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La necesidad de despertar en el mundo de la signi-
ficacién, para que los sacramentos, medios del encuentro
salvifico entre Dios y el hombre, en Jesucristo, puedan
ser realizados con una madurez mayor en la Iglesia.

La Iglesia no se reduce a sus celebraciones sacramentales. Es
ella una comunidad, la de los hombres que existen en Jesucristo. Una
comunidad que trasciende sus mismas formas de expresién, pues, aun-
que éstas sean en ella tan fundamentales y constitutivas, como lo son
los sacramentos, sin embargo suponen y exigen una experiencia exis-
tencial de fe, que debe penetrar toda la vida histérica y que debe to-
car todos los espacios de la misma. Aunque no estaria bien contrapo-
ner la existencia eclesial y su expresién sacramental como dos momen-
tos opcionales, frente a los cuales se podria hacer la pregunta alter-
nativa de si la Iglesia es lo uno (la existencia cristiana) o lo otro
(la expresién sacramental de esa existencia), no seria sin embargo im-
posible hacer notar la importancia que tendria el que la Iglesia no
fuera simplemente identificada con su expresién sacramental. Desde
un punto de vista pastoral, el problema es evidente: hemos hablado
mucho recientemente de la necesidad de superar el ritualismo, atn
mas, el sacramentalismo. No nos contentamos con ver nuestros templos
repletos de gentes cristianas, que cumplen con los formalismos minimos
para justificar el nombre de cristianos. Nos hemos preocupado por
lograr una mejor participacién de todos los miembros de la asamblea
litirgica en las celebraciones, con el fin de que éstas sean verdadera-
mente conscientes. Y no ha estado lejos de nuestras preocupaciones
el deseo de establecer una continuidad real entre la existencia cris-
tiana vivida y la celebracién, asi como entre la celebracién y la exis-
tencia que se quiere vivir.

Nuestras comunidades cristianas valoran espontaneamente las
celebraciones sacramentales. Cuando en algunos casos manifiestan su
malestar frente a ellas, acompafian con frecuencia su inconformidad
con el deseo de realizaciones sacramentales que sean capaces de ser
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portadoras de un sentido no superficial y formalista, sino profundo de
la salvacién que se comparte. La fuerza de la tradicién es, de todos
modos, una razén suficiente para explicar la afluencia todavia notable
de nuestras gentes a los templos. Pero podremos simplemente conten-
tarnos con sefialar alegremente que todavia existe un gran interés, en
nuestro medio, por participar en la vida sacramental de la Iglesia? Po-
dremos contentarnos con sefialar comparativamente la vida de nuestras
comunidades cristianas, medida a partir de la praxis sacramental? O
deberemos afrontar con mayor profundidad la problemaética pastoral sa-
cramental, de tal manera que las inquietudes de muchos cristianos en-
cuentren respuesta y que la inercia de la gran comunidad, movida por
la fuerza de una tradicién, sea conmovida con un servicio que trate de
hacer la experiencia sacramental de todos mas consciente y madura?

Es, en cierta forma, el mismo problema de la renovacién li-
targica. El proceso que hoy notamos en las celebraciones de nuestras
asambleas litirgicas se debe seguramente al movimiento contemporaneo
que hemos denominado con una expresién que todo el mundo hoy sa-
be lo que evoca: el movimiento de la renovacién litargica. Objetivo de
ese movimiento, podriamos decir ahora con una terminologia evaluati-~
va, era lograr la participacién consciente de toda la asamblea, en es-
pecial de quienes precisamente no participaban activamente (los fieles
asistentes), en la celebracién. Sin que pretendamos caer en ambigue-
dades y atendiendo més bien al sentido puramente literal de la ter-
minologia, podriamos decir que la renovacién liturgica pretendia ha-
cer que toda la asamblea se convirtiera en celebrante de la accién
litirgica, naturalmente bajo la presidencia del sacerdote “in persona
Christi capitis”. Los frutos de la renovacién liturgica contemporanea
son evidentes. Pero todavia parece posible preguntar si es suficiente,
pastoralmente hablando, una renovacién de las formas litirgicas o si
es también y més atin necesaria una renovacién de la teologia sacra-
mental, que debe animar y sustentar la conciencia de la asamblea li-
targica, que quiere celebrar maduramente su experiencia de salvacién.

La teologia sacramental ha conocido, en especial en los lti-
mos afios, planteamientos nuevos, explicables a partir de fundamenta-
ciones no conocidas en otros momentos: existen _principios antropolégi-
cos que iluminan muy fecundamente las realidades sacramentales de
la Iglesia; existen fundamentos biblicos que permiten conocer mejor la
intencionalidad original de los sacramentos; existen, en fin, razones pa-
ra evaluar mejor la tradicién total de la praxis sacramental de la
Iglesia y de su comprensién, para hacer posible una recepcién critica
y adecuada de dicha tradicién en la praxis y en: la teologia actuales.

El deseo de aportar algiin servicio a la comunidad eclesial,
que celebra como asamblea litirgica la experiencia de la salvacién
vivida, es el motivo de las consideraciones que presentamos en el pre-
sente articulo, en el que se quieren recoger sistematicamente los as-
pectos teolégicos que se han ido viviendo espontineamente en la Igle-
sia y que han encontrado también una expresién teolégica, algunas
veces, pero con frecuencia sin una sistematizacién coherente,
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1. — FUNDAMENTOS ANTROPOLOGICOS INDISPENSABLES PA-
RA UNA RELECTURA DE LA TEOLOGIA SACRAMENTAL
DE LA IGLESIA.

Se han operado cambios importantes en la conciencia antro-
polégica de nuestros dias, en comparacién con la conciencia antropo-
légica de la época en la cual se establecié la comprensién teolégica
tradicional de los sacramentos (atin mas, de todas las realidades cris-
tianas). Los cambios operados en dicha conciencia no podrian ser des-
conocidos ni descalificados por la teologia de nuestros dias, por la sola
razén de que parecen contradecir los presupuestos de la concepcién
teolégica tradicional, so pena de mantener una actitud eclesial decidida
a exigir de los cristianos, cuya mentalidad cultural camina con la é-
poca, una aceptacién irrazonable de las realidades que de todos modos
ellos valoran; so pena de descuidar, por estrechamiento de miras, la
posibilidad de asumir con una conciencia mas madura la celebracién
de la fe vivida. Los nuevos presupuestos antropolégicos anuncian una
teologia sacramental renovada, frente a la cual s6lo cabe alegrarnos.
No pretende ella desconocer la tradicién de la Iglesia, sino recuperar
la tradicién mas original; no pretende ella ni siquiera descalificar la
tradicién escoléstica, sino evaluarla y recibirla responsablemente. Es
la fidelidad al Sefior la tinica razén de esta obediencia a los principios
que deben conducir la mejor comprensién de las realidades sacramen-
tales de la Iglesia.

1.1. - El despertar del mundo de la significacién.

Se estd operando en nuestros dias un fenémeno antropolégico
de interés apasionante: el despertar del mundo de la significacién. Y
puesto que el fenémeno es antropolégico, podriamos decir méas bien: el
despertar del hombre en el mundo de la significacién. Una dimensi6on
perdida o por lo menos atrofiada del mundo; una sensibilidad también
perdida o atrofiada del hombre, comienzan a despertarse. El hombre,
dormido por mucho tiempo y siempre en peligro de dormirse en el
mundo de las cosas que existen simplemente en si mismas y que no
estan abiertas a nuevos horizontes de sentido, ha sido llamado, en
nuestros dias, a recuperar su sensibilidad significativa, a despertar en
el mundo de los signos.

Existe el mundo de la realidad sin més. El mundo de la rea-
lidad objetiva. Existe el mundo de las cosas. En este escenario de la
existencia humana, existir significa simplemente “estar ahi”; también
poseer, disponer de todo; significa también transformar lo existente
o participar en el movimiento transformador que esta inscrito en todo
lo que existe. Evaluar significa en este mundo medir la extensién y
la cantidad naturales y también la estimacién cultural cuantitativa.
Una cosa es lo que es y asi se recibe. El mundo esta constituido por
cosas y en medio de ellas estd el hombre, que frecuentemente no es
més que una cosa més entre las cosas.

Este mundo de la realidad sin méas puede ser el objeto de
consideraciones cientificas, en sus multiples modalidades, y el objeto
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de la técnica, que en las aplicaciones del conocimiento cientifico, hace
posible el dominio y la orientacién de la realidad. La relacién aqui
del hombre con el mundo es de una importancia indiscutible. Sin em-
bargo no es ésta la tnica relacién posible, ni tampoco la relacién de-
cisiva, humanamente hablando. Existe el mundo de la realidad, des-
de el punto de vista de su dimensién significativa. Y la relacién hom-
bre-realidad que aqui se establece si es relacién decisivamente huma-
na. Es en este mundo de la realidad significativa donde no es posible
seguir flotando en la superficie de la realidad; donde no es posible
seguir pisando lo exterior, sin reconocer el llamado profundo que la
realidad nos dirige constantemente desde dentro. Es éste el mundo
nuevo de los signos. La realidad aqui no son ya simplemente las co-
sas, ni el hombre es aqui simplemente un manipulador de ellas. La
realidad se convierte en un llamado interpelante, con posibilidades i-
nagotables; y el hombre se convierte en un ser que esti en capacidad
de auscultar el mensaje venido de lo mas hondo de la realidad. Es en
este mundo de los signos en el que es posible vivir mejor la existen-
cia humana. Es también en este mundo de los signos donde es posible
percibir la mas profunda de las interpelaciones y ofrecer la méis pro-
funda de las respuestas. Es en este mundo de los signos donde es real-
mente posible la comunicacién interpersonal y donde es posible la tl-
tima relacién salvadora: la relacién entre Dios y el hombre.

La afirmaciéon de la importancia actual de la dimensién sig-
nificativa de la realidad no se hace aqui en detrimento de la dimen-
sién ontolégica de la misma. Sigue siendo real, y mantiene su impor-
tancia, la dimensién ontolégica de la realidad. Pero cuando hablamos
de un despertar del mundo de la significacién en nuestros dias, re-
conocemos la insuficiencia de una valoracién de la realidad en un sen-
tido puramente ontolégico. Seria simplista decir que la consideracién
ontolégica de todo lo que existe se identifica sin mas con la conside-
racién material de la realidad, considerada en el sentido de “las co-
sas”. Los planteamientos ontolégicos siguen teniendo una trascenden-
cia indiscutible. A partir de ellos, la mirada humana del conocimiento
se dirige a la dimensién profunda de la realidad y no simplemente a
su dimensién superficial. Pero esta trascendencia de lo ontolégico no
impide sefialar que las categorias ontolégicas son insuficientes para
plantear el sentido auténticamente humano que surge en la realidad,
cuando ésta es mirada desde el punto de vista significativo.

El problema real escondido detras de la comparacién entre la
dimensién ontolégica y la dimensién significativa es precisamente el
de si una intencionalidad auténticamente humana de todo lo que existe
es contemplado en una o en la otra de esas dimensiones. La existencia
ontolégica ha sido siempre resaltada en la tradicién histérica de Oc-
cidente. La existencia significativa es mas bien una preocupacién con-
temporanea. Estamos realmente ante un despertar del mundo de los
signos. A qué se deberd este despertar? No es necesario hacer un
esfuerzo grande para indicar como razén de él la sensibilidad antro-
polégica, el interés por lo auténticamente humano, que caracteriza a
nuestros dias. -
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Tan importante es en nuestro tiempo la insistencia en la di-
mensién significativa de la realidad, que dicha insistencia se ha llega-
do a convertir en pardmetro para decidir acerca de la calidad humana
de las acciones y de los comportamientos de los hombres. Cuanto me-
nos vibra un hombre en el mundo de los signos, tanto menos humano
es él; cuanto més ha despertado en ese mundo nuevo, tanto mas se
ha humanizado. Parédmetro también para medir la condicién humana
de los pueblos y de las culturas. Y ademés de todo esto, reto presen-
tado a toda pedagogia y a todo proyecto que tenga como objetivo la
formacién de los hombres.

1.2. - El papel de los signos en la antropologia actual.

En el nivel mas general de la antropologia filoséfica de nues-
tros dias merecen ser resaltados algunos aspectos para nuestro pro-
posito.

En primer lugar, la superacién del dualismo que caracterizaba
a una concepcién tradicional del hombre. El reconocimiento de la to-
talidad integral que es el hombre, no significa el desconocimiento del
doble elemento constitutivo de la realidad humana: el hombre es una
realidad interior, espiritual, y simultineamente una realidad exterior,
corporal. El dualismo discutible se presenta cuando ambas dimensio-
nes son afirmadas cada una como consistente en si misma y separable
de la otra. La separabilidad de dichas dimensiones aparece en el he-
cho de la afirmacién de la posibilidad de una existencia independiente
del espiritu, o del alma, en relacién con el cuerpo. La comprension
de la corporeidad humana como algo accidental y, en algunos casos,
por ejemplo en el de las tendencias maniqueas, como algo negativo:
la corporeidad humana debe ser superada; el ideal humano se realiza
por un proceso de espiritualizacién, que permitird la liberacién del es-
piritu aprisionado por el cuerpo. Dentro de una concepcién antropol6-
gica integral, asumida en forma general por las mejores antropologias
de nuestros dias, las dos dimensiones son afirmadas simultdneamente
como constituyentes inseparables de la realidad humana, sin posibili-
dad de una separacién dualista. No son ellas contradictorias, ni estdn
relacionadas de manera puramente accidental: el hombre es espiritu,
en sentido integral, desde la perspectiva de la interioridad; el hombre
es simultdneamente cuerpo, en sentido integral, desde la perspectiva
de la exterioridad. Todo espiritu y todo cuerpo, segin la perspectiva
de ubicacién. La continuidad necesaria existente entre ambas dimen-
siones, obliga a comprenderlas en su sentido de dimensiones intrinse-
camente relacionadas: el cuerpo es la exterioridad del espiritu; el es-
piritu es la interioridad del cuerpo. No tiene razén de ser, desde esta
comprensién integral, la aplicacién diferenciada de nociones éticas de
bien y de mal a una o a la otra dimensién humana. Todo predicado
debe ser afirmado en relacién con la totalidad humana. Si se afirma
la bondad como predicado antropolégico, no se la ubica simplemente
en la dimensién espiritual del hombre; si se predica la categoria del
mal, no se la aplica simplemente a la dimensién corporal.
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Las consecuencias de una comprensién integral del ser huma-
no son numerosas, también en el campo de la fe y de la teologia. La
concepcién antropolégico-teolégica del fenémeno muerte-resurreccién,
por ejemplo, se hacen también en sentido integral y en ningin caso
en sentido dualista. El lenguaje ha mostrado preferencias derivadas de
esta concepcibén: asi, por ejemplo, ya no tendrd mucho sentido la uti-
lizacién de un verbo de posesién (tener), para designar la relacién
de ambas dimensiones. No se dird “yo tengo un cuerpo”, “yo tengo
un alma”; se dird mas bien: “yo soy cuerpo”, “yo soy alma”. Y para
evitar todo equivoco se ha llegado a mostrar preferencia por una ter-
minologia nueva, sin vinculaciones con la antigua concepcién dualista
del hombre. Asi se hablar4d m4s bien de “interioridad” y de “exterio-
ridad”, para sefialar las perspectivas desde las cuales es mirada la
totalidad humana.

En segundo lugar, la antropologia general de nuestros dias, al
influir en las consideraciones antropolégicas que han llegado a cons-
tituir tratados o capitulos constitutivos de la misma, como en el caso
del personalismo y al recibir el influjo de ellas, ha prestado una a-
tencién especial al ejercicio de la exterioridad humana, a partir del
cual se comprende mejor la estructura total del hombre. Ser necesa-
riamente intencional, el hombre manifiesta la dinamicidad de su ser
profundo en los fenémenos que hacen posible el ejercicio de su exte-
rioricidad. El caricter relacional de la persona, que no permite com-
prender al hombre como un “yo” encerrado en si mismo, sino nece-
sariamente orientado hacia un “t4”, y viceversa, sirve para verificar
precisamente, en los fenémenos de la exterioridad humana, la inten-
cionalidad que caracteriza a su interioridad. Desde dentro, desde su
espiritu, el hombre tiende hacia afuera. Su movimiento sélo descansa
en la interioridad del otro, el cual a su vez es interpelado para que,
desde su interioridad, se mueva en direccién hacia la persona interpe-
lante, hacia su interioridad. El encuentro interpersonal, vocacién ne-
cesaria para todos, es la realizacién misma del hombre.

Es aqui donde se ubica toda la importancia del mundo de la
significacién. Porque el proyecto de la comunién interpersonal sélo
es posible por la mediacién de los signos. Son ellos los elementos pri-
marios del movimiento intencional que llamamos ejercicio de la ex-
terioridad humana. Son ellos la exterioridad misma en ejercicio y
ejercen la funcién de vehiculos de la interioridad humana que tiende
a transportarse hasta otra interioridad humana. Podria describirse mas
exactamente esta funcién de todo lo que cabe designar bajo la nocién
general de signo en dos sentidos:

En el sentido de una funcién reveladora. Por medio de los
signos se manifiesta el secreto que constituye la interioridad humana.
La epifania del ser humano profundo tiene que pasar necesariamente
por la mediacién de los signos. Sin ellos no llega a realizarse la in-
tencionalidad que caracteriza la profundidad humana.

En un sentido complementario, los signos poseen una funcién
de comunién. No es la manifestacién humana una accién tltima, en la
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cual termina todo el movimiento personal. El hombre profundo se des-
vela para la entrega. Por la mediacién de los signos la entrega mutua
termina en el encuentro de las personas, en una comunién que no se
da simplemente en el nivel de las exterioridades, sino en el nivel de las
interioridades. Los signos hacen asi posible la comunién interpersonal.

El 6rgano generador de los signos es el cuerpo mismo. No el
cuerpo material u organico sin maés, sino el cuerpo antropolégico, el que
permite definir totalmente al hombre, desde la perspectiva exterior,
como exterioridad. El cuerpo vivo que pone en movimiento la intencio-
nalidad profunda del espiritu humano. Una clasificacién simple de los
movimientos de la corporeidad humana puede ser iluminadora:

Existen los movimientos mudos de la corporeidad humana, a
los que designamos como les gestos. Son ellos la primera posibilidad de
manifestacién y de entrega de la interioridad.

Existen también los movimientos verbales de la corporeidad
humana, a los que designamos con el término genérico de la palabra. La
finalidad de ellos no es diferente de la de los gestos: también ellos
hacen posible la manifestacién y la entrega de la interioridad humana.

Existe, en fin, la posibilidad de la prolongacién de la corporei-
dad humana en innumerables realidades de la creacién que son asumi-
das para desempefiar la misma funcién de los gestos y de las palabras.

Un ejemplo simple puede ilustrar lo dicho: la realidad huma-
na profunda del amor, como tipologia de la interioridad puede hacerse
manifiesta exteriormente, en funcién de la comunién interpersonal, por
medio de gestos elocuentes como la mirada y la sonrisa; o por medio
de la expresién verbal “yo te amo”; o por medio de los dones del amor,
asumidos como prolongacién de la corporeidad humana, como en el
caso del regalo de una flor o de un perfume. En los tres casos, el re-
sultado alcanzado es el mismo: la intencionalidad amorosa, identificada
en este caso con la interioridad misma personal, aparece manifiesta en
los gestos, en las palabras, en las prolongaciones de la corporeidad. En
todos los casos ha sido la corporeidad misma la que ha dado visibilidad
perceptible a la interioridad invisible y secreta.

En el titulo anterior habiamos hecho notar la importancia ac-
tual del despertar del mundo de la significacién. Esta importancia con-
siste en el caricter humanizante de los signos. No es posible la reali-
zacién del hombre sin que se haga realidad la posibilidad de una co-
munién interpersonal. Y es esto lo que hacen posible los signos. Sin
ellos, la relacién entre los hombres seria de corporeidad a corporeidad,
de exterioridad a exterioridad. Por medio de ellos se hace posible la
penetracién profunda de interioridades. Es también por esta misma ra-
z6n por lo que se puede medir la calidad humana de los encuentros
entre las personas por la eficacia de los comportamientos significativos.
En dltimo término, s6lo se realiza la verdad de los signos, cuando por
medio de ellos se hace posible la comunién interpersonal profunda.
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1.3. - El papel de los signos en el encuentro salvifico entre Dios y el
hombre.

Las reflexiones antropolégicas precedentes son fundamento ne-
cesario para expresar la realidad teolégica de la realizacién tltima del
hombre, que puede ser concebida eminentemente como el encuentro in-
terpersonal entre Dios y el hombre.

La estructura interna del acontecimiento religioso tiene que ver
necesariamente con los signos. Consiste, en efecto, este acontecimiento
en la comunién interpersonal entre un Dios que se revela y que entrega
al hombre y un hombre que se revela (responde) y se entrega a
Dios. Dicha comunién no acontece de manera inmediata. Exige también
la mediacién de los signos. La exterioridad de Dios, si asi podemos
hablar para parafrasear el fenémeno de la revelacién, es toda la rea-
lidad cargada de un nuevo sentido; es sobre todo la historia humana,
en el caso de la revelacién biblico-cristiana, medida por el aflorar su-
premo y culminante de la interioridad de Dios en Jesucristo. Interpe-
lado por esta palabra, surgida desde la profundidad de Dios, el hom-
bre ejerce también su exterioridad, al cargar con una significacién nue-
va toda realidad y en especial su historia, para expresar su movimiento
hacia Dios, su penetracién en la interioridad del Dios que lo ha lla-
mado: es el movimiento de la fe. El encuentro interpersonal de un Dios
que se revela y de un hombre que responde a esa revelacién, 51gn1flca
para el hombre la salvacién y la realizacién.

Es entonces de una importancia trascendental, en el contexto
de la religién, la agudizacién de la sensibilidad significativa del hom-
bre. El despertar del hombre en el mundo de los signos no es sola-
mente importante en razén de la humanizacién que aqui se hace po-
sible, sino también y sobre todo, para nuestro caso, en razén de la
realizacién del encuentro que responde a la gran bisqueda humana:
el encuentro del hombre con Dios.

2. — LA SACRAMENTALIDAD, CATEGORIA QUE PERTENECE
AL MUNDO DE LA SIGNIFICACION.

La temaética de la sacramentalidad ocupa un lugar privilegiado
en la teologia reciente. Pertenece esta temética al mundo de la signi-
ficacién. Sus raices se remontan hasta la tradicién biblica, especialmen-
te paulina del “misterio”, aunque como nocién latina y occidental la
nocién de “sacramento” no es simplemente una traduccién de la nocién
paulina de “misterio”. La categoria sacramental es la mejor expresién
de la temética de la revelacién o de la manifestacién de las realidades
profundas de la salvacién. La teologia escoléstica, al aplicarla a las ce-
lebraciones primordiales de la Iglesia, la explic6, parafrasedndola por
medio de la terminologia de la significacién: sacramento es “signo de”.
En el contexto de una mentalidad caracterizada por preocupaciones
primordialmente ontolégicas y poco sensibilizada por la problematica
significativa, la teologia escolastica necesité subrayar el caricter eficaz
de la significacién, que no veia presente por si mismo en la nocién del
signo. Para sefialar, por ejemplo, la eficacia real de los sacramentos,
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la escoléstica reforzaba asi la nocién del signo: el sacramento significa
y realiza eficazmente la salvacién. En ese entonces existfa una distin-
cién que oponia contradictoriamente la realidad ontolégica y la reali-
dad significativa: la eficacia esta ligada con lo ontolégico; la significacién
pertenece al plano de lo metaférico. Se comprende entonces bien que,
al definir las realidades sacramentales de la Iglesia como signos, la
teologia escoléstica hubiera tenido que insistir en el caracter eficaz de
los signos. Dicha insistencia parece superflua en una teorfa contempo-
rénea de los signos. No se tiene en ningin momento la intencién de
disminuir la eficacia de la realidad, cuando se la considera desde las
categorias de la significacién. Los signos son la realidad interior, pro-
funda, en estado de manifestacién. Y son precisamente los signos la
forma de existencia real exterior de las realidades profundas. La cor-
poreidad humana, por ejemplo, es la realidad eficaz significativa de la
interioridad humana: el cuerpo del hombre pertenece a la categoria
de los signos y en eso consiste su eficacia real.

La nocién de sacramento fue aplicada por la teologia tradicio-
nal a las celebraciones de la Iglesia. La teologia actual sigue haciendo
la misma aplicacién, pero el predicado sacramental ha sido referido
también a Jesucristo y a la Iglesia, lo cual ha creado mejores funda-
mentos para su aplicacién a las celebraciones principales de la Iglesia.

La predicacién de la nocién de sacramento no se hace, en la
teologia, de manera completamente indipendiente en relacién con Cris-
to, con la Iglesia y con sus celebraciones. Hay una especie de movi-
miento sucesivo en la aplicacién de la nocién:

Jesucristo es sacramento de Dios y del hombre. - Es la afirma-
cién sacramental primordial. Es, por una parte, la teméatica de la reve-
lacién y de la presencia salvadora del Dios Padre, en relacién con los
hombres. Es, por otra parte, la tematica de la revelacién y de la res-
puesta humana en relacién con Dios. En Jesucristo se ha realizado el
encuentro visible, manifiesto, de Dios con el hombre. Jesucristo es por
lo tanto el signo de Dios y el signo del hombre.

La Iglesia es sacramento de Jesucristo. - La revelacién y la
presencia visible de Jesucristo en la historia humana es la comunién
profunda de los hombres, comunién que constituye la Iglesia. En esta
comunién se hace manifiesta también la respuesta del hombre al Dios
que lo ha amado. La Iglesia es el signo actual de Jesucristo. Pero cé-
mo comprenderlo mejor? Conviene insistir en el hecho de que la Iglesia
es la comunién de los hermanos, que existen en Jesucristo, como hijos
de un mismo Padre. En la existencia cristiana de estos hombres acon-
tece la Iglesia. Esta existencia cristiana es la misma existencia huma-
na, pero vivida en profundidad, con una constante apertura trascen-
dente. Si en udltimo término la finalidad de la Iglesia es la de hacer
posible la salvacién de los hombres, entonces se puede decir que ella
cumple su misién cuando los hombres cristianos, al realizar su historia
humana, se encuentran con Dios, atin méas hacen acontecer la historia
misma de Dios. Y puesto que el encuentro con Dios tiene que pasar
necesariamente por la mediacién de los signos (no podemos encontrar
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de manera inmediata a Dios), entonces la Iglesia puede ser designada
con razén como el signo o el sacramento de la salvacién. En ella acon-
tece lo que acontecié en Jesucristo: el encuentro de Dios y del hombre.

La Iglesia acontece en los sacramentos. - Es en este campo en
el que la teologia tradicional hacia la aplicacién de la nocién del sacra-
mento: al referirse a las celebraciones fundamentales de la Iglesia. La
predicacién sacramental sigue siendo véalida aqui, pero no se hace en
sentido absolutamente independiente, sino en relacién con la sacramen-
talidad de la Iglesia. En los sacramentos, celebraciones eclesiales, a-
contece su sacramentalidad. Son ellos los medios que hacen posible la
realizacién de la presencia reveladora de Dios en Jesucristo y la pre-
sencia del hombre (en comunidad) llamado por Dios también en Je-
sucristo. Se realiza asf el encuentro salvifico para el hombre.

Se podria concluir que la amplia temética de la sacramentali-
dad se aplica analégicamente a Cristo, a la Iglesia y a las celebraciones
de la Iglesia y que la aplicacién en los tres casos aparece intrinseca-
mente relacionada: Jesucristo es el sacramento de Dios y del hombre,
la Iglesia es el sacramento de Jesucristo, las celebraciones eclesiales
son el sacramento de la Iglesia.

2.1. - Los sacramentos de la Iglesia son celebraciones significativas del
encuentro del hombre con Dios.

La doctrina sacramental catélica, que hemos conocido tradi-
cionalmente, fue inspirada por la teologia tradicional escolastica. En
su preocupacién por explicar, segin reglas bien definidas en el sentido
de la “fides et ratio” (la fe vivida quiere ser entendida: “fides quae-
rens intellectum”), las realidades sacramentales de la Iglesia, la teo-
logia escolastica utilizé categorias de comprensién, cuyos méritos son
indiscutibles, asi como lo son sus limitaciones. Las categorias utilizadas
por la teologia escolastica para explicar los sacramentos, fueron toma-
das de la epistemologia aristotélica: se “trataba de las categorias del
hilemorfismo. La conjuncién de una materia y de una forma sacra-
mentales constituye el sacramento. Determinar la materia y la forma
propias de cada uno de los sacramentos, significa hacer posible su de-
finicién. Es bien conocido cémo esta determinacién de la materia y de
la forma sacramentales constituye uno de los capitulos fundamentales
de la teologia sacramental tradicional y cémo se ha hecho posible la
definicion de cada sacramento a partir de dicha determinacién.

Se ha hecho notar, con razén, que en la mejor reflexién teo-
légica sacramental, la realizada por Santo Toméas de Aquino, las ca-
tegorias aristotélicas del hilemorfismo fueron utilizadas en un sentido
metafdérico y no en un sentido estrictamente literal: asi como acontece
en todas las realidades, en las cuales son constituyentes una materia
y una forma, asi, de manera semejante acontece en los sacramentos de
la Iglesia, en los cuales la unién de una materia y de una forma sa-
cramentales constituye el ser sacramental. Pero, a pesar de la utiliza-
cién metaférica de las categorias, la preocupacién por explicar los sa-
cramentos responde a presupuestos ontolégicos. En principio, estos



presupuestos no dejan de tener valor: la teologia actual puede ver en
ellos el interés por comprender lo que acontece en las celebraciones
sacramentales de la Iglesia no como algo accidental y superficial, sino
como algo sustancial y profundo. Pero la comprensién ontolégica de
los sacramentos puede ser endurecida en un sentido inadecuado, hasta
llegar a comprender los sacramentos como entidades sagradas que se
dan y se reciben, atin més, como cosas sagradas que se manipulan. El
riesgo de una tal comprensién de los sacramentos es el de concebir el
encuentro interpersonal de la salvacién en un sentido extrincesista.
Es decir, el encuentro con Dios, al que es llamado el hombre, no se
realizaria en el plano de las interioridades, sino en el intercambio ex-
trinseco de los dones de Dios y de los méritos del hombre. En cambio
las categorias significativas ‘expresan mejor el caracter 1nterpersonal
profundo del encuentro salvifico.

Es esta la razén por la cual la teologia actual ha mostrado
una simpatia creciente por las categorias del personalismo, que se pre-
sentan en una terminologia ya bien reconocible: desde el punto de
vista de la tipologia del didlogo, decimos que “Dios habla y el hombre
responde”; desde el punto de vista de la tipologia de la comunién, de-
cimos que “Dios viene al encuentro del hombre y el hombre acude al
encuentro de Dios”. Espontidneamente estamos hablando actualmente,
en la teologia y en la catequesis, el lenguaje del personalismo para ex-
presar la salvacién del hombre. Las nuevas categorias, mucho maés
conformes por otra parte con las afirmaciones originales del Nuevo
Testamento, permiten reconocer el caricter relativo de las categorias
tradicionales utilizadas para explicar los sacramentos. Si es cierto, co-
mo lo hemos dicho, que las categorias ontolégicas siguen teniendo mé-
ritos indiscutibles para hacer evidente la significacién profunda de las
realidades de la salvacién, sin embargo también es cierto que dichas ca-
tegorias aparecen insuficientes para expresar el cardcter personal del
didlogo de la salvacién. Es aqui donde muestra todas sus posibilidades
el mundo de la significacién.

Con el fin de presentar con la claridad necesaria el sentido
intentado en una nueva teologia sacramental, al definir los sacra-
mentos, podriamos establecer la diferencia de dicha teologia con la
teologia tradicional, por contraposicién: los sacramentos no son cosas
sagradas que se administran y se reciben, sino acciones significativas
(sagradas) que se celebran. Pertenecen, por lo tanto, al rico mundo
de la significacién, en el cual se hace posible la realizacién eficaz
tanto de la presencia reveladora y salvadora de Dios, como la reali-
zacién eficaz de la presencia de acogida y de respuesta del hombre,
en un encuentro interpersonal que es salvifico para el hombre. Es lo
que se ha venido aflrmando, desde cuando los sacramentos han sido
definidos como los “medios del encuentro entre Dios y el hombre en
Jesucristo”.

Sin embargo, al decir que los sacramentos son celebraclones
significativas, queda sin responder la inquietud que solucionaba la teo-
logia sacramental tradicional: cémo se relacionan en un unico sacra-
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mento los distintos elementos que lo constituyen? Desde la perspec-
tiva ontolégica del hilemorfismo, se resolvia el problema al designar
los gestos, o por lo menos los materiales sacramentales, como la ma-
teria del sacramento; y las palabras sacramentales, como la forma. La
unién de la materia y de la forma sacramentales constituia un tnico
ser sacramental. Cémo afrontar este problema, desde el punto de vis-
ta de las categorias significativas? No es posible establecer una ex-
plicacién equivalente. La comprensién significativa de los sacramentos
respeta la pluralidad de los elementos significativos como elementos
constituyentes de un tnico discurso de significacién. Los fenémenos
de la manifestacién pertenecen propiamente al mismo género y se o-
rientan hacia un mismo fin: gestos, palabras y simbolos expresan si-
multdneamente un rico contenido. Asi como los gestos, las palabras y
los simbolos del amor humano se complementan simult4neamente pa-
ra_hacer manifiesta la misma intencién profunda, asi los gestos, las
palabras y los simbolos sacramentales se entrelazan mutuamente para
expresar la intencién sacramental profunda, que proviene de Dios y
del hombre.

Es posible, sin embargo, detectar de manera diferenciada, en
una comprensién de los sacramentos desde el punto de vista de la
significacién, el sentido de las realidades que la teologia sacramental
definfa como materia y forma del sacramento. La materia sacramen-
tal es, en varios casos, una verdadera materia real, representativa de
toda una creacién, capaz de ser portadora de una intencionalidad pro-
funda: Dios se manifiesta en toda realidad; toda realidad puede ser
portadora de la manifestacién de Dios, si en ella se produce una trans-
formacién simbélica. Nuestra relacién con Dios tiene que pasar por
la mediacién significativa de los signos. La forma sacramental, por su
parte, es, en principio, la concrecién de la palabra evangélica, o de la
historia humana acontecida en Jesucristo como revelacién de Dios.
Todo lo anterior, desde la perspectiva de Dios. Pero también desde la
perspectiva del hombre la materia y la forma sacramentales asumen
las posibilidades de manifestacién de fe, que son ofrecidas al hombre
por la creacién y por la historia.

2.2. - La celebracién septiforme del encuentro sacramental del hombre
con Dios.

La doctrina sacramental catélica ha sido definida, desde el
Concilio de Trento, en un sentido septiforme: existen siete sacramen-
tos de la Iglesia, instituidos por Nuestro Sefior Jesucristo.

La doctrina, como se ve, es moderna y fue motivada de ma-
nera inmediata por una problematica teolégica, agudizada por los cues-
tionamientos de la Reforma Protestante. Segtin Lutero, no existen mas
que dos sacramentos auténticos de Jesucristo, es decir, dos sacramen-
tos fundamentados en la promesa y en el mandato del Sefior, tal co-
mo aparece en el evangelio: son ellos el bautismo v la eucaristia. Las
demas celebraciones de la Iglesia serian institucién humana, sin la
eficacia que caracteriza a los sacramentos auténticos. La valoracién
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de los ‘otros signos sacramentales en el protestantismo se diversificé
sensiblemente, segiin los sistemas de la reforma. Pero atin en el caso
de la Iglesia Anglicana, con su teologia sacramental tan semejante a
la- catélica, la valoracién de los restantes signos sacramentales no se
hizo nunca en el mismo sentido en el cual se realizaba la valoracién
del bautismo y de la eucaristia.

Cuél es la razén de ser del septenario sacramental, elemento
constituyente de la doctrina catdlica? La historia de la teologia ha
sido interrogada sistemAticamente al respecto. El balance establecido
a partir del examen de la historia de las celebraciones de la Iglesia
ha demostrado el papel importante desempefiado por la teologia me-
dieval en la conformacién del septenario sacramental, en especial en
el siglo XII: desde la inspiracién canénica de Graciano y al través de
escuelas teol6gicas como la de Hugo de San Victor hasta las formu-
laciones ya muy claras de los grandes escolésticos. La superacién de
toda insistencia en el caricter necesario del simbolismo septenario ha
llevado a establecer como explicacién de los siete sacramentos una ra-
z6n de hecho: en el riquisimo mundo de las celebraciones tradicionales
de la Iglesia, siete fueron surgiendo como las expresiones privilegia-
das sacramentales, por su conexién mayor con el misterio de la sal-
vacién. El Concilio de Trento ratificé dogmaticamente el hecho sep-
tenario.

Pero la discusién teolégica reciente ha sacado el problema
del terreno de discusién en el cual se habia ubicado en la controver-
sia con la Reforma Protestante. La misma teologia protestante ha
aceptado liberar la controversia de estos condicionamientos. La argu-
mentacién biblica en favor de cada uno de los sacramentos no se rea-
liza ya tinto a partir de lugares especificos del Nuevo Testamento,
sino a partir de la totalidad del misterio pascual del Sefior, desde el
cual, de todos modos, el bautismo y la eucaristia aparecen como los
sacramentos primordiales.

La enumeracién septiforme de los sacramentos de la Iglesia es
de valor relativo. En efecto, la tradicién cristiana sacramental, més
original, relacionaba intrinsecamente, como un tinico misterio rico y
complejo, los sacramentos del bautismo, la confirmacién y la primera
celebracién eucaristica: el misterio de la iniciacién., El misterio peni-
tencial de la Iglesia se realiza también en la dimensién penitencial de
varios sacramentos, entre los cuales existe un sacramento especifico
y propio; a otras categorias responden los sacramentos que consisten
més bien en la existencia sacramental de los cristianos. El sacramento
primordial, principio y culminacién de toda realizacién sacramental,
es la eucaristia.

La analogia establecida por Santo Tomas de Aquino entre los
momentos de la vida humana y los momentos de la vida cristiana, pa-
ra explicar el septenario sacramental, siguén teniendo validez en cuan-
to analogias, pero todos los elementos anteriores han  contribuido a
valorar el hecho de la tradicién septenaria sacramental, que caracte-
riza a la teologia y a la praxis catélicas. '
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Un theologoumenon explicito ha venido a calificar tradicio-
nalmente la significacién propia de los siete sacramentos que realizan
la sacramentalidad de la Iglesia: “los sacramentos han sido instituidos
por Cristo”. La afirmacién teolégica es fundamental, porque no se-
rian los sacramentos lo que son, ni se podrian valorar como son va-
lorados en la Iglesia, si en el origen de los mismos no estuviera el
Sefior mismo, sino simplemente los hombres. Ya se ha dicho que la
argumentacién que fundamenta en este sentido los sacramentos, ha
sido sacada del terreno en el cual se habia ubicado en el contexto de
la controversia con el protestantismo. Es algo que se ha presentado
no solamente en este campo, sino en el panorama general de la teo-
logia. La Sagrada Escritura no es la fuente de fundamentacién de la
existencia cristiana actual simplemente en cuanto fenémeno literario
sagrado, ni tampoco en cuanto depésito de argumentaciones parciales
presentes solamente en algunos versiculos del texto, sino en cuanto
expresién normativa de un acontecimiento salvifico original e integral,
en el cual se origina toda la tradicién de la Iglesia. Al mismo tiempo
se ha valorado el dinamismo interior de la existencia eclesial cristia-
na, que ha creado una tradicién cuyas raices estdn en el mismo acon-
tecimiento original. Para comprender teolégicamente la realidad de la
fe vivida actualmente, nos remontamos los cristianos por el camino de
la tradicién hasta el espiritu mismo de Jesucristo. La recepcién cri-
tica de la tradicién de la Iglesia es de tal manera abierta, que com-
prende muy bien el desarrollo de los gérmenes originales de la fe
cristiana que ha ido siendo suscitado por la presencia del Espiritu
de Dios en la comunidad de la Iglesia.

2.3. - La realizacién de la salvacién “ex opere operato” en las celebra-
ciones sacramentales de la Iglesia.

Un capitulo de la teologia sacramental catélica que ha sido
iluminado con nueva luz en nuestros dias es el de la afirmacién de
la eficacia “ex opere operato” de los sacramentos.

La doctrina catélica fue establecida, como es bien sabido, por
el Concilio de Trento, también en el contexto de la controversia plan-
teada por la Reforma Protestante. La problemética de la justificacidn,
punto de partida de la controversia catblico-protestante, fue definida
en la teologia protestante en favor de la fe, como tnico medio de
justificacion (“sola fides”), desde el punto de vista del papel del
hombre en ella. En la teologia y en la definicién dogmética del Con-
cilio de Trento, la controversia fue decidida, por su parte en el sen-
tido de “la fe y las obras”. Desde el punto de vista del papel de Dios
en la justificacién, la posicién protestante no presentaba propiamente
problema: el que nos salva es realmente Dios por Jesucristo.

La contraposicién entre la fe y las obras como causa de la
justificacién se presenta en un horizonte bien delimitado: las obras a
las cuales se refieren los reformadores son todas las acciones huma-
nas, que son alegadas por los hombres en el sentido del mérito, al
cual tiene que responder obligatoriamente Dios en su justicia. Pero
en especial se trata de los sacramentos, concebidos a partir de la ca-
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tegoria del mérito. Los reformadores que habian acogido con plena
aceptacién el bautismo y la eucaristia, como sacramentos del Sefior,
podian hacer en relacién con ellos una salvedad: estos sacramentos no
son més que la palabra misma bondadosa de Dios dirigida al hombre
y ademés la fe misma del hombre expresada explicitamente. Los sa-
cramentos del Sefior no son considerados entonces como obras meri-
torias, sino simplemente como la “fides sola” salvifica. ;

Ha pasado ya mucho tiempo desde las controversias amar-
gas cristianas acerca de la justificacién del hombre. Ha resurgido de
nuevo en el cristianismo el deseo de la unidad. La actitud nueva de
didlogo, que dese6 tan ardientemente el Papa Juan XXIII para la
Iglesia, para el cristianismo y para el mundo, ha sido un clima propi-
cio para comprender mejor las razones de la divisién del siglo XVI
y para desentrafiar, desde sus raices mas profundas, el problema que
estaba en la base de la desunién.

En efecto, la teologia sacramental de nuestros dias ha podido
ser mejor iluminada por los principios de una antropologia filoséfica
y teolégica, desde la cual la controversia occidental del siglo XVI
ve desaparecer los principales obstaculos para una mejor comprensién
del gran problema de la justificacién. En primer lugar, el surgimien-
to de categorias antropolégicas personalistas, al suplantar lo que te-
nia que ser superado en las categorias ontolégicas, ha hecho modi-
ficar sustancialmente la problemética. El problema central de la jus-
tificacién se identifica con el de la salvacién: no consiste é&sta en el
intercambio o el comercio de realidades provenientes del mundo de
Dios y del mundo del hombre (la gracia y el mérito), sino en la co-
munién misma interpersonal entre un Dios que habla su palabra de
misericordia y de amor al hombre, y un hombre que puede respon-
der a Dios con la actitud total de la fe. Los términos pues de la co-
rrelacién, en el discurso de la salvacién, son: la misericordia de Dios
v la fe del hombre. Pero, en segundo lugar, la ‘teologia sacramental,
planteada por medio de categorias significativas, ha hecho desapare-
cer también la dicotomia irreconciliable entre la fe y las obras, o
mejor, entre la fe y el sacramento. El sacramento es la realizacién
significativa de la fe del hombre. Hay una linea de continuidad entre
la una y el otro. Y en verdad, la actitud que responde a la misericor-
dia de Dios es la fe (interior), cuya exterioridad es el sacramento.

La eficacia del sacramento proviene pues tanto de Dios, co-
mo de la fe. Pero en virtud de qué ha sido considerado el sacramento
como eficaz “ex opere operato” en la tradicién teolégica catélica? La
controversia caté6lico-protestante se basaba en un malentendido, que
tal vez no ha sido descifrado hasta nuestros dias: se ubicaba la accién
misma sacramental (obra humana), ademis de la fe, en el nivel del
hombre. Terminaba entonces précticamente por afirmarse que la jus-
tificacién obrada por la fe y por las obras (los sacramentos como ac-
ciones humanas), era adquisicién del hombre. Es cierto que, desde
un cierto punto de vista, la accién sacramental puede ser puesta de
parte del hombre: el sacramento es la visibilidad perceptible de la fe;
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la comunidad cristiana se expresa como comunidad de fe, al celebrar
el sacramento. Pero otro aspecto tiene también que ser mantenido
al hablar del sacramento: éste debe ser ubicado en el nivel de Dios
y en él, por su mediacién, se hace perceptible la realidad de la reve-
lacién amorosa y salvifica. El “ex opere operato” no puede ser afir-
mado en relacién con el aspecto humano del sacramento, sino exclu-
sivamente en relacién con su virtualidad trascendente.

Ha sido también mérito de la teologia reciente la iluminacién
del aspecto trascendente del sacramento: cémo acontece en cada sa-
cramento la manifestacién amorosa de Dios? Cémo se hace en cada
sacramento la exterioridad significativa de las intenciones profundas
del Dios salvador? El conocimiento de una categoria biblica fundamen-
tal ha sido la clave para el desciframiento de este interrogante. Se
trata de la nocién del “memorial”. Hace ya varios afios que un pionero
de la renovacién litirgica y de la renovacién de la teologia sacramen-
tal, Dom Odo Casel, realizaba sus estudios sobre el misterio del cul-
to. Toda celebracién sacramental, y no sélo la eucaristica, es la “ac-
tualizacién” (Vergegenwirtigung: presencializacién) del acontecimiento
original de la salvacién. Actualizacién del misterio integral de la sal-
vacién, misterio de la muerte y resurreccién del Sefior. Actualizacién
en el sentido de la presencia simbélica, es decir real, del aconteci-
miento histérico, para ser compartida por nosotros en comunién. La
eficacia sacramental no queda entonces reducida a la simple presencia
de los frutos de la salvacién que nos son aplicados en las celebracio-
nes sacramentales, sino que consiste en la presencia misma de la sal-
vacién, o de Jesucristo, cuyo misterio compartimos en comunidn.

No podria ocurrirsele a nadie que la actualizacién de la sal-
vacién es una repeticién de la misma en sentido histérico. La corpo-
reidad de dicho acontecimiento ya no existe, pero existe la posibilidad
de que dicha corporeidad sea prolongada y de que el aconteciminto
mismo de la salvacién encuentre su soporte en las realizaciones sim-
bélicas. Mas adelante habiamos dicho que es indispensable superar
los prejuicios medievales en relacién con la eficacia de lo simbélico:
en otros momentos tenfamos la impresién de que afirmar la categoria
simbélica en relacién con algo, presuponia la comprensién de ese algo
en sentido metaférico y por lo tanto no real. Pero la verdad es otra:
el modo real de ser de la realidad profunda es el simbélico. La exte-
rioridad humana pertenece al campo de lo simbélico: el cuerpo es la
aparicién real del hombre. Y toda realidad puede surgir en sentido
simbélico como prolongacién de la exterioridad personal.

Por qué nos salvan los sacramentos “ex opere operato”? Por-
que, mirado desde Dios, el sacramento es la presencia misma del a-
contecimiento salvador realizado en Jesucristo. Nuestras acciones son
asumidas por Dios mismo, como se asumen los signos. Pero por qué
nos salvan los sacramentos “ex opere operantis”? Porque, mirado des-
de el hombre, el sacramento es la presencia misma de la existencia
de la fe, respuesta al aconteciminto salvador, realizado también en
Jesucristo.
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Nuestros sacramentos son pues celebraciones en las que se
hace perceptible tanto la accién de Dios como la accién del hombre.
Son las mediaciones propias de la misericordia de Dios y de la fe del
hombre, que hacen posible un encuentro interpersonal que nos salva.
Retornamos aqui a la concepcién mas original de la liturgia sagrada,
que no puede comprenderse sin la doble polaridad del culto y de la
santificacién. En una misma accién profunda se da un doble movi-
miento: el de Dios que nos salva (santificacién) y el del hombre que
responde a la salvacién de Dios (culto). Es lo mismo que ha aconte-
cido histéricamente en la existencia y en la obra de Jesucristo: Dios
ha venido al hombre y el hombre ha encontrado a Dios. Los sacra-
mentos son los medios del encuentro simbélico, por lo tanto profundo
y real, del hombre con Dios en Jesucristo.

2.4. - El caracter eclesial de los sacramentos.

No existe ningin sacramento que pueda ser privatizado. La
praxis sacramental ha conocido tiempos en los cuales la relacién del
hombre con Dios era mirada en sentido personal, individual. Preci-
samente en este campo, la teologia sacramental ha recuperado en nues-
tros dias una conciencia fundamental para la mejor comprensién y
realizacién de los sacramentos. Todos los sacramentos son celebracio-
nes eclesiales. Es en la comunién con los hermanos como cada cris-
tiano entra en la relacién interpersonal de salvacién que acontece en
cada sacramento. Los sacramentos son, desde el horizonte de Dios, la
realizacién significativa de la presencia de la salvacién, que aconteci6
en Jesucristo y que ahora acontece sacramentalmente en la Iglesia, en
cuanto comunidad que realiza la historia de Jesucristo. Desde el ho-
rizonte del hombre, los sacramentos son la realizacién significativa de
la presencia del hombre que responde con la actitud total de la fe al
Dios salvador, presencia que tiene que ser necesariamente eclesial,
pues es en la comunién eclesial donde acontece propiamente la histo-
ria de la fe. Como se ha dicho, los sacramentos son la realizacién de
la sacramentalidad de la Iglesia: la Iglesia acontece en una historia y
los1 sacramentos hacen perceptible significativamente esta historia de
salvacién.

La teologia de la asamblea litGrgica ha profundizado la con-
ciencia de la dimensién eclesial de los sacramentos. Las consecuencias
pastorales de esta profundizacién han sido muy fecundas: presidida
sacerdotalmente, por quienes son constituidos para actuar “in persona
Christi capitis”, toda la asamblea eclesial celebra la presencia real, sig-
nificativa, de la salvacién y expresa su fe en comunién.
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