxv, B e n e d i c t o  x i i , en su constitución 
Benedictas Deus definía que los elegidos ven a Dios «con una visión 
intuitiva e incluso cara a cara, sin ningún intermediario objetivo 
creado, puesto que la esencia divina se les muestra de manera inme
diata, desnuda, clara y abierta». El dogma de la visión inmediata es, 
como había mostrado Santo Tomás, solidario del dogma de la crea
ción inmediata por Dios y del de la inmortalidad del alma. El fin 
responde al principio. No admitir la posibilidad de una visión inme
diata —  sin intermediario objetivo—- sería echar por tierra a la vez 
el dogma de la creación inmediata del alma por Dios y su inmorta-
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lidad natural. Sería abolir la concepción tradicional del espíritu 
inmaterial, abierto al infinito, «capaz de Dios». En la luz de Dios es 
donde veremos la Luz. In lumine tuo videbimus lumen.

La reprobación.
La existencia de una reprobación eterna está claramente anun

ciada por nuestro Señor en el mismo capítulo 25 de San Mateo: 
«Reunidas todas las naciones ante Él, separará los unos de los otros 
como el pastor separa las ovejas de los cabritos» (Mt 25,32). 
«Volviéndose luego a los que están a su izquierda, dirá : alejaos de mí, 
malditos, id al fuego eterno que ha sido preparado por el diablo 
y sus ángeles» (Ídem 41). San Juan dice también en su Apocalipsis 
que él vio a Satán y a sus satélites arrojados en el lago del fuego 
y de azufre «donde están la bestia y el falso profeta, y donde son 
atormentados día y noche por los siglos de los siglos» (Apoc 20, 9-10). 
San Pablo va más lejos todavía. Ni siquiera hace alusión a la «resu
rrección» de los pecadores. La resurrección es para él la última obra 
del Espíritu Santo en aquellos en quienes habita. Para los pecadores 
no hay, pues, resurrección propiamente hablando (cf. Rom 8 y 
1 Cor 15). Es que, en efecto, el salario del pecado es la muerte, la muer
te no simplemente de un momento, sino de todo el tiempo. La muerte 
no desarrolla todos sus frutos y todas sus consecuencias sino en un más 
allá de esta vida en donde tiene su reino y donde los pecadores, lejos 
de rehuirla definitivamente, le pertenecen para siempre. El infierno 
es como una muerte eterna, una muerte del alma, y una muerte del 
hombre entero en un cuerpo que no ha terminado de sufrir las ansias 
de la muerte y que, a causa de esto, difícilmente puede llamársele 
«resucitado», aunque desde otro punto de vista, para indicar la pervi- 
vencia de los condenados, San Juan nos habla de una resurrección 
para el juicio, opuesta a la resurrección para la vida (Ioh 5, 29). 
El infierno es como una amplificación gigante e indefinida de la 
muerte del hombre. Es como una exclusión de la verdadera vida que 
hay en Dios y que tienen los elegidos resucitados. «A la hora de la 
retribución — dice San Fulgencio— ■ los reprobados no serán inmor
tales, se corromperán aunque sin consumirse; serán como mori
bundos pero sin extinguirse... la muerte del alma y del cuerpo no 
se acabará, porque el tormento del alma y del cuerpo no debe termi
nar» (De remiss. pccc. 2, 13). Podemos decir con toda verdad que 
el salario del pecado es la muerte en este mundo y en el otro. 
Bien sea, pues, bajo la imagen de una separación entre buenos 
y malos, o de un lago de azufre y de tormentos, de un reino de la 
muerte, la existencia de la reprobación está claramente afirmada 
en la Escritura. A  esto se añade además la práctica de la Iglesia 
que no ha orado nunca por los condenados.

En contra de esto se encuentran textos tales como 1 Cor 3, 15: 
«Aquel cuya obra sea consumida (por el fuego) perderá su recom
pensa ; él, sin embargo, se salvará, pero como quien pasa por el 
fuego», y Mt 12. 31: «Todo pecado y toda blasfemia serán perdonados 
a los hombres, pero la blasfemia contra el Espíritu Santo no le será 
perdonada», que han inquietado a todos los doctores de la Iglesia.
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¿ Qué fuego es éste a través del cual hay que pasar para ser final
mente salvado ? ¿ Cuáles son los pecados y las blasfemias que no son 
pecados contra el Espíritu? La Iglesia no ha adquirido conciencia 
de las exigencias fundamentales de la verdad revelada más que de 
manera progresiva y lenta. Sólo en los siglos v-vi se encuentra firme
mente asentado en la creencia de los cristianos el dogma de la eter
nidad de las penas.

Entre tanto, es cierto, había venido Orígenes y su famosa teoría 
de la áitoxatáoTaan;. Fundándose sobre textos oscuros de la Biblia, 
el doctor alejandrino había enseñado —  o por lo menos así se le había 
entendido —  que, después de pruebas sucesivas, todas las criaturas 
inteligentes, demonios y hombres pecadores, volverían finalmente 
a la amistad de Dios. El infierno dejaría de existir. Orígenes pensaba 
«salvar» así la universalidad de la salvación y la infinita misericordia 
de Dios. Esta doctrina, que había de ser condenada por el papa 
Anastasio en el año 400 y más tarde de nuevo por el papa Vigilio 
en el 543 (Dz 211), ejerció su influjo sobre los doctores y pastores 
de la Iglesia y se la vuelve a encontrar un tanto mitigada en el 
«Ambrosiaster» y en San Jerónimo. Este último, fogoso partidario 
de Orígenes primero, antes del 394, rechaza luego estas opiniones. 
Finalmente, admite una mitigación progresiva de las penas del 
infierno, y sigue pensando que los tormentos de los cristianos, aun 
pecadores, no serán eternos. Sólo los no creyentes podrían, pues, 
conocer el infierno : «El que se ha confiado con toda su alma a Cristo, 
aunque la muerte le encuentre en pecado... vivirá para la eternidad 
a causa de su fe. Una muerte común alcanza a los creyentes y a los 
no creyentes y todos deben igualmente resucitar; pero unos para 
la confusión y los otros, por el hecho de que han creído, para la vida 
eterna» (Carta 119). San Ambrosio admitirá igualmente que la fe 
ayuda a los pecadores y les obtendrá el perdón aunque haya injus
ticia en sus obras. S a n  A g u s t í n , que conocía la doctrina de la miti
gación progresiva de las penas del infierno, se abstiene a la vez 
de sostenerla y de combatirla: Quod quidem non ideo confirmo 
quoniam non resisto (Enchiridion 112).

Sea lo que sea de los pecados condenables y de los pecadores 
condenados, la fe de la Iglesia es que existe una pena eterna. Sin em
bargo, la Iglesia no nombra a ningún condenado, no hace canoniza
ción de reprobados. Sabe que el menor movimiento de fe y de caridad 
basta ante la misericordia de Dios para recibir la prueba de fuego 
temporal solamente.

Las penas del infierno.
Cualesquiera que sean los infiernos de que se hable hay que 

distinguir dos clases de penas: la pena de daño, que San Agustín 
llama alienatio a vita Dei, la exclusión de la vida divina, y la pena 
de sentido, que es una pena sensible, aflictiva.

La pena de daño es común a todos los condenados, incluso 
a los que no fueron o no son privados de la vida eterna más que por 
algún tiempo. Antes de la venida de nuestro Redentor, las almas de 
los antiguos justos sufrieron, en efecto, la pena común, esa pena
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de daño que fue infligida a la raza humana desde Adán y Eva, y espe
raron al Mesías en aquellos infiernos que son a veces llamados 
el «limbo de los patriarcas». Allí descendió nuestro Señor, después 
de su muerte, para librarlos y reintegrarlos al segundo paraíso. 
Los beneficios de la redención fueron entonces extendidos a las almas 
justas. Desde la resurrección, este infierno o limbo de los patriarcas 
dejaron de existir.

La pena de daño alcanza también a aquellos que, no habiendo 
aún pecado personalmente, sin embargo han participado, con sólo 
nacer, en el pecado de la naturaleza humana: el pecado original. 
Están, como los condenados, privados de la gloria y de la visión 
beatífica, por más que no hayan llegado a cometer ningún pecado 
actual. San Agustín dice que éstos padecen en el infierno la pena 
más dulce de todas: Mitissima omnium poena, es decir, que la pena de 
daño no va acompañada para ellos de dolor sensible. Es una simple 
privación. A  este lugar de los infiernos le llamamos hoy «el limbo 
de los niños». Por «dulce» que sea esta pena, no podemos dejar de 
reconocer que es una pena extremadamente grave, puesto que con
siste en la privación de la vida de Dios y en la exclusión de su bien
aventuranza. ¿Qué alma santa no preferiría (al menos bajo el impulso 
de su amor) sufrir mil tormentos con tal de estar con Él ? La existen
cia del limbo (o infierno, según la antigua terminología) de los niños 
nos obliga a estimar en estricta justicia la gravedad del pecado 
original y la consistencia del lazo de nuestra solidaridad humana. 
Por el pecado de Adán todos fuimos privados por naturaleza —  y 
consiguientemente por nacimiento —  del socorro divino y de la 
amistad bienhechora de Dios. Esto no quiere decir que cada uno 
de nosotros sea personalmente responsable de este «pecado original», 
lo mismo que el ojo o la mano no son en sí mismos responsables 
cuando cometemos una falta con la vista o con la mano. Es Adán 
el responsable del pecado de toda la raza, puesto que él no sólo es el 
padre y la cabeza de ella, sino también el que la constituyó en este 
estado, lo mismo que es el alma la responsable de la mirada impura 
o del robo de la mano. El hombre, al nacer, sufre el pecado original 
como una tara de que toda la raza está afectada y que se transmite por 
generación. El hombre, al nacer, es a los ojos de Adán como uno 
de sus miembros. Si todo pecado implica responsabilidad, es en Adán 
y no en cada uno de sus hijos, al nacer, donde reside la responsa
bilidad del pecado original, lo mismo que es al alma y no al ojo 
o a la mano a quien se debe atribuir la responsabilidad del pecado 
del ojo o del pecado de la mano. Y  si toda responsabilidad significa 
mérito o condenación, de la misma manera hay que concebir la retri
bución del pecado original. Y  hasta que el niño no es ligado a Cristo, 
fuente única de la vida, permanece miembro de esta humanidad que 
se ha privado de la amistad divina; está abocado, si muere, al «limbo 
de los niños».

Al decir que no padece ninguna pena aflictiva, la doctrina del 
limbo pone de manifiesto la no responsabilidad del niño. A l decir que 
no ve a Dios pone de relieve la profundidad de nuestra solidaridad 
y la gratuidad absoluta del auxilio divino. Pero ¿qué significa ¡>ara
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el alma del niño, y más tarde para su cuerpo, esta «privación» de la 
vida divina a la que no acompaña ninguna pena que le afecte dolo- 
rosamente? Es difícil imaginarlo y describirlo.

Notemos bien que esta pena está reservada a los niños cuya 
razón no se ha despertado todavía y que no han recibido la gracia 
del bautismo. Desde que el niño pasa a ser capaz de hacer un acto 
libre, es decir, un acto de razón, o un acto humano propiamente 
hablando, expresa en este acto su ser fundamental, o si se quiere, su 
orientación de fondo. Ésta es buena o es mala. Si es buena, esto 
quiere decir que la misericordia de Dios ha venido en auxilio del niño 
y le ha prestado su ayuda, es decir, su gracia. Si es mala, quiere decir 
que el niño ha rechazado a Dios. De todas formas, el pecado original 
o no permanece o no permanece solo, pasada la edad del discerni
miento. Si el niño opta por el bien, la gracia de Dios que le ha soco
rrido ha borrado necesariamente este pecado; si, por el contrario, 
opta por el mal, su primer acto es un pecado personal, del cual éí 
mismo es responsable, y  cuya sanción no puede ser ya simplemente 
la del limbo. Su pena no será ya simple privación; llevará consigo 
dolor.

Notemos también que cuando decimos «gracia del bautismo» no 
queremos decir que todos los niños que no hayan recibido efectiva
mente el bautismo de agua sean privados del cielo. Por un lado, 
la misericordia de Dios es infinita, y la gracia, que Él da a quien 
le place, no está ligada, en Él, a los sacramentos. ¿ Por qué no ha de 
ser dada, por ejemplo, a quien,se la pide? Por otra parte, la doctrina 
del bautismo de deseo parece que podría ser aplicada a los hijos de 
padres cristianos; en el sentido de que los padres efectivamente 
creyentes, que tienen la intención permanente de hacer bautizar a sus 
hijos, tienen en su nombre y en su lugar el bautismo de deseo. 
Los padres son, en efecto, los mandatarios de la Iglesia cerca de sus 
hijos, y antes de la edad del discernimiento el niño nunca se bautiza 
más que en la fe de la Iglesia. No está prohibido pensar que si se 
muere antes del bautismo se salva en la fe de sus padres s. Pero, fuera 
de los hijos de padres cristianos —  y aun en este caso, en que la espe
ranza no logra reemplazar a la certeza— , no tenemos ninguna 
certidumbre sobre la suerte de los niños que mueren sin el bautismo. 
Sólo el signo sagrado del bautismo puede dar a nuestra fe una certi
dumbre. Sin embargo, tampoco podemos condenar con seguridad a 
quienes tal vez la misericordia de Dios, atendiendo por ejemplo 
a ciertas plegarias, les hace escapar de la muerte eterna, y tampoco 
debemos subestimar las posibilidades «humanas» de niños muy peque
ños a los cuales Dios concede a veces, a pesar de su edad, el poder 
hacer actos libres y meritorios.

Mientras que la pena de daño es una privación que no tiene grados 
y que es común a todos los que comparten la vida divina, la pena de 
sentido implica toda suerte de grados en correspondencia con la 
culpabilidad personal y actual de cada uno. Una es la suerte de los

6 C f. C h . V . H e r ís , L e salut des enfants morís sans baptéme, «La Maison-D.ieu», 
n. io, p. 86-105.
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niños que no han cometido ningún pecado actual y que no están 
sometidos a pena aflictiva alguna; otra la suerte de los grandes 
pecadores y de los demonios.

¿Qué significa exactamente el fuego, los gusanos roedores, la he
rrumbre, de que habla el Evangelio? Los santos doctores han dado 
varias interpretaciones, pero nada ha sido definido por el magisterio. 
Aquí es donde nos debemos guardar de las imaginaciones indiscretas 
y sin fundamento. Los hombres de la Edad Media, obsesionados por 
el fuego del infierno y las diabluras de los demonios, representaron 
y transcribieron toda suerte de escenas infernales; pero sus repre
sentaciones son las más de las veces heredadas directamente del paga
nismo 6 y no de la Biblia, que trae bien pocas cosas que puedan servir 
de pasto a la imaginación.

¿Quién pronuncia la sentencia?
Una cosa sabemos: que los que han pecado mortalmente, es decir, 

los que se han apartado voluntariamente de Dios, van al infierno.
La sanción infernal que se inflige al pecador no debe, sin em

bargo, ser comprendida a la manera de las sanciones o de las penas 
que infligen los jueces humanos en los tribunales. Por justo que 
sea el tribunal ante el cual se presenta a un condenado, la falta de 
éste nunca es tan manifiesta y tan clara que la sentencia no suponga 
por parte de los jueces alguna deliberación y, por consiguiente, 
alguna opción. El hombre ve lo que aparece. Sólo Dios escruta 
las entrañas y los corazones. Así puede suceder que una misma falta 
real sea castigada de una forma por un tribunal y de otra forma por 
otro o incluso por el mismo tribunal en otro tiempo o en otras 
circunstancias. A  no ser que conozca perfectamente a sus jueces y lo 
que ellos saben exactamente de su falta, un criminal raramente está 
seguro de antemano del resultado de su juicio. Por eso puede siempre 
esperar.

No sucede asi con el «pecador» que se ha vuelto absolutamente 
contra Dios. A  éste no le es posible esperar. Aunque Dios lo quisiera, 
no lo querría él. El infierno está en el corazón del hombre antes 
de estar en la sentencia que enuncia exteriormente la sanción. 
Para el candidato al infierno, éste no es nunca una sorpresa, o una 
sanción con la que no contaba. Es el lugar al cual se ha arrojado ya 
hace tiempo interiormente antes de ser confinado allí exteriormente. 
«Si el hombre no comprende el infierno — dice muy exactamente 
Jouhandeau 7 — , es que no ha comprendido su propio corazón». 
Y  en otro lugar escribe también: «Donde yo estoy está mi voluntad 
libre, y donde está mi voluntad libre está en potencia el infierno 
absoluto y eterno». Lo mismo que es libre para amar a Dios, el 
hombre es libre para rehuirle de manera absoluta. «El infierno no 
es más que la horrible garantía de la libertad humana. Los hombres 
no son verdaderamente libres frente al Creador más que si Dios les

6  M x c h e l  C a r r o u g e s  puso este hecho eti evidencia en su admirable estudio Images 
de í’enfer, aparecido en el volumen colectivo L'enfer, Col. «Foi vivante», Éd. de la 
Rev. des jeunes, 1950.

7 Algebre des valcurs m&rales, p. 229.
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ha otorgado el poder de rechazar eternamente su amor. Si la odisea 
de las criaturas angélicas y humanas tiene necesariamente que des
embocar en una reconciliación final y total entre Dios y ellas, 
entonces la libertad de las criaturas no es más que una evasiva. 
Es necesario al menos que el infierno se ofrezca como posible» 8. 
Por eso Jouhandeau tiene razón al lanzar este terrible apostrofe, 
digno de un Prometeo luciferino: «Por mí solo puedo levantar frente 
a Dios un imperio en el cual Dios no puede nada: es el infierno» 9, 
es decir, el yo orgulloso, petrificado en la repulsa. Sin embargo, 
Jouhandeau no ha dejado de temblar ante su retesamiento ni de 
dudar ante algunas conclusiones, pues escribe también: «El infierno 
es el más grande sufrimiento de Dios antes de ser el mío». Lo que 
hace 10 11 es simplemente «transcribir en lenguaje enérgico, con una 
lucidez psicológica a veces extraordinaria, la situación de los cristia
nos que profesan la fe, pero pasan su vida prefiriéndose a Dios, sin 
darse cuenta de que tejen para ellos mismos la trampa de la conde
nación. Jouhandeau es un testimonio de la presencia de gérmenes 
del infierno en el hombre, y al mismo tiempo, cuando escapa a la 
horrible fascinación que esto ejerce sobre él, testifica también que 
la suerte aún no está echada, que aquí abajo, por cerca que el hombre 
se encuentre de caer en el abismo, todavía no ha caído y percibe 
como en relámpagos la llamada del amor»

Habría, sin embargo, que completar los análisis, muy lúcidos 
pero parciales, de Jouhandeau. El infierno no es solamente el «supre
mo pedestal del yo» 12. Es también «colectividad de los reprobados, 
el espantoso anverso de la comunión de los santos en la Jerusalén 
celestial, el desencadenamiento del odio de todos contra todos» 13 14. 
Si el hombre es «con frecuencia sobre la tierra un lobo para el hom
bre, ¿ qué será en este mundo privado dq toda gracia y de toda espe
ranza ?»'■ ». Pensemos en ciertas escenas de Las moscas o de A  puerta 
cerrada en el teatro de Sartre, en ciertas palabras del starets Zósimo, 
el santo de Dostoyevski, en Los hermanos Karanmzov.

Todas estas imágenes no son delirios de pesadilla de ciertas 
psicologías trastornadas. Se encuentran en todos los siglos y en todos 
los tipos de hombres. Arrancan del trasfondo del ser humano 
consciente de la posibilidad trágica que hay en él de ponerse en 
contradicción con todo aquello que desea. El infierno es como 
«el fruto inmanente de la falta» IS, el sufrimiento fundamental de «no 
poder ya amar», según la expresión del starets Zósimo, sufrimiento 
que el condenado se ha buscado libremente aquí abajo y que condi
ciona inexorablemente su vida futura.

Y a  se ve cuánto tienen de primitivas, incluso de paganas, ciertas 
descripciones de un infierno puramente exterior, para el cual no

8 M. C arrouges, o . c ., p. 70.
9 Id em , p. 214.

10 Idem , p. 228.
11 Id em , p. 74-75-
12 Id em , p. 78.
13 Id em , p. 78.
14 Id em , p. 78.
a  Idem , p. 83.
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se encuentra ninguna correspondencia interior. Ciertas escenas dan
tescas de la Divina Comedia no están exentas de este reproche. 
El juicio de los condenados no es un juicio humano desarrollado 
sobre la mera base de los actos exteriores sin tener en cuenta las 
intenciones profundas del corazón. Es, por el contrario, un juicio 
revelador de estas intenciones. Si Dios castigara a alguien por sus 
actos exteriores y  no por sus intenciones, mejores que esos actos, 
sería injusto y ya no sería Dios.

Y  si Dios recompensase al pecador a pesar de su repulsa, sería 
como el hombre bonachón e infeliz a quien se puede insultar sin que 
proteste ni reaccione, no sería el amor a quien una respuesta de amor 
alegra y una repulsa del amor entristece. Dios es viviente y no puede 
mirar con la misma cara al que le ama y  al qiíe le odia e insulta.

Pero si el infierno, como también el cielo, es una suerte de sanción 
inmanente, un juicio interior del corazón, esto no quiere decir que no 
haya también un juicio final, es decir, una proclamación exterior. 
Ninguna de las dos concepciones, la del juicio exterior y la del juicio 
interior e inmanente, debe ser escogida con menoscabo de la otra. 
Una no estorba a la otra. Lo mismo que la trascendencia de Dios 
no le impide ser inmanente. Debemos sostener las dos a la vez. 
Por lo demás, sabemos que la sanción, aun siendo inmanente, es 
también exterior y aflictiva. El Evangelio nos habla de la «gehenna 
del fuego», realidad distinta y exterior al alma o al espíritu que es 
interiormente atormentado, llien pudiera ser que lo esencial de la 
pena sea la tortura de un remordimiento roedor, aunque desprovisto 
de verdadero pesar. ¿Qué serian, en efecto, para el alma los sufri
mientos físicos si le permitieran salir de sí misma y escapar a su 
infierno interior? El que ha rechazado el amor y sabe ahora que, 
hecho para Dios, no podrá ya jamás dar su medida de amor, experi
menta una suerte de sofocación para la que ningún alivio se vislumbra 
como posible en adelante. Pero esta sofocación interior no significa 
que todo el infierno esté a llí; existe también la sanción exterior: esa 
«pena de sentido» de la que ya hemos hablado. Puesto que ésta no 
puede ser separada de la pena inmanente, debe ser considerada como 
una suerte de correspondencia sensible de este fuego interior que 
quema y consume el espíritu.

Debemos añadir todavía una vez más que no hay que concebir 
esta «pena de sentido» tal como la concebía la imaginación de Dante 
nutrida con la herencia del paganismo mucho más que con el puro 
Evangelio. El Evangelio nos dice que el que cree «vivirá». Sólo él 
vivirá, al menos en el sentido de que no es vivir verdaderamente 
el existir eternamente sin estar con Dios, sin verle. La pena del con
denado parece que consiste sobre todo, desde este punto de vista, en 
esta suerte de «sueño» de la verdadera vida a que su existencia ha 
quedado reducida. Y  ¿qué Imy de más abrasador que el no vivir, 
para quien ha sido hecho para vivir y tiene conciencia de ello? 
Cualquiera que sea la correspondencia sensible de que hablamos, 
parece que lo esencial de la )>ena está en este apetito insatisfecho: 
el mal de querer y no poder amar.

44 - Inic. Teol. i i i
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E l purgatorio.
La creencia en el purgatorio se ha ido estableciendo poco a poco 

en la conciencia*viviente de la Iglesia a partir de dos principios: 
por una parte, de todo aquello que en las Escrituras y en la'tradición 
exalta las exigencias de la justicia divina y hace mención de un fuego 
purificador; por otra parte, de la costumbre litúrgica de las oraciones 
y los sufragios por los difuntos. Sin embargo, la Iglesia no definió 
su existencia sino con ocasión de las controversias con los griegos 
en el concilio de Florencia (1439). Parece, por lo demás, que la con
cepción del purgatorio que se formuló entonces corresponde a ideas 
específicamente latinas de la redención, en las que las nociones jurí
dicas de deuda, de satisfacción, de reparación invadieron el campo 
teológico con detrimento, a veces, de las nociones de purificación, 
de perfeccionamiento, de satisfacción a las que se atienen ordinaria
mente los griegos. Esto quiere decir que si la fe de la Iglesia se 
encuentra ahora fijada en lo que concierne a la existencia de un pur
gatorio, es, sin embargo, poco explícita sobre la naturaleza de este 
fuego, sobre su duración y sobre su eficacia propia. No obstante, 
los padres de la Iglesia, tratando de evitar que los fieles formularan 
el ordinario apostrofe: «Poco me importa el tiempo que dure esto, 
si al fin he de llegar a la vida eterna», insisten ordinariamente en 
la extrema gravedad de la pena: «Será más dura,—  dice S an C esá
reo — ’ que cuanto puede ser pensado, visto o experimentado en este 
mundo» (Serm. 104).

Una cosa, sin embargo, es constante en la práctica de la Iglesia: 
los sufragios por los difuntos. Ahora bien, esto significa que las almas 
del purgatorio pueden ser aliviadas. Es una aplicación en relación 
con ellas del dogma de la comunión de los santos, en virtud del cual 
somos miembros los unos de los otros y podemos satisfacer unos por 
otros. Es también una llamada apremiante a la misericordia de Dios. 
Los fieles aplican por sus difuntos oraciones, obras buenas, limosnas 
y, sobre todo, el sacrificio de la misa. La Iglesia abre también en 
favor de los difuntos el tesoro de sus indulgencias, es decir, el tesoro 
de los méritos acumulados por los santos, de los cuales ella tiene 
el depósito para que todos se beneficien.

¿ Pueden las almas del purgatorio rogar por los vivientes y acudir 
en su socorro? Algunos padres lo han insinuado tímidamente. 
Sin embargo, ésta no es doctrina común. Las almas del purgatorio 
se encuentran en un estado en el cual tienen ellas ante todo necesidad - 
de ser ayudadas para llegar cuanto antes a la felicidad eterna. La doc
trina común es que se puede y se debe socorrerlas, pero que ellas no 
están todavía en estado adecuado para ayudar a los demás.

4. La espera de los santos.
Lo que hemos dicho hasta el presente se entiende globalmente 

del juicio último al fin de los tiempos. ¿Qué sucede mientras tanto 
entre la muerte de cada hombre y el juicio? ¿Acaso los elegidos 
poseen sólo las primicias de su bienaventuranza y los condenados 
disfrutan de una tregua antes de entrar en los tormentos eternos?
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Esta cuestión apenas encuentra ecos en las Escrituras. Los pri
meros cristianos tampoco se preocuparon apenas de ellas porque 
creían en un final de los tiempos muy próximo. Un poco más tarde 
se acepta con frecuencia la opinión de que existen para las almas 
moradas provisionales. Éste será en particular el pensamiento de 
San Ambrosio en el siglo iv. Sin embargo, las moradas no son 
las mismas para todas las almas: unas están ya en la pena, otras 
en la gloria. Esto quiere decir que ha mediado ya un «juicio par
ticular». En 1336, en fin, Benedicto x n  condena la opinión según 
la cual las almas de los justos debían esperar a la resurrección para 
gozar de la visión beatífica. Esta opinión no era entonces profesada 
solamente por un gmpo de teólogos. El propio predecesor de Bene
dicto x ii  en la silla de Pedro, Juan x x n , la había predicado con 
calor en una serie de sermones al pueblo de Aviñón en 1331 y en 
1332, y la había sostenido aún en los últimos años de su vida, particu
larmente en el consistorio del 3 de enero de 1334. Y  es que tal opinión, 
discutida entonces apasionadamente, tenía a su favor una larga lista 
de testimonios y algunos de los más grandes nombres de la tradición 
tanto griega como latina. Los futuros elegidos, cuyo período de 
prueba había terminado, eran frecuentemente representados como 
«sumidos en una suerte de dulce sueño» o de alegría tranquila y llena 
de esperanza, aguardando «a la puerta del cielo», en un «atrio», 
en un «lugar de reposo»: expresiones figuradas todas éstas por las 
que se indicaba, con matices diversos, la demora impuesta, según se 
creía, a toda alma hasta el fin de los tiempos l6. Juan x x n  había 
sostenido esta tesis, pero había tenido buen cuidado de no compro
meter el papado declarando que .hablaba solamente en calidad de 
teólogo privado, y a su muerte se retractó en presencia de los carde
nales.

Los elegidos tienen, pues, desde su muerte lo esencial de la bien
aventuranza : la visión beatífica. Esta doctrina es de fe, por más que 
no tenga los mismos fundamentos, definidos en la Escritura y en la 
tradición primitiva, que la resurrección de los cuerpos. Benedicto x n  
la definió en la constitución Benedictus Deus del 29 de enero de 1336, 
y la Iglesia la profesa cada vez que celebra una canonización y que 
eleva plegarias a los santos.

Es, pues, necesario distinguir dos juicios: el juicio particular e indi
vidual, cuando el alma abandona el cuerpo, y el juicio general al resu
citar los cuerpos. La justicia exige, en efecto, un segundo juicio. 
Aunque Dios, que escruta los riñones y los corazones, conoce perfec
tamente al alma y puede juzgarla inmediatamente, conviene, sin em
bargo, a la justicia que la ciuasa del alma pueda ser enteramente venti
lada o manifestada, cosa que no puede hacerse hasta el fin de los 
tiempos, cuando sus actos hayan producido sus últimos efectos. 
Veremos entonces que tal o cual pequeño acto de caridad, pequeño 
al menos a una primera mirada superficial, ha producido tal fruto, 
el cual produjo otro, y éste otro, y luego otro y otro, hasta el fin de 
los siglos. Veremos entonces qué fecundidad posee, hasta el fin

10 Cf. d e  L u b a c ,  Catholicisme, París 1938, p .  82-83.
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del desenvolvimiento de los tiempos, la caridad de los santos. Y  al an
verso veremos también qué acumulación sucesiva de ruinas habrá 
seguido a la vida de los pecadores. Es, pues, necesario que se dé, 
al final de los tiempos y cuando se haya concluido el encadenamiento 
de los efectos, un juicio general que manifieste exteriormente, a los 
ojos de todos y del alma elegida o condenada en particular, la justicia 
de la primera sentencia y proclame todos sus motivos, todos sus 
efectos hasta entonces pendientes.

A  propósito del primer juicio hemos dicho ya que no había que 
entenderlo como una afirmación enteramente exterior que cayera 
como una sorpresa, agraciable o desagradable, sobre el alma, como 
si el alma santa pudiese esperar otra cosa que entrar en el gozo de su 
Señor, y el alma condenada algo más que el ser separada de la vida 
que ella ha rehusado. Si es cierto que es Dios quien juzga, también 
es verdad que el alma profiere su sentencia, y  su sentencia es ella 
misma tal como es, con su peso de amor o de odio.

En cuanto al segundo juicio, no sólo viene a completar y precisar 
los motivos de la primera sentencia; los bienaventurados ya juzgados 
no han obtenido aún toda su bienaventuranza — no han recobrado 
aún su cuerpo —  y aún no ha terminado todo para ellos, puesto que 
no ha terminado para la Iglesia. ¿Cómo van a poder permanecer 
extraños al camino doloroso de los peregrinos, a la suerte de los 
pecadores que todavía no han hecho penitencia? Como Cristo y con 
Cristo, que intercede ante el Padre hasta el día del juicio, ellos 
también participan en la espera de la Iglesia, oran, interceden, aguar
dan sin inquietud, con confianza, pero también con un vivo deseo 
de ver al fin el triunfo definitivo de Cristo y la derrota irrevocable de 
todas las potencias del mal. En una palabra, también ellos son miem
bros de la Iglesia. También ellos pueden decirnos: somos miembros 
los unos de los otros. Son nuestros hermanos en él cielo y, aunque 
de otra manera, continúan el combate en la paz y en el gozo confiado. 
Esta doctrina es el fundamento de la oración a los santos y del culto 
que les rendimos. E implica también que los elegidos no enteramente 
puros deban pasar por el purgatorio inmediatamente después de su 
muerte, y  que los condenados lo sean desde el mismo instante en que 
su alma no tiene ya la posibilidad de arrepentirse.

La gloria, la paz, la visión y la tranquila posesión de Dios, que 
son los elementos divinos y esenciales de la bienaventuranza, son 
concedidos desde ahora a los elegidos. Pero falta a su bienaventu
ranza aquel complemento sin el cüal su felicidad no sería perfecta
mente humana: recobrar su cuerpo y la compañía visible de sus 
amigos. Entonces la Iglesia será definitivamente victoriosa y glo
riosa y todos los elegidos serán llenos de la alegría luminosa de Cristo.

R eflexiones y  perspectivas

« Y o  s o y  la  r e s u r r e c c ió n  y  la  v id a . E l  q u e  c r e e  en  m í, a u n q u e  m u e r a , v iv ir á .  
N a d ie  d e  c u a n to s  c r e e n  en  m í m o r ir á  e te rn a m e n te »  ( I o h  1 1 ,2 5 - 2 6 ) .  « L a  v o lu n 
ta d  d e  m i P a d r e  e s  é s ta , n u e  c u a lq u ie r a  q u e  v e  a l  H i j o  y  c r e a  e n  É l  te n g a
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la  v id a  e t e r n a ;  y  y o  le  r e s u c it a r é  e n  e l  ú lt im o  d ía »  ( I o h  6 ,4 0 ;  c f .  ta m b ié n  
6 ,4 4 ) . L a  c r e e n c ia  d e  la  I g le s ia  en  la  r e s u r r e c c ió n , e n  la  v id a  e te rn a , en  la  
in m o r ta lid a d  d e l a lm a  n o  e s  la  c o n c lu s ió n  d e  la b o r io s o s  e s tu d io s  s o b r e  la  in m a 
te r ia lid a d  d e l e s p ír itu  h u m a n o , o  e l  f r u t o  de c ie r ta s  te s is  a n t r o p o ló g ic a s  y  
c o s m o ló g ic a s . N u e s t r a  f e  se  a p o y a  s o b r e  la  p a la b r a  de D io s .

I g u a lm e n te  la s  re p r e s e n ta c io n e s  d e  la  m u e r te , la s  « lo c a liz a c io n e s »  im a g in a 
r ia s  d e  lo s  d ifu n to s , p u e d en  c a m b ia r  y  h a n  c a m b ia d o  d e  h e c h o  c o n s id e r a b le 
m e n te  en  e l c u r s o  d e  lo s  s ig lo s  s e g ú n  e l e s ta d o  d e  la  f i lo s o f ía  y  d e  la  c o s m o 
lo g í a ;  p e r o  lo  q u e  n o  c a m b ia  e s  la  p a la b r a  de C r is t o  a  M a r t a ,  q u e  la  li t u r g ia  
r o m a n a  r e p it e  en  c a d a  m is a  d e  fu n e r a le s  y  q u e  h e m o s  c ita d o  en  p r im e r  lu g a r . 
E s t o  n o  q u ie r e  d e c ir  q u e  e l im p ío  n o  h a y a  de r e s u c ita r , p e r o  su  « r e s u r r e c c ió n  
p a r a  la  c o n d e n a c ió n »  ( I o h  5 ,2 9 )  n o  p u e d e  s e r  l la m a d a  d e  la  m is m a  fo r m a  
u n a  r e s u r r e c c ió n  p a r a  la  v id a . S e g u r o s  d e  la  p a la b r a  d e  C r is t o ,  s e g u r o s  ta m b ié n  
de lo  q u e  e n s e ñ a  S a n  P a b lo  ( c f .  s o b r e  to d o  1 C o r  15 ), p o d e m o s  a b o r d a r  
m á s  se re n a m e n te  e l e s tu d io  f i lo s ó f ic o  d e l a lm a , c r i t ic a r  la s  d iv e r s a s  r e p r e s e n 
ta c io n e s  h is t ó r ic a s  d e l o tr o  m u n d o , y  p e d ir  a  n u e s tr a  r a z ó n  q u e  b u sq u e  c o r r e s 
p o n d e n c ia  o  a r m o n ía s  r a c io n a le s  d e l d o g m a .

Protología y escatología.
P la n te e m o s  a n te  to d o  la  c u e s t ió n  d e l v o c a b u la r io . H a b la m o s  d e  c ie lo s  p a r a  

d e s ig n a r  la  m o r a d a  d e  lo s  b ie n a v e n tu ra d o s , y  h a b la m o s  ta m b ié n  d e  c ie lo s  
p a r a  d e s ig n a r  lo  q u e  e s tá  so b re  n u e s tr a s  c a b e z a s : la s  n u b e s, la  lu n a , e l so l y  
la s  e s tr e lla s . ¿ P o r  q u é  s e  u s a  la  m is m a  p a la b r a  p a r a  d e s ig n a r  e l c ie lo  f í s ic o  
y  e l e s p ir it u a l  ? ¿ E s  líc it o  d e c ir  q u e  e l c ie lo  de lo s  e s c o g id o s  e s tá  « en  lo  a lto »  y  
o p o n e r le  la  v id a  p r e s e n te  c o m o  u n a  v id a  «de a q u í a b a jo » ?  ¿ Q u é  q u e r e m o s  
s ig n if ic a r  c u a n d o  d e c im o s  q u e  D io s  e s  e l  « a ltís im o » , e l D io s  d e  lo  a l t o ?

P o r  o t r a  p a r te , h a b la m o s  d e  « in fie rn o s»  p a r a  d e s ig n a r  v a r ia s  re a lid a d e s  
d ife r e n te s . E l  d e s c e n s o  d e  C r is t o  a  lo s  « in fie rn o s» , p o r  e je m p lo , n o  s ig n if ic a  
q u e  C r is t o  h a y a  v is ita d o  a  lo s  c o n d e n a d o s  q u e  e s tá n  e n  e l  « in fiern o » . L a  p a la b r a  
m is m a  s ig n if ic a  e t im o ló g ic a m e n te  lo  q u e  e s t á  d e b a jo , lo  q u e  tie n e  u n a  s itu a c ió n  
in fe r io r .  ¿ D e  d ó n d e  v ie n e  e s ta  lo c a liz a c ió n  y  la  r e p r e s e n ta c ió n  q u e  a  e lla  
c o r r e s p o n d e  ?

E s t o s  d o s  s e n c illo s  e je m p lo s  n o s  r e c u e r d a n  q u e  n u e s tr a s  r e p r e s e n ta c io n e s  
e s c a to ló g ic a s  e s tá n  l ig a d a s  a  c ie r t a  c o n c e p c ió n  d e l m u n d o , d ig a m o s : a  c ie r ta  
c o s m o lo g ía . E n  c u a n to  e s ta  c o s m o lo g ía  h a y a  d e ja d o  d e  s e r  v a le d e r a , n u e s tr a s  
p a la b r a s  r e lig io s a s  c o r r e n  e l r ie s g o , d a d a  su  id e n tid a d  c o n  c ie r to  v o c a b u la r io  
c o s m o ló g ic o  y  ta m b ié n  p o r  to d a  la  h e r e n c ia  q u e  t o d a v ía  a i  r a s tr a n  c o n s ig o , 
d e  un  p e n sa m ie n to  r e l ig io s o  su p e ra d o , d e  in d u c ir n o s  a  e r r o r .

« L a s  e s p e c u la c io n e s  d e  lo s  a n t ig u o s  s o b r e  la  s u e rte  d e la s  a lm a s  — »e s c r i
b e  F r a n z  C u m o n t  ( L u x  p er p etu a , P a u l  G e u th n e r , P a r ís  1949, p. 3 -1 2 )  —  
e s ta b a n  e s tr e c h a m e n te  u n id a s  a  u n a  c o n c e p c ió n  d e te r m in a d a  d e l m u n d o  q u e 
h o y  n o  c o m p a r tim o s . L o s  g r ie g o s  a g it a r o n  la  c u e s t ió n  d e  s i e s te  m u n d o  e ra  
o  n o  e te rn o , y  a lg u n o s  d e  e llo s  c r e y e r o n  q u e  su  v id a  e s t a b a  fo r m a d a  p o r  la r g o s  
p e r ío d o s , p o r  “ g r a n d e s  a ñ o s ”  qu e se  r e p r o d u c ir ía n  in d e fin id a m e n te . I m a g in a r o n  
un e n c a d e n a m ie n to  p e r p e tu o  d e la s  c a u s a s  q u e, d e s d e  e l p r in c ip io , h a b r ía  g o b e r 
n a d o  e l  c o n ju n to  d e l c o s m o s  y  d e b e r ía  d ir ig ir lo  p e rp e tu a m e n te . P e r o  n o  t u v ie 
r o n  n in g u n a  n o c ió n , n i s iq u ie r a  a p r o x im a d a , d e  la  a n t ig ü e d a d  d e l h o m b r e  so b re  
la  t ie r r a ;  su  im a g in a c ió n  ja m á s  l le g ó  a  p e n s a r  en  lo s  m illo n e s  d e  a ñ o s  t r a n s c u 
r r id o s  d e s d e  la  a p a r ic ió n  de la  v id a  en  n u e s tr o  p la n e ta . A p e n a s  c o n c e d ía n  
u n o s  m ile n io s  d e  e x is t e n c ia  a  n u e s tr a  e sp e c ie , y  p a r a  e l lo s  e s ta b a n  c e r c a  
lo s  t ie m p o s  en  q u e  lo s  d io se s  se  m e z c la b a n  a ú n  e n  la  so c ie d a d  d e  lo s  m o r ta le s . 
S i  la  id e a  q u e  se  h ic ie r o n  lo s  a n t ig u o s  d e  n u e s tr a  c o n d ic ió n  h u m a n a  se  h a  v is t o  
fa ls e a d a  p o r  la  in s u fic ie n c ia  d e e s ta  e v a lu a c ió n  c r o n o ló g ic a , lo  h a  s id o  m á s  
t o d a v ía  p o r  la  lim ita c ió n  e x t r e m a  d e  su  c o s m o lo g ía , p o r q u e  s o b r e  e l la  e s tá  
m o d e la d a  y  d e  e l la  to m a  lo s  c o n to r n o s  su  e s c a to lo g ía . A h o r a  b ien , en  la  a u r o r a
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d e  lo s  t ie m p o s  m o d e rn o s , lo s  d e s c u b r im ie n to s  d e  C o p é r n ic o  y  d e  G a lile o , 
a l  t r a n s f o r m a r  n u e s tr a  c o n c e p c ió n  d e  la  e s t r u c t u r a  d e l u n iv e r s o , d e s tr u y e r o n  
la s  i lu s io n e s  q u e  lo s  “ t e r r e s t r e s ”  se  h a c ía n  d e  la  g r a n d e z a  d e  su  d estin o . 
D e  to d a s  la s  c o n q u is ta s  c ie n tíf ic a s  q u e  v in ie r o n  a  e n s a n c h a r  e l h o r iz o n te  in te 
le c tu a l d e  la  h u m a n id a d , n in g u n a , n i s iq u ie r a  la  t e o r ía  d e  la  g r a v ita c ió n  
u n iv e r s a l,  c a u s ó  e n  su s  c r e e n c ia s  t r a d ic io n a le s  u n a  p e r tu r b a c ió n  ta n  p r o fu n d a ;  
y , s in  d u d a , h u b ie r a  p r o v o c a d o  e n  e l  s ig lo  x v r  u n a  g r a n  c r is is  m o r a l s i se 
h u b ie r a n  p e r c ib id o  in m e d ia ta m e n te  to d a s  su s  c o n s e c u e n c ia s . E s t e  m o m e n to  
m a r c a  la  r u p t u r a  d e f in it iv a  c o n  u n  p a s a d o  m á s  q u e  m ile n a r io  y  e l d e s c u b r i
m ie n to  d e  la  v e r d a d e r a  r e la c ió n  .e n tre  e l so l y  la  t ie r r a  d e ja  d e s tr u id o s  lo s  
p o s tu la d o s  s o b r e  lo s  c u a le s  se a s e n ta b a n  to d a s  la s  lo c a liz a c io n e s  c o n c e b id a s  
h a s ta  e n to n c e s  p a r a  la  e x is t e n c ia  d e  u ltr a tu m b a .

» N i  la  r e lig ió n , n i s iq u ie r a  la  f i lo s o f ía  d e  lo s  a n t ig u o s  a n te s  d e P lo t in o , 
a l  t r a t a r  d e  d e fin ir  la  c o n d ic ió n  p o s tu m a  d e l a lm a , h a n  m ir a d o  a  é s ta  c o m o  
p u r a m e n te  e s p ir i t u a l:  m á s  b ie n  e s  u n  s o p lo  d iá f a n o  a n á lo g o  a l  v ie n to , u n a  
s o m b r a  im p a lp a b le  p e r o  v is ib le  a  lo s  o jo s ,  o  u n a  m e z c la  de a ir e  y  d e  fu e g o . 
I n c lu s o  lo s  p la tó n ic o s  q u e  p r o c la m a n  in m a te r ia l e s ta  e s e n c ia , e n se ñ a n  que 
r e v is t e  u n a  f o r m a  a l d e s c e n d e r  d e  la s  a l t u r a s  c e le s te s  p a r a  p e n e tr a r  en  n u e s tr o  
m u n d o , y  c r e e n  q u e  se  r o d e a  d e  e n v o ltu r a s  e té r e a s  o  a é r e a s  a n te s  d e v e n ir  
a  e n c e r r a r s e  e n  u n  c u e rp o . Y a  n o  es, p u es, un  p u r o  e s p ír itu  q u e  e s c a p a  a  la  l im i
ta c ió n  d e l e s p a c io ;  n o  se  p u e d e  d e c ir  de e lla , c o m o  d e l a lm a  u n iv e r s a l,  q u e
no e s t á  en  n in g u n a  p a r te  y  q u e  e s tá  en  to d a s . V i a j a  p o r  e l m u n d o  s e n s ib le  y
h a b ita  s u c e s iv a m e n te  en s u s  d iv e r s a s  p a r te s . D e s p u é s  d e  la  m u e rte , p a s a  a  u n a  
r e g ió n  d e te r m in a d a  d e l u n iv e r s o .

»V e a m o s , p u es, c ó m o  e s t á  c o n s titu id o  e s te  u n iv e r s o . E s t á  c o m p u e sto  d e  
c u a t r o  e le m e n to s , d e  lo s  c u a le s  e l m á s  p e sa d o , la  t ie r r a , en  v ir t u d  d e  su  m ism a  
d en s id a d , c a y ó  h a c ia  su  c e n tr o  y  s e  a g lo m e r ó  e n  u n a  e s f e r a  c o m p a c ta , q u e  
p e r m a n e c e  a l l í  su sp e n d id a  en  e q u il ib r io  s in  m o v e r s e . E l  a g u a  se  e x t e n d ió  so b re  
su  s u p e rfic ie  y  d io  n a c im ie n to  a  lo s  r ío s  q u e  se d e r r a m a n  en  lo s  m a r e s  o  en 
e l o c é a n o , e l c u a l r o d e a  e s t a  is la  q u e  e s  la  o txou¡révY ¡, e l c o n tin e n te  h a b ita d o  
p o r  e l h o m b re . O  b ie n  e ste  p r in c ip io  líq u id o  se  e le v a  p o r  la  z o n a  in fe r io r  
d e  la  a t m ó s fe r a  en  v a p o r e s  q u e  se  c o n d e n sa n  en  la s  n ie b la s  h ú m e d a s  y  q u e
d a n  lu g a r  a  la s  n u b e s. L o s  o t r o s  d o s e le m e n to s  m e n o s  p e sa d o s  se  s itu a r o n  p o r
e n c im a  d e l p r im e r o . E l  a ir e  r o d e a  e l g lo b o  t e r r e s t r e  co n  u n a  c a p a  m ó v i l  c o n t i
n u a m e n te  a g it a d a  p o r  lo s  v i e n t o s : d e  s u y o  es  o s c u r o , m ie n tr a s  la  lu z  d e lo s  
a s t r o s  n o  lo  ilu m in a . E n tu r b ia d o  en  la s  p r o x im id a d e s  d e  la  t ie r r a  p o r  la s  
e m a n a c io n e s  d e  la s  a g u a s , se  to r n a  c a d a  v e z  m á s  p u r o  a  m e d id a  q u e  se  a le ja  
h a c ia  la s  a ltu r a s . S e  e x t ie n d e  h a s ta  la  z o n a  d e  la  lu n a , d o n d e  c o n fin a  c o n  
e l é te r . E s t e  c u a r to  e le m e n to , a r d ie n te  y  l ig e r o , t ie n e  u n a  te n d e n c ia  n a tu r a l a 
e le v a r s e , y  su  f u e g o  s u til, qu e o c u p a  la  p a rte  s u p e r io r  d e l c o sm o s , b r i l la  a l  
re s p la n d o r  d e  lo s  a s tr o s . L a  e s f e r a  d e  la  lu n a  s e ñ a la  e l  l ím ite  e n tre  e l m u n d o  
d e  lo s  d io se s  y  de la  e te rn id a d , e x e n t o  d e l d e v e n ir  y  d e  la  c o r r u p c ió n , y  n u e s tr o  
m u n d o  t e r r e s t r e , s u je t o  a l  n a c im ie n to , a l  c a m b io  y  a  la  m u e rte .

» M á s  a l lá  d e la  lu n a  se  s o b re p o n ía n  o tr a s  se is  e s fe r a s ,  d e  u n  c r is ta l  t r a n s p a 
re n te , q u e  im p rim ía n  a  lo s  p la n e ta s  su s  to r tu o s o s  m o v im ie n t o s : en  p r im e r  lu g a r  
la s  d e  M e r c u r io  y  d e  V e n u s ,  la  b r i lla n te  e s t r e lla  d e  la  m a ñ a n a  y  d e  la  ta r d e , 
lu e g o  la  d e l so l. É s te  v e n ía  a s í  a  s itu a r s e  en  e l c u a r to  lu g a r , e s  d e c ir , en  e l m e d io  
d e lo s  s ie te  c ír c u lo s  su p e rp u e s to s , d e s d e  d o n d e, s e g ú n  la  o p in ió n  m á s  a c r e d i
ta d a , d ir ig ía  e l c u r s o  c o m p lic a d o  d e  lo s  “ a s t r o s  e r r a n t e s ”  y ,  r e g u la n d o  la s  
r e v o lu c io n e s  d e  lo s  c ie lo s , r e g ía  to d a  la  n a tu r a le z a . P o r  e n c im a  de e s te  “ c o r a z ó n  
d e l m u n d o ” se  m o v ía n  M a r t e ,  J ú p ite r  y  S a tu r n o . A b a r c a n d o , e n  fin , lo s  o tr o s  
s ie te  en  su o r b e  in m e n so , e s ta b a  la  e s f e r a  d e  la s  e s tr e lla s  f i ja s ,  q u e  e r a  p a r a  
a lg u n o s  'p e n sa d o res  e l m o to r  q u e  d a b a  im p u ls o  a  to d a s  la s  r u e d a s  d e  la  m e c á 
n ic a  c e le s te  y  q u e  m e r e c ía  s e r  a d o r a d a  c o m o  e l D io s  s u p r e m o : e s ta  e s f e r a  
s e ñ a la b a  e l  lím ite  d e l m u n d o . M á s  a l lá  n o  e x is t ía  y a  n a d a  p a r a  lo s  f ís ic o s  m á s  
q u e  e l é te r  o  e l v a c ío . P e r o  lo s  te ó lo g o s  s itu a b a n  en  e s te  O lim p o  a s tr o n ó m ic o
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la  m o r a d a  d e  lo s  in m o r ta le s , o  b ie n , f ie le s  a  P la t ó n ,  su p o n ía n  e s te  e m p ír e o  
p o b la d o  d e  p o te n c ia s  t r a s c e n d e n te s  p u ra m e n te  in te lig ib le s .

» E n  e s te  u n iv e r s o  a s í  c o n s titu id o  v a n  a  r e p a r t ir s e  la s  m o r a d a s  d e  la s  a lm a s  
q u e  h a n  a b a n d o n a d o  su  v e s t id u r a  c a r n a l.  L a  t ie r r a ,  q u e  c o n s t itu ía  e l c e n tro , 
e s ta b a , s e g ú n  m ito s  m u y  a n tig u o s , h o r a d a d a  p o r  u n a  c a v id a d  in m e n s a  en  
d o n d e  lo s  d io s e s  in fe r n a le s  r e in a b a n  s o b r e  e l p u e b lo  d e  la s  so m b ra s . D e t r á s  d e l 
o c é a n o , q u e  r o d e a b a  la  o ix o u fié v r ¡, la s  is la s  A fo r t u n a d a s  a c o g ía n , s e g ú n  se  
c r e ía , a  lo s  h é r o e s  b ie n a v e n tu r a d o s . S e  s itu a b a  a  v e c e s  e l  H a d e s , d o m in io  
d e  la  m u e rte , en  e l h e m is f e r io  a u s t r a l ,  e n to n c e s  in a c c e s ib le . P o r  o t r a  p a r te , 
e l a ir e  q u e  r o d e a  la  t ie r r a  e s ta b a  lle n o  d e  a lm a s  d e s e n c a rn a d a s  t r a n s fo r m a d a s  
en  d e m o n io s  b ie n h e c h o r e s  o  d a ñ in o s . L a s  m á s  v ir t u o s a s  se  e le v a b a n  h a s ta  
la  lu n a  e n  lo s  c o n fin e s  d e  la  m o r a d a  d e  lo s  d io se s . O  b ie n , s e g ú n  c ie r to s  
te ó lo g o s , la  r a z ó n  h u m a n a  p u r if ic a d a  d e  to d a  e s c o r ia , r e to r n a b a  a l  so l, “ fu e g o  
in t e l ig e n t e ” , d e  d o n d e  h a b ía  s a lid o . S e g ú n  o t r a  d o c tr in a , la s  a lm a s , a l  d e s c e n 
d e r  a q u í a o a jo  p a r a  e n c e r r a r s e  en  la  p r is ió n  d e  la  c a rn e , ib a n  a d q u ir ie n d o  
s u c e s iv a m e n te  su s  c u a lid a d e s  y  su s  p a s io n e s  a l  a tr a v e s a r  la s  e s f e r a s  e s c a lo 
n a d a s  d e  lo s  p la n e ta s , s e g ú n  la  n a tu r a le z a  p r o p ia  d e  c a d a  u n a  d e  e l l a s ; e  in v e r 
sa m e n te , s e  ib a n  d e s p o ja n d o  en  s ie te  e ta p a s  d e  e s ta  g a n g a  e n  su  a sc e n s ió n  
h a c ia  e l c ie lo  s u p r e m o  en  e l q u e, c o m o  e s e n c ia s  p u r ís im a s , d e b ía n  g o z a r  d e  
u n a  fe l ic id a d  sin  fin  e n  c o m p a ñ ia  d e  lo s  d io se s . T o d o  e s to , c o m o  se  v e , e s tá  
e s tr e c h a m e n te  lig a d o  a l s is te m a  c ó s m ic o  e n s e ñ a d o  p o r  lo s  a s tr ó n o m o s  d e  la  
a n tig ü e d a d .

» A s í  e l  g r a n  T o d o , q u e  h a b ita n  la  so c ie d a d  d e  lo s  v iv ie n t e s  y  la s  in n u m e 
r a b le s  a lm a s  d e  la s  g e n e r a c io n e s  p a s a d a s , e s  c o n c e b id o  c o m o  u n  v a s o  c e r r a d o , 
c u y o  ta b iq u e  e x t e r io r  e s  la  e s f e r a  d e  la s  e s t r e lla s  f i ja s ,  d o n d e  v a n  e m b u tid a s  
la s  s ie t e  d e  lo s  p la n e ta s , y  m á s  a b a jo ,  en  la  z o n a  d e l a ir e  y  d e  lo s  v a p o r e s  
p e rp e tu a m e i te  a g ita d o s , e l g lo b o  t e r r e s t r e  in m ó v il, c o m o  p u n to  e s ta b le  a l r e 
d e d o r  d e l c u a l g i r a  t o d a  la  m á q u in a  c e le s te .

» E 1 c o n tr a s te , fu e r te m e n te  a c e n tu a d o  p o r  la  f í s ic a  d e  lo s  a n t ig u o s  e n tre  
e l m u n d o  su b lu n a r , c a m p o  c e r r a d o  en  q u e  lu c h a n  lo s  e le m e n to s , y  la s  e s f e r a s  
c e le s te s  q u e  se  m u e v e n  r e g u la r m e n te  e n  t o r n o  a  é l en  e l é te r  lu m in o s o , d iv id ía  
la  c r e a c ió n  en  d o s  p a r te s  r e g id a s  p o r  p r in c ip io s  o p u e s to s . L a  a s tr o n o m ía  m o 
d e r n a  h a  h e c h o  e n t r a r  la  t ie r r a  e n  la  e c o n o m ía  g e n e r a l  d e l c o s m o s  y  la  h a  v is t o  
c o m o  u n a  c é lu la  m ás. d e e s te  g r a n  c u e rp o , so m e tid o  a  la s  m is m a s  le y e s  q u e  la  
m u lt itu d  in fin ita  d e  su s  s e m e ja n te s , en u n  t o d o  r e d u c id o  d e  la  d u a lid a d  
a  la  u n id a d .

» E 1 u n iv e r s o  a n t ig u o , si se  le  c o m p a r a  c o n  e l q u e  o b s e r v a n  n u e s tr a s  le n te s  
g ig a n te s , p a r e c e  m in ú s c u lo . A u n q u e  d e s p u é s  d e  P o s id o n io  e s  u n  lu g a r  c o m ú n  
de la  f i lo s o f ía  la  p e q u e ñ e z  d e  n u e s tr o  m u n d o  c o m p a r a d o  co n  e l  c o n ju n t o  d e l 
m u n d o , lo s  g r ie g o s  c r e y e r o n  s ie m p re , d e  h e c h o , e l f ir m a m e n to  m u y  p r ó x im o  
a  n o s o tr o s . E l lo s  n o  c o n o c ie r o n  lo  in fin ita m e n te  g r a n d e  c o m o  ta m p o c o  lo  
in fin ita m e n te  p e q u e ñ o , p e r o  c r e a r o n  u n  m u n d o  a  la  m e d id a  d e l h o m b re , s in  
s o s p e c h a r  q u e  la  r e a lid a d  d e  la s  c o s a s , c o n  r e s p e c to  a  é l, e s  d o b le m e n te  in c o n 
m e n su ra b le , p o r  su, in m e n s id a d  y  p o r  su  e x ig ü id a d .  S i  en  a lg ú n  m o m e n to  
tu v ie r o n  la  in tu ic ió n  d e l s is te m a  s o la r , n o  l le g a r o n  a  p e n e tr a r , n i s iq u ie r a  a  
e n t r e v e r  lo s  m is te r io s  d e l c ie lo  e s te la r ,  c u y a s  p r o fu n d id a d e s  c o m e n z ó  a  so n d e a r  
H e r s c h e l  e n  e l s ig lo  x v m .

» [ . . . ]  T o d a v í a  h a c e  p o c o , J e a n s  se  c o n m o v ía  a n te  la  im p re s ió n  “ t e r r o r í f i c a ”  
q u e  n o s  p r o d u c e  d e  b u e n a s  a  p r im e r a s  e l c o m p r o b a r  la  in m e n sid a d  d e l u n iv e r s o  
y  su s  s o le d a d e s  h e la d a s , la  d u r a c ió n  p r o d ig io s a  d e su s  fe n ó m e n o s  c ó s m ic o s , 
la  in d ife r e n c ia , e  in c lu s o  la  h o s t ilid a d  a p a r e n te  d e  la  n a t u r a le z a  e n  r e la c ió n  
co n  n u e s tr o s  se n tim ie n to s , n u e s tr a s  a m b ic io n e s , n u e s tr o  id e a l d e  p e r f e c c ió n  co n  
su s v a lo r e s  e s p ir itu a le s .

» E 1 e s p e c tá c u lo  d e l c o s m o s  n o  p r o v o c a b a  en  lo s  g r ie g o s  n i en  su s  d is c íp u lo s  
ro m a n o s  te m o r  u  o p r e s ió n , s in o  a d m ir a c ió n . N o  se  c a n s a n  d e  c e le b r a r  la  m a g n i
f ic e n c ia  d e  la  n a tu r a le z a , p r ó d ig a  en  su s  r iq u e z a s , la s  le y e s  in fa lib le s  que
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g o b ie r n a n  e l c u r s o  d e  lo s  a s t r o s  y  e l r e t o r n o  c o n s ta n te  de la s  e s t a c io n e s ; 
y  e s te  o rd e n  y  e s t a  b e lle z a  e r a n  y a  in v o c a d o s  p o r  e llo s , c o m o  lo  fu e r o n  f r e 
c u e n te m e n te  d es p u é s, p a r a  p r o b a r  la  e x is t e n c ia  d e u n  C r e a d o r .  P e r o  e llo s  se 
m a r a v il la b a n  so b re  to d o  d e l e s p le n d o r  d e  lo s  c ie lo s  ilu m in a d o s  p o r  u n  e te rn o  
fe s t ín  y  d e  la  a r m o n ía  in a lte r a b le  d e  su s  r e v o lu c io n e s  q u e  p e r m it ía n  a l  c á lc u lo  
p r e d e c ir  lo s  m o v im ie n to s  c o o rd in a d o s  d u r a n te  s ig lo s  fu t u r o s . E s t a  a r m o n ía  no 
e r a  só lo , s e g ú n  e llo s , m e c á n ic a , s in o  ta m b ié n  m u s ic a l. L a  r o ta c ió n  d e la s  e s f e r a s  
p r o d u c ía  a c o r d e s  ta n  su a v e s , q u e  lo s  in s tru m e n to s  q u e  la s  e v o c a b a n  a q u í a b a jo  
d e s p e rta b a n  en  e l a lm a  la  n o s t a lg ia  d e  e s te  c o n c ie r to  e m b r ia g a d o r  y  su sc ita b a n  
en  e l la  tr a n s p o r te s  q u e  la  e le v a b a n  h a c ia  e l c ie lo . Ig u a lm e n te  la  c o n te m p la c ió n  
d e  lo s  a s t r o s  t it i la n te s  p r o v o c a b a  u n a  e m o c ió n  p r o fu n d a , a  la  q u e  a c o m p a 
ñ a b a  u n  d e s e o  in m e n so  d e  la n z a r s e  h a c ia  e s te  d io s  lu m in o s o . P o s e íd o  d e  un 
é x t a s is  m ís t ic o , e l fe r v ie n t e  o b s e r v a d o r  d e lo s  c ie lo s  s e n tía  c o m o  t r a s la d a r s e  
a l m e d io  d e l c o r a z ó n  s a g r a d o  d e  la s  e s tr e lla s  y  p a r t ic ip a r  en  su  e x is te n c ia  
e te rn a . P e r o  e s ta  d o b le  e x a lt a c ió n ,  p a s a je r a  a q u í a b a jo ,  n o  e r a  m á s  q u e  un  
s a b o r e o  a n tic ip a d o  d e  lo s  g o c e s  q u e , v e n id a  la  m u e rte , e s ta b a n  r e s e r v a d o s  a  la  
ra z ó n , lib re  d e  lo s  la z o s  d e la  m a te r ia , c u a n d o  f u e r a  a  v i v i r  en  m e d io  d e  la s  
c o n s te la c io n e s  y , to m a n d o  p a r te  en  su s  e v o lu c io n e s  a r m o n io s a s , c o m p re n d ie r a  
su s  c a u s a s  d iv in a s  y  se  v ie r a  a  la  v e z  a r r e b a t a d a  p o r  e l c o n c ie r to  su b lim e  
p r o d u c id o  p o r  su s  m o v im ie n to s  p e rp e tu o s . T a l  e r a  la  b ie n a v e n tu r a n z a  q u e  
u n a  r e lig ió n  a s t r a l  r e s e r v a b a  a  su s e le g id o s .

» A s í ,  to d o  p a r e c ía  e x i s t i r  p a r a  e l s e r v ic io  y  p a r a  e l d e le ite  d e l h o m b r e  en  
e s ta  v id a , p a r a  su r e c o m p e n s a  d e sp u é s  d e  la  m u e rte . R e y  d e  e s ta  t ie r r a , p o d ía  
c r e e r s e  e l c e n tr o  d e u n  m u n d o  c r e a d o  a  su  in te n c ió n  y  s u b o rd in a d o  a  su s fin es. 
P a r a  é l c r e c ía n  la s  p la n ta s , n a c ía n  lo s  a n im a le s , la  n a t u r a le z a  m u lt ip lic a b a  
su s  d o n es, p a r a  é l g ir a b a n  lo s  c ie lo s  y  e l so l c a le n ta b a  e ilu m in a b a  la  a tm ó s 
f e r a  [ ...] .

» L o s  re d u c id o s  c o n o c im ie n to s  d e lo s  a n t ig u o s  le s  p e r m itía n  f ig u r a r s e  qu e 
su  f i lo s o f ía  s a b ía  to d o  lo  e s e n c ia l d e lo  q u e  s u c e d ía  en  e l c ie lo  y  en la  t ie r r a . 
S e  g lo r ia b a n  d e  c o m p r e n d e r  e l s is te m a  d e l m u n d o  y  d e  h a b e r  d e s c u b ie r to  
la s  r u e d a s  d e  la  m e c á n ic a  c e le s te . E n  e ste  m u n d o  e s fé r ic o ,  l im ita d o  p o r  o rb e s  
a n im a d o s  d e  m o v im ie n to  c ir c u la r ,  en  d o n d e  to d o s  lo s  m o v im ie n to s  su b lu n a re s  
e r a n  d eb id o s  a  la  m e z c la  d e lo s  c u a tr o  e le m e n to s  y  r e g id o s  p o r  lo s  p r in c ip io s  
d el c a lo r  y  d e l f r ío ,  d e  lo  se c o  y  d e  lo  h ú m e d o , n a d a  p a r e c ía  y a  e n v u e lto  en  
im p e n e tra b le  m is te r io . J a m á s  la  r a z ó n  se  c r e y ó  ta n  c e r c a  d e  h a b e r  a d iv in a d o  
to d o s  lo s  m is te r io s  d e  la  n a t u r a le z a  y  a lc a n z a d o  la  c o m p r e n s ió n  d e  la  e s e n c ia  
m ism a  d e la s  c o s a s  en  e ste  v a s t o  d o m in io  en  q u e  e l h o m b r e  e r a  a  la  v e z  el 
o b s e r v a d o r  y  e l u s u fr u c t u a r io  [ . . .] .

» T o d a s  la s  r a z o n e s  q u e, a  t r a v é s  d e  lo s  s ig lo s , a lim e n ta r o n  la  f e  en  u n a  
e x is t e n c ia  d e u ltr a tu m b a , c o n d u je r o n  a  lo s  a n tig u o s  a  m o d if ic a r  c o n tin u a m e n te  
su  d o c tr in a  d e  la  in m o r ta lid a d  p a r a  t r a t a r  d e  a d a p t a r la  a  la  c ie n c ia , s ie m p re  
ilu s o r ia , de su é p o c a , y  a r e e m p la z a r  p o r  n u e v a s  fo r m a s  d e  s u p e r v iv e n c ia  
la s  q u e  p a re c ía n  in a c e p ta b le s  y  su p e ra d a s .

» F a n ta s m a s  e x te n u a d o s  v e g e ta n d o  en la  n o c h e  d e  la  tu m b a , s o m b ra s  in a p r e -  
h e n s ib le s  d e s c e n d id a s  a  la s  c a v e r n a s  p r o fu n d a s  d e  la  t ie r r a ,  a lm a s  h u n d id a s  
en e l a b is m o  te n e b ro s o  d e l h e m is fe r io  in v is ib le , s o p lo s  íg n e o s  a r r a s t r a d o s  p o r  
lo s  v ie n to s  a  t r a v é s  de la  a tm ó s fe r a , d em o n io s  lu n a r e s  n u tr id o s  d e  io s  v a p o r e s  
s u r g id o s  d e la  t ie r r a , e s e n c ia s  r a c io n a le s  q u e  v u e lv e n  a l so l q u e  la s  c r e ó , o  q u e  
su b en  a  t r a v é s  d e l c ie lo  e s t r e lla d o  h a c ia  e l E m p ír e o , d e  d o n d e  h a n  b a ja d o .. .  
to d a s  e s ta s  c o n c e p c io n e s  q u e  a r r a n c a n  d e la  fe  in g e n u a  d e  u n a  é p o c a  a r c a ic a  
p a r a  d e s e m b o c a r  en  la s  m á s  a lta s  e s p e c u la c io n e s  r e lig io s a s , s e ñ a la n  e l e s fu e r z o  
in c e sa n te  d e  lo s  p e n sa d o r e s  p o r  p o n e r  la  v id a  fu t u r a  d e a c u e r d o  co n  la  p s ic o 
lo g ía  y  la  c o s m o lo g ía  q u e  p r o fe s a b a n  [ .. .] .

» T a l  e s  e l c o n ju n to  s in g u la r m e n te  c o m p le jo  de c r e e n c ia s  y  d e  e s p e c u la 
c io n e s  d e  d iv e r s a s  é p o c a s , q u e  la  a n t ig ü e d a d  le g ó  a  la  E d a d  M e d ia , d e la  c u a l 
se  a lim e n ta r o n  a  la  v e z  la  t e o lo g ía  y  la  s u p e rs t ic ió n , h a s ta  e l m o m e n to  en  q u e
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e l h u n d im ie n to  d e l s is te m a  g e o c é n tr ic o , d e s tr u y e n d o  to d a s , la s  id e a s  s o b r e  la  
o rd e n a c ió n  d e l c o sm o s, p r iv ó  d e  su  p u n to  d e  a p o y o  a  u n a  e s c a to lo g ía  q u e  
d ep e n d ía  d e  a q u e l s is te m a  in d iso lu b le m e n te . C u a n d o  la  t ie r r a  c e s ó  d e  s e r  
el c e n tr o  d e l u n iv e r s o , ú n ic o  p u n to  f i j o  r o d e a d o  p o r  lo s  c ír c u lo s  m ó v ile s  d e  lo s  
c ie lo s , p a r a  p a s a r  a  s e r  u n  p o b r e  p la n e ta  g ir a n d o  e n  t o r n o  a  u n  a s tr o , e l  c u a l, 
a  su  v e z ,  se  m u e v e  e n  la  in m e n s id a d  in s o n d a b le , e n tr e  u n a  in fin id a d  d e  o tr o s ' 
la  in g e n u a  id e a  q u e  lo s  a n t ig u o s  se  h a b ía n  fo r m a d o  d e l v i a j e  d e la s  a lm a s  en  
un  m u n d o  e s tr e c h a m e n te  lim ita d o , se  h iz o  in a c e p ta b le  y  e l  p r o g r e s o  de 
la  c ie n c ia , a l  d e s a c r e d it a r  la  s o lu c ió n  e r r ó n e a  q u e  n o s  h a b ía  le g a d o  la  a n t i
g ü e d a d , n o s  d e jó  en p r e s e n c ia  d e  u n  m is t e r io  q u e  n i s iq u ie r a  so sp e c h a b a n  
lo s  m is te r io s  p a g a n o s .»

L a  c ie n c ia  c r is t ia n a , en  e fe c t o ,  a d o p tó  e n  lo s  p r im e r o s  s ig lo s  la  c o n c e p c ió n  
a n tig u a , d e l u n iv e r s o  t a l  c o m o  la  h a b ía  fo r m u la d o  T o lo m e o . A d m it ía  q u e  la s  
a lm a s , c u a n d o  su b e n  a l  c ie lo , a tr a v ie s a n  la s  « e s fe r a s  p la n e ta r ia s »  d e  lo s  a s t r ó n o 
m o s - a s t r ó lo g o s  ir a n ia n o s , y  l le g a n  a s í a  e s a  lu z  q u e  S a n  B a s i l io  l la m a  « su p ra -  
m u n d a n a »  (  ’Ev toj ú zE p xo a jrtu )  cp a m , H e x a m ,  2, 5 ), d e  la  b ie n a v e n tu r a n z a  
p e r f e c t a  ( c f .  C umont, o. c., p. 188 ). D a n te , en e l s ig lo  x iv ,  se  im a g in a  to d a v ía  
e l p a r a ís o  d e  e s ta  fo r m a . « P a r a  d e s t r u ir la  ( la  t r a d ic ió n )  fu e  n e c e s a r io  q u e  
C o p é r n ic o  y  G a l i le o  e c h a r a n  p o r  t ie r r a  e l s is te m a  d e  T o lo m e o  y  q u e  la  a s t r o 
n o m ía  e s t e la r  a b r ie s e  a  la  im a g in a c ió n  lo s  e s p a c io s  in fin ito s  d e  u n  u n iv e r s o  
sin  lim ite s »  ( id e m ). S a n  P a b lo  se  r e p r e s e n ta b a  e l u n iv e r s o  a  la  m a n e r a  a n tig u a , 
y  to d o  e l m u n d o  le  c o m p r e n d ía  c u a n d o  d e c ía  q u e  h a b ia  s id o  a r r e b a ta d o  
« al t e r c e r  c ie lo »  (2  C o r  12, 2 ). Ig u a lm e n te  S a n  J u a n  se  r e p r e s e n ta  a  la  m u je r  
d e l A p o c a lip s is ,  s ím b o lo  d e  M a r ía  y  d e  la  I g le s ia ,  co n  « la  lu n a  b a jo  su s  p ie s  
y  u n a  c o r o n a  d e  d o c e  e s tr e lla s  so b re  su c a b e z a »  ( A p o c  1 2 , 1 ) .  S a n  J u a n  n o  
in v e n ta  e s ta  im a g e n , la  u t i l iz a  e sp o n tá n e a m e n te . P e r t e n e c e  a l  s is te m a  d e  la  
e s c a to lo g ía  « lu n a r  y  e s te la r » , s e g ú n  e l c u a l la  lu n a , y  en  m e n o s  g r a d o  la s  e s t r e 
lla s , e r a n  la  se d e  g lo r io s a  y  t r iu n fa n t e  d e  la s  a lm a s  b ie n a v e n tu r a d a s . « U n  b a jo  
r e lie v e  r o m a n o  d e l m u se o  d e C o p e n h a g u e  n o s  m u e s tr a  lo s  b u s to s  u n id o s  d e  un  
h e r m a n o  y  u n a  h e rm a n a , y  la  e f ig ie  d e  la  m u c h a c h ita  r e p o s a  s o b r e  u n a  a n c h a  
m e d ia  lu n a  y  e s tá  r o d e a d a  d e s ie te  e s tr e lla s , im á g e n e s  d e  lo s  p la n e ta s»  
(C umont, o. c., p. 178 ). L a s  v ie ja s  r e p r e s e n ta c io n e s  d e  lo s  s a c e r d o te s  a s t r ó n o 
m o s  ir a n ia n o s  y  d e  lo s  p it a g ó r ic o s  s e r v ía n  t o d a v ía  p a r a  la  im a g in a c ió n  d e  lo s  
c r is tia n o s , o  a l  m e n o s  se  im p o n ía n  c o m o  s ím b o lo s  d e l m á s  a llá .

A s í  h a s ta  e l s ig lo  x v n  la s  r e p r e s e n ta c io n e s  y  la s  c o n c e p c io n e s  e s c a to ló g ic a s  
e s tu v ie r o n  e s tr e c h a m e n te  l ig a d a s  a  la s  c o n c e p c io n e s  c o s m o ló g ic a s  d e l t ie m p o  
(r e lé a s e  a  e ste  p r o p ó s ito  e l im p o r ta n te  c a p ítu lo  d e  D . D ubarle  en  e l to m o  1 
d e  e s ta  o b ra , p á g . 535 y  ss ) . E l  d e s c u b r im ie n to  d e  C o p é r n ic o , q u e  c ie r ta m e n te  
h a  p r o d u c id o  en  la  h u m a n id a d  u n o  d e  lo s  m á s  g r a n d e s  d e s q u ic ia m ie n to s  d e 
to d o s  lo s  tie m p o s , r e v o lu c io n ó  la  c o s m o lo g ía  y ,  a l  m is m o  tie m p o , la s  « c re e n c ia s»  
o  a l m e n o s  la s  r e p r e s e n ta c io n e s  e s c a to ló g ic a s . H e m o s  c o n s e r v a d o  l a  m ism a  
p a la b r a  — e l c i e l o —  p a r a  d e s ig n a r , p o r  u n a  p a r te , lo  q u e  r o d e a  la  a tm ó s fe r a  
t e r r e s t r e , y  p o r  o tra , la  m o r a d a  d e  lo s  b ie n a v e n tu ra d o s , p e r o  la s  d o s r e a lid a d e s  
e s tá n  a h o r a  s e p a r a d a s  en  n u e s tr o s  e s p ír itu s , a u n q u e  n o  lo  e s té n  s ie m p re  en  
n u e s tr a s  im a g in a c io n e s . E l  d e s c u b r im ie n to , q u e  fu e  ta n  d o lo r o s o  p a r a  G a li le o , 
p u r if ic ó  e l p e n sa m ie n to  c r is t ia n o  d e  lo  q u e  en  é l q u e d a b a  y  q u e  le  c o s t a b a  s o lta r , 
d e  la  h e r e n c ia  c ie n t if ic o r r e lig io s a  de lo s  ir a n ia n o s  y  d e  lo s  p ita g ó r ic o s . 
S a n t o  T o m á s  d e  A q u in o  e n se ñ ó  q u e  e l p r im e r  p a r a ís o  e s ta b a  so b re  la  t ie r r a  
p o r q u e  n o  c o r r e s p o n d ía  t o d a v ía  a  un e s ta d o  in m u ta b le  d e  b ie n a v e n tu r a n z a , 
p e r o  «en  e l  e s ta d o  d e b ie n a v e n tu r a n z a  fin a l d eb e  s e r  tr a s la d a d o  a l  c ie lo  e m p íre o »  
( 1 ,  q . 102, a . 2 , a d  1) . N o s o t r o s  h o y  sa b e m o s  m e jo r  q u e  lo  q u e  C r is t o  n o s  
e n s e ñ a  n o  es q u e  n u e s tr a s  a lm a s  « su b irá n »  a l c ie lo  f ís ic o ,  s in o  s im p le m e n te  
q u e  v iv ir e m o s  e te rn a m e n te  co n  É l  y  q u e  r e s u c ita r e m o s  en  e l ú lt im o  d ía .

H a y ,  s in  e m b a r g o , c ie r t a  c o r r e s p o n d e n c ia  e n tre  e l o rd e n  q u e r id o  p o r  D io s  
d e  n u e s tr o  fin  y  e l o rd e n  d e  n u e s tr o s  o r íg e n e s , e n t r e  la  e s c a to lo g ía  y  la  p r o to -  
lo g ía .  P e r o  e s ta  c o r r e s p o n d e n c ia  es  la  q u e  n o s  in d ic a  la  r e v e la c ió n . Y a  h e m o s

69 7



La parusía

m o s tr a d o  e n  to d a  la  p r im e r a  p a r te  d e  e s te  c a p ítu lo  q u e  la  e s p e r a n z a  d e  I s r a e l  
y  la  r e p r e s e n ta c ió n  q u e  se  h a c ía  d e  su  p o r v e n ir  se  n u tr ia  c o n tin u a m e n te  d e  la  
m e m o r ia  d e  lo s  b e n e fic io s  p a sa d o s . L a  e s p e r a n z a  d e l p a r a ís o  fu t u r o  se  n u tr ía  
d e l r e c u e r d o  d e l p r im e r  p a r a ís o , h a s ta  t a l  p u n to  q u e  la  d e s c r ip c ió n  d e  é s te  p o r  
e l a u t o r  s a g r a d o  es y a  im a g e n  e s c a to ló g ic a . E l  p r in c ip io  d e l G é n e s is  y  e l A p o c a 
lip s is  s e  c o r r e s p o n d e n ;  e l  h o m b re , la  m u je r  y  la  se r p ie n te  so n  lo s  p e r s o n a je s  
d e  u n o  y  o t r o  lib ro . S a n t o  T o m á s  e n se ñ a  ta m b ié n  q u e  la  d e s c r ip c ió n  d e l lu g a r  
p a r a d is ía c o  en  e l  G é n e s is  n o  e s  v a n a , p o r q u e  s i e s te  lu g a r  « n o  s ir v ió  p a r a  e l u so  
d e l h o m b re , s ir v ió , n o  o b sta n te , p a r a  su  e n s e ñ a n z a , e n  c u a n to  q u e  e l  h o m b re  
s a b e  q u e  h a  s id o  p r iv a d o  d e  t a l  lu g a r  a  c a u s a  d e l p e c a d o , y  a d e m á s  en  c u a n to  
q u e  e s  in s tr u id o  (s im b ó lic a m e n te )  en  t o d o  lo  q u e  c o n c ie rn e  a l p a r a ís o  c e le s te , c u y a  
e n tr a d a  n o s  a b r ió  C r is t o , p o r  to d o  lo  q u e  c o m p o n e  c o r p o r a lm e n te  e l  p r im e r  
p a r a ís o »  ( i i - i i , q . 164, a . 2, a d  4 ). P o r  e s o  e l te m a  d e l « re to rn o »  a l  p a r a ís o  
t u v o  s ie m p re  u n  lu g a r  r e le v a n t e  en  e l c r is tia n is m o . C r is t o  es  e l s e g u n d o  A d á n  
q u e  v u e lv e  a  a b r ir  e l  p a r a ís o  a  q u ien  se  d e c id e  a  « s e g u ir le »  h a s ta  e l  fin  
( c f .  A .  S tolz, L ’ a s c é s e  c h r é t ie n n e ,  C h e v e t o g n e  1948, s o b r e  to d o  e l c a p . 1 1 :  
A d á n  y  la  m ís tic a ) .

E s t e  r e to r n o  a l  p a r a ís o  p o d r ía  h a c e r s e  p o r  u n  re s ta b le c im ie n to  v io le n to  q u e  
e x c lu y e r a  t o d o  p r o g r e s o  r e a l  de la  c iu d a d  d e  a q u í a b a jo  h a c ia  la  c iu d a d  «de lo  
a lto » , a l  e s t a b le c e r  e l ju ic io  u n a  s o lu c ió n  d e  c o n tin u id a d  a b s o lu ta  e n tre  la  h is to 
r ia  d e  « an tes»  y  la  h is t o r ia  d e  « d esp u és» , o  b ie n  p o r  u n  e s ta b le c im ie n to  p r o g r e 
s i v o ;  y  so b re  e s te  p u n to  se  d iv id e n  lo s  te ó lo g o s  en  « p e s im ista s»  y  « o p tim is ta s  
a n te  e s te  m u n d o »  ( c f .  D. D u barle, O p tim is m e  d e v a n t ce  m o n d e , É d . d e  la  
R e v u e  d e s  J e u n e s , P a r ís ,  p . 19 ). E n  r e a lid a d , sa b e m o s  q u e  e l  j u ic io  c o m p o r ta  
u n a  t r a n s fo r m a c ió n  r a d ic a l  d e l u n iv e r s o  y  la  c u e s t ió n  e s tá  so la m e n te  e n  sa b e r  
q u é  e s  lo  q u e  p u e d e  y  d eb e  p a s a r  h a s ta  e l m á s  a l lá .  L a  t e o lo g ía  d eb e  a c o g e r  
d e  ig u a l  m a n e r a  ta n to  la  r e v e la c ió n  s o b r e  e l d i lu v io  d e  f u e g o  c o m o  la  d e  la  
e p ís to la  a  lo s  R o m a n o s  so b re  e l d o lo r o s o  p a r to  d e  la  c r e a c ió n  ( R o m  8 ,1 9 -2 2 ) .

E n  fin , s i la  e s c a to lo g ía  c o r r e s p o n d e  a  la  p r o to lo g ía , ta m b ié n  e s  u n a  te s is  
d e  la  t e o lo g ía  a  la  c u a l n o  p u e d e  m en o s d e  a d h e r ir s e  e l c r e y e n te  q u e  r e f le x io n a , 
q u e  la  d o c tr in a  d e  la  v is ió n  b e a t íf ic a  c o r r e s p o n d e  a  la  de la  c r e a c ió n  in m e d ia ta . 
S i  e l a lm a  h u m a n a  e s  « c a p a z »  d e  v e r  a  D io s  c a r a  a  c a r a ,  e s  p o r q u e  h a  sid o  
c r e a d a  in m e d ia ta m e n te  p o r  É l.  S i  D io s  c r e a  a l a lm a  h u m a n a  p o r  s í m is m o  sin  
in te r m e d ia r io , es p o r q u e  la  d e s t in a  a  e s t a  v is ió n  in m e d ia ta . E l  fin  d e  u n a  c o sa  
c o r r e s p o n d e  a  su  « n a tu ra le z a » , es d e c ir ,  a  su  « n a c im ien to »  y  a  s u  c o m ie n z o . 
L o s  f i l ó s o f o s  q u e  h a c e n  d e r iv a r  a l  h o m b re  d e u n a  e s p e c ie  a n im a l, s in  in t e r v e n 
c ió n  p a r t ic u la r  d e D io s , s in  so lu c ió n  d e  c o n tin u id a d  en  la  c a u s a lid a d  e v o lu t iv a  
d e  la  n a tu r a le z a , s e  v e n  o b lig a d o s  a  r e b a ja r  e l a lm a  h u m a n a  a l  n iv e l  d e  la s  
« a lm a s»  a n im a le s  y  m o r ta le s . E l  a lm a  h u m a n a , a l  s e r  e s p ir itu a l,  e s c a p a  en 
c u a n to  a  lo  m e jo r  d e  e l la  m ism a , a  la  c a u s a lid a d  d e  la  e s p e c ie  y  t ie n e  su  fin 
f u e r a  d e  la  e sp e c ie . A l  s e r  d e s t in a d a  a  la  v i d a  d iv in a , n o  p u e d e  e s ta r  h e c h a  
in m e d ia ta m e n te  m á s  q u e  p o r  D io s  ( c f .  In te . T e o l .  1, p . 685).

El día del Señor.
« E l d ía  d e l S e ñ o r »  e s , a l  m e n o s  p a r a  lo s  c r e y e n te s  p o s te r io r e s  a  C r is t o , u n a  

e x p r e s ió n  a n f ib o ló g ic a . E l  d ía  q u e  lo s  p r o fe t a s  d e  la  a n t ig u a  a l ia n z a  a n u n c ia b a n  
y a  h a  l le g a d o , y  d e s d e  e s te  p u n to  d e  v is t a  y a  h a  p a s a d o ;  ta m b ié n  e s  p r e s e n te  
y  e s  fu tu r o .

« E l  d ía  d e l S e ñ o r »  d e s ig n a b a  en  lo s  p r o fe t a s  e l d ía  d e l a d v e n im ie n to  
d e l M e s ía s . A  e s te  t ítu lo , e l d ía  d e l S e ñ o r  fu e  e l d ía  d e  su  e n c a r n a c ió n , o e l  d ía  
d e  su  n a c im ie n to , o  e l d e  su  p r im e r a  e p ifa n ía  c u a n d o  la  a d o r a c ió n  de lo s  m a g o s , 
o  e l d e  la  p r im e r a  m a n ife s ta c ió n  d e  su  v id a  p ú b lic a  a l  b a u t iz a r s e  e n  e l  J o r d á n . 
E l  d ía  d e l S e ñ o r  d e s ig n a b a  ta m b ié n  e l d ía  d e  n u e s tr a  s a lu d  m e s iá n ic a , o  d e 
n u e s tr a  l ib e r a c ió n  p o r  e l M e s í a s ; d e s d e  e s te  p u n to  d e  v is ta , « el d ía  d e l S e ñ o r »  
d e s ig n a  e l t ie m p o  de la  p a s ió n  de C r is t o  y  d e  su  r e s u r r e c c ió n  q u e  c o n su m a
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su  o b r a  s a lv í f ic a . É s t e  e s  e l t ie m p o  q u e  in d ic a  ta m b ié n  e l S e ñ o r  c u a n d o  h a b la  
d e  « su  h o r a »  ( I o h  2 , 4 ;  c f .  M e  1 4 , 4 1 ;  I o h  5 ,2 8 ;  7 ,3 0 ;  1 2 ,2 3  y  2 7 ;  1 3 , 1 ;  
16, 2 , 4 , 2 1  y  2 5 ;  1 7 , 1 ;  1 9 ,2 7 ) ,  o  c u a n d o  d ic e  a  su s  e n e m ig o s  « v u e s t r a  h o ra »  
( L e  22, 5 3 ). D e  m a n e r a  g e n e r a l  e l « d ía »  o  la  « h o r a »  d e l S e ñ o r  e s  t o d o  m o m e n to  
de la  v id a  d e  J e s ú s . S i  la  h o r a  « v ie n e » , e n to n c e s  y a  « h a  v e n id o » , e s  « a h o ra »  
c a d a  v e z  q u e  É l  h a b la  y  y a  q u e  e s tá  « aq u í»  y  d e  e s t a  f o r m a  c o m ie n z a  y a  la  h o r a  
d e su  p a s ió n  ( I o h  4 ,2 3 ;  5 , 2 5 ;  1 6 ,3 2 ) .

E l  d ía  d e l S e ñ o r  en  e l  s e n tid o  en  q u e  d e s ig n a  e l t ie m p o  d e  l a  o b r a  s a lv í f ic a  
de C r is t o  y a  h a  p a s a d o , p o r  lo  ta n to . L a  s a lv a c ió n  s e  h a  c u m p lid o . T o d o  se  h a  
c o n su m a d o . Y ,  s in  e m b a r g o , n a d a  h a y  c o m p le to  h a s t a  q u e  la  lu c h a  n o  te rm in e . 
M ie n t r a s  u n  a lm a  p u e d a  p e r d e r s e , ¿ c ó m o  p u e d e  d e c ir s e  q u e  e s tá  s a lv a d a ?  
L a  s a lv a c ió n  se  h a  c u m p lid o , p o r  lo  ta n to , e n  e l  s e n tid o  d e  q u e  e l p a r a ís o  
h a  s id o  a b ie r to  d e  n u e v o  p o r  C r is t o ,  d e  q u e  lo s  b ie n e s  p a tr im o n ia le s  d e  D io s  
h a n  s id o  d e  n u e v o  o fr e c id o s  a l  h o m b re  y  le  h a  s id o  d a d a  la  f u e r z a  p a r a  s a lir  
d e la  o p r e s ió n  d e l M a l ig n o  y  o b te n e r lo s . P e r o  la  s a lu d  e s tá  p o r  v e n ir  en  
e l s e n tid o  d e  q u e  n a d a  h a y  t o d a v ía  d e c id id o  d e  m a n e r a  d e f in it iv a  p a r a  q u ie n  n o  
h a  t e r m in a d o  s u  c a r r e r a  t e r r e s t r e . E n  e s te  ú lt im o  se n tid o , e l « d ía  d e l S e ñ o r »  
es p a r a  la  I g le s ia  m ilita n te  e l d ía  (o  la  h o r a )  d e  la  r e s u r r e c c ió n  y  d e l ju ic io  
( c f .  M t  2 4 ,3 6 - 5 0 ;  2 5 , 1 3 ;  M e  1 3 ,3 2 ;  L e  1 2 ,4 0 ;  1 7 , 3 1 )  y  e s  ig u a lm e n te  p a r a  
c a d a  a lm a  e l d ía  d e  su  m u e rte . E s t e  d ia , a  la  v e z  t e r r ib le ,  d ic h o s o  y  g lo r io s o ,  
y  e s ta  h o r a  n a d ie  lo s  c o n o c e . « N i  s iq u ie r a  lo s  á n g e le s  d e l c ie lo , s in o  s ó lo  
e l P a d r e . T a l e s  fu e r o n  lo s  d ía s  d e  N o é , t a l  s e r á  e l  a d v e n im ie n to  d e l h i j o  d e l 
h o m b re »  ( M t  2 4, 36  y  3 7 ).

E n t r e  lo s  d o s  a d v e n im ie n to s  s e  s itú a  e l  t ie m p o  in te rm e d io , q u e  e s, s e g ú n  
e l p u n to  d e  v is t a  q u e  se  a d o p te , e l t ie m p o  d e  la  c o n v e r s ió n  y  d e  la  p e n ite n c ia , e l 
t ie m p o  d e  la  p a c ie n c ia  d e  D io s , e l t ie m p o  d e  la  g r a c ia ,  la  t r e g u a  c o n c e d id a  p o r  
D io s  a  la s  n a c io n e s , e l t ie m p o  d e  la  g e r e n c ia  d e l E s p ír i t u  S a n to , e l  « a d vie n to »  
d e  la  I g le s ia ,  e l t ie m p o  d e l A n t ic r is t o ,  e l t ie m p o  d e  la  I g le s ia  p e r e g r in a  
y  e x t r a n je r a ,  e l t ie m p o  d e  la, v iu d e z  d e  la  I g le s ia .  E s  e l t ie m p o  a n u n c ia d o  p o r  
C r is t o  en  a lg u n a s  p a r á b o la s , la  d e l s e r v id o r  q u e  a g u a r d a  e l r e t o r n o  d e  su 
s e ñ o r , la  d e  la s  v ír g e n e s  p r u d e n te s  y  la s  fa t u a s  q u e  e s p e r a n  la  lle g a d a  d e l 
e sp o so . E s  e l t ie m p o  q u e  en  o t r a  p a r á b o la  e l S e ñ o r  d e s ig n a  c o m o  la  « h o r a  
u n d é c im a »  ( M t  2 0 ,1 2 )  d e l m u n d o , o  a l  m e n o s  e s  e l t ie m p o  q u e  lo s  p a d r e s  
d e  la  I g le s ia  r e c o n o c ie r o n  e sp o n tá n e a m e n te  e n  la  h o r a  u n d é c im a  d e la  p a r á 
b o la  d e  lo s  o b r e r o s  e n v ia d o s  a  la  v iñ a . E s t e  t ie m p o  e s  a q u e l e n  q u e  to d o  e s tá  y a  
c u m p lid o , d e  m a ñ e r a  d e f in it iv a , a n te  n o s o tro s , y  e l t ie m p o  ta m b ié n  en  q u e  to d o  
c o m ie n z a  a  c u m p lir s e  e n  n o s o tr o s  y  e n  la  I g le s ia  m ilita n te . E s  e l t ie m p o  d e  lo s  
s a c r a m e n to s  d e  la  I g le s ia  q u e  n o s  p r e s e n ta n  e l m is t e r io  d e  la  p a s ió n  c u m p lid o  
en  e l p a sa d o  b a j o  e l v e l o  d e  c ie r t o s  s ig n o s  y  n o s  a p o r ta n  la  r e a lid a d  d e  su 
f r u t o  h o y  en  n u e s tr a s  a lm a s  y  en la  I g le s ia ,  y  n o s  h a c e n  e n t r a r  d esd e  a h o r a , 
p o r  e s ta  m is m a  r e a lid a d  q u e  la  p a s ió n  in a u g u r a  y  q u e  e l s a c r a m e n to  a n u n c ia , 
en e l m á s  a l lá  d e l t ie m p o  p r e s e n te , e n  la  e te r n id a d  b ie n a v e n tu r a d a .

E s t o s  s a c r a m e n to s , q u e  n o s  h a c e n  e n  c ie r t a  m a n e r a  c o e x is t ir  c o n  e l t ie m p o  
d e  la  p a s ió n  d e  C r is t o  y  c o n  el t ie m p o  d e  su  r e t o r n o  g lo r io s o  y  c o n  la  e te r n id a d  
en  e l in s ta n te  p r e s e n te  en  q u e  lo s re c ib im o s , so n  lo s  s ie te  s a c r a m e n to s  d e  la  
I g le s ia ,  q u e  so n  lo s  s ie te  sa c r a m e n to s  d e  la  P a s c u a  c r is t ia n a , p e r o  e n te n d id o s  
c o n  to d a s  su s  p r o lo n g a c io n e s  y  su s  e x p lic a c io n e s , e n  t o d o  e l s im b o lis m o  y  to d o  
e l t ie m p o  d e  la  l i t u r g ia .  A s í ,  el s a c r a m e n to  d e  la  P a s c u a ,  q u e  e s  la  e u c a r is t ía ,  
e s t á  m á s  en  su  lu g a r ,  d e s d e  e l p u n to  d e  v is t a  d e  la  s ig n if ic a c ió n  a tr ib u id a  s a c r a 
m e n ta lm e n te  a  lo s  d ía s  d e  la  se m a n a , en  e l d o m in g o  q u e  c o n m e m o r a  e s p e c ia l
m e n te  d e n tr o  d e  c a d a  se m a n a  « el d ía  d e l S e ñ o r »  y  e l d ía  d e  P a s c u a , q u e  es 
e l  a n iv e r s a r io  a n u a l d e  e s t e  (lia  q u e  h iz o  e l S e ñ o r . S in  e m b a r g o , s i « el d ía  d e l 
S e ñ o r »  e s  s a c r a m e n ta lm e n te  n a d a  m á s  q u e  c ie r t o s  d ía s , re a lm e n te  lo  e s  to d o s  
lo s  d ía s , e n  to d o s  lo s  in sta n te s , y  n o  m e n o s  e n  lo s  d ía s  o s c u r o s  y  sin  b r i l l o  q u e  
en  lo s  d ía s  g lo r io s o s  (s a c r a n ic n ta lm e n te )  d e  P a s c u a  o  d e  la s  f ie s ta s . Y  la  h o r a  
d e l S e ñ o r , si s a c r a m e n ta lm e n te  c o r r e s p o n d e  a  c ie r t a s  c e le b r a c io n e s , r e a lm e n te
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pertenece, sin embargo, en todo instante a la iglesia y  a cada una de nuestras 
vidas, así de noche como de día. Detrás del telón de signos que son las fiestas 
y  las celebraciones, el Señor nos tiende efectivamente su mano auxiliadora, 
reconfortándonos periódicamente, pero el Señor está siempre aquí, realmente, 
en medio de nosotros.

El juicio.
S o b r e  la s  c ir c u n s ta n c ia s  d e l ju ic io ,  lo  q u e  le  p r e c e d e r á , lo s  s ig n o s  q u e  

lo  a c o m p a ñ a r á n , s o b r e  la s  g lo r ia s  d e  lo s  e le g id o s , la s  p e n a s  d iv e r s a s  d e  lo s  
c o n d e n a d o s , e s  a b u n d a n te  la  l i t e r a t u r a  c r is t ia n a , c o m o  ta m b ié n , p o r  lo  d e m á s , 
la s  li t e r a t u r a s  n o  c r is t ia n a s . E n  e s te  d o m in io  e n  q u e  s a b e m o s  ta n  p o c a s  c o s a s  
y  q u e  lo  p o c o  q u e  n o s  h a  s id o  t r a n s m it id o  n o n o s  d a , la  m a y o r  p a r t e  d e  la s  
v e c e s , m á s  q u e  u n  c o n o c im ie n to  p o r  s ig n o s  y  t o d a v ía  e n ig m á tic o , la  t e o lo g ía  
d e b e  g u a r d a r  c ie r t a  so b r ie d a d . S u  p r in c ip a l ta r e a  c o n s is te  e n  a g r u p a r  lo s  d i f e 
r e n te s  p a s a je s  d e  la  t r a d ic ió n  q u e  se  r e fie r e n  a  la s  r e a lid a d e s  e s c a to ló g lc a s , 
en  c o m p r e n d e r lo s  a  la  lu z  d e  la, e x é g e s is  y  d e  to d a s  la s  d is c ip lin a s  d e l a n á lis is  
t e x t u a l ,  en  c o n fr o n t a r lo s  y  e n  o r g a n iz a r lo s  en  la  m e d id a  de lo  p o s ib le .

L o s  lu g a r e s  fu n d a m e n ta le s  se  e n c u e n tr a n  en  e l N u e v o  T e s t a m e n t o . S o b r e  lo s  
s ig n o s  a n u n c ia d o r e s  d e l ju ic io  lé a s e  p r in c ip a lm e n te  M t  2 4  y  2 5 ;  L e  2 1 , 5 - 3 6 ;  
1 C o r  15 , 5 1 - 5 3 ;  1 T h e s  5 , 1 - 1 1 ;  2  P e t r  3. Y  c it a m o s  d e  u n a  v e z  p o r  to d a s  
e l A p o c a lip s is ,  q u e  e s  e l lu g a r  p r o p io  d e  la  t e o lo g ía  d e l j u ic io  e s c a to ló g ic o . 
S o b r e  la  d o c t r in a  d e l m ile n a r is m o  en  p a r t ic u la r  s e  d eb e  c o n s u lt a r  lo s  c o m e n 
t a r is t a s  a u t o r iz a d o s  d e l A p o c a lip s is .

S o b r e  la  r e s u r r e c c ió n  p r o p ia m e n te  d ic h a , c f .  1 C o r  15  y  la s  r e fe r e n c ia s  
q u e  h e m o s  d a d o  en e l c u r s o  d e l c a p ítu lo . E s  d e  n o ta r  q u e  lo s  a u t o r e s  d e l N u e v o  
T e s ta m e n to  n o  e n se ñ a n  e x p líc it a m e n t e  la  in m o r ta lid a d  d e l a lm a . P e r o  e s ta  
in m o r ta lid a d , q u e  e s  d e  fe ,  e s  u n  c o r o la r io  in m e d ia to , a l  c u a l e s  im p o sib le  
e s c a p a r , d e l d o g m a  d e  la  r e s u r r e c c ió n . N o  r e s u c it a  m á s  q u e  lo  q u e  y a  es. 
S i  la  r e s u r r e c c ió n  n o  t ie n e  s u je to  o  n o  lo  t ie n e  y a ,  e n to n c e s  n o  e s  u n a  r e s u 
r r e c c ió n  sin o  u n a  n u e v a  c r e a c ió n . H a y  s o lu c ió n  d e  c o n t in u id a d ; e l q u e  h a  sid o  
c r e a d o  n o  e s  e l q u e  h a  s id o  n i e l q u e  h a  v iv id o ,  e s  o t r a  p e rs o n a . L a  in m o r ta 
lid a d  e s tá , p o r  lo  d e m á s , im p líc ita m e n te  c o n te n id a  en  p a la b r a s  c o m o  la s  d e  
n u e s tr o  S a l v a d o r  a l  b u e n  l a d r ó n : « H o y  e s t a r á s  c o n m ig o  e n  e l p a r a ís o * . 
T o d o  e l  m u n d o  c o m p r e n d ía  b ie n  q u e  e l la d r ó n  n o  e s t a r ía  c o n  J e s ú s  a n te s , sin o  
d e s p u é s  d e  su  m u e rte .

E s t a  e x t r a ñ a  a u s e n c ia  de t e x t o s  s o b r e  la  in m o r ta lid a d  tie n e  q u iz á  o t r a  c a u sa . 
H o y  n o s  r e p r e s e n ta m o s  a l h o m b r e  c o m o  c o m p u e s to  d e a lm a  y  c u e r p o  a  la  
m a n e r a  p la tó n ic a  o  a r is t o t é lic a  o  c a r te s ia n a . L a s  a n tr o p o lo g ía s  d e to d a s  e s ta s  
f i lo s o f ía s  d ifie re n  s e n s ib le m e n te  d e la  a n t r o p o lo g ía  d e  lo s  a u t o r e s  d e l N u e v o  
T e s t a m e n t o  q u e  n o  « d iv id en »  d e  la  m is m a  m a n e r a  e l « a lm a »  y  e l « cu e rp o » , 
s in o  q u e  p a r a  e llo s , a l  c o n t r a r io ,  h a b r ía  q u e  d is t in g u ir  en  e l h o m b r e  a lm a  
y  e s p ír itu  C u a n d o  S a n  P a b lo  n o s  d ic e  q u e  h e m o s  r e s u c it a d o  p o r  e l b a u tism o , 
n o  lo  e n tie n d e  c o m o  s i e s ta  r e s u r r e c c ió n  h u b ie r a  a lc a n z a d o  so la m e n te  « el a lm a » , 
en  se n tid o  a r is t o t é lic o , en  e s te  b a jo  m u n d o , q u e d a n d o  p a r a  e l o t r o  la  r e s u r r e c 
c ió n  d e l c u e rp o . L o  q u e  e n tie n d e  es q u e  h e m o s  r e c ib id o  u n  g e r m e n  d e  r e s u 
r r e c c ió n  q u e  a lc a n z a  d e s d e  h o y  ta n to  lo  q u e  lla m a m o s  n u e s tr a  « a lm a »  c o m o  
lo  q u e  lla m a m o s  n u e s tr o  « cu e rp o » , e s  d e c ir , u n a  r e s u r r e c c ió n  q u e  a lc a n z a  to d a  
n u e s tr a  « su s ta n c ia » , a u n  c u a n d o  n o  se  h a g a n  se n tir  in m e d ia ta m e n te  to d o s  su s 
e fe c t o s  y  n o s o tr o s  d e b a m o s  d e s v e s t ir n o s  t o d a v ía  p r o v is io n a lm e n te  d e n u e s tr o  
c u e rp o . S o m o s  m ie m b r o s  d e  C r is t o ,  y  en  su  c a r n e  r e s u c ita d a  te n e m o s  la s  p r im i
c ia s  d e  n u e s tr a  r e s u r r e c c ió n . A s í ,  lo  im p o r ta n te  p a r a  S a n  P a b lo  es sa b e r  
y  a n u n c ia r  q u e  C r is t o  h a  r e s u c it a d o  y  v iv e  p a r a  s ie m p re , y  q u e  n u e s tr a  v id a  
d ep e n d e  in fa lib le m e n te  d e  la  s u y a , c o m o  e l in je r t o  d e l t r o n c o  e n  q u e  h a  s id o  
in je r t a d o  o  c o m o  e l f r u t o  d e l g e r m e n , o  c o m o  u n  m ie m b ro  d e  la  v id a  d e l 
c u e rp o .
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¿ E n  q u é  lu g a r  s e  r e a l iz a r á  e l  ju i c i o ?  A p o y á n d o s e  s o b r e  I o e l  4 ,2 ,  re sp o n d e  
to d a  la  t r a d ic ió n :  E n  e l v a l le  d e  J o s a f a t .  P e r o  e l fu n d a m e n to  d e  e s t a  d o c tr in a  
e s  e n d e b le . S e  p u e d e  m u y  b ie n  d e c ir  q u e  s o b r e  e l t ie m p o  y  e l lu g a r  d e l ju ic io  
n o  s a b e m o s  n a d a .

A c e r c a  d e  lo s  a u to r e s  d e l ju ic io ,  t e x t o s  c o m o  M t  1 9 ,2 8  ó  1 2 , 4 1 ,  n o s  h a c e n  
p e n s a r  q u e  lo s  ju s t o s  ju z g a r á n  ta m b ié n  c o n  C r is t o .  S in  e m b a r g o , h a y  q u e  
a r m o n iz a r  e s to s  t e x t o s  c o n  I o h  5 ,2 2 , s e g ú n  e l c u a l  t o d o  j u ic io  h a  s id o  d a d o  
a l  H i j o .  S a n t o  T o m á s  d is t in g u e  a s í  e l  ju ic io  d e  a u to r id a d  d e l q u e  d a  la  se n 
te n c ia , d e l j u ic io  d e l q u e  la  p r o n u n c ia  y  la  tr a n s m ite . D e  e s ta  m a n e r a  lo s  ju s t o s  
ju z g a r á n  in c lu s o  a  lo s  á n g e le s  (1  C o r  6, 3) e n  la  m e d id a  e n  q u e  é s to s  se  h a n  
m e z c la d o  en  la s  a c c io n e s  h u m a n a s .

El cielo.
L a s  c u e s t io n e s  r e la t iv a s  a  la  r e s u r r e c c ió n  d e  lo s  e le g id o s  p u e d e n  r e f e r i r s e  

a : 1)  e l  m o d o  c o m o  r e s u c i t a r á n ; 2) la s  c u a lid a d e s  d e  su s c u e r p o s  r e s u c i t a d o s ; 
3) lo s  c o m p le m e n to s  d e  la  b ie n a v e n t u r a n z a ; 4) e l lu g a r  en  q u e  v iv ir á n  lo s  b ie n 
a v e n tu r a d o s .

1) D a d o  q u e  la  r e s u r r e c c ió n  su p o n e  u n  « su je to »  p r e e x is te n te , ¿ b a s t a  
q u e  e l a lm a  s o la  s u b s is ta  e n  e l m o m e n to  d e  la  r e s u r r e c c ió n , o  b ie n  la  
r e s u r r e c c ió n  se  h a r á  a  p a r t ir  d e  lo s  « re sto s»  d e l c u e r p o  d is e m in a d o s  e n  e l 
u n iv e r s o ?  E s t a  ú lt im a  o p in ió n  h a  s id o  la  t r a d ic io n a lm e n te  a d m itid a  h a s ta  
e l p r e s e n te . S u p o n e  q u e  h a y  u n a  c ie r t a  e v o lu c ió n  d e  la  m a te r ia  s o b r e  la  t ie r r a  
y  q u e  e l  p r in c ip io  « n a d a  s e  c r e a , n a d a  se  d e s tr u y e »  n o  e s  e x a c t o , p u e s  e s  n e c e 
s a r io , s e g ú n  e s t a  o p in ió n , q u e  la  s u s ta n c ia  c o r p ó r e a  q u e  p e r te n e z c a  a  u n  h o m b r e , 
n o  p e r te n e z c a  ta m b ié n , p o r  v ía  d e  tr a s m u ta c io n e s , a  o t r o  o  a  o t r o s  v a r io s . 
A h o r a  b ie n , a  e s te  r e s p e c t o  sa b e m o s  q u e  h a y  e v o lu c ió n , q u e  e l so l, p o r  e je m p lo , 
c o n s u m e  su  c a lo r  y  q u e  d a  s ie m p re  a lg o  « n u e v o »  h a s t a  q u e  su  t r a n s fo r m a c ió n  
q u ím ic a  s e  h a y a  t e r m in a d o  y  e l a s t r o  se  a p a g u e . L a  c ie n c ia  p a r e c e , p u e s, h a c e r  
p o s ib le  e s t a  s e g u n d a  o p in ió n .

2 ) L a s  c u a l id a d e s  d e l c u e r p o  r e s u c ita d o  h a n  s id o  la r g a m e n te  d e s a r r o 
l la d a s  p o r  lo s  a n t i g u o s : in te g r id a d , e d a d  c o n  q u e  lo s  e le g id o s  r e s u c ita n , 
im p a s ib ilid a d , s u t ile z a , a g il id a d , c la r id a d . A lg u n o s  se  h a n  p r e g u n ta d o  in 
c lu s o  —  y  e l p r o p io  S a n t o  T o m á s  s ie n te  la  n e c e s id a d  d e  r e c h a z a r  e s ta  o p in ió n  
( S u p p l. q . 8 1, a . 13 ) —  si n o  r e s u c it a r á n  to d o s  c o n  u n  c u e r p o  m a s c u lin o , 
p r u e b a  d e  la  e s c a s a  e s t im a  e n  q u e  se  te n ía  e l s e x o  fe m e n in o , y  p r u e b a  
ta m b ié n  d e  la  d e p e n d e n c ia  d e  a lg u n a s  te s is  « te o ló g ic a s »  c o n  r e s p e c to  a  
c ie r t a s  id e a s  d e  la  é p o c a . N o  sa b e m o s  a p e n a s  n a d a  so b re  la s  c u a lid a d e s  d e  lo s  
r e s u c ita d o s , p e r o  e s  in d u d a b le  q u e  r e s u c ita r e m o s  h o m b re s  y  m u je r e s  c o m o  
D io s  n o s  h a  h e c h o  y  c o m o  h e m o s  v iv id o .

3 )  L a  b ie n a v e n tu r a n z a  e s e n c ia l c o n s is te  en  la  v is ió n  in m e d ia ta  d e  D io s . 
E s t a  b ie n a v e n tu r a n z a  e s  v iv id a  e n  u n  c ie r t o  c o n t e x t o ,  q u e  es  c o m o  su  v e s t id u r a  
( c f .  la  im a g e n  de I s  6 1 , 10, r e c o r d a d a  a  e s te  p r o p ó s it o  p o r  a lg u n o s  t e ó lo g o s ) . 
E l  a lm a  r e c o b r a  s u  c u e r p o  y  e s ta  r e s t itu c ió n  a  la  p le n itu d  d e  la  n a t u r a le z a  h u 
m a n a  n o  es  d e s p r e c ia b le  p a r a  la  b ie n a v e n tu r a n z a  p e r f e c ta .  E l  e le g id o  e s tá  
r o d e a d o  d e  lo s  a m ig o s  q u e  h a b ía  c o n o c id o  s o b r e  la  t ie r r a ,  y  e s p e c ia lm e n te  d e 
su s  fa m il ia r e s ,  a  lo s  q u e  v u e lv e  a h o r a  a  e n c o n tr a r  c o n  ta n ta  m á s  a le g r ía  c u a n to  
q u e  a h o r a  lo s  a m a  co n  un  a m o r  p u r o  e n  e l q u e  n o  s e  m e z c la  n in g ú n  se n tim ie n to  
e g o ís t a  o  se n su a l. L o s  t e ó lo g o s  so p e s a n  ta m b ié n  e l v a lo r  d e  c ie r t a s  g lo r ia s  
e s p e c ia le s  q u e  p o s e e n  a lg u n o s  sa n to s , e n  r a z ó n  d e  su s  v ic t o r ia s  p a r t ic u la r e s ,  a  
la s  c u a le s  l la m a n  a u r e o la s . T a l e s  so n  la  p a lm a  d e l m a r t ir io , la  fid e lid a d  d e  la s  
v ír g e n e s ,  la  fe c u n d id a d  a p o s t ó lic a  d e  lo s  p r e d ic a d o r e s , e tc . E n  c u a n to  a  la s  
d o te s  co n  la s  q u e  se  e n tu s ia s m a b a n  lo s  t e ó lo g o s  m e d ie v a le s , so n  lo s  d o n e s  r e c i 
b id o s  p o r  e l a lm a  q u e  se  d e s p o s a  d e f in it iv a m e n te  c o n  C r i s t o  p a r a  c o m p a r t ir  co n  
É l  la  v id a  p e r f e c t a ; ta le s  son  la  « v is ió n » , q u e  c o r r e s p o n d e  a  la  f e  d e  la  v id a
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militante; la «comprehensión» o la posesión, que corresponde a la esperanza; 
el gozo perfecto o la «delectación», que corresponde a la caridad.

4) En fin, del lugar en que vivirán los elegidos resucitados, como del lugar 
en que viven actualmente Jesucristo y la Virgen María, no podemos decir nada. 
Sólo podemos criticar ciertas tradiciones, de las cuales Dante, por ejemplo, es 
heredero y testigo, que proceden en gran parte, ya lo hemos dicho, de antiguas 
tradiciones paganas.

El infierno.
Las mismas, o análogas cuestiones se presentan a propósito del infierno:

1. ¿Cuáles son las diferentes penas del infierno? 2. ¿Dónde hay que colocar 
el infierno? 3. ¿Son conciliables la justicia y la misericordia? 4. ¿Hay dife
rentes infiernos?

1. La pena puede ser considerada desde el punto de vista del que la inflige, 
del que la sufre, y del orden intrínseco de justicia lesionado por la falta y que 
la pena tiene por objeto restablecer. Esto nos da la tabla siguiente:

La pena, según el punto de vista desde el que se la considere, e s:

p o r  p a r te  d e l  q u e  la  in 
f l i g e  :

p o r  p a r te  d e l  q u e  la  
s u f r e :

d e s d e  e l  p u n to  d e  v is ta  
d e  la  ju s t ic ia  q u e  r e s ta 
b le c e  :

r e p u ls a  to ta l  (p e n a  i n f l i 
g id a  a  u n  e n e m ig o ;  o b 
j e t o  d e  la  v ir t u d  de 
v in d ic ta ) .

p e n a  to ta l, p o r q u e  v a  
c o n t r a  la  v o lu n ta d .

p e n a  d e  d a ñ o :  p e n a  in fi
n ita  q u e  c o r r e s p o n d e  a  
la  in fin itu d  d e l q u e  h a  
s id o  o fe n d id o .

p e n a  c o r r e c t iv a  ( c o r r e c 
c ió n  in f l ig id a  a  u n  a m i
g o ) ,  q u e  p u e d e  se r

p en a  s a t is fa c to r ia  q u e  e l 
a m ig o  s e  in f l ig e  a  s í m is 
m o . E s  m e n o s  p e n a  q u e  
la s  o t r a s  p o r q u e  e s  a c e p 
t a d a  y  h e c h a  v o lu n t a r ia 
m en te . P e r o ,  d esd e  e l 
p u n to  d e  v is t a  d e l e f e c 
t o  d e  la  p e n a , la  r e s t a u 
r a c ió n  d e l o rd e n , es la  
p e n a  m á s  e x c e le n t e  (v .g ., 
s a t is fa c c ió n  s a c r a m e n 
ta l) .

p e n a  s im p le m e n te  s a t is 
fa c to r ia ,  q u e  r e p a r a  el 
o r d e n  d e  ju s t ic ia  e s ta 
b le c id o  en  e l u n iv e r s o  
p o r  D io s .

p en a  m e d ic in a l,  q u e  es 
m á s  b ie n  u n  re m e d io  y  
r e p a r a  la  a r m o n ía  in te 
r io r  d e  la s  p o te n c ia s  d e l 
s u je to .

P e n a  p u r g a tiv a , q u e  e l 
o fe n s o r  in f l ig e  en  ju s t i 
c ia .

L a  p e n a  d e l in fie rn o  es, p u e s , d e s d e  e l  p u n to  d e  v is t a  d e l q u e  la  in flig e  
y  d esd e  e l  p u n to  d e  v is t a  d e l q u e  la  p a d e c e  (u n  e n e m ig o ) , u n a  r e p u ls a  y  u n a  
p e n a  a b s o lu ta . D e s d e  e l p u n to  d e  v is t a  d e  la  p e n a  p r o p ia m e n te  d ic h a , es 
u n a  p e n a  d e  d a ñ o , e s  d e c ir , u n a  p r iv a c ió n  t o t a l  d e  fe l ic id a d , q u e  c o r r e s p o n d e  
a  u n a  o fe n s a  in fin ita . E s t o  n o  q u ie r e  d e c ir  q u e  e l a c to  q u e  h a  o fe n d id o  a  D io s  
s e a  in fin ito  — e l p e c a d o r  n o  e s  c a p a z  d e  t a l  a c t o — , s in o  q u e  la  p e r s o n a  o f e n 
d id a  e s  in fin itó , y  e s t o  b a s ta  p a r a  h a c e r  la  o fe n s a  in fin ita . E l  in f ie r n o  tie n e , 
a d e m á s , p a r a  lo s  q u e  h a n  p e c a d o  p e r s o n a lm e n te , u n a  p e n a  d e  se n tid o , q u e  a f l ig e  
p o s it iv a  y  d o lo r o s a m e n te  a l  p e c a d o r .
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2. L o s  in fie r n o s  fu e r o n  s itu a d o s  s ie m p re  e n  la  a n t ig ü e d a d  en  lo s  lu g a r e s  
« in fe r io r e s »  d e b a jo  d e  la  t ie r r a . P r im it iv a m e n t e  e r a  é s ta  s im p le m e n te  la  m o r a d a  
d e  lo s  m u e r to s , c u a lq u ie r a  q u e  fu e s e  l a  c o n d ic ió n  d o lo r o s a , o  f e l i z ,  o  s im p le 
m e n te  d ife r e n te , d e  su  v id a  p o s tu m a . « D e s c e n d e r  a  lo s  in fie rn o s»  q u e r ía  d e c ir  
s im p le m e n te  m o r ir ,  o  m á s  p r e c is a m e n te , p a s a r  d e  la  v id a  p r e s e n te  a  la  v id a  
in v is ib le  d e  lo s  m u e rto s . B a j o  la  in flu e n c ia  .del m a z d e ís m o  p e r s a  ( c f .  Cumont, 
o . c ., p. 2 1 7  ss)  y  d e  o t r a s  d o c tr in a s  q u e  s itu a b a n  la  m o r a d a  de> lo s  m u e r to s  
en  lo s  c ie lo s , « lo s  in fie rn o s  se  t r a n s fo r m a r o n »  y  v in ie r o n  a  s e r  e l lu g a r  d e l 
ju ic io , d e  la  p e n a  y  d e l fu e g o .  E n  e l  t e r c e r  s ig lo  a n te s  d e  J e s u c r is t o  (C umont, 
o. c ., p . 2 26 ), la  r e p r e s e n ta c ió n  d e l f u e g o  in fe r n a l  e s  a c e p ta d a  y  en  c ie r ta  
m a n e r a  a s u m id a  p o r  e l ju d a is m o , y  p a s a r á  e s p o n tá n e a m e n te  a  la  p r e d ic a c ió n  
d e  n u e s tr o  S e ñ o r  y  a l  C r is t ia n is m o . S in  e m b a r g o , n u e s tr o  S e ñ o r  n o  h a b la  
n u n c a  d e l f u e g o  « in fe r n a l» , s in o  d e l f u e g o  e te r n o  ( c f .  M t  1 8 ,8 ;  2 5 ,4 1 )  o  d e l 
f u e g o  in e x t in g u ib le  ( c f .  M e  9 ,4 2 ) , o  d e  la  g e h e n n a  d e l f u e g o  ( c f .  M t  1 8 ,9 ;  
M e  9, 44 -46 ), s e ñ a l d e  q u e  e v o c a  la  sa n c ió n  d e  la  ju s t ic ia  d iv in a  m á s  b ie n  q u e  
e l lu g a r  d e  la  p en a . L o s  « in fie rn o s»  s o la m e n te  so n  n o m b ra d o s  e n  M t  1 6 ,1 8 ,  
p e r o  a q u í « la s  p u e r ta s  d e l in fie rn o »  so n  u n a  p e r s o n if ic a c ió n  d e  la s  fu e r z a s  
d e l m a l q u e  so n  r e s p o n s a b le s  d e  la  m u e rte . N o  h a y , p u e s, lo c a liz a c ió n  q u e  se 
p u e d a  d e c ir  d e  a lg ú n  m o d o  r e v e la d a , d e  la  m o r a d a  d e  lo s  m u e r to s  o  d e  la  
m o r a d a  e s p e c ia l d e  lo s  c o n d e n a d o s . L o s  d a to s  d e  la s  re p r e s e n ta c io n e s  a n t ig u a s  
sOn a su m id o s  p o r  lo s  a u t o r e s  s a g r a d o s  s im p le m e n te  p a r a  d e s ig n a r  c ie r ta s  
re a lid a d e s  q u e  to d o  e l m u n d o  d e s ig n a  p o r  e s o s  n o m b re s . H o y  co n tin u a m o s  
lla m a n d o  « in fie rn o »  a  la  m o r a d a  d e  lo s  c o n d e n a d o s  y  « c ie lo »  a  la  d e  lo s  b ie n 
a v e n tu r a d o s , p e r o  e l « b a jo »  y  e l « alto » , q u e  e s ta s  d o s  p a la b r a s  s ig n if ic a n  
o r ig in a r ia m e n te , n o  so n  y a  p a r a  n o s o tro s , a l  m en o s  d e s p u é s  d e  C o p é m ic o , m á s  
q u e  d o s  s ím b o lo s  d e  r e a lid a d e s  e s p ir itu a le s . N o  e s  e x t r a ñ o ,  s in  e m b a r g o , q u e  
la s  p r im e r a s  g e n e r a c io n e s  c r is t ia n a s , p a r a  q u ien e s  la  c o s m o lo g ía  e r a  to d a v ía  
la  d e  lo s  a n t ig u o s  g r ie g o s  y  ro m a n o s , se  h a y a n  r e p r e se n ta d o  la  m o r a d a  d e  lo s  
e le g id o s  e n  lo s  a s tr o s  y  en  la s  e s tr e lla s , m á s  a l lá  d e  la s  e s f e r a s  c e le s te s  
( c f .  D . D ubarle, e n  e l to m o  1 de e s ta  o b r a , p. 5 3 5 -5 7 0 ). L a  im a g in a c ió n  d e lo s  
p u e b lo s  t ie n e , s i a s í  se  p u e d e  d e c ir , la  c a b e z a  d u r a , y  la s  g e n e r a c io n e s  c r is t ia 
n a s  h a n  g u a r d a d o  d u r a n te  m u c h o  tie m p o  la s  t r a d ic io n e s  q u e  d e s d e  H o m e r o  
(d e sc e n so  d e  U l is e s  a  lo s  in fie rn o s)  y  V i r g i l i o  (d e sc e n so  d e  E n e a s )  h a s t a  
D a n t e  e  in c lu s o  d es p u é s, le s  tr a n s m itía n  la s  re p r e s e n ta c io n e s  d e  u ltr a tu m b a  
d e  lo s  a n t ig u o s  p a g a n o s . H a b ía , p o r  lo  d em á s, d is t in ta s  s e r ie s  d e  d ifu n to s , q u e  
e r a  n e c e s a r io  l o c a l i z a r : lo s  p a t r ia r c a s , lo s  n iñ o s  m u e r to s  sin  b a u t iz a r , y  lo s  
c o n d e n a d o s , a  lo s  c u a le s  c o r r e s p o n d e n  lo s  « in fie rn o s»  o  e l « lim b o »  d e  lo s  p a t r ia r 
c a s , lo s  « in fie rn o s»  o  e l  « lim b o »  d e  lo s  n iñ o s , y  lo  q u e  n o s o tr o s  lla m a m o s  h o y  
en  s in g u la r  « e l in fie rn o » . S e  h a  p r e g u n ta d o  ta m b ié n  s i h a y  q u e  id e n tif ic a r  
e l « se n o  d e  A b r a h a m »  d e  q u e  h a b la  n u e s tr o  S e ñ o r  ( L e  16, 22 y  2 3) c o n  e l  lim b o  
d e  lo s  p a t r ia r c a s . H o y  h e m o s  p e r d id o  la  in g e n u a  a u d a c ia  q u e  te n ía n  n u e s tr o s  
a n té p a sa d o s  p a r a  lo c a l iz a r  to d o s  e s to s  lu g a r e s .

Ig u a lm e n te  d eb e n  se r  c r it ic a d a s , e n  n o m b r e  d e  l o  q u e  n o s  e n se ñ a  e l E v a n 
g e l io  y  d e  la s  t r a d ic io n e s  p r o p ia m e n te  c r is tia n a s , la s  d e s c r ip c io n e s  d e  lo s  
to r m e n to s  d e l in fie r n o  y  en  p a r t ic u la r  d e l fu e g o , q u e  e n c o n tr a m o s  e n  la  D iv in a  
C o m e d ia  d e  D ante. L a s  c o n ta m in a c io n e s  p a g a n a s  so n  m á s  g r a v e s  e n  e s te  d o m i
n io , y  lo s  te ó lo g o s , lo  m ism o  q u e  lo s  p o e ta s , in c lu s o  e l  D a n te , n o  s ie m p re  
e s tu v ie r o n  e x e n t o s  d e  e lla s  ( c f .  M . C arrouges, I n ta g e s  d e  l ’ e n f e r ,  en  Ü e n f e r ,  
o . c .) .

3 . L a  « ju s t ic ia »  p a d e c id a  en  e l in fie r n o  n o  d e ja  lu g a r  a  la  a m is ta d  p r o p ia 
m en te  d ic h a , n o  se p u e d e  d e c ir  q u e  h a y a  u n a  « so c ie d a d  d e  lo s  co n d en a d o s»  
c o m o  h a y  u n a  « s o c ie d a d  de lo s  e le g id o s» . L a  c a r id a d  u n e , e l o d io  d iv id e . 
T a m p o c o  se  d a  e l « c u e rp o »  o  so c ie d a d  d e l A n t ic r is to .  D io s  e s  b u en o . Y  p o r q u e  
e s  b u en o , p e rm ite  a l b ie n  c r e a d o  ir ,  en  e l ju s to , m á s  a l lá  d e  su  m e d id a  p r o p ia  
p o r  e l d o n  g r a t u it o  d e  la  g r a c ia .  Y  p o r q u e  e s  b u e n o  ta m b ié n  n o  p e r m ite  a l  m a l 
d e s a r r o lla r  su s  ú lt im a s  c o n s e c u e n c ia s ; m o d e r a  la  p e n a  c ifr a  c o n d ig ñ u m ,  m á s
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d e  lo  q u e  m e r e c e n  lo s  p e c a d o r e s , a  fin  d e q u e  en  su  m is m a  ju s t ic ia  se  m a n i
fie s te  s ie m p r e  la  m is e r ic o r d ia , p e r o  s in  q u e  la  m is e r ic o r d ia  v e n g a  a  d e s tr u ir  
e l o rd e n  d e  ju s t ic ia  q u e  e l la  m is m a  h a  c re a d o .

A  e s te  r e s p e c to  se  p la n te a  u n a  c u e s t ió n  e s p e c ia l r e fe r e n t e  a  la s  « o b ra s  
m u e rta s» , e s  d e c ir , a  la s  o b r a s  « b u en as»  q u e  lo s  p e c a d o r e s  h a y a n  h e c h o  en 
e s ta d o  d e  p e c a d o . E l  p e c a d o r , en  e fe c t o ,  n o  h a c e  s o la m e n te  o b r a s  m a la s  p o r  
e l  h e c h o  d e  e s t a r  en  p e c a d o . A u n q u e  n o  t e n g a  n in g u n a  c a r id a d  en  e l c o r a z ó n , 
p u e d e  p a g a r  su s  d eu d a s , c u m p lir  u n a  c ie r t a  ju s t ic ia ,  h a c e r  c ie r t o s  a c to s  qu e 
o b je t iv a m e n te  d e r iv a n  d e la  te m p la n z a , a u n q u e  n o  se a n  in s p ir a d o s  p o r  u n a  
v ir t u d  p e r f e c ta .  S a n t o  T o m á s  p ie n s a  q u e  e s ta s  o b r a s  r e la t iv a m e n te  b u en a s 
d e l p e c a d o r  so n  r e c o m p e n s a d a s  p o r  D io s  en  e s ta  v id a  te m p o r a lm e n te  — lo  qu e 
d e b e  d e ja r n o s  m u y  in q u ie to s  a  v e c e s  a n te  c ie r to s  é x i to s  t e m p o r a le s — , o  b ien  
en  e l o tr o  m u n d o  p o r  u n a  d u lc if ic a c ió n  d e  la  c o n d e n a : « D io s  se  a c u e r d a  
d e  la s  b u en a s  o b r a s  h e c h a s  e n  e s ta d o  d e  p e c a d o , n o  p a r a  r e c o m p e n s a r la s  en 
la  v id a  e te rn a , q u e  n o  es d e b id a  m á s  q u e  a  la s  o b r a s  h e c h a s  e n  c a r id a d , s in o  
p a r a  d a r le s  u n a  r e c o m p e n s a  t e m p o r a l. P o r  e s o  n o s  d ic e  S a n  G r e g o r io  en 
la  h o m ilia  s o b r e  la  p a r á b o la  d e  L á z a r o  y  d e l r ic o  e p u ló n : “  S i  a q u e l r ic o  no 
h u b ie r a  h e c h o  a lg u n a  o b r a  b u e n a  p o r  la  c u a l h u b ie r a  r e c ib id o  su  re c o m p e n sa  
en  e l p r e s e n te  s ig lo , A b r a h a m  n o  le  h u b ie r a  d ic h o :  R e c ib is te  b ie n e s  d u r a n te  
tu  v i d a ” . O  b ien  p u e d e  D io s  a c o r d a r s e  de e s a s  b u e n a s  o b r a s  p a r a  h a c e r  m á s 
to le r a b le  e l ju ic io »  ( m ,  q . 89, a . 6, a d  3 ). L o  m is m o  h a y  q u e  d e c ir  o  f o r t io r i  
d e la s  o b r a s  h e c h a s  en  c a r id a d  q u e  fu e r o n  « m u e rta s»  p o r  e l p e c a d o  y  n o  « r e v i
v ie r o n »  p o r  la  p e n ite n c ia . C u a lq u ie r a  q u e  s e a  e l m o d o  en  q u e  D io s  to m e  c u e n ta  
d e  e sto , p o r  n u e s tr a  p a r te  s a b e m o s  q u e  É l  e s  ju s t o  y  q u e  tie n e  c u e n ta  d e  t o d o ;  
q u e  É l  e s  ta m b ié n  y  p r in c ip a lm e n te  m is e r ic o r d io s o .

4. H e m o s  d is t in g u id o  d o s  c la s e s  d e  p e n a s : la  d e  d a ñ o  y  la  d e sen tid o . 
E s t o  a b r e  la  p o s ib ilid a d  d e  v a r io s  lu g a r e s  d e p e n a s : a q u e l en  q u e  se  s u fr e  
u n a  y  o t r a  (e l in fie r n o ) , a q u e l en  e l q u e  n o  se  s u f r e  m á s  q u e  la  p e n a  d e d a ñ o  
(e l in fie rn o  d e  lo s  n iñ o s , q u e  h o y  lla m a m o s  e l lim b o ), y  a q u e l e n  q u e, s in  e s ta r  
c o n d e n a d o  d e  m o d o  d e f in it iv o  a  la  p e n a  de d a ñ o , h a y  q u e  s u f r i r  la  p e n a  de 
s e n t id o :  e l p u r g a t o r io , q u e  es u n  lu g a r  d e  e s ta n c ia  te m p o ra l.

La pena de daño infligida a los niños muertos con el pecado original es 
una pura privación. Es una privación de la «vida eterna» en quienes han sido 
privados de la «semilla» de esta vida, que es la gracia.

El purgatorio.
L a  d o c tr in a  d e l p u r g a t o r io , « p u n to  d e  f r ic c ió n  e n tre  n u e s tr o s  h e rm a n o s  

s e p a r a d o s  y  n o s o tro s » , r e p r e s e n ta  u n a  m a d u r a c ió n  en  e l in te r io r  d e  la  I g le s ia  
d e l m is te r io  d e la  s a lv a c ió n  y  m á s  p r e c is a m e n te  d e l m is t e r io  p a s c u a l. S e  e n c o n 
tr a r á n  la s  g r a n d e s  lín e a s  d e  e s te  d e s a r r o llo  en un  e x c e le n te  e s tu d io  de Y .  C o n - 
gar, L e  p u r g a to ir e , en  L e  m y s té r e  d e la  m o r t  e t  sa  c é lé b r a tio n ,  É d . d u  C e r f ,  
P a r í s  19 5 1 , p. 2 79 -3 3 6.

Los ritos funerarios.
S e r ía  c u e s t ió n  d e  e s tu d ia r  a q u í n o  só lo  lo s  r ito s  d e  lo s  fu n e r a le s , s in o  

ta m b ié n  to d a s  la s  p le g a r ia s  p o r  lo s  d ifu n to s , lo s  « s u fr a g io s » , la s  m is a s  de 
a n iv e r s a r io ,  la s  m is a s  d e l 7 .0 y  d e l 30.0 d ía , lo s  « tr e in te n a r io s » , y  t r a t a r  
d e  c o m p re n d e r  te o ló g ic a m e n te  to d o s  e s to s  r ito s , c o s tu m b r e s  y  p le g a r ia s .

H a b r ía  ta m b ié n  m u c h o  q u e  d e c ir  s o b re  la  f o r m a  en  q u e  lo s  c r is t ia n o s  
h a n  h e c h o  y  h a c e n  h o y  d ia  su s  c e m e n te r io s  (s a b id o  e s  q u e  e n  o t r o  tie m p o  
lo s  c r is t ia n o s  e n te r r a b a n  su s  m u e r to s  a lr e d e d o r  d e su  ig le s ia ,  c u y a  p a rte  
a n t e r io r  v in o  a  s e r  a s í  u n  « p a r a íso » , d e  d o n d e  d e r iv a  la  p a la b r a  fr a n c e s a  
p a r v is , « tr ío » ) y  c u id a n  su s  tu m b a s  y  se  o c u p a n  d e  su s  m u e r to s . E l  c r is tia n is m o  
n o  h a  r e c h a z a d o  m u c h o s  u s o s  a n t ig u o s  q u e  n o  e ra n  in c o m p a tib le s  c o n  su  fe .
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Sin embargo, la falta de fe y, a fortiori, la incredulidad se acusan en seguida 
muy espontáneamente por la insistencia en ciertas prácticas fácilmente inter
pretadas de manera supersticiosa. El celo de los pastores debe «velar» con 
ocasión de los oficios de difuntos para que la fe se mantenga muy alta y para 
que las lágrimas de los que lloran muy legítimamente sus difuntos sean siempre 
atemperadas por la esperanza que tenemos de la vida eterna y de la resurrec
ción. Sobre las celebraciones de los difuntos léase el excelente libro ya citado 
de la colección «Lex randi»: Le mystére de la mort et sa célébration. Sobre 
los comentarios, véase también Cimetiéres et tombeaux, «L’A rt Sacré», n. 3-4, 
nov.-dic. (1949). Sobre la superstición, véase la excelente teología de A . Leo- 
n ard , La métamorphose din sacre dans la superstition. Supplement de «La Vie 
Spirituelle», febrero (1954) 5-29.

B ib l io g r a f ía

I. Los fines últimos: revelación y teología.
Las fuentes de la teología de los fines últimos son muchas y  están esparcidas 

por la Escritura. Los escrituristas las reúnen ordinariamente cuando estudian 
el Apocalipsis, que es el testimonio más importante de la revelación sobre 
las postrimerías. Léase particularmente el comentario del padre A llo (col. 
«Études Bibliques», Éd. Gabalda) y el del padre F é r e t , menos técnico y  lleno 
de teología: L'Apocalypse de saint Jéan, Vision chrétienne de l’histoire, 
Correa, Paris.

Leer también O. C ullm ann , Le retour du Christ, espérance de l’Église 
selon le nouveau Testament, «Cahiers théol. de l’act. prot.», n. 1, Delachaux et 
Niestlé, Neuchátel 1943.
G. P id o u x , Le Dieu qui vient (la misma colección), 1947.

Véase en fin el excelente estudio de J. C an tin at, Comment préclier les fins 
derniers, aparecido en los «Cahiers du Clergé rural», 1953.

Las obras que tratan el conjunto de los fines últimos, tal como se exponen 
en este capítulo, son raras. Debe acudirse a las monografías y a los artículos 
de los diccionarios. Citemos, sin embargo:
S anto T omás de A quino, L o s  novísimos, Edic. bilingüe de la Suma Teológica, 

tomo x v i, B A C , Madrid. Acudir también a La Vie de Jesús, en la Somtne 
théologique, trad. Synave, tomo iv , Éd. de la Rev. des jeunes.

A. R oyo M a r ín , Teología de la salvación, B A C , M adrid 1957.
R omano G u a r d in i, /.r.s' fins derniéres, Éd. du Cerf, París 1950.
M. R oguet, H. M. F ér et  y  J. D an iélo u , etc. Le mystére de la mort et sa 

célébration, Col. «Lex orandi», Éd. du Cerf, París 1951 (excelente obra 
que reúne estudios bíblicos, teológicos, pastorales, ‘litúrgicos, sobre el con
junto de las cuestiones de la escatologia cristiana).

A . V on ier , La victoire du Christ, Desclée de Br., París 1934.
A. M ic h e l , Les fins derniéres, Éd. Bloud et Gay, París 1932.

Sobre la historia profana y la economía de la salvación léase particular
mente :
J. D an iélo u , Le mystére du salut des nations, Col. «La sphére et la Croix», 

íld. du Seuil, París 1946. Le mystére dé l’Avcnt (la misma col.), 1948. 
Essai sur le mystére de l’histoire, Éd. du Seuil, 1953.
Véanse también excelentes páginas de Suz. de D ié t r ic h , Le déssein 

de Dieu, Delachaux et Niestlé, Paris. L. C ertau x , La théologie de l’Église 
suivant saint Paul, Éd. du Cerf, Paris. R. G u a r d in i, E l Señor, Rialp, Madrid 
"1958. H. de L ubac, Catholicisme, Éd. du Cerf, París. A . D. S ertillanges, 
Le miracle de l'Églisc, Spes, París 1933, etc.
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Acudir también al último capítulo de nuestro tomo i : Las dos economías 
del gobierno dkñno: Satanás y Jesucristo, por el padre L. Bouyer, p. 697-722.

2. La resurrección y la vida gloriosa.
La vida del cielo es la prolongación de la vida interior v de la gracia. 

Muchas obras sobre la gracia se ven así conducidas a tratar de la vida de la 
gloria; en ellas se encontrará a veces bibliografía.

Véase además, de lo que se puede encontrar en los libros anteriores:
O. L eroy, La splendeur corporelle des saints, Éd. du Cerf, Paris.
A ntoine de J é s u s , L ’au-delá beatifique, Casterman, Tournai 1947.

3. El infierno.
M ic h e l  Carrouges, C. S picq, G. B a r d y , C h . V. H é r is , etc., L ’Enfer, 

Col. «Foi vivante», Éd. de la Revue des jeunes, París 1949 (excelente obra).

4. El purgatorio.
Remitimos simplemente al hermoso capítulo del padre Congar, Le purga- 

toire, en Le mystére de la mort et sa célébration (o. c., p. 279-336), que sumi
nistra una bibliografía abundante.

Léase también el hermoso Tratado del purgatorio en S anta C atalina de 
G énova.

5. La liturgia de los difuntos.
Todos los problemas de la liturgia funeraria, de predicación de la muerte, 

de música y de clases de entierros, de sepultura, etc., son aludidos o largamente 
tratados en Le mystére de la mort et sa célébration (o. c.).

Sobre todas estas cuestiones no se olviden los artículos de los diccionarios 
en las palabras daño, difuntos, infierno, fuego del infierno, novísimos, juicio, 
limbo, milenarismo, mitigación de las penas. Muerte, parusía, pena, purgatorio, 
resurrección, etc.
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BREVE LÉXICO TEOLÓGICO 1

A bad . De la palabra hebrea Abba, 
que significa padre; el padre de un 
monasterio (abadía).

A b str a cció n . A cto por el cual la 
inteligencia separa un objeto de una 
cosa. Fundamentalmente, acto por 
el cual el entendimiento agente se
para lo inteligible de las condicio
nes materiales en las que se encuen
tra envuelto en el dominio sensible. 
Distinguir la abstracción total, que 
separa el universal de sus inferio
res (por ejemplo, el género «ani
mal» y la «especie» hombre), y  la 
abstracción formal, que separa una 
«forma», una determinación, de su 
sujeto (la del matemático que con
sidera sólo la cantidad en los cuer
pos). Se distinguen tres grados de 
abstracción que corresponden a los 
tres planos de inteligibilidad: físico, 
matemático, metafísico.

A cadem ia. F il.1 2 Filosofía de Pla
tón.

A ccidente. En sentido lato es todo 
aquello que, como determinante, se 
encuentra en un sujeto. Puede ser 
considerado desde el punto de vista 
de su predicación o atribución al 
sujeto, como un modo de atribución, 
y entonces accidente es todo aquello 
que se atribuye a un sujeto contin
gentemente: accidente predicable,
que se contrapone a esencia. Puede 
ser considerado desde el punto de 
vista de su naturaleza, como un 
modo dé ser, y entonces accidente

es aquello que por su naturaleza está 
llamado a existir en otro como en 
sujeto de inherencia; v.gr. el color, 
la extensión: accidente predicamen- 
tal, que se opone a la sustancia. Los 
nueve accidentes predicamentales 
componen con la sustancia la tabla 
de las diez categorías (G .)3.

A cció n  (actio, actus). i. Designa, con 
respecto a un sujeto, el hecho de 
obrar o su operación. La acción 
constituye una de las nueve catego
rías accidentales (se opone a la pa
sión). 2. Acción trascendente. La que 
se termina fuera deí sujeto y per
fecciona o modifica a otro. Ejem
plo, quemar, cortar. Acción inma
nente. La que se termina y  pone su 
perfección en el mismo sujeto que 
obra. Ejemplo, pensar, querer (G.).

A cólito . De una palabra griega que 
significa compañero y seguidor. El 
que acompaña y sigue a los minis
tros superiores. Cuarta y última de 
las órdenes menores en la Iglesia 
latina*

A cto. L o que es acabado y perfecto 
en un orden, por oposición a lo que 
está solamente en potencia. I. Acto 
entitativo (acto primero). Acto por 
el cual un ser es simple y for
malmente lo que es. 2. Acto opera
tivo (acto segundo). Designa la ac
tividad de un ser o su operación, 
la cual supone que ese ser esté ante 
todo en acto primero. 3. Acto puro. 
El acto que excluye toda mezcla de

1 Este vocabulario comprende también ciertas palabras técnicas de los vocabularios 
exegético, filosófico y litúrgico que el teólogo no puede dejar de conocer.

2 Las abreviaturas Fil., Teol., Cristol., Metaf., Psic., Mor., Lóg. significan que las 
definiciones se entienden: en filosofía, teología, cristología, metafísica, psicología, moral, 
lógica.

8 La letra G. al fin de una definición significa que nos hemos inspirado en G a r d e i l , 
Vocabulaire technique, en Initiation á la philosophxe de saint Thotnas d'Aguin, éd. du Cerf, 
t. iv ,  París 1952, 213-233. Igualmente L . remite a A. L a l a n d e , Vocabulaire de philo
sophxe, P. U. F., París 1926, t. 1 y 11. B. F. recuerda el Lexique biblique et liturgique 
que se encuentra en el Bréviavre des Fideles, éd. Labergerie, París 19 5 1, 1251-1262.
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potencialidad, es decir, Dios (G.). 
Ver también A ctual.

A ctual. L o  que está en acto, por opo
sición a lo que está en potencia, que 
es llamado virtual o potencial. Gra
cia actual. Moción divina transito
ria (por oposición a  gracia habitual), 
que se posee a manera de hábito. 
Pecada actual. Falta que es un acto 
personal (por oposición a pecado 
original).

A d iv in a c ió n . Una especie de supers
tición. Ver tomo II, p. 671 y  ss.

A dopcionismo. H erejía cristológica 
profesada por Teodoto hacia el 190. 
Enseñaba que el Verbo, confundi
do con el Espíritu Santo, había des
cendido sobre Jesús el día de su 
bautismo y lo había elevado a un 
rango divino adoptándolo.

A ftartodocetismo. Secta monofisita 
(siglo v i), según la cual Cristo tuvo, 
desde la encarnación, un cuerpo 
impasible e inmortal, y  no sufrió 
más que por un acto de su voluntad 
y como por milagro,

A gape. Del verbo ¿hfaxav : amar con 
amistad. E l sustantivo designa sobre 
todo, en el Nuevo Testamento, el 
amor de Dios Padre que es el prin
cipio de la misión del H ijo ; des
pués, del Espíritu Santo, y en fin, de 
los apóstoles y de la expansión de la 
caridad en el mundo. V er tomo 11, 
p. 462 y ss. Designa también a veces 
la comunidad eclesial que está, de 
hecho, fundada sobre el amor.

A gente. Metaf. Sujeto, persona o 
cosa que ejerce una acción. Se opo
ne a paciente (G.).

A g ibile . L o que pertenece al domi
nio de la acción inmanente o de la 
moralidad; más precisamente, lo 
que puede ser objeto de un «acto 
humano» como tal. Se opone a fac- 
tibile, que designa el objeto de una 
producción material. Agere (actuar, 
obrar). En moral, verbo que designa 
el acto humano susceptible de ser 
cualificado moralmente. Se opone a 
facére (hacer, producir), que im
plica una eficacia material exterior.

A gnosticismo. Doctrina según la cual 
existe un orden de realidades in
cognoscibles, de las cuales nada se 
puede decir.

A legoría. Simbolismo concreto que 
se prolonga en todo el conjunto de 
un relato o de un cuadro, de modo 
que todos los elementos del símbolo 
se corresponden, uno por uno, con 
los elementos de lo simbolizado (L.).

A lia n za . Disposición por la cual Dios 
pactó con el pueblo escogido una 
unión irrevocable. Se la llama tam
bién «testamento».

A lma. i . El primer principio inma
terial de la vida. En un viviente el 
alma es, según Aristóteles, la for
ma del cuerpo. 2. Se debe distin
guir : el alma vegetativa, principio 
de la vida de las plantas; el alma 
sensitiva, principio de la vida ani
mal ; el alma racional, principio de 
la vida racional o espiritual, la cual 
es propia del hombre y ejerce en él 
a la vez las funciones de las dos 
almas inferiores (G.).

A lteració n . Ver C ambio.
A ltru ism o . Sentimiento de amor ha

cia otro. Fuera de la fe este senti
miento no llega a ser «caridad». 
Doctrina moral que señala como 
principio fundamental la búsqueda 
del bien de nuestros semejantes, en 
cuanto tal, como fin de la con
ducta.

A nabaptistas. Herejes del s. x v i  que 
rechazaban el bautismo de los ni
ños y  sometían sus adeptos a un 
segundo bautismo.

A nacoretas. De un verbo griego que 
significa «ponerse aparte». Religio
sos que se apartan, temporal o defi
nitivamente, de la vida común para 
llevar vida eremítica.

A náfora. Parte central de la misa en 
las diferentes liturgias del rito 
oriental. Corresponde al canon ro
mano.

A nalogía. Interpretación de las Es
crituras por la cual se salta del 
sentido literal al sentido espiritual.

A nalógico, i . Propiedad de un con
cepto o término que tiene, en rela
ción con los términos que engloba 
o con sus inferiores, una significa
ción en parte idéntica y  en parte 
diversa. Se opone a  unívoco y a 
equívoco. División principal. Ana- 
logia de atribución. La de un con
cepto o de un término que conviene
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a varias cosas en razón de las re
laciones que todas tienen con una 
única cosa (primer analogado); por 
ejemplo, el término sano, que con
viene a la medicina, a  la comida, al 
clima, etc., en razón de la relación 
que estas cosas tienen con el ani
mal, que es el que es formalmente 
sano. Analogía de proporcionali
dad. Es la de un concepto o de un 
término que conviene a varios su
jetos en razón de la semejanza de 
proporción que entraña respecto 
de ellos; por ej emplo, pastor, di
cho de Cristo, del papa, del supe
rior y del auténtico pastor.

A n a m n e sis . De una palabra griega 
que significa reminiscencia, conme
moración. Designa en la liturgia 
griega la parte de la misa que sigue 
a la consagración. Es el Unde et 
memores de la misa romana.

A nglicana (Iglesia). Iglesia cismáti
ca de Inglaterra.

A nim ism o . Religión de los pueblos 
que creen en la presencia de almas 
antropomórficas en todos los seres 
de la naturaleza.

A ntropología. Ciencia del hombre.
A ntropomorfismo. Se dice de todo 

razonamiento que, para explicar 
algo que no es el hombre (por 
ejemplo, Dios, los fenómenos fí
sicos, la vida biológica, la conduc
ta de los animales, etc.), aplica no
ciones tomadas de la naturaleza o 
de la conducta humana (L.).

A path eia . Perfecta indiferencia ante 
todas las cosas. V er t. n , p. 150- 
152.

A petito, i . En sentido muy amplio 
designa la inclinación o la tenden
cia que sigue á la naturaleza de 
un ser. 2. Apetito natural (o inna
to). Ordenación puramente pasiva 
de un ser a su fin según su forma 
natural; ejemplo, la tendencia de 
una piedra hacia abajo, según la 
física antigua. Es el único que se 
encuentra en los seres no cognos- 
centes. En los seres dotados de co
nocimiento significa la ordenación 
radical de las facultades hacia su 
fin : orden de la inteligencia a la 
verdad, de la voluntad al bien. 
3. Apetito animal. En los seres dota

dos de conocimiento, la facultad o 
la inclinación actual que sigue a la 
aprehensión de una forma o a  un 
conocimiento sensible; apetito inte
lectual o racional cuando el conoci
miento antecedente es racional (G.).

A po catástasis. Teoría de Orígenes 
sobre la restauración final de todas 
las criaturas inteligentes (incluso 
los condenados y los demonios pu
rificados por el fuego) en la amis
tad de Dios. Ver tomo n , p. 432.

A pó crifos  (libros). Libros no autén
ticos y no inspirados, cuyo origen 
es desconocido o sospechoso, y que 
no se deben confundir con los li
bros de la Escritura con los que 
presentan semejanzas aparentes.

A pologética. Parte de la teología 
que se ocupa de la defensa del cris
tianismo.

A pología. Defensa o justificación. 
Las apologías fueron provocadas 
en el siglo 11 por las sospechas e 
imputaciones de que fue objeto el 
cristianismo.

A po stasía. Acción de ponerse fuera 
o de separarse del cuerpo constitui
do al cual se pertenece. Se distin
guen tres pecados de apostasía: la 
apostasía de la fe (pecado del que 
se separa de la fe de la Iglesia); 
apostasía religiosa (pecado del re
ligioso que deserta de una orden en 
la que ha hecho profesión); apos
tasía sacerdotal (pecado del sacer
dote que abandona las órdenes sa
gradas).

A póstol, De una palabra griega que 
significa «enviado». Designa en pri
mer lugar los hombres elegidos por 
Cristo, en número de doce, y en
viados por Él a predicar el Evan
gelio; en segundo lugar, los obis
pos, sucesores de los «apóstoles», y 
todos los que en la Iglesia son en
viados a predicar el Evangelio de 
Cristo.

A potegma. Sentencia de un personaje 
ilustre. (Ciertas frases de Cristo en 
el Evangelio, sentencias de los pa
dres del desierto.)

A pr e h e n sió n , i . Fil. Acto por el 
cual la inteligencia conoce simple
mente un objeto sin afirmar ni ne
gar nada de él. La simple aprehen-
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sión constituye la primera de las 
tres operaciones del espíritu (apre
hensión, juicio, raciocinio). E l tér
mino de aprehensión se aplica tam
bién al acto del conocimiento sen
sible. 2. No se debe confundir con 
éste el sentido no técnico según el 
cual esta palabra significa un vago 
temor.

A propiación . Log. Acto por el cual 
se toma un nombre común para 
hacer el oficio de nombre propio; 
v.gr. urbs (ciudad) utilizado para 
designar Roma, “ la ciudad por ex
celencia” . Teol. trinitaria. Acto que 
consiste en utilizar un atributo co
mún o esencial (la sabiduría, por 
ejemplo, que conviene a las tres 
personas) para designar de modo 
exclusivo una de las tres personas 
(el Hijo). A sí designa San Pablo 
las tres personas por los nombres 
de Dios, Señor, Espíritu (i Cor 12, 
4-6; Eph 4, 4-6, etc.). Cf. tomo 1, 
p. 451-452.

A rcano. Se designa con el nombre 
de disciplina del arcano a la ley 
que en los primeros siglos habría 
obligado a los fieles y al clero a no 
hablar nunca abiertamente de los 
santos misterios ante los catecúme
nos y los infieles.

A rcipr este . Antiguamente, el prime
ro de los sacerdotes que rodean al 
obispo y que estaba encargado de 
reemplazarle, en su ausencia, en la 
misa solemne. En el campo el arci
preste era el jefe de una comunidad 
de clérigos. H oy día, dignidad con
cedida a algunos curas, que les da 
cierta primacía sobre los curas de 
una demarcación.

A rch id iáco n o . A l principio, jefe  del 
colegio de los diáconos. En los pri
meros tiempos de parroquias rura
les confiadas a diáconos, el archi
diácono era el encargado por el 
obispo del cuidado de uno d e ' los 
sectores rurales de su diócesis. Hoy 
dignidad de uno de los miembros 
de la jerarquía diocesana.

A rquetipo. Tipo supremo, prototipo 
ideal de las cosas.

ARR ianism o . Herejía de Arrio, para 
quien Cristo fue hecho y no engen
drado. Ver tomo 1, p. 434.

A rte. Objetiva o físicamente designa 
el principio extrínseco, de carácter 
racional, de un proceso operativo; 
por ejemplo, el arte de construir en 
relación con la construcción. Se 
opone a la naturaleza, principio in
manente de actividad. El arte cons
tituye el dominio de lo fabricado, 
por oposición al de lo natural. 2. 
Considerado en relación al sujeto, 
el arte es un habitas, es decir, una 
disposición estable que perfecciona 
a  este sujeto en el orden de una 
actividad dada. Bajo este aspecto es 
aquella de las cinco virtudes inte
lectuales que dirige la actividad de 
producción (G.).

A rzobispo . Primera dignidad de una 
provincia eclesiástica. L lam ad o  
también metropolitano.

A scética . Que tiene relación con la 
ascesis, es decir, con el ejercicio 
de la vida virtuosa, del renuncia
miento y  de la mortificación. Asce
tismo. Doctrina de la ascesis.

A seid ad . Propiedad que consiste en 
existir por sí. En todo rigor no 
conviene más que a Dios, de quien 
constituye el atributo fundamen
tal (G.).

A t r ib u c ió n , i . Acto de referir el 
predicado al sujeto. Sinónimo de 
predicación. Hay diferentes modos 
de atribución: per se, o esencial, 
per accidens, o accidental, etc. 2. 
Una de las formas de analogía (G.).

A tributo , i . Log. Término de una 
proposición que expresa lo que afir
ma o se niega de un sujeto. Sinó
nimo de predicado. 2. Metaf. Los 
atributos de Dios, o los diferentes 
aspectos de su naturaleza (G.).

A t r ic ió n . Movimiento > interior de 
pesar en el que todavía no intervie
ne la caridad. Por esta razón es 
insuficiente para la justificación. Cf. 
tomo n i, p.. 629 ss.

A xioma. Proposición evidente por sí 
y de la que depende toda una serie 
de demostraciones. Expresiones 
equivalentes: primeros principios, 
dignitates, maximae propositiones 
proposiciones per se notae (conoci
das por sí mismas).
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B ie n . i . El ser mismo en cuanto es 
capaz de llenar un deseo, o  en cuan
to es perfecto. El bien es lo que 
todas las cosas apetecen. Con la 
unidad y la verdad constituye la 
colección de las propiedades tras
cendentales del ser. 2. División. 
Bien honesta: el que es buscado por 
sí mismo o en razón de su valor 
propio. Bien útil: el que es buscado 
como medio o en orden a otro. Bien 
deleitable: el gozo que va unido a 
la consecución de un bien (G.).

B ien aven tu ran za , i . Objetivamente, 
estado de perfección de un ser ra
zonable que ha alcanzado su per
fección última. 2. Subjetivamente, 
gozo sentido en la posesión cons
ciente del bien supremo (G.).

B r e via r io . Recopilación oficial del 
oficio divino, o rezo de la Iglesia.

B ula. Carta pontificia de carácter es
pecialmente solemne.

C ambio (mutación, motus). 1. En ge
neral toda especie de transforma
ción de un ser de la naturaleza. 
2. División. Mutación sustancial 
(generación, corrupción): el cambio 
que se traduce en una nueva sus
tancia. Mutación accidental: modi
ficación que sobreviene a una sus
tancia dada. Puede se r: en cuanto 
a la cualidad: alteración; en cuan
to a la cantidad: aumento y dismi
nución; en cuanto al lu gar: movi- 
mento local.

C anon. De una palabra griega que 
significa regla, dirección. 1. En el 
lenguaje eclesiástico primitivo se 
emplea sobre todo para significar 
regla de fe o regla de disciplina. 
2. En relación con el oficio divino, 
la palabra, en oriente, significa la 
ordenación de los cantos en el ser
vicio de la mañana; en occidente, 
la regla de las horas del oficio di
vino. 3. Designa también la colec
ción de los libros auténticos de la 
sagrada Escritura, la regla para 
encontrar la fiesta de Pascua, una 
regla monástica, una constitución 
eclesiástica. 4. A  partir del siglo v i 
designa en occidente la parte más 
solemne de la misa. Canonización.

Proceso por el cual la Iglesia juzga 
de la perfección cristiana y de los 
méritos de un difunto para presen
tarlo a todos como un «santo». Ver 
esta palabra. Horas canónicas. H o
ras regulares del rezo de la Iglesia, 
y  más precisamente las oraciones 
dichas oficialmente en estas horas. 
Canónigo. A l principio, clérigo ins
crito en el «canon» o la lista de 
una iglesia. Hoy día el nombre 
está reservado a ciertos sacerdotes 
y  ha pasado a ser una dignidad.

C a n tid a d , i . Accidente consistente 
esencialmente en la divisibilidad in
terna y en la extensión de las par
tes de un cuerpo. 2. División: Con
tinua o concreta y  discontinua o 
discreta (el número).

Capadocios (padres). Padres de la 
Iglesia del s. iv  originarios de Ca- 
padocia. V er t. l, p. J/'r' y 438-439.

Carácter  sacramental. Marca espi
ritual, indeleble, impresa en el alma 
por ciertos sacramentos, y  que co
munica ciertos poderes relativos al 
culto cristiano. Se distinguen tres 
caracteres: del bautismo, de la con
firmación y  del orden.

Ca r id a d , i . Virtud teologal que es 
amor espiritual de Dios y del pró
jimo. 2. En un segundo sentido, ac
to imperado por la virtud teologal 
de la caridad. A sí se dice «hacer 
caridad».

C ar ism a s . Gracias dadas en orden a 
la utilidad común de la Iglesia. Ver 
tomo 11, p. 817 ss.

C a su íst ic a . Ciencia que aplica las 
conclusiones teológicas a  diferentes 
casos de la conducta humana o de la 
práctica, en orden a decidir concre
tamente lo que está permitido o 
prohibido. Grave riesgo de la ca
suística es no juzgar de lo moral 
más que en función de las leyes.

C áte dr a . El asiento desde donde 
enseña el maestro o el pastor. El 
papa goza de infalibilidad cuando 
enseña ex cathedra, es decir, en el 
ejercicio oficial y solemne de su 
cargo de pastor supremo y de doc
tor de todos los cristianos, y  en 
virtud de su suprema autoridad 
apostólica. Catedral. Iglesia en que 
se encuentra la sede del obispo.

713



Léxico teológico

Categorías. (Designadas ordinaria
mente por el sinónimo latino prae- 
dicamenta.) Géneros supremos del 
ser, es decir, la sustancia y los nue
ve accidentes: cantidad, cualidad, 
relación, acción, pasión, lugar, tiem
po, situación, posesión (G.).

C atequesis. De un verbo griego que 
significa hacer resonar. Acto de 
enseñar de viva voz, de instruir con 
una enseñanza elemental. En este 
sentido se emplea en el N. T. Des
pués de la organización del cate- 
cumenado se aplicó especialmente a 
la preparación para el bautismo. 
Catecismo. Enseñanza religiosa ele
mental dada a los niños ya bauti
zados.

Católico . De una palabra griega que 
significa universal. Una de las notas 
de la Iglesia. V er t. m , p. 366 ss.

C au sa , i . En el orden real. Aquello 
de que una cosa depende en su ser 
o en su devenir. La causa debe ser 
anterior a su efecto, realmente dis
tinta de él, y la dependencia del 
efecto debe ser también real. 2. En  
el orden de la explicación. Causa 
es lo que explica o da razón de una 
cosa. En este sentido se define la 
ciencia: conocimiento por las cau
sas. 3. D ivisión: en cuatro especies. 
Catisa material: aquello de que una 
cosa está hecha y que le es inma
nente. Causa formal: lo que deter
mina una cosa o un cierto modo de 
ser. Causa eficiente: aquello de que 
viene el primer comienzo del cam
bio y del reposo. Causa final: aque
llo para lo que se hace una cosa. 
4. Causa principal: la que produce 
su efecto por su virtud propia. 
Causa instrumental: la que no
obra más que bajo la moción de 
otra (G.).

C au salid ad . Propiamente significa el 
acto mismo de causar, es decir, de 
producir efectivamente una cosa. 
Hay tantos tipos de causalidad co
mo tipos de causas (G ).

C enobita. El que hace vida de comu
nidad. Se opone a eremita.

C ien cia , i . Estrictamente, en esco
lástica, significa el conocimiento por 
las causas. Subjetivamente la cien
cia es uno de los cinco hábitos del

| entendimiento. 2. División. Ciencias 
especulativas: las que no tienen 
otro fin que el conocer; ciencias 
prácticas: las que se ordenan a la 
acción (G.).

C i Rcu m in cesió n . Término teológico 
que quiere expresar la compenetra
ción mutua de las tres personas di
vinas en su esencia, su origen y sus 
relaciones.

C ism a . Pecado contra la unidad de 
la Iglesia.

C ódigo  sacerdotal. Ver S acerdo
cio.

Cogitativa. 1. Uno de los cinco sen
tidos internos, el que hace apare
cer el objeto percibido por los sen
tidos como útil o nocivo para el 
sujeto. 2. A  la cogitativa, que es 
propia del hombre, corresponde en 
el animal la estimativa; ejemplo: 
por una apreciación instintiva de 
la estimativa, la oveja huye del 
lobo. La cogitativa es en cierta 
manera una estimativa impregnada 
de espíritu.

C olegiata (Iglesia). Iglesia que per
tenece a un colegio de canónigos.

Co m preh en sió n , i . Log. El conjunto 
de notas que constituyen un con
cepto y lo distinguen de todos los 
demás. Por ejemplo, el «hombre» 
incluye en su comprehensión las no
tas de sustancialidad, vida, anima
lidad y racionalidad. Se opone a 
extensión. 2. Psic. El acto que 
aprehende intelectualmente un ob
jeto abarcándolo todo entero en su 
mirada (G.).

Co m u n ió n , i . Unión en una misma 
fe. 2. Acto por el cual se recibe el 
sacramento de la eucaristía. 3. El 
sacramento mismo (v.gr. «recibir 
la comunión»), 4. Antífona que se 
canta durante la comunión.

Concelebración . Acción común de 
varios sacerdotes que celebran jun
tos jerárquicamente y consagran 
efectivamente la eucaristía. Cf. 
S incronizada  (misa). Esta acción 
común puede también darse en otros 
sacramentos y oficios.

C on cien cia . Para la escolástica, el 
acto por el cual aplicamos nuestro 
conocimiento a lo que hacemos. 
Para los modernos es un estado
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interior, regulador de la acción mo
ral (en sana teología sólo la pru
dencia asegura esta regulación).

C oncomitancia. Carácter de dos he
chos que sostienen entre ellos una 
relación regular, sea de simultanei
dad, sea de variación. En la teolo
gía sacramental de la eucaristía, se 
distingue lo que está presente bajo 
cada una de las especies en virtud 
del signo sacramental (ex vi sa
cramento) y lo que está presente 
por natural concomitancia (ex na- 
turali concomitantia). E x  vi sacra
mento, el pan contiene solamente 
el cuerpo y  no la sangre; ex natu- 
rali concomitantia, el pan contiene | 
hoy el cuerpo glorioso, la sangre, ¡ 
el alma y  la divinidad, que son in
separables en la «sustancia» actual 
de Cristo en el cielo.

C o n cu piscible . Una de las dos facul
tades del apetito sensitivo, la que 
tiene por objeto el simple bien que 
se quiere obtener, o el simple mal 
que se desea rehuir. Se distingue 
del irascible, que tiene por objeto 
el bien «difícil» de alcanzar o el 
mal «difícil» de rehuir. Cf. tomo n, 
p. 170.

C ondigno (D e) y congruo (D e). V e r  
M ér ito .

Con fesar . En estilo bíblico es ala
bar, cantar las alabanzas, celebrar, 
reconocer, dar gracias. Confesión de 
fe. Es sinónimo de protestación 
de fe, profesión de fe, testimonio de 
fe. E l «martirio» es el acto su
premo de la confesión de la fe. 
Confesión de los pecados. Recono
cimiento y declaración de los actos 
por los cuales se ha ofendido a 
Dios.

C ongregación. Asamblea. Congrega
ción religiosa. Sociedad de religio
sos de votos simples (cf. O rden). 
Congregaciones romanas. Asambleas 
romanas encargadas del gobierno 
general de la Iglesia.

Con m utativa  (justicia). La que rige 
las relaciones de los individuos en
tre si, o de las instituciones entre 
sí o con los individuos. Cf. tomo 11, 
p. 604 ss.

C onsejo. En el sentido técnico y  pre
ciso desúgna la fase deliberativa

del acto humano que prepara a la 
elección de un medio. Cf. tomo 11, 
pp. 115 y 137. Consejos evangélicos. 
Los tres géneros de vida (pobreza 
exterior, continencia, sumisión a  un 
superior) que no son prescritos, sino 
aconsejados por nuestro Señor. Cf. 
tomo 11, p. 896 ss.

C onsenso (universal). Acuerdo de to
dos los hombres sobre ciertas pro
posiciones, considerado como prue
ba de la verdad de las mismas.

Con su stan cialid ad . Término teoló
gico adoptado por el concilio de Ni- 
cea (óftoouatoc) para definir la uni
dad de sustancia y de naturaleza 
del Verbo encarnado y del Padre.

C ontingente. L o que puede no ser, 
o lo que no tiene en sí la razón de 
su existencia. Se opone a necesa
rio: lo que no puede no ser, o no 
ser más que como es. Todos los 
seres creados son contingentes.

C ontradictorio, i . P r o p ie d a d  de 
aquellos conceptos que se excluyen 
de modo absoluto sin que haya me
dio entre ellos, v.gr., blanco, no 
blanco. 2.. Proposiciones contradic
torias, son aquellas en que una nie
ga absolutamente lo que la otra 
afirma. Tales proposiciones difieren 
a la vez por la cantidad y por la 
cualidad, v.gr., «todo hombre es 
justo», «algún hombre no es jus
to». La contradicción es el modo 
de oposición más radical. El prin
cipio de contradicción es la ley su
prema del pensamiento (G.).

Contrario , i . Propiedad de los con
ceptos que se excluyen de modo ab
soluto en el mismo sujeto, pero que 
conservan una comunidad de géne
ro; por ejemplo, blanco-negro (del 
género color). 2. P r o p o sic io n es  
contrarias son las que se oponen 
solamente por la cualidad; ejem
plo: «todo hombre es justo», «nin
gún hombre es justo» (G.).

Co n t r ic ió n . Arrepentimiento necesa
rio para la justificación; cf. to
mo n i, p. 629 ss. La expresión 
contrición perfecta es con frecuen
cia entendida en dos sentidos dife
rentes : 1. Teol., significa que la 
contrición es perfecta o informada 
por la caridad. 2. Psic., evoca una
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intensidad extrema del dolor. En 
la expresión «la contrición justifi
ca al pecador penitente» la palabra 
contrición debe entenderse en el pri
mer sentido.

C o n v e r sió n , i . Teol. En el sentido 
activo, acción de convertir o de lle
var a la fe a los incrédulos; en el 
sentido pasivo, estado del que se 
convierte. 2. Conversión del peca
dor creyente. Retorno a  la amistad 
con Dios. 3. Teol. del estado reli
giosa Acto del que abandona el 
mundo y  entra en religión. En un 
sentido muy restringido designa el 
estado de los profesos que no son ni 
monjes ni clérigos («conversos» o 
legos).

C ópula. E l verbo ser en cuanto signi
fica la relación del sujeto y  del pre
dicado de una proposición; por 
ejemplo, «Pedro es hombre».

Corazón . Entendido como principio 
de vida, designa simbólicamente el 
principio del ser espiritual, y en 
particular su amor. Entre los he
breos, el corazón es la sede de la 
inteligencia, y  las entrañas la del 
amor.

Co r r u p ció n . Cambio por el cual es 
destruida una sustancia. Correlati
vo de generación, cambio que se 
termina en una nueva sustancia. T o
da corrupción lleva necesariamente 
consigo una generación (G.).

C osmogonía. Teoria o sistema de la 
formación del universo.

Cosmología. Ciencia de las leyes que 
gobiernan el universo.

C r e d ib il id a d . Aptitud de una aser
ción revelada por Dios para ser 
creída.

C ristología. Parte de la teología re
lativa a  Cristo.

C u a lid a d . Accidente que modifica in
trínsecamente o dispone en sí misma 
a la sustancia. Es una de las diez 
categorías. 2. Hay cuatro especies 
de cualidad: disposición y hábito; 
potencia e impotencia; pasión y 
cualidad «pasible»; forma y  figu
ra (G.). •

• D ato de fe . Conjunto o elemento de 
la revelación que el teólogo debe 
explicitar o reverenciar.

D eísm o , Sistema que, aunque acepta 
la tesis de un Dios personal, no ad
mite su acción reveladora.

D em iurgo . Término por el cual P la
tón, en el Timeo, designa el dios 
fabricador del universo, que hace él 
mismo el alma del mundo y  se dis
tingue de los dioses inferiores crea
dos por él y  encargados de la crea
ción de los seres mortales. Algunos 
gnósticos hacen también del Demi
urgo un creador o un organizador 
del mundo distinto del Dios orga
nizador supremo, y su intervención 
es considerada incluso por algunos 
de ellos como una falta (L.).

D eterm in ism o . i . Doctrina filosófica 
según la cual todos los sucesos del 
universo y en particular las accio
nes humanas están ligados entre sí 
de forma tal que, siendo las cosas 
lo que son en un momento cual
quiera dado, no hay para cualquie
ra de los momentos anteriores o 
posteriores más que un estado, y 
uno solo, que sea compatible con 
el primero. 2. Doctrina filosófica 
según la cual ciertos sucesos están 
fijados de antemano por una poten
cia exterior y superior a la volun
tad, de suerte que, suceda lo que 
suceda, se producen infaliblemen
te (LO.

D euterocanónicos (libros). V er P ro-
TOCANÓNICOS.

D euteronomista. Una de las tradi
ciones de que está compuesto el 
Pentateuco. V er Y a h v is t a , E lo-
HÍSTA, CÓDIGO SACERDOTAL.

D iácono. De una palabra griega que 
significa servidor. A l principio, el 
que estaba encargado del servicio 
de la caridad exterior. La primera 
de las órdenes mayores después del 
presbiterado.

D ialé ctica . Aristóteles _ distingue la 
dialéctica de la analítica: mientras 
que ésta tiene por objeto la demos
tración, es decir, la deducción que 
parte de premisas verdaderas y cier
tas, la dialéctica tiene por objeto los 
razonamientos en materia probable 
u opinable. En la Edad Media, dia
léctica designa la lógica formal y 
se opone a la retórica. Forma con 
ésta y  con la gramática las tres ra
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mas del trivium. Hoy día, proceso 
de explicación en general y, par
ticularmente, por tesis, antítesis y 
síntesis (dialéctica hegeliana).

D iásfo ra . Comunidad de judíos dis
persos entre las naciones.

D icasterio . De una palabra griega 
que significa tribunal. Nombre da
do a  las congregaciones, oficios y 
tribunales de la Curia romana. A c 
tualmente se cuentan once congre
gaciones (Santo Oficio, Consistorial, 
C. de los sacramentos, del Conci
lio, de los religiosos, de la Propa
ganda, de Ritos, Ceremonial, de 
asuntos eclesiásticos extraordinarios, 
de seminarios y  universidades, para 
la Iglesia oriental), tres tribunales 
(Sagrada Penitenciaría, de la Rota, 
de la Signatura), cinco oficios (Can
cillería, Dataría, Cámara apostóli
ca, Secretaría de Estado, Secreta
ría de los Breves a los príncipes y 
de las cartas latinas). A  esto hay 
que añadir algunas comisiones.

D id a k h é  (doctrina de los doce após
toles). V er tomo i, p. 132 y  583. 
En teología la Didakhé designa 
también la enseñanza que se ha de 
dar a los nuevos bautizados.

D id asca lia  d e  los apóstoles. Es de
cir, la enseñanza de los doce após
toles y de los discípulos de nuestro 
Señor en un documento eclesiástico 
del s. n i. Enseñanza más desarro
llada que el simple Kerygma. Ver 
esta palabra.

D ifer en cia , i . En general, aquello 
por lo cual una cosa se distingue de 
otra. 2. Diferencia específica. Lo 
que determina un género a una es
pecie distinta de las otras especies 
del mismo género. Ejemplo, la di
ferencia «racional», que contrae el 
género «animal» para formar la es
pecie «hombre», es una diferencia 
específica (G.).

D ilem a. Raciocinio que enuncia en un 
antecedente una disyunción tal que, 
cualquiera de los miembros que se 
ponga, se sigue la misma conclu
sión (G.).

D isp o sic ió n . En sentido preciso: ma
nera de ser que constituye con el 
hábito la primera especie de cuali
dad, pero es menos estable que el

hábito. En términos bíblicos, anti
gua y  nueva disposición: lo que ha 
sido dispuesto o instituido por Dios 
en la antigua y en la nueva alianza.

D is t in c ió n , i . Diferencia por la cual 
se distinguen o se separan dos ob
jetos de pensamiento. 2. División. 
Distinción real: la que existe en 
acto en la cosa misma; ejemplo: 
entre sustancia y  accidentes. Distin
ción de razón; la que no existe en 
acto más que en el pensamiento que 
la concibe. Ésta se subdivide en 
fundada (rationis ratiocinatae); 
ejemplo: entre «animal» y «racio
nal» ; y  no fundada (rationis ratio- 
cinantis); ejemplo: entre «animal 
racional» y «hombre».

D ist r ib u t iv a  (justicia). La que es
tablece las relaciones entre el todo 
social y  sus partes. V er tomo 11, 
p. 605.

Docetism o. De un verbo griego que 
significa parecer. E l error de los 
que se negaban a admitir que Jesu
cristo haya sido un hombre verda
dero, con. un cuerpo de carne como 
el nuestro, y  que consideran como 
una ilusión o una apariencia enga
ñosa lo que los evangelios cuentan 
sobre la concepción humana de 
Cristo, su nacimento, su vida, sus 
sufrimientos, su muerte y su re
surrección.

D octor d e  la  Iglesia; Título que la 
Iglesia da a ciertos santos y  gran
des teólogos.

D onatismo. Cisma de Donato (siglo 
iv), vivamente combatido por San 
Agustín. Fue ocasionado en su ori
gen por una cuestión disciplinar, • 
y alimentado luego por el antirro- 
manismo de los cristianos berebe
res del Á frica del Norte, que ca
yeron en seguida en errores sobre 
la naturaleza de los sacramentos 
y de la Iglesia.

D oxología. Fórmula de alabanza en 
honor de las tres personas divinas.

D ualism o . Toda doctrina que, en un 
dominio determinado, en una cues
tión dada, cualquiera que sea, ad
mite principios esencialmente irre
ductibles. Metaf. Doctrina que ad
mite dos principios primeros irre
ductibles de las cosas.
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D u lía . Culto que se da a los santos. 
E l que se da a  la Santísima V ir
gen se llama hiperdulía.

E clecticism o . Método de. los que tra
tan de fusionar sistemas diversos 
de explicación para no tener más 
que un solo cuerpo de doctrina. 

E conomía. Orden en el gobierno de 
una casa, en la gerencia de una 
empresa. Economía de la salvación. 
Designio de Dios para salvar al 
mundo.

E cum énico . Del griego o txov¡tévTf¡, to
da la tierra habitada; que reúne o 
interesa a todas las Iglesias. Con
cilio ecuménico: concilio universal. 
Las iglesias ortodoxas tienen de 
común con la Iglesia romana el 
que admiten los dogmas definidos 
por los siete primeros concilios 
ecuménicos: Nicea (325), Constan- 
tinopla (381), Éfeso (431), Calce
donia (451), Constantinopla (S5 3 )> 
Constantinopla (681), Nicea (786). 
Ecumenismo. Movimiento de las 
iglesias divididas en favor de la 
unidad.

E jemplar. Modelo según el cual es 
producida una cosa. La causa ejem
plar puede ser considerada como 
una causa formal extrínseca (G.). 

E l , E lo h im . E l es en hebreo el 
nombre común de la divinidad. 
Elohim  es el plural de E l, pero se 
emplea frecuentemente como plu
ral de majestad para el Dios único. 
Designa también los espíritus infe
riores a Dios, v.gr., los ángeles. 
Los nombres hebreos terminados 
en «el» (Israel, Miguel, Rafael, 
Gabriel, Joel...) son nombres teó- 
foros.

E lecció n . En el proceso del acto hu
mano designa el acto por el cual la 
voluntad escoge uno de) los medios 
que se le presentan (G.). V er to
mo 11, p. US y 1 3 7 - 

E lícito  (acto). Acto interior y pro
pio de una virtud. Se opone a acto 
imperado. Ejemplo, el acto elícito 
de la caridad es un amor interior; 
la limosna es un acto imperado por 
la caridad.

E lo h ísta . Una de las tradiciones de 
que está compuesto el Pentateuco.

C f. Y a h v is t a , C ódigo sacerdotal, 
D euteronomista.

E m anación . Proceso propugnado por 
ciertas doctrinas, según el cual los 
seres múltiples que forman el mun
do derivan o emanan del Ser uno, 
principio de todas las cosas, sin que 
haya discontinuidad en este des
envolvimiento. Emanación se opo
ne a creación.

E m pirism o . U so exclusivo de la ex
periencia sin razonamiento ni teo
ría.

E ntendim iento  (intellectus, intellí- 
gentia). 1. Designa sobre todo la 
facultad espiritual de conocer (lla
mada más bien inteligencia por los 
modernos). 2. División. Entendi
miento agénte: facultad de abstraer 
lo inteligible de las imágenes. En
tendimiento pasivo o pasible: la 
facultad receptora de las especies 
abstractas. 3. E l intellectus es tam
bién uno de los cinco hábitos inte
lectuales : el que perfecciona la fa 
cultad en orden a la captación de 
los primeros principios. Este hábi
to puede ser, bien especulativo (la 
inteligencia especulativa conoce por 
conocer, es decir, simplemente por 
alcanzar la verdad), bien práctico 
(la inteligencia práctica conoce para 
obrar). Intelección. El acto mismo 
por el cual la inteligencia aprehende 
su objeto o conoce. Se distingue de 
la dicción, acto formador del verbo 
mental en el que el objeto es cono
cido. Inteligible, L a  que puede ser 
inmediatamente captado por la in
teligencia. En aristotelismo, inteli
gibilidad es función de inmateriali
dad (G.).

E p ic l e s is . En el rito oriental, invo
cación al Espíritu Santo

E piq u eya  (equidad). Virtud por la 
cual el hombre justo obra contra la 
letra del texto de la ley para per
manecer dentro de su espíritu. Cf. 
tomo 11, p. 703 y  711.

E piscopaliana  (Iglesia). Iglesia naci
da del protestantismo, en los Esta
dos Unidos principalmente.

E pistemología. Estudio crítico de los 
principios, de las hipótesis y de 
los resultados de las diversas cien
cias, destinado a determinar su

718



Léxico teológico

origen lógico, su valor y  su alcance 
objetivo.

E quívoco. Propiedad de un término 
que se aplica a diversos objetos se
gún significaciones absolutamente 
distintas. Ejemplo: el toro, animal 
y constelación. Se opone a unívoco y 
a análogo (G.).

E rem ita. E l que ha abandonado todo 
y vive sólo para Cristo. Como para 
el estado religioso es esencial la 
vida cenobítica, el eremita no es 
propiamente un religioso.

E ros. Aspiración egoísta del alma 
que trata de poseer una cosa para sí.

E scatología. Ciencia de los novísi
mos.

E scolástica. Que pertenece a la «Es
cuela», es decir, a la enseñanza filo
sófica dada en las escuelas eclesiás
ticas y en las universidades de 
Europa desde el siglo x  al x v m  
aproximadamente (L.).

E sc r u tin io s . En la antigüedad, re
uniones de catecúmenos en ciertos 
dias. Se hacían en ellos exorcismos, 
instrucciones, plegarias, bendicio
nes.

E sencia. Aquello por lo que una cosa 
es lo que es y se distingue de las 
demás. La esencia con la existencia 
constituyen realmente el ser limita
do o contingente. La esencia corres
ponde a la «sustancia segunda» que 
designa el contenido inteligible de 
la sustancia (G.).

E sotérico. Enseñanza secreta que en 
Grecia se daba únicamente en el in
terior de la Escuela a los discípulos 
completamente instruidos. Por me
táfora se dice de toda enseñanza 
reservada a un circulo restringido 
de oyentes (L.).

E specie. Lóg. Universal que puede 
atribuirse a sus inferiores y que 
expresa su esencia de manera com
pleta ; ejemplo: «hombre». Cons
tituye uno de los cinco predica
bles (G.).

E speculativo . V e r  E ntendim iento .
E spir a ció n  (activa). Acto por el cual 

el Padre y el H ijo constituyen el 
principio del Espíritu Santo. Es
piración (pasiva). Término de la es
piración activa.

E spir it ism o . Doctrina de los que afir

man tener la facultad de ponerse 
en relación con los espíritus.

E stim a tiva . Ver Cogitativa.
E stoicism o . Doctrina filosófica de 

Zenón, célebre sobre todo por su 
moral del esfuerzo y de insensibili
dad ante el dolor.

É tica . Ciencia de la moral.
E ucologio. Libro de oraciones. Euco- 

lógico. Referente a  la oración.
E udemonismo. Doctrina moral fun

dada sobre la búsqueda de la felici
dad. La moral de Santo Tomás es 
un eudemonismo espiritual.

E ugenismo. Teoria sobre los medios 
capaces de influir en la descenden
cia, es decir, de actuar por heren
cia, obrando una selección ventajo
sa para las generaciones futuras.

E ulogio. Pan bendito en la misa. 
Primitivamente se destinaba, según 
parece, a los enfermos y a los ausen
tes que no habian podido comulgar.

E utan asia . Doctrina de los que re
claman para el hombre el derecho 
de poner fin a sus días por una 
muerte voluntaria, lo más dulce po
sible, en lugar de padecer las hu
millaciones y dolores de la vejez.

E utiquianism o . Doctrina de Eutiques 
(s. v), condenada en el Concilio de 
Calcedonia. Ver tomo m , p. 43 ss.

E van gelizació n . Acción de conducir 
los no cristianos a la fe en Jesu- 

I cristo (cf. K e Rygma), y  los cris
tianos a la perfección de la vida 
evangélica.

E volucionismo, i . Filosofía del de
venir por oposición a la filosofía de 
lo eterno y de lo inmutable. 2. Si
nónimo de transformismo, doctrina 
según la cual las especies derivan 
las unas de las otras por transfor
mación natural (L.).

E xco m un ió n . Censura por la cual se 
es excluido de la comunión sacra
mental y la comunión de los fieles.

E x é g e sis . De una palabra griega que 
significa «explicar». Designa de he
cho la explicación del texto de la 
Biblia.

E x e n c ió n . Privilegio concedido a 
personas o comunidades que las sus
trae a la autoridad ordinaria de los 
obispos para ponerlas en dependen
cia directa del papa.
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E x ist e n c ia  (esse, exsistentia). El ac
to último del ser que hace que exis
ta efectivamente. La existencia en
tra en composición real con la 
esencia en los seres creados (G.).

E x iste n cia lism o . Filosofía que otor
ga la primacía a la existencia, al 
«valor» (cualidad), a la vida, al de
venir. (Por oposición se habla a 
veces de eséncialismo: filosofía que 
se funda sobre la definición y  la

• estabilidad de las esencias, o de 
las «naturalezas».)

E xorcism o. Acción de arrojar el de
monio de una persona, de un obje
to o de un lugar. Exorcista. i. El 
que arroja los demonios. 2. Terce
ra de las órdenes menores en la 
Iglesia latina.

E x t e n sió n . Conjunto de sujetos a 
los cuales conviene un concepto. Se 
opone a comprehensión (G.).

F antasm as. Término empleado habi
tualmente por Santo Tomás para 
designar las imágenes interiores, 
sobre todo en cuanto son el punto 
de partida de la abstracción inte
lectual (G.).

F enomenología. Estudio descriptivo 
de un conjunto de fenómenos tal 
como se manifiestan en el tiempo 
y en el espacio (L.).

F e tic h ism o . Culto de los fetiches, 
pequeños objetos materiales consi
derados como la encarnación, o al 
menos como la equivalencia de un 
espíritu y, por consiguiente, como 
poseedores de un poder mágico (L.).

F id eísm o . Error según el cual se re
curre exclusivamente a la fe para 
admitir ciertas verdades a  las que 
se puede llegar naturalmente, y se 
rehúsa adquirir cierta inteligencia 
de las cosas de la fe.

F in . i . Aquello para lo que se hace 
una cosa. El fin tiene razón de 
causa y es el principio de todo el 
proceso causal. 2. División. Fin 
en cuanto realizado (in exccu- 
tione), y en cuanto objeto de la 
intención (in intentione). Fin al que 
se ordena la obra por su naturale
za (finís operis), y fin buscado por 
el agente (finís operantis). El bien 
deseado (finís cuius gratia) y aquel

para quien es deseado este bien 
(finís cid) (G.).

F ísic a . De una palabra griega que 
significa naturaleza. Ciencia acerca 
de las naturalezas. Teol. Se distin
gue la causa física, o real y  direc
ta, de la causa ocasional o moral; 
v.gr., los sacramentos son causas 
físicas y  no solamente morales, oca
sionales, etc., de la gracia.

F orma. En general, principio deter
minativo de un ser. Fis. Uno de 
los tres principios del ser físico con 
la materia y la privación. División. 
Forma sustancial: la que constitu
ye, determinando la materia prima, 
una naturaleza dada. Forma acci
dental: determinación que sobrevie
ne a un ser ya constituido esencial
mente. Metaf. Por extensión, toda 
determinación de ser, incluso no 
recibida en la materia; ejemplo: los 
ángeles, formas separadas. Metaf. 
La forma que constituye con la f i 
gura la cuarta especie de cualidad. 
Formal. Lo que procede de la for
ma. El aspecto formal corresponde 
siempre a lo que es determinado o 
actual en una cosa o en una con
cepción. Objeto formal: Aquel as
pecto preciso y determinado que en 
una cosa es alcanzado por una po
tencia o por un hábito. Se opone a 
objeto material. Forma sacramen
tal: palabras que dan a la «mate
ria» de cada sacramento su sentido 
y su determinación últimas.

F uero. Jurisdicción. Fuero interno: 
conciencia, y también tribunal que 
juzga sobre los actos interiores de 
una persona (por oposición a  los 
juicios exteriores de la ley o de la 
opinión pública, que pertenecen al 
fuero externo).

G alicanism o . Conjunto de doctrinas, 
de prácticas y de tendencias que 
buscan la libertad de la Iglesia de 
Francia y su mayor autonomía po
sible en el seno de la Iglesia cató
lica romana. Se opone a ultramon- 
tanismo.

G en eració n . Mutación sustancial que 
conduce a la constitución de una 
nueva sustancia (G.).

G énero . Universal que puede ser
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atribuido a sus inferiores y que ex
presa su naturaleza de manera in
completa e indeterminada; ejemplo: 
«animal». Uno de los cinco predi
cables. Genérico. Que pertenece a 
la comprehensión del género, por 
oposición a lo que no pertenece más 
que a la de tal o cual especie (espe
cial o específico).

G losa. Explicación e interpretación 
de la Escritura por los padres.

G losolalia. Don de lenguas. Cf. i 
Cor 14, 4-5, etc.

G n o sis . Sistema esotérico de conoci
miento religioso «superior a  la fe», 
y que excluía prácticamente ésta 
en beneficio de una filosofía dualis
ta. V er tomo 1, p. 134.

H ábito . Metaf. Tener: aquello por 
lo cual un sujeto tiene algo como 
propio; ejemplo: el vestido. La dé
cima de las categorías distinguidas 
por Aristóteles. 2. Psic. Mor. Aque
llo por lo cual un sujeto se encuen
tra bien o mal dispuesto en razón 
de su forma o de su fin. Con la 
disposición el hábito constituye la 
primera especie de cualidad. D ivi
sión. Hábito entitativo, por orden al 
ser ; ejemplo : la gracia. Hábito ope
rativo, el más común, que dispone 
inmediatamente el sujeto a la ope
ración; ejemplo: las virtudes (G.). 
Ver tomo 11, p. 177 y 207.

H agiografía. Biografía de los santos.
H apa x . De una palabra griega que 

significa una sola vez. Término que 
no se encuentra más que una vez 
en la Biblia.

H edonism o. Toda doctrina que asu
me como principio único de la mo
ral la búsqueda de una mayor in
tensidad en el placer y  la supresión 
del dolor.

H erm en éu tica . Interpretación de los 
textos filosóficos o religiosos y es
pecialmente de la Biblia (hermenéu
tica sagrada). Esta palabra se apli
ca sobre todo a la interpretación 
de lo que es simbólico (L.).

H erm etism o . Conjunto de doctrinas 
que se remontan según se cree a 
los libros egipcios.

H ilem orfism o . Doctrina física carac
terística de la cosmología aristoté

lica, según la cual los cuerpos están 
compuestos de materia y  forma co
mo principios últimos. Se distingue 
sobre todo del atomismo (G.).

H ip e r d u l ía . V er D u lía .
H ip ó s t a s is . Sustancia particular, no 

cualquiera, sino la acabada y com
pleta y subsistente en sí misma. Si
nónimo de supuesto, y para las sus
tancias inteligentes, de persona.

H ipo stá tica . Unión, en la única hi
póstasis (o persona) del Verbo, de 
la naturaleza divina y de la natu
raleza humana de Jesús.

H olocausto. Ofrenda en la cual la 
víctima era consumida toda entera 
por el fuego.

H om ilía . Conversación familiar sobre 
el Evangelio. Fragmento de homi
lía de los santos padres inserto en 
el Breviario.

«H omo-ousios». Ver C on sustan cia-
LIDAD.

Iconoclastas (destructores de las imá
genes) e Iconómacos (enemigos de 
las imágenes). Partidarios da la lu
cha contra las imágenes sagradas 
inaugurada oficialmente en 725 po¿ 
León n i  el Isaurio y  continuada por 
varios de sus sucesores hasta el 
año 842.

I dealism o . Tendencia filosófica que 
consiste en reducir toda existencia 
al pensamiento. Se opone al realis
mo, que admite una existencia inde
pendiente del pensamiento.

I diom a. En teol. propiedad de una na
turaleza. Comunicación de idiomas 
(ley de). En cristología, ley que re
gula la manera según la cual pue
den o no ser atribuidos a  Cristo 
los nombres divinos y los humanos. 
V er tomo n i, p. 98 ss.

I dolo. En su origen, una sombra, un 
espíritu. Objeto del que se piensa 
que habita o influye en el espíritu 
y que se venera supersticiosamente. 
Estatua o simple objeto que se ve
nera como un dios o una diosa.

I glesia , i . De una palabra griega que 
significa convocación. La Iglesia es 
la convocación y la agrupación de 
los creyentes en Jesucristo. 2. Casa 
a la que son convocados los cristia
nos para la celebración eucarística.

46 - Inic. Teol. m
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3. I g le s ia  p a r tic u la r .  Iglesia de un 
lugar dotado de cierta autonomía, 
v.gr., la diócesis. 4. E c le s iá s t ic o .  
Adjetivo: referente a  la Iglesia; 
s u s ta n tiv o ¡m ie m b r o  del clero. 
5. E c le s ia l :  referente a  la  Iglesia 
entendida principalmente como co
munidad. Este neologismo señala un 
esfuerzo para poner en su lugar, 
que es secundario, aunque real y 
fundamental, el aspecto jurídico y 
social de la Iglesia. Lo social está 
al servicio de lo comunitario.

I mperado (acto). A cto  de una virtud 
movido e informado por otra. Se 
opone a acto elícito. Ejemplo: el 
ayuno, que es un acto elícito de la 
virtud de la templanza, puede ser 
también un acto imperado de la.vir- 
tud de la penitencia.

I m perium . Momento del acto hu
mano en que pasa a la ejecución. 
V er tomo 11, p. 118 y  138.

I n d iv id u o , i . Lóg. Sujeto último que 
no puede ya ser atribuido y  al que 
se atribuye inmediatamente la es
pecie. 2. Metaf. En el sentido de 
s u p u e s to :  ser en cuanto dotado de 
una subsistencia propia e incomuni
cable (G.).

I n d u cció n . D e manera general, razo
namiento por el cual se asciende de 
lo singular a lo universal (G.).

I ndulgencia. Remisión de una pena.
I n erran cia  bíblica . Propiedad de un 

texto bíblico que excluye el error 
e incluso su posibilidad.

I n f a lib ilid a d . Imposibilidad de equi
vocarse. La infalibilidad pertenece 
a la Iglesia y ha sido reconocida 
en el concilio Vaticano al Papa 
cuando habla é x  c a th ed ra . V er esta 
palabra.

I n h a b ita c ió n  (divina). Habitación de 
las personas divinas en el alma. 
V er tomo I, p. 453.

I nmanente. Que permanece en el su
jeto. La acción inmanente es aque
lla que se termina en el sujeto que 
obra y  al que viene a perfeccionar. 
L a inmanencia es la  característica 
propia de las operaciones vitales. 
Se opone a la acción trascendente, 
que se termina en otro sujeto y  a 
este otro perfecciona (G.).

I nmediato. Opuesto a mediato. Se di

ce de toda relación y de toda ac
ción en que dos términos se enfren
tan sin que haya un tercer término 
interpuesto o intermediario (L.).

I nm en sid ad  (presencia de). Se llama 
así a la presencia de Dios en toda 
cosa, en todo lugar, en todo ser.

I n n a sc ib il id a d . Propiedad atribuida 
a  la persona divina del Padre para 
significar que no es engendrado. 
V er tomo 1, p. 450.

I n sp ir a c ió n  (de la Escritura). A c
ción ejercida por el Espíritu Santo 
sobre los escritores sagrados para 
moverles a escribir, con su concur
so y  bajo su influencia directa, las 
verdades que É l quiere manifestar 
a los hombres.

I nstrum en tal  (causa). Causa que 
obra por su forma propia, pero en 
cuanto movida por otra (causa prin
cipal) (G.).

I ntegrism o. Actitud mental de rigi
dez, de cerrazón y  de falta de 
comprensión de ciertos espíritus 
conservadores ante la crisis moder
nista (véase está palabra); preocu
pados, legítimamente, por mantener 
la integridad del patrimonio de la 
fe, se empeñaron en mantener cier
tas fórmulas más bien que en bus
car su inteligencia y en responder 
a las nuevas cuestiones.

I n ten ció n , i . Mor. Orientación de 
una tendencia, especialmente de la 
voluntad, hacia su fin. 2. Psic. El 
confepto en cuanto ordenado a re
presentar una cosa exterior. 3. Lóg. 
In te n c io n e s  s e g u n d a s  (por oposición 
a intenciones prim eras): el concep
to en cuanto aquello que tiene como 
obra del entendimiento o como im
plicado en la actividad racional, 
v.gr., la universalidad, la predica- 
bilidad, etc. 4. O r d e n  in te n c io n a l. 
Orden de la representación de los 
objetos en cuanto pensados (G.).

I r ascible . Una de las dos facultades 
del apetito sensitivo, que tiene por 
objeto el bien difícil de obtener 
o el mal difícil de rehuir. V er to
mo 11, p. 170.

I renism o . Actitud del espíritu según 
la cual se toleran pacientemente erro
res graves que no deben aceptarse.
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Jansenism o . Herejía de Jansenio que, 
en una concepción muy estrecha de 
la gracia y de la predestinación, 
mutila la naturaleza libre del hom
bre.

Jerarq uía. En la Iglesia, la jerarquía 
está constituida por el conjunto de 
órganos del magisterio, del gobier
no y del sacerdocio.

Ju ic io . Sentido general: acto de la 
inteligencia que corresponde a la 
segunda operación del espíritu, i. 
En Santo Tomás, iudicium no sig
nifica cualquier acto de juicio, sino 
el que decide, a  la luz de un punto 
de vista superior o de la sabiduría, 
una deliberación; ejemplo: el acto 
del juez. 2. La segunda operación 
del espíritu en toda su complejidad 
es designada en Santo Tomás por 
la expresión compleja de composi- 
tio et divisio: es el acto de la inte
ligencia que compone o divide afir
mando o negando (G.).

J usto. El que está en orden con res
pecto a D io s: el perfecto. Justifi
cación. Acto por el cual Dios hace 
pasar un alma del estado de pecado 
al estado de justicia o de gracia. La 
misma palabra se aplica también al 
estado del que| está justificado o he
cho justo por la acción divina. Hoy 
dia se emplea preferentemente la 
palabra santificación (sinónimo).

K en o sis. Alusión a Phil. éxsvcoaev 
La kenosis del Verbo es su encarna
ción. Designa a veces, en un sentido 
herético, un sistema según el cual 
la encarnación sería el resultado de 
una limitación impuesta a la divi
nidad.

K erygm a. De -y.9¡pu£j: heraldo, el que 
anuncia y  proclama la buena nue
va. En teología, el kerygma es el 
primer anuncio de la buena nueva 
(evangelio) hecha por el heraldo de 
Cristo (el misionero) para llevar 
los no creyentes a la conversión y 
al bautismo. Primera etapa de la 
evangelización.

L atría . Culto debido a Dios exclusi
vamente. Idolatría. Pecado según el 
cual se rinde a ídolos (o a «som

bras»)' el culto que sólo se debe dar 
a  Dios.

L ector. Clérigo encargado de las lec
turas. La segunda de las órdenes 
menores en la Iglesia, latina.

L ib a c ió n . Efusión sacrificial de vino 
o de otro líquido en honor de la di
vinidad. Cf. Gen 35, 14.

L ibre  albedrío , i . Fundamentalmen
te, el libre albedrío designa el poder 
que tiene la voluntad asociada a la 
inteligencia de escoger una cosa 
con preferencia a otra. 2. De for
ma derivada, el término de libre 
albedrío puede entenderse del acto 
mismo de la elección. Este acto es 
de la voluntad, pero supone sienv- 
pre un juicio de la inteligencia. Lo 
que caracteriza la doctrina de la 
libertad en Santo Tomás es la ín
tima asociación de la actividad es
pecificante de la inteligencia y del 
ejercicio de la voluntad. La elec
ción líbre es para él un appetitus 
intellectivus. El libre albedrío se 
opone al acto que resulta de una 
inclinación necesitante (G.).

L ógica. Ciencia que enseña a pensar, 
a juzgar y  a razonar rectamente.

L ogion. Palabra de Cristo transcri
ta por los evangelistas.

Logos. Término griego que signi
fica palabra o razón. San Juan 
identifica a Cristo con el Logos in
creado de Dios (sinón. de Verbo).

L ugares teológicos. Documentos, he
chos, ciencias o hábitos intelectua
les, en los que la teología encuen
tra las fuentes de su argumenta
ción.

M agia. En un principio religión as
tral de los caldeos. Hoy día nombre 
dado a la práctica supersticiosa 
que atribuye a ciertos gestos, pala
bras o cosas un efecto sobrenatu
ral o natural sin proporción con 
la causa real.

M agisterio . E l órgano oficial de la 
enseñanza en la Iglesia. Ver to
mo 1, p. 31 ss.

M altu sian ism o . Doctrina de Mal- 
thus, pastor anglicano y economista 
(1766-1834) que preconiza la limi
tación de los nacimientos, por me
dio de la castidad y la elevación
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de la edad del matrimonio, para 
evitar la superpoblación. E l neo- 
maltusianismo propugna medidas 
anticonceptivas y justifica el aborto 
con el mismo objeto.

M aniqueísm o . Secta religiosa funda
da en el siglo n i  por Manes y ba
sada en la creencia en dos princi
pios, bueno y malo, iguales y fun
damentales. Ver tomo n , p. 475.

M á r t ir . De una palabra griega que 
significa testigo. Originariamente 
tiene el mismo sentido que confe
sor de la fe. Terminó por atribuir
se solamente a los que dan testimo
nio de su fe derramando su sangre 
por ella

M a te ria , i . Aquello de que está he
cha una cosa a manera de princi
pio inmanente. La materia y la for
ma son los principios intrínsecos del 
ser físico. 2. División. Materia pri
ma: sujeto primero y absolutamen
te indeterminado que con la forma 
sustancial constituye la sustancia 
de los cuerpos. Materia segunda: 
sujeto receptor de las determinacio
nes o formas accidentales de las 
sustancias corpóreas. 3. Materia in
teligible, sensible, individual. La 
materia en cuanto considerada de 
manera más o menos abstracta por 
el espíritu (G.).

M aterialism o , i . Ontología: doctrina 
según la cual no existen más sus
tancias que la materia, a la cual se 
atribuyen propiedades variables se
gún las diversas formas de mate
rialismo. 2. Psic. Doctrina segun da 
cual todos los hechos y estados de 
conciencia son epifenómenos que 
no pueden ser explicados y hacerse 
objeto de ciencia más que refirién
dolos a los fenómenos fisiológicos 
correspondientes. 3. Ética. Doctrina 
práctica según la cual la salud, el 
bienestar, la riqueza, el placer de
ben ser considerados como los in
tereses fundamentales de la vida 
(L.).

M ediato . Ver Inm ediato.
M e n s . El alma humana en cuanto 

que, como espíritu, es principio de 
sus operaciones superiores, intelec
ción y volición (G.).

M ér it o . Lo que hace a una persona

o a una acción digna de recompen
sa, de elogio, de estima. En teol. de 
la gracia, se distingue el mérito de 
congruo, mérito de simple conve
niencia, visto el proceder libre del 
sujeto que merece; y el mérito de 
condigno, o mérito de justicia y de 
dignidad, que considera el origen 
divino del acto puesto. V er tomo 11, 
P- 3 5 3 -3 ÓO.

M e t a físic a . Parte superior de la fi
losofía, la que trata de dar las ra
zones y principios últimos de las 
cosas: es la ciencia del ser en cuan
to ser y de sus atributos.

M etanoia. Conversión y  penitencia. 
V er p. 497 ss.

M ete m p sico sis . Doctrina según la 
cual una misma alma puede animar 
sucesivamente varios cuerpos, sean 
humanos, animales o incluso vege
tales (L.).

M id r a s h . Comentario rabínico de la 
sagrada Escritura. Se compone de 
la H alajá (legislación) y la Hag- 
gadá.

M ilagro. Hecho producido por una 
intervención especial de Dios, que 
escapa al orden de las causas natu
rales por Él establecidas y destina
do a un fin espiritual. Ver tomo 1, 
pág. 658.

M is h n a . Recopilación de las decisio
nes jurídicas judias hasta el s. m  
después de Cristo.

M is ió n , i . Misiones divinas. Térm i
nos temporales de las procesiones 
divinas. El H ijo que procede del 
Padre se dice que es enviado (nus- 
sus) al alma cuando ésta es puesta 
en una nueva relación con el Hijo. 
Ver tomo 1, p. 452-454 y tomo 11, 
p. 322. Se distinguen las misiones 
visibles (encarnación, venida del 
Espíritu Santo sobre los apóstoles) 
y las misiones invisibles. 2. Misión 
de la Iglesia. Dos sentidos: a. Con
junto de funciones de magisterio, 
de santificación y de gobierno de 
la Iglesia, b. Función particular de 
la Iglesia con los no cristianos. Ver 
E v an g elizació n .

M odalism o. V er M onarquianism o.
M odernism o . Término colectivo que 

designa la crisis religiosa de un 
progresismo desmedida que minaba
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las bases de la fe y  que provocó 
importantes actos de Pío x  (decre
to Lamentabili y encícl. Pascendi, 
1907). A l error modernista se opo
ne otro exceso designado con el 
nombre de integrismo.

M odo. Metaf. Todo lo que determina 
o modifica un ser.

M ónada. Sustancia simple e indivisi
ble.

M onarquianism o . Herejía del s. m  
que para salvaguardar la unidad de 
Dios negaba la trinidad de\ las per
sonas divinas haciendo del H ijo y 
del Espirita Santo modos del P a
dre. V er tomo 1, p. 429.

M ono fisism o . De dos palabras grie
gas que significan «una sola natu
raleza». Históricamente el nombre 
de monofisitas ha sido dado de he
cho a todos los que rechazaron las 
determinaciones del concilio de Cal
cedonia.

M ontañismo. Herejía de Montano 
(hacia 172). Anunciaba la encarna
ción del Espíritu Santo y la pa- 
rusia.

M oral, i . Estado de las costumbres 
de una sociedad o de un individuo.
2. Ciencia referente a las costumbres.
3. Teol. Parte de la teología que 
tiene por objeto conducir el hom
bre a  Dios.

M otor, i . E l principio activo del mo
vimiento. Se opone a móvil, que 
designa el sujeto del movimiento. 
2. Primer motor: en aristotelismo, 
el principio supremo del movimien
to físico : en definitiva el acto puro, 
o Dios (G.).

M otu pro prio . B u la  así llamada 
porque el papa la da de su propio 
impulso. No es sellada, sino única
mente autorizada por la firma del 
papa.

M ó v il . L o que es movido. El móvil 
es el sujeto del movimiento, cuya 
causa es el «motor». V er esta pa
labra.

M o vim ien to , i . Se define metafísica- 
mente : el acto de lo que está en 
potencia en cuanto tal. 2. División. 
Para Aristóteles, además de la 
mutación sustancial, hay tres clases 
de movimiento propiamente dicho: 
el movimiento local, el de altera

ción cualitativa y  el de aumento- 
disminución (cuantitativa) (G.).

N aturaleza, i . Fis. En un ser físico, 
el principio intrínseco de su movi
miento y de su reposo (v.gr., la 
naturaleza del hombre). Como prin
cipio de operación la naturaleza se 
distingue del arte, principio extrín
seco y de orden racional. 2. Por ex
tensión, la naturaleza designa el 
conjunto de seres físicos. 3. El tér
mino de naturaleza se encuentra 
igualmente utilizado para significar 
la esencia de un ser cualquiera, in
cluso puramente espiritual. Desde el 
punto de vista del contenido inteli
gible, la naturaleza corresponde a 
la forma y  a la esencia (G.).

N aturalism o . Doctrina para la cual 
no existe nada a no ser la natura
leza, es decir, nada que no se re
duzca a un encadenamiento de he
chos semejantes a aquellos de los 
que tenemos experiencia.

N ecesario . V er Contingente.
N eó fit o . Convertido, recientemente 

agregado a la Iglesia.
N esto rian ism o . Herejía de Nestorio 

que distinguía dos hipóstasis en 
Cristo. Condenado en el concilio de 
Éfeso en, 431.

N eum ático . De itveó[ta, soplo, espíri
tu y, en el Nuevo Testamento, 
nombre propio de la tercera perso
na diyina. A  diferencia de la pa
labra «espiritual», que significa lo 
que se refiere al espíritu de modo 
general, el neologismo «neumático» 
en su uso teológico implica una re
lación al Espíritu Santo. Neumato- 
logía. Teología del Espíritu Santo.

N ih il is m o . Doctrina según la cual 
no existe nada (absoluto).

N ociones. En teología trinitaria las 
nociones de las personas son los ca
racteres o notas distintivas que dan 
una idea propia de cada persona di
vina. Hay cinco nociones en D io s: 
innascibilidad, paternidad (Padre), 
filiación (Hijo), espiración común 
(Padre e Hijo), procesión (Espíritu 
Santo). Acto nocional. Origen acti
vo, o acto productor de una perso
na divina. Hay dos: la generación 
(acto del Padre) y la espiración
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(acto común del Padre y del Hijo).
N ombre. El nombre es un término 

que significa de modo intemporal. 
E l nombre y  el verbo (éste connota 
siempre el tiempo) son los elemen
tos necesarios y suficientes de la 
enunciación. Nombres divinos. Ver 
tomo i, p. 38S-388.,

N om inalism o . Doctrina según la cual 
no existen ideas generales, sino so
lamente 'signos generales. Históri
camente el nominalismo filosófico 
de los siglos x iv -x v  preparó el te
rreno a ciertos errores de la R efor
ma. Nominalismo científico: nom
bre común bajo el cual se engloban 
todas las doctrinas contemporáneas 
que suplantan, en la teoría de las 
ciencias, las ideas de verdad y de 
conocimiento de la realidad por las 
de convención, comodidad y resul
tado empírico (G.).

N úmero. Una de las especies de can
tidad. Se define: una multitud me
dida por la unidad. La multitud y 
la unidad numéricas deben distin
guirse de la multitud y de la uni
dad trascendentales.

O bed ien cial  (potencia). Designa la 
aptitud de la naturaleza creada para 
recibir una determinación que so
brepasa sus capacidades naturales. 
Las criaturas están siempre en po
tencia obediencial con relación a 
Dios, agente supremo.

O bispo . De una palabra griega que 
significa vigilante; sucesor de los 
apóstoles y encargado de la «vigi
lancia» general de una Iglesia lo
cal. La Iglesia está gobernada por 
los obispos, todos iguales entre sí 
y presididos por el obispo de Roma 
(el papa). Obispo coadjutor. Obispo 
dado como ayuda a una sede epis
copal. Obispo auxiliar. Título que 
se da a  la persona de un obispo 
titular, sin derecho a  sucesión. Co- 
repíscopos. Obispos auxiliares que 
tenían en otro tiempo la misión de 
reemplazar al obispo en todo el dis
trito rural de la diócesis.

O bjeto, i . Lo que es directamente al
canzado por una potencia a la cual 
determina. 2. División. Obj. for
mal: el aspecto de las cosas que es

propiamente alcanzado. Obj. mate
rial: la cosa alcanzada considerada 
en toda su realidad. Ejemplos : obje
to material de la vista es la man
zana, objeto formal es el color, 
objeto material de la fe  es la pro
posición de fe (artículos del Símbo
lo), objeto formal es la verdad pri
mera revelada.

O m nipotencia, O m n ipresen cia , O m
n isc ie n c ia . Atributos de la divini
dad, que lo puede todo, está pre
sente en todo lugar y  nada se le 
oculta.

O ntología. Ciencia del ser en cuan
to ser.

O pere  operato ( E x ) .  Es eficaz ex  
opere operato el acto (o la obra) 
que produce su efecto por sí mismo. 
Es eficaz ex opere operantis el acto 
que produce su efecto en virtud de 
las disposiciones del que lo hace.

O rden , i . Disposición metódica de los 
hombres o de las cosas. 2. Sacra
mento constitutivo de la jerarquía 
de la Iglesia. 3. Sociedad de reli
giosos con votos solemnes. 4. Ordo. 
Libro que señala cada año el orden 
de las ceremonias litúrgicas.

O rtodoxia. Doctrina conforme a la 
fe. Iglesia ortodoxa, -título de la 
Iglesia oriental cismática. Cf. to
mo 1, p. 109. Fiesta de la ortodoxia. 
Fiesta que celebra el triunfo de la 
ortodoxia al fin de la querella ico
noclasta. Fue instaurada por la em
peratriz Teodora en 842 (primer 
domingo de Cuaresma).

O scurantism o . Término peyorativo 
con el que se suele calificar una 
doctrina o una política que se opo
ne al progreso.

O stiario . Primera de las órdenes me
nores en la Iglesia latina.

P acien te . Metaf. El que sufre una 
modificación. E l movimiento se sus
tenta en el paciente (G.).

P adres de la Ig lesia . Obispos y 
grandes teólogos del principio de la 
Iglesia, hasta la caída del imperio 
romano de occidente (476). En sen
tido amplio, hasta la época medie
val. Padres apostólicos. Los que vi
vieron en el tiempo de los apósto
les.
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P aleotestamentario. Relativo al A n
tiguo Testamento. (Neotestamenta- 
rio: relativo al nuevo.)

P anteísm o . Doctrina según la cual 
todo es D io s: Dios y el mundo son 
una única cosa.

P arábola. Relato cuyo conjunto de 
elementos evoca, por comparación, 
realidades de un orden superior.

P a r t ic ip a c ió n . E l hecho de tener 
parte en una forma. Hay dos gran
des especies de participación: la 
participación p o r  c o m p o s ic ió n ,  que 
es el hecho, para un sujeto, de re
cibir la forma que, en su principio', 
subsiste por sí misma; la partici
pación p o r  s e m e ja n z a ,  que es el he
cho de que una forma sea sólo im
perfectamente lo que otra forma, 
de la que la primera depende, es 
de manera plena (G.).

P a r u s ia . Etimológicamente, presen
cia, venida, llegada. En el lenguaje 
neotestamentario y  en teología, re
torno glorioso de Cristo al fin de 
los tiempos.

P a s ió n , i . Metaf. E l hecho de ser 
modificado o de sufrir una trans
formación. L a  pasión es uno de los 
diez predicamentos. 2. Las pasiones 
designan más especialmente las di
versas modificaciones del apetito 
sensitivo. V er tomo n , p. 145 ss, 
y la lista de ellas, p. 170. 3. Cristal. 
El misterio de los sufrimientos y 
de la muerte de Cristo.

P astoral. Teol. 1. En un sentido ge
neral, te o lo g ía  p a s to r a l  no se dis
tingue de te o lo g ía  (toda la teología 
es útil y necesaria a la función pas
toral). 2. En un sentido restringido, 
te o lo g ía  p a s to r a l  designa la parte | 
de la teología' que estudia el con
junto del misterio de la Iglesia mi
litante para deducir y aplicar las 
leyes de su crecimiento.

P edobaptismo. Doctrina y  práctica 
favorables al bautismo de los niños.

P elagianism o . H erejía de Pelagio 
(siglos iv-v) que negaba el pecado 
original y atribuía a las solas fuer
zas del alma humana ciertos po
deres que de hecho no posee más 
que la gracia. V er tomo 11, p. 317 ss.

P e n ite n c ia , i . Conversión o retorno 
del pecador. 2. Virtud de peníten-

tencia: disposición del corazón a 
huir del pecado y  a  detestarlo para 
conservar la amistad de Dios. 3. En 
un segundo sentido, penitencia de
signa un acto imperado por la vir
tud de la penitencia; así se dice 
h a c e r  p e n ite n c ia ,  se habla de o b ra s  
d e  p e n ite n c ia ,  y la satisfacción sa
cramental es llamada p e n ite n c ia .  4. 
Tiempo de penitencia. Tiempo en 
que la Iglesia invita especialmente 
a  convertirse y  a  hacer penitencia.

Pentateuco. Nombre dado a los cin
co primeros libros de la Biblia.

P erícopa (bíblica). Pasaje o extracto 
del texto bíblico que forma un todo 
en sí mismo.

P er ipatetism o . Fil. Filosofía de 
Aristóteles.

P ersona  (p e r so n a , h y p o s ta s is ) .  Sus
tancia individual racional y autó
noma: es el «supuesta» del ser ra
cional (G.).

P leroma. Plenitud, cumplimiento. La 
Iglesia es el p le r o m a  de Cristo. 
(Eph 1,23).

P oligenism o . Teoría según la cual 
serian varias las parejas que han 
dado origen a la raza humana. Ha 
sido proscrito de la enseñanza teo
lógica por la encíclica Humani G e -  
n e r is .

P órtico  ( s to a ) .  Fil. Filosofía de los 
estoicos.

P otencia, i . Toda capacidad de cam
bio o de determinación. Se carac
teriza por su ordenación al acto : lo 
que puede ser, y  no es como lo que 
está en acto. 2. Principales moda
lidades. Pot. a c tiv a , o de cambiarse 
en otro en cuanto es otro; pot. p a
s iv a , o  potencia de ser transforma
do por otro en cuanto tal. Potencia 
n a tu r a l:  la que pertenece a las co
sas por razón de su naturaleza; 
pot. o b e d ie n c ia l:  ver esta palabra. 
Potencia y acto constituyen una 
división fundamental del ser real 
(G.).

P o ten cialid ad . Cualidad de lo que 
está en potencia.

P ragmatismo. Doctrina según la cual 
la verdad es enteramente relativa 
a la experiencia humana.

P r ed e stin a ció n . Designio de Dios 
sobre los elegidos.
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P redicables. Lóg. Diversas especies 
de conceptos universales distingui
das por el modo según el cual se 
refieren a sus inferiores y pueden 
predicarse de ellos. Hay cinco pre
dicables : género, especie, diferen
cia, propiedad y accidente (G.).

P redicado . V er A tr ibu to .
P redicam entos. Sinónimo de C ate

gorías.
P rem isas. Las dos primeras proposi

ciones de un silogismo. Constituyen 
el antecedente del que brotará la 
conclusión (G.).

P remoción  f ís ic a . En teología de la 
gracia, moción divina recibida por 
la criatura espiritual para impul
sarla a actuar libre y  vitalmente.

P r esbiterian a  (Iglesia). Iglesia fun
dada por Knox en Escocia. N o re
conoce la autoridad episcopal, sino 
únicamente la de los sacerdotes.

P resbítero . De una palabra griega 
que significa anciano. El que presi
de con el obispo, pero en segundo 
lugar, la asamblea de los cristianos 
y que está encargado oficialmente 
de guardar y  de comunicar el depó
sito viviente de la fe y de los sa
cramentos de la fe. Poderes del 
presbítero (llamados también pode
res sacerdotales). Poderes especia
les que el sacerdote ha recibido en 
orden a su cargo. Presbiterado. O r
den dada a los sacerdotes por la 
ordenación. Presbiteryum. Antiguo 
nombre del colegio de los sacerdo
tes que rodeaba al obispo.

P reternatural. Fenómeno o causa 
que sobrepasa el poder de la natu
raleza, pero que no es formalmente 
de orden sobrenatural.

P r in c ip io . Aquello por lo cual una 
cosa es producida o es conocida. 
Principio es un término más gene
ral que el de causa, que implica ade
más una real dependencia en el 
ser (G.).

P robabilism o. Teoría de los mora
listas que admiten como regla legí
tima de conducta una opinión pro
bable como tal, o al menos, en una 
cuestión debatida, una opinión re
conocida como más probable (pro- 
babiliorismo).

P rocesió n  d iv in a . La procesión de

signa la derivación de un término 
a partir de su principio. E l calor 
procede del sol, la operación pro
cede del agente, la obra de! arte
sano, lo engendrado del generante, 
el gris del blanco y  del negro, etc. 
En una palabra, se da el nombre 
de procesión a  toda suerte de ori
gen. En Dios se distinguen dos pro
cesiones (o dos órdenes de oríge
nes) : la generación del H ijo y la 
espiración del Espíritu Santo. En 
un sentido especial, se designa a 
veces con el nombre de procesión 
solamente la procesión que no es 
generación, la que parte del Padre 
y del H ijo y se termina en el Espí
ritu Santo. La palabra vaga y  ge
nérica de «procesión» conviene me
jor a esta segunda procesión, que 
nos es especialmente misteriosa.

P r o fesió n , i . Profesión dé fe. D e
claración pública de fe. 2. Profe
sión religiosa. A cto por el cual el 
novicio se consagra al estado reli
gioso (pronunciación de los votos). 
E l religioso así consagrado se lla
ma profeso. División. Profesión 
simple: de votos simples, tempora
les o perpetuos; profesión solem
ne : de votos solemnes, siempre per
petuos. Profesión temporal: de vo
tos temporales, siempre simples; 
profesión perpetua: de votos per
petuos, simples o solemnes.

P rofetas. Hombres escogidos por 
Dios para anunciar su mensaje.

P ropiedad . Metaf. Lo que brota ne
cesariamente de la esencia de una 
cosa. El «propio», que designa la 
propiedad característica de una 
esencia dada, es uno de los cinco 
predicables. En teología trinitaria 
la propiedad de una persona es 
aquello por lo cual se distingue de 
las otras. Se distinguen cuatro 
propiedades de las personas: la pa
ternidad y la innascibilidad (Padre), 
la filiación (Hijo), la espiración 
común (Espíritu Santo).

P roporcionalidad . V er A nalogía.
P ro sélito s . L os que, no siendo judíos 

de origen, abrazaron la religión 
judía, aceptando la circuncisión y  
las observancias, y vinieron a ser 
miembros del pueblo elegido. Pro-
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selitismo. Acción por la cual se 
trata de obtener nuevos convertidos.

P rotestación  de fe . Sinón. de pro
fesión o de testimonio de fe. Pro
testante. Desde el siglo x v i  nom
bre dado exclusivamente a los lute
ranos y a todos aquellos que, al 
mismo tiempo o después, «protesta
ron contra» Roma.

P rotocanónicos (libros). Libros de 
la Biblia que desde un principio 
fueron, en todas partes y siempre, 
reconocidos por la Iglesia como 
inspirados. Se opone a los libros 
déuterocanónicos, que no figuraban 
en el canon judío y son rechazados 
por los protestantes como apócrifos.

P r u d en cia . Virtud moral de discer
nimiento, de juicio y  de acción. 
Primera de las virtudes cardinales. 
V er tomo n , p. 5 1 9 -5 4 9 -

P s ic o a n á l is is . Análisis de los diver
sos elementos del temperamento, 
del carácter y  de todo lo que cons
tituye los «complejos» inconscien
tes o subconscientes, para dar al 
paciente un conocimiento de si mis
mo que le libere de tales complejos.

P u rita n ism o . Secta de presbiterianos 
rígidos, estrictamente adictos a  la 
letra de las Escrituras, que fueron 
perseguidos por los Estuardos. De 
donde también: actitud de espíritu 
de una persona que afecta gran ri
gidez de principios.

Q u a d r iv iu m . En la Edad Media, 
división superior de los estudios 
universitarios en la «Facultad de 
Artes», que comprendía la aritmé
tica, la geometría, la música y la 
astronomía (L).

Q u e r u b in e s . En hebreo kerubin, se
res fantásticos. Designa una cate
goría de ángeles.

Q u id d it a s . Se t r a d u c e  a veces 
«quididad». Literalmente, lo que 
responde a la cuestión quid sit, ¿ qué 
es esto? La «quididad» expresa la 
esencia o definición de una cosa 
(G.).

Q u ie tism o . Históricamente error de 
Molinos y de Mme. Guyon (siglo 
x v m ). En general todo sistema 
que tiende a suprimir el esfuerzo 
normal y a favorecer el reposo

(quies), en favqr, según se preten
de, de la actividad divina.

Q uod y  quo. Dos principios (o dos 
objetos, o dos términos) de ser y 
de conocimiento. Quod: «lo que», 
el sujeto o el término al qu¡e es 
atribuida tal propiedad, o bien el 
objeto que se considera; quo: 
«aquello por lo cual» el sujeto es 
capaz de atribuciones, o aquello 
«por razón de lo que» se le con
sidera. Ejemplos. Objeto quod de 
la fe : tal verdad que tiene rela
ción con Dios ; obj eto quo: la cua
lidad de revelado en razón de la 
cual se considera tal verdad. Ob
jeto quod de la vista; lo que cae 
bajo la mirada; objeto quo: el co
lor, gracias al cual la vista per
cibe las cosas. Entre los tres prin
cipios que se distinguen en todo ser 
creado, el supuesto es el principio 
quod de existir (lo que existe); la 
existencia (aquello por lo cual el 
sujeto existe), y la naturaleza (por 
la que su existencia es definida) son, 
de dos maneras distintas, principios 
quo. En la proposición «el justo 
vive de la fe», el hombre que es ca
lificado de justo es el término quod 
que se considera, mientras que la 
cualidad de justicia, por razón de 
la cual únicamente es considerado, 
es el término quo.

R acionalism o. Actitud de espíritu se
gún la cual se pretende explicar to
do por la razón y no fiarse más que 
de ella.

R a z ó n , i . Psic. La inteligencia con
siderada en su función discursiva; 
se opone a intellectus, la inteligen
cia considerada principalmente en 
su capacidad de intuición. 2. Ser 
de razón. El que como tal no puede 
existir más que en el espíritu. Se 
opone a ser real. 3. «ffaífo» (en el 
sentido que tiene en expresiones co
mo ratio entis, ratio veri) designa 
un principio formal u objetivo de 
una cosa, pero precisamente en 
cuanto explica o da razón de esta 
cosa. El término español «razón» 
no traduce aquí más que de modo 
muy imperfecto la palabra latina.
4. Principio' de razón de ser: una
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de las leyes supremas del pensa
miento (G.).

R eforma. Cambio obrado en la Igle
sia en orden a un mejoramiento. 
Por ejemplo, la reforma cistercien- 
se, la reforma del Carmelo, cuyos 
santos «reformadores» son San 
Juan y  Santa Teresa de Jesús. 
Fuera de la Iglesia católica la Re
forma designa el acto de ruptura 
con la Iglesia romana y  la funda
ción de las Iglesias disidentes y 
heréticas en el s. x v i. Reformados: 
título reservado a los calvinistas. 
La mayor parte de los protestantes 
de Francia son reformados, mien
tras que los de Escandinavia y A le
mania son luteranos.

R egular. En teología del estado reli
gioso, el que está sometido a una 
regla. En derecho canónico, reli
gioso de votos solemnes.

R elació n . En general, la conexión de 
una cosa a otra. División. Relación 
trascendental: el orden que una 
cosa dice a otra por su misma esen
cia; ejemplo: el orden de la vista 
a la luz o de la inteligencia a la 
verdad. Relac. predicamental: «ac
cidente» cuya realidad toda con
siste en referirse a  otro; ejemplo: 
relación de semejanza. La relación 
predicamental es una de las diez 
categorías o predicamentos. Rela
ción real y relación de razón. V er 
R azón  (ser de). Teol. trinit. Se 
distinguen cuatro relaciones reales 
e n . D io s: la paternidad (Padre a 
Hijo), la filiación (H ijo a  Padre), 
la espiración común (Padre e Hijo 
a Espíritu Santo), la procesión pa
siva (Espíritu a Padre e Hijo). 
Aunque Dios es pura unidad, la 
realidad divina se ofrece a  nuestro 
conocimiento a manera de absoluto 
indivisible y  a manera de relaciones 
distintas (divinamente reveladas).

S abelianism o . Herejía de Sabelio 
(s. m ), para quien las personas di
vinas no son más que aspectos de 
Dios.

S a b id u r ía . Conocimiento de las co- 
sas por sus causas más elevadas y 
más universales. Subjetivamente, la 
sabiduría es uno de los cinco hábi

tos especulativos. Teol. Uno de los 
siete dones del Espíritu Santo. 

S acerdocio, i . Estado de aquel que 
da lo sagrado. Los cristianos no re
conocen más que un sacerdocio, el 
de Cristo, que es participado sa
cramentalmente en dos grados, de 
dos maneras y  según dos poderes 
diferentes: a) por los bautizados; 
b) por los sacerdotes. 2. Código 
sacerdotal. Una de las tradiciones 
de que se compone el Pentateuco. 
Ver Y a h v is t a , E lo h íst a , D eu te- 
ronomista.

S a c r if ic io . Acto ritual por el cual 
un. ser se hace sagrado.

S anto, i . Atributo propio de Dios y  
de las personas y  las cosas que le 
pertenecen o le están consagradas. 
Todo bautizado es «santo». 2. En 
otro sentido, cualidad espiritual y 
moral de los que han llegado a la 
perfección. 3. En los trámites de 
canonización el proceso se termina 
por el reconocimiento de la santi
dad; así se vino a llamar santos a 
los que están en el cielo, a  los que 
en otro tiempo se llamaba bienaven
turados. Santificación. Ver J u s t i
f ic a c ió n .

S a t isfa c c ió n . Acción por la cual se 
repara una ofensa. La pasión de 
Cristo tiene valor de satisfacción 
universal. El sacramento de la pe
nitencia implica una satisfacción. 

S e n sib le . El objeto de las potencias 
sensibles. Se distingue: objeto pro
pio, el que es alcanzado inmediata
mente y por sí mismo (el color por 
la vista); objeto común, el que es 
alcanzado por varios sentidos (el 
tamaño); objeto accidental, el que 
no es alcanzado más que indirecta
mente por mediación del objeto pro
pio (el hombre, por la vista) (G.). 

S en su a lid a d , i . Sensibilidad relati
va a la sexualidad. En este sentido 
es un hecho de naturaleza y  per
tenece a todo hombre, incluso a 
Adán, antes del pecado. 2. Apetito 
desordenado de esta sensibilidad. 
En este sentido es un pecado y  con
siste en el apego desordenado a los 
placeres sexuales.

S en tido , i . Potencias de conocimiento 
que tienen órgano corporal y cuyo
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acto es la sensación. 2. División. 
Los cinco sentidos externos y los 
cuatro sentidos internos; sentido 
común, imaginación, memoria y co- 
gitativa (G.).

S en tid o  común. Uno de los sentidos 
internos cuya función propia es la 
de adquirir conciencia de la activi
dad de los diversos sentidos exter
nos y  de comparar y discernir sus 
datos (G.).

Se r  (ens, esse). 1. Expresa un cierto 
orden de la esencia al acto de exis
tir o a la existencia. 2. Ser real 
(actual o posible). Lo que existe 
o puede existir. Este ser considera
do como tal es el objeto de la me
tafísica. Ser de rosón: el que no 
puede existir más que en la inte
ligencia que lo concibe. E l ser es 
un término analógico que tiene mu
chas acepciones y divisiones (G.).

S etenta. La primera traducción en 
griego del Antiguo Testamento he
breo, hecha en Alejandría, a partir 
del siglo n i  antes de nuestra era, 
por unos «setenta» traductores.

S fr a g is . Sello por el cual el señor 
en la antigüedad marcaba las per
sonas o las cosas que le pertenecían. 
En el rito bautismal los padres em
plean esta palabra para designar la 
imposición del signo de la cruz y el 
carácter.

S igno. L o que lleva al conocimiento 
de otra cosa. División. Signo na
tural, fundado sobre una relación 
natural del signo a la cosa signi
ficada. Signo convencional, cuando 
la relación con la cosa significada 
proviene de una convención arbi
traria (G.).

S ímbolo. 1. Lo que representa otra 
cosa en virtud de una corresponden
cia analógica. 2. Formulario de la 
fe, v.gr., símbolo de Nicea (L.).

S in cretism o . Sistema filosófico o re
ligioso que mezcla doctrinas de ori
gen e inspiración diversa.

S in cron izadas  (misas). Misas cele
bradas simultáneamente por varios 
sacerdotes en varios altares. No de
be confundirse con la concelebra
ción.

S in d é r e s is . Hábito natural por el 
cual tenemos conocimiento natural

de los primeros principios del obrar. 
Equivalente, en el orden práctico, 
a la inteligencia de los principios 
(intellectus principiorum).

S ínodo. De una palabra griega que 
significa compañía, reunión; anti
guo nombre de los concilios. Sínodo 
diocesano. Asamblea regular de 
ciertos miembros de la jerarquía 
de una diócesis. Sinódico: Que tie
ne relación con un sínodo.

S in o p sis . Visión simultánea de varias 
cosas. Sinópticos: los evangelios de 
Mateo, Marcos y Lucas, que es fá 
cil poner en paralelo porque tienen 
grandes semejanzas.

Sobornost. Término que designa la 
concepción oriental, de la Iglesia, 
comunidad de fe en el Espíritu San
to, toda entera órgano infalible de 
la* verdad. Todas las «iglesias» son 
allí iguales.

S obrenatural. Que tiene relación con 
la vida eterna. En otro tiempo sig
nificaba simplemente lo que excede 
las fuerzas de la naturaleza.

S oteriología. Ciencia que estudia las 
cuestiones relativas a la salvación 
del hombre.

S ubdiácono . La primera de las órde
nes mayores en la Iglesia latina. 
Orden menor en la Iglesia oriental.

S u blim ació n . Acción química por la 
cual se hace pasar un cuerpo del 
estado sólido al estado gaseoso. Ha 
adquirido, en sentido figurado, sig
nificaciones diversas.

S u b sist e n c ia . Modo sustancial que 
perfecciona la esencia individual y 
la hace incomunicable. La subsis
tencia, según los principales comen
taristas de Santo Tomás, es real
mente distinta de la esencia y de 
la existencia (G.).

S ujeto, i . Lóg. Aquello de que se 
afirma o niega algo en una propo
sición. Se opone a predicado. 2. En 
una ciencia, aquella cosa cuyas pro
piedades se investigan. Ej emplo: el 
número es sujeto de la aritmética.
3. Psic. E l que conoce, por oposi
ción a lo que es conocido, u objeto.
4. Metaf. Todo lo que, de cualquier 
manera, recibe una forma. En este 
sentido la materia es sujeto (G.).

S u p e r st ic ió n . Pecado del que cree

731



Léxico teológico

que ciertos actos, palabras, núme
ros, percepciones, etc., acarrean des
gracia o felicidad, y  los buscan o 
los evitan por esta razón.

S upuesto . E l individuo sustancial 
subsistente. A  veces se le llama sim
plemente sujeto. Si se trata de un 
ser racional se le llama persona 
(G.).

S u sta n cia , i . Lo que es apto para 
existir en sí y no en otro. Se opo
ne a accidente y  es la primera de 
las diez categorías. 2. División. 
Sustancia primera: el sujeto con
creto individual; ej emplo: Pedro. 
Sustancia segunda: la esencia abs
traída del suj eto ; ej emplo: humani
dad (G.).

S y n a x is . Reunión de los cristianos 
para celebrar la misa.

T a l ió n  (ley del). «Ojo por ojo y 
diente por diente» (E x 21, 24). So
lamente los jueces, entre los he
breos, aplicaban esta ley. Los doc
tores judíos, más tarde, abusaron 
de ella. Nuestro Señor abolió este 
abuso (Mt 5, 38).

T alm ud . Vasta recopilación de lite
ratura judía que incluye, en hebreo 
y en arameo, la Mishna y los co
mentarios de las escuelas del s. m  
al v i de nuestra era. Tiene dos re
dacciones, la de Jerusalén y la de 
Babilonia.

T argum . Traducciones (y comenta
rios) de los textos bíblicos en ara- 
meo, comenzadas en el siglo v i  an
tes de nuestra era.

T emor (de Dios). En hebreo la pala
bra equivalente representa los de- I 
beres religiosos de obediencia y 
de respeto. Temer a Dios es vene
rarle, respetarle, adorarle con este 
matiz que la teología expresa por 
el temor filial (B. F.).

T eofanía. Manifestación de Dios.
T eoría. Lo que es objeto de contem

plación pura o de especulación. Se 
opone a práctica. Las ciencias teó
ricas (G).

T eosofía. Doctrina que tiene por ob
jeto la unión con la deidad, fuera 
de toda religión revelada.

T iempo. La medida del movimiento 
según el antes y el después. Se opo

ne a la eternidad (posesión perfecta 
y simultánea de una vida sin térmi
no) y al evo (duración pura y sin 
sucesión de las sustancias angé
licas).

T ipología. Estudio de los tipos o fi
guras del Antiguo Testamento que 
se refieren al Nuevo.

T ora. Nombre hebreo del libro de la 
ley de Moisés (el Pentateuco).

T rascendental. Lo que está por en
cim a de los géneros (o categorías) 
del ser. Propiedades trascendenta
les (uno, verdadero, bueno), las que 
convienen al ser en cuanto ser y  se 
encuentran por tanto en todos los 
géneros.

U ltramontanismo . Doctrina y prác
tica de los católicos franceses que 
buscan su inspiración y  su apoyo 
«más allá de los montes» (de los 
Alpes), en la corte de Roma. Se 
opone a galicanismo.

U n iv e r sa l . Término o concepto to
mado en toda su extensión. Disputa 
de los univt sales: discusión relati
va al valor realista de los concep
tos universales (G.).

U nívoco . Propiedad de un concepto 
o término que se atribuye a sus 
inferiores según una significación 
absolutamente idéntica; ejemplo: 
«hombre». Se opone a análogo y 
a equívoco (G.).

U no. i . Uno trascendental: lo que 
es indiviso en s í ; una de las propie
dades trascendentales del ser. 2. Uno 
predicaméntal: el uno en cuanto 
principio y  medida del número. 
Se opone a múltiple (G.).

V egetativa  (vida). Conjunto de fun
ciones vitales inferiores y comunes 
a todos los vivientes: nutrición,
crecimiento y reproducción (G.).

V erbo, i . Lóg. Palabra que significa 
en la proposición la acción o la 
pasión con referencia necesaria al 
tiempo. 2. Psic. Verbo mental: tér
mino interior del acto intelectual 
en el que la inteligencia contempla 
su objeto (G.). 3. Teol. Nombre 
atribuido por San Juan al Hijo de 
Dios y que nos revela la naturale
za de la generación en Dios.
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V erdadero , i . En general, conformi
dad entre la inteligencia y la rea
lidad. 2. Verdad lógica: conformi
dad de la inteligencia con la cosa 
que conoce; no se encuentra más 
que en la segunda operación del co
nocimiento, el juicio. 3. Verdad on- 
tológica o trascendental: propie
dad que tiene todo ser de estar con
forme con la inteligencia que es 
su principio, es decir, con la inteli
gencia creadora (G.).

V id a . i . Actividad espontánea e in
manente que es característica de 
los vivientes. El principio de la 
vida es el alma. 2. Divisiones. Hay 
tres grados de v id a : vegetativo, 
sensitivo e intelectivo. 3. Vida hu
mana. Dos géneros, según que la 
inteligencia rectora sea práctica (vi
da activa) o especulativa (vida con
templativa). Ver tomo 11, p. 849 ss; 
907-908.

V iolento. L o que va contra las incli
naciones naturales de un ser. El 
movimiento violento es el que con
traría estas inclinaciones (G.).

V oluntad . Apetito (o inclinación, o 
peso) del conocimiento intelectual, 
o potencia de amor del espíritu. 
Ciertas filosofías surgidas del car
tesianismo consideran la voluntad 
como una potencia de violencia, ca

paz de oponerse a los movimientos 
de la naturaleza; esto es acciden
tal ; la voluntad es esencialmente 
apetito natural del espíritu en bus
ca de plenitud y de acabamiento.

V oluntarism o . Actitud de espíritu 
según la cual las cosas no son co
nocidas en su ser y en su verdad, 
sino según la tendencia que con res
pecto a ellas guarda la voluntad.

V oto. En latín se dice votum y  man
tiene el sentido de deseo o inten
ción. Un sacramento es recibido in 
voto desde el momento en que la fe 
del fiel lo desea y se abre a la gra
cia que él da. Ejemplo: el bautis
mo de deseo. 2. Promesa por la cual 
se compromete el religioso. Ver 
P r o fe sió n .

V ulgata. Versión latina de la Biblia, 
obra de San Jerónimo, al menos en 
su mayor parte, y declarada oficial 
por el concilio de Trento.

Y a h v é . Nombre propio por el cual 
el Dios de Abraham, de Isaac y de 
Jacob se reveló a Moisés. V er to
mo I, p. 313-314. Yahvismo. Reli
gión de los profetas de Yahvé.

Y a h v is t a . Nombre dado a una de 
las tradiciones que componen la to
ra (cf. E lo h íst a , C ódigo sacerdo
tal , D euteronomista).
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Carácter bautismal y maternidad divi
na 228-230.

Carácter sacramenta) 297-298, 357,
388, 3 9 9 -4 0 0 , 458.

Caridad fraterna 437.
Carne 606, 607, 634.
Carne de Jesucristo 166.
Castidad 628-629.
Casuística 516.
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Compasión de María 198. 
Comportamiento humano de Jesucristo 

93, 106-109.
Compunción 519.

7 4 9



Indice analítico

Comunicación de lenguas 28, 34, 41, 
69-70, 79-83.

Comunidad eucarística 468.
Comunión: (primera) 460, 461; sacra

mental 419, 436, 439, 466-467; espi
ritual 466-468; de los santos 690.

Concepción original de Jesucristo 103, 
195, 200, 228.

Concupiscencia 388.
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Inmortalidad del alma 700.
Intervención divina en el A. T. 221- 

223, 225-231, 656-665.

Jerarquía 268-269, 271-275, 585-586.

Jesucristo operante y  meritorio 83, 
220.

Juicio: de Dios 181-183, 665, 667-668, 
680-690, 700; general 688, 691-692, 
700; particular 691, 692.

Justicia: original 594, 595; de Dios 
148, 177.

Justificación: 382, 499-500, 505, 507, 
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515-516, 517, 519, 521, 525. 
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Pertenencia de la Iglesia 213-218. 
Pobreza de Jesucristo 108-109.
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Predestinación 263, 575. 
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113.
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Presbiterado 366-370, 572-573, 578, 

580-582, 584.
Presencia real 418-420, 422, 423-425, 

464.
Primado de Pedro 272-273, 274-277, 
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Procreación 604, 608, 644.
Profesión de fe 384, 391, 443, 448. 
Profetas mesiánicos 22.
Profetismo de la Iglesia 272, 275-277. 

282.
Protestantismo 57-58, 66, 142-143. 
Prudencia 522, 616, 617, 639, 679. 
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Pueblo de Dios 266, 564-565, 668. 
Purgatorio 690, 704.
Purificaciones rituales 376-377.
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518.
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Redención 129-170, 548.
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4 3 2 .
Religiosos 580.
Remordimientos 304, 326. 
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Res et sacramentum 229, 352-354.
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Revuelta 147.
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la Misa 418-420, 429-431, 438, 465.

Sacrilegio 426.
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Satisfacción 137, 146, 161, 494-496, 
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160.
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363, 366, 408, 414.
Simbolismo 364, 366, 457.
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Substancia 71, 72, 78, 424, 427.
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Temor 505-506, 520.
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Tentación de Jesucristo 10 9-m , 122. 
Testimonio cristiano 401.
Theotokos 35-36, 209, 241.
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205-206, 239, 245; sacramental 405- 
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Transustanciación: 423-427; y Encar

nación 426.
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Vida: cristiana 119, 121, 255, 260-261, 

283-285, 548, 607-608, 625, 628, 671, 
673-674; divina 258-260, 260-261, 
671, 673-674; de Jesucristo 103-106, 
122.
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Vigilia pascual 379-380.
Vino eucarístico 415-416.
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196, 200, 206, 208, 225, 233-234. 
Virtudes de Jesucristo 106-109.
Visión beatífica: 682, 698-699, 702;

en Jesucristo 150.
Viudedad 603, 637, 642.
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Voluptuosidad 606-607.

753





INDICE GENERAL DEL TOMO TERCERO
Págs.

S iglas .................................................... ...............................................  5

Introducción ... ................................  ...............................................  7

I.

L ibro I. J E S U C R IS T O

E l Misterio de la unión de la» do» naturalezas ........................... ... 17
A .  Bosquejo del desarrollo de la cristología ........................... ... 18
B. Cuadros sinópticos .................................................................. ■ ■■ 5 9

C. Reflexiones teológicas .......................................................... 64

II. L a vida de Jesús .......................................................................... ... 103
III. La re d en ció n ....................................................................................... ... 127

IV . La gesta gloriosa de Jesucristo ................................................... -  1 7 3

V.

L ibro II. M A R IA  Y  L A  IG L E S IA  

L a virgen María ...............................................................  ........... ... . 1 9 1

V I. El misterio de la Iglesia ................ ........................................... -  253

V II.

L ibro III. L O S S A C R A M E N T O S  D E  L A  IG L E S IA  

Los sacramentos en general .......................................................... -  3 3 9

V III.

Parte I. Sacramentos d e  iniciación 

El bautismo y la confirmación ................................................... • •• 3 7 5

A .  El bautismo ................................................ ........................... ... 376
B. L a  confirmación ....................................................................... ... 3 9 7

IX. La eu caristía ....................................................................................... ■ 4 0 5

X.

Parte II. Sacramentos d e  curación 

La penitencia....................................................................................... ... 483
X I. La unción de los enfermos .......................................................... ... 5 3 9



Parte III. S acramentos de la sociedad  eclesial

X II. El o rd e n ......................................................................................................  563

X III. E l matrimonio ..........................................................................................  593

L ibro IV . L A  P A R E S IA

X IV . La parusía ..................................................................................................  655

L É X IC O  E IN D IC E S

Breve léxico teológico ..........................................................................................  709

índice escriturístico ................................................................................................ 735

Indice onomástico ..................................................................................................  741
Indice analítico ................................................................................................... 749

P á gs.




