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I. EL MISTERIO COMO ANTECEDENTE DEL SACRAMENTO 

Nocion generica de misterio 

EI tennino «sacramento», como cualquier otra expresi6n teol6gi
ca, ha tenido su propia historia, a traves de la cual ha ido adquirien
do el significado con el que definitivamente se Ie reconoce en la 
actualidad. Con el fin de poder comprender el significado del tenni
no «sacramento» conviene reconstruir las eta pas del itinerario que ha 
recorrido hasta alcanzar su pleno contenido conceptual. Pero antes 
de iniciar esta marcha, es necesario advertir que la palabra teol6gica 
«sacramentum» no goza de original autonomia, ya que entr6 en el 
lexico teol6gico como traducci6n latina del primitivo mysteriol1 grie
go. Desde esta inicial aceptaci6n por los Padres latinos hasta alcan
zar la plena expresividad tecnica que 10 define en el magisterio de la 
Igles ia como el signa que representa y causa la gracia , han tenido 
que pasar muchos siglos. Seguir este recorrido hist6rico, distinguien
do sus diversas etapas, se convierte en condici6n indispensable para 
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quien quiera dar el primer paso por el camino que conduce hacia la 
comprension conceptual, y por ende teologica, de que es el sacra
mento. Cualquier intento de definirlo aprioristicamente equivale a no 
querer saber cmil es su identidad teologica. 

Debemos comenzar advirtiendo que en el Nuevo Testamento no 
aparece palabra alguna que con su escueto significado semantico ex
prese la realidad de los siete sacramentos. Aun mas, el sustantivo 
«sacramentum», en la actual significacion liturgica y eclesiastica, no 
es conocido por los autores neotestamentarios. Aquellos sacramen
tos que en el Nuevo Testamento aparecen descritos con mayor clari
dad, como el bautismo y la eucaristia, son denominados siempre con 
sus respectivos nombres propios, sin que en ningun momenta se ha
ga referencia a un termino generico que los agrupe. Ha sido, pues, a 
10 largo de la vida de la Iglesia, y en virtud de la reflexion teologica 
y de la accion liturgica y pastoral , como se ha ido acunando el sus
tantivo «sacramentum», para determinar aquellas acciones que, fun
damentadas en la Palabra de Dios, tienen en la Iglesia una finalidad 
sobrenaturalmente soteriologica, y son por tanto medios de salvacion 
para el hombre. A partir de la existencia de las acciones salvi ficas 
testificadas por el Evangelio, ha marchado la Iglesia a la busqueda 
de un termino adecuado con que expresarlas. Por ello, a la hora de 
iniciar un tanteo sobre el significado del termino«sacramento», he
mos de comenzar afirmando que su contenido se especifica en la 
Sagrada Escritura desde el origen divino de su institucion por Jesu
cristo, que Ie concede a la vez una concreta finalidad salvifica. Sin 
embargo, hay que tener presente que esta fundamentacion divina, 
que de ninguna manera puede olvidarse al tratar de los sacramentos, 
pues constituye la base de su identidad, no resuelve las muchas difi
cultades filologicas e historicas con que se enfrenta quien de sea es
tudiar y precisar el significado pleno del termino sacramento. 

Desde esta imprecisa delimitacion del termino «sacramento» en 
el inicio de su aparicion, y recordando que la nocion teologica de 
sacramento traduce el termino biblico «misterio», se comprende que 
en los diccionarios biblicos no se halle recogida la voz «sacramen
to», y que tan solo alguno de ellos, en funcion pedagogica y tras 
repetir que en la Biblia no aparece esta palabra, recuerde que en la 
Vulgata sacramentum se emplea como simple traduccion latina del 
griego my~lerion I. 

Urgida por estos datos a la vez elementales y fundamentales, la 
metodologia a seguir en un tratado sobre los sacramentos en general 
tendra que abrir una pregunta sobre el valor neotestamentario de 

I H AM;, H ., VA N DEN BORN, A., DE A USEJO, S. , voz «Sacramento», en Diccionarin 
de /a Bih/ia (Barce lona I Q67), co lumna 1752. 
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mysterion, y poner de manifiesto aquellas notas suyas, a partir de las 
cuales se habra de deducir el actual significado teol6gico de sacra
mentum. Y puesto que, en ultimo termino, se trata de una versi6n 
desde el griego mysterion, al latino sacramentum, sera preciso com
probar hasta que punto el contenido teol6gico de los dos terminos es 
coincidente, y se tendra que dilucidar la amplitud con que la Iglesia 
de Oriente acept6 el termino mysterion y tambien se tendran que 
poner de manifiesto los motivos por los que la Iglesia de Occidente 
no asumi6 directamente este termino griego y prefiri6 traducirlo por 
el latino sacramentum. Aunque, para precisar desde un primer mo
mento la amplitud de este rechazo, es conveniente advertir que, mas 
que el termino mys ferion, 10 que se rechaz6 fue el plural mys feria, 
que para un cristiano equivalia a misterios pagan os, y en el que veia 
agrupados los siguientes terminos y conceptos religiosos del paga
nismo: sacra, que evidenciaba el aspecto sagrado del misterio; arca
na, que recogia el contenido mismo del misterio; initia, que explici
taba el desarrollo del rito misterico. Desde esta proliferaci6n de ter
minos y conceptos, que se recogian en el plural mysteria, se hacia 
imposible para un cristiano aceptar este sustantivo plural. En cuanto 
al singular mysterium, que despues de cierto tiempo se hizo usual en 
el lenguaje con'iente de los latinos y que acab6 siendo admitido in
cluso por los cristianos en un determinado sentido intelectual , aun
que no cultual, hay que repetir que su rechazo fue indirecto, es decir, 
en cuanto era el singular del plural mysteria, que estaba intrinseca
mente vinculado al culto misterico pagano 2. 

Antes de abordar el estudio teol6gico sobre el mysterion, es con
veniente abrir un parentesis para insinuar el significado original de 
este termino, tanto desde el punto de vista filol6gico como desde el 
uso religioso-cultual que 10 ha acompanado desde un principio en el 
mundo helenico J. 

A pesar de los muchos estudios que se han dedicado al tema, no 
ha sido posible conocer a ciencia cierta la raiz filol6gica del termino 
mysterion. Para Bomkamm, cuyo articulo continua siendo clasico 4, 

es bastante probable, aunque no cierto, que el sustantivo l1Iysterion 
derive del verbo muein , equiparable a cerrar los labios 0 la boca, pOI' 
10 que su significado seria equivalente a secreta 0 a intimidad guar
dada 5. Secreto que, desde un comienzo, hizo referencia a materia 
religiosa, por 10 que el termino misterio aparece siempre envuelto 

2 MOHRMANN, CH., «Sacramentum dans les plus anciens tcxtes chretien s» , en Etu
des sur Ie latin des chret ien.\". T.I (Roma 1961), p.236 . 

.1 Vease SCIIlILTr, R. , «Mysterion en cl gri ego clasico y en el hcl cni smo» . en MrS 
4/2, pp.78-81. 

4 BORNKAMM. G., «Mystcrion», en ThW NT-TI , VII , pp.809-834. 
5 PRAT, F. , La teologia de Sail Pahlo. Segunda Parte (Mexico 1947), p.437-439. 
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con un cierto aire de penumbra religiosa. Es esta una primera con
clusion de gran alcance, pues, a partir de este inicial dato filologico , 
el misterio puede ser descrito como la intimidad de 10 divino 0 el 
secreto de los dioses. Como se advierte a simple vista, el misterio asi 
descrito hace referencia directa a categorias intelectuales, es decir, a 
aquello que los dioses saben 0 conocen. 

Esta acepcion del misterio como secreto paso del griego religioso 
al profano y sirvio para referir el secreto intimo, bien sea a nivel 
personal, familiar 0 social. Y aunque el termino mysterion nunca 
resulto de uso corriente para designar el secreto de los hombres, en 
algunas circunstancias si se empleo en esta acepcion. A pesar de 
tales casos excepcionales, el termino mysterion continuo mantenien
do una implicita referencia al original secreta religioso. 

En el ambiente religioso del paganismo, el misterio tomo una 
doble direccion, y dio entrada, por una parte, a las religiones inicia
ticas de indole misterica y, por otra, a las religiones conceptuales de 
caracter filosofico. La diferencia entre una y otra aplicacion del mis
terio estribaba en que las religiones iniciaticas acentuaban el sentido 
cultual del misterio, de ahi que se las considere y reconozca como 
religiones mistericas, y las segundas destacaban los motivos especu
lativos del misterio, tal y como hicieron, por ejemplo, los pitagoricos 
y, todavia mejor, el movimiento orfico-pitagorico. Aunque la dife
rencia entre am bas no fue tan tajante como para suponer que cada 
una de elias habia adoptado una posicion cultual 0 intelectual en 
exclusiva. Asi 10 demuestra con palmaria claridad el hecho de que , 
bajo la infiuencia del platonismo, las religiones mistericas se mez
claron con las astrales y asumieron determinadas categorias elabora
das por los filosofos , como, por ejemplo, las especulaciones cosmo
logicas ofrecidas por Platon en el Timeo 6. 

Quede, pues, claro que en su origen filologico y a traves de sus 
primeras manifestaciones religiosas en el helenismo, el misterio fue 
reconocido como el secreto de los dioses. Secreto que dio lugar a 
elucubraciones filosofico-religiosas, pero sobre todo a ritos cultuales 
de significacion muy diversa. 

Misterio en la Sagrada Escritura 

Hecha esta obligada salvedad acerca dcl origen y primera signi
ticacion del termino mysferion. hay que dirigir la atencion a la Sa
grada Escritura en general y al Nuevo Testamento en particular con 

(, FERRATER M()RA, J., «Mislerio» en Dicciollario de Fi/o.\'o/ia . lomo II (Buenos 
A ires 1965), p.207 . . 
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el fin de prec isar el significado que en sus libros se Ie otorga. Se ha 
de comenzar afi rmando que en el Antiguo Testamento los terminos 
hebreos equi va lentes a misterio son bastante raros 7 

Las primeras referencias biblicas al mi sterio se hallan en las 
fuentes apocalipti cas del judaismo tardio , de las cuales qui za la mas 
importante sea la de Daniel, en cuyo texto la palabra misteri o alcan
za el signi ficado, hasta entonces nuevo, de proclamar un secreto es
catol6gico, el anuncio profetico de un hecho que Dios tiene ya deter
minado, aunque no 10 anunc ia de inmediato, pues se reserva la reve
lac i6n del mi smo para e l futuro: «Pero hay un Di os en el cielo que 
revela los mi sterios y que ha dado a conocer. .. 10 que sucedera al 
final de los dias .. . , 10 que ha de suceder en el futu ro .. . , y el que 
revela los mi sterios te ha dado a conocer 10 que sucedera» g. 

La literatura ap6cri fa retom6 el tema insinuado por Daniel, aun
que para nuestro prop6s ito hemos de advertir que la fuente que mas 
puede interesar es la de Qumran, donde las formulac iones sobre el 
misterio se ofrecen como un antecedente formal de la doctrina pau
lina. Con 10 que se refuerza la tes is que sosti ene que los antecedentes 
literarios del misterio paulino hay que buscarlos en el propio Antiguo 
Testamento y en el judaismo anterior a la predicaci6n cri sti ana 9 

En el Nuevo Testamento la situac i6n no es muy diversa a la ya 
vista en e l Ant iguo Testamento. EI termino mysterion se emplea de 
manera muy des igual en los di stintos libros neotestamentarios. Asi, 
en los Evange lios pract icamente no aparece, pues se hall a tan s610 
una vez en Marcos, hac iendo referencia al mi sterio del re ino de 
Dios 10 En e l Apoca lipsis se emplea algo mas, concretamente cuatro 
veces, de las cuales tan s610 una tiene alcance teol6gico, repitiendo, 
a ej emplo de Daniel, la ya conocida acepc i6n escato l6gica, cuando 
anuncia que al hacer sonar el septimo Angel la trompeta se habra 
consumado el misterio de Dios II. Los tres restantes lugares, aunque 
no aportan doctrina teol6gica a tomar en considerac i6n, tienen sin 
embargo una re lati va importancia nocional por cuanto hacen re fe
rencia al secreto, es dec ir, al signi ficado fil o l6gicamente orig inal del 
termino gri ego mysterion 12. 

7 SCgllll c l Lexicoll de F. Zord l, sod. en la equivalcncia de conscjo. aparcce 23 
veces. de las cualcs tan solo en cinco casos tiene el sentido prec iso de s<'ere/IIII/. Par 
otra parte. en la version de los LXX el temlino griego mys/eriol7 aparece 20 veces y so lo 
en los libros mas recicntes. 

, Dn 2. 28-29. Cf. BORNKAMM, G., «Mysteliol1» , en Th WNT- TI. V II , col. 679. 
~ CASCIARO. J.-M .. «EI tema del "Misterio" divino cn la "Reg ia de la comun idad" 

de Qumran». en 5TH 7 (1975), 481-498; dos referencias fundamcntales en p.485 y 
p.496 . . 

10 Mc 4. I I Y paralelos. 
II Ap 10,7. 
12 Ap 1.20: 17.5.7. 
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Es en las cartas de San Pablo donde el termino mysterion aparece 
usado con mayor frecuencia. Y en algunas de elias, sobre todo en las 
mas tardias, lIega a alcanzar una prestancia fundamental para indicar 
el acontecimiento salvi fico en Cristo. Por ello, cuando se quiera ca
librar el alcance de mysterion en el Nuevo Testamento, se habra de 
recurrir a las cartas paulinas, y de un modo muy especial a la que 
dirigi6 a la Iglesia de Efeso 13 . 

Misterio en el cuerpo paulino 

En aras de la claridad pedag6gica, es conveniente iniciar el estu
dio sobre el concepto de misterio propuesto por San Pablo resumien
do de forma global su noci6n escueta, tal y como la propone, sin 
atender de momenta a otras derivaciones posibles. Y para conseguir 
la claridad deseada, hem os de adelantar que, en la 6ptica paulina, el 
misterio es unico y que Pablo 10 propone como el proyecto salvi fico 
que Dios tiene sobre la humanidad. EI misterio, contra 10 que cabria 
pensar, no es propiamente Dios en si mismo, sino la decisi6n tom ada 
por Dios para salvar de manera definitiva al hombre. Quiza la locu
ci6n de Filipenses: «el misterio de su voluntad» 14 sea la mas apta 
para expresar, desde el punto de vista semantico, el contenido con
ceptual que San Pablo otorga al termino misterio 15. Pero se ha de 
precisar que, al hablar de proyecto de salvaci6n 0 de voluntad salvi
fica, Pablo no piensa en una mera conjetura formulada de manera 
hipotetica en el deseo divino como un simple posible, sino en un 
plan operativo determinado en concreto, que toma cuerpo y existen
cia hist6rica en la encamaci6n del Hijo, y que se prolonga en el 
tiempo a traves del Cuerpo mistico de Cristo que es la Iglesia 16. De 
ahi que, como recopilaci6n de su pensamiento sobre el misterio de 
Dios en Cristo, San Pablo en la carta a los de Efeso propone en estos 
terminos la revelaci6n del misterio: «dandonos a conocer el misterio 
de su voluntad, segun el benevolo designio que en el se propuso de 
antemano, para realizarlo en la plenitud de los tiempos» 17. EI miste
rio de Dios no es otro que su voluntad a realizar por Cristo en la 
plenitud de los tiempos. Pero no se puede olvidar el sentido salvifico 

1J Sobre la autenticidad de la carta a los efesios puede verse R . PENNA, «Efesios», 
en P. ROSSA NO, G. ~\vAS I , A. GlRALDA, Nuevo Diccionario de Te%gia Biblica (Ma
drid 1990) y M. CAR «Efesios», en Diccionario Encic/opedico de /a Biblia (Barcelona 
1993). 

14 Flp 1, 9. 
15 PENNA, R. /I «11I),slerion)} paolino. Traielloria e consliluzione (Brescia 1978), 

p.54. 
If> P ENNA, o. C., p.5t. 
17 Ef I, 9-10. 
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que comporta siempre el mi sterio paulino. Esta nota sera de por sf 
suficiente para clarificar en su momenta el paso del misterio crefdo 
al misterio vivido en la liturgia, y por ella el paso del credo al sacra
mento. Porque el misterio, en la concepcion cristiana, es tanto el 
contenido de la fe crefda y profesada por la Igles ia como las accio
nes santificantes celebradas por la misma Iglesia. 

EI misterio, como realidad intrinsecamente sobrenatural, pertene
ce en exclusiva al ambito de la fe , por 10 que , como dice San Pablo, 
supera todo conocimiento 18. Y desde la perspec tiva de la fe , el mi s
terio unico aparece como una realidad polivalente, cuyos distintos 
aspectos es conveniente individualizar para poner de manifiesto en 
que sentido San Pablo, por medio del misterio, se esta refiri endo de 
manera inmediata a Cri sto, y a traves suyo a la Igles ia y al hombre. 

La mente de San Pablo nunca fue propensa a elaborar exposicio
nes exclusivamente teoricas sobre el misterio de Cristo y, por el con
trario, busco siempre presentar de forma acabada la profundidad 
misterica, tanto de su persona como de su obra salvi fica . Por ello, y 
en consecuencia con la consideracion soteriologica que acompana 
siempre al misterio, presento a Cristo como un misterio en el que, a 
su vez, se pone de manifiesto el misterio de Dios 19. Ahora bien, la 
exposicion paulina del misterio de Cristo abarca aspectos diversos, 
que para su comprension, mediante un progres ivo anal isis de los 
mismos, es conveniente estudiarlos segun estos cuatro apartados: 
a) el misterio de la persona de Cristo; b) la crucifixion, ex presion del 
misterio de Cristo; c) la Resurreccion de Cristo, misterio de valor 
universal; d) la pervivencia eclesial del misterio de Cristo y, por ul
timo, e) el misterio como realidad predicable. Veamos por separado 
cada una de estas cinco proposiciones 20 . 

a) Ef misterio de fa persona de Cristo 

Como ya hemos dicho, San Pablo no fue dado a plantear las cues
tiones cristologicas desde presupuestos ontologicos; sin embargo, en 

" Ef3, 19 . 
19 EfI , 9- IO. 
20 Una catalogaci6n cristol6gica delmisterio mas ampli a. aunque coincidente en 10 

fundamental con la nuestra , la o freee Sehlier en estos terminos: I) 10 mysterion, «el 
misterim), segun Ef 3,3. es el mi ste rio por excelencia; 2) se refiere a l misterio de 
Cri sto , en el sentido de Cristo eomo misterio; 3) elmisterio de C ri sto es e lmisterio del 
Cuerpo de Cristo que incorpora en 5i aj udios y genti les; 4) que este misterio habia s ido 
deseonoeido hasta entonees por los hombres; 5) que la revelae i6n del misterio se 
rea liza por medio de l ap6sto l, al serv ieio del evangelio; 6) que la iluminae i6n del 
misterio - Cristo en su Cuerpo- acontece mediante e l min isterio apost6 Iieo»: 
SCHUER, H., La eana a los ej'esios. Comenlario (Sa lamanca 1991 ), pp.200-20 I . 
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alguna ocasi6n si 10 hizo, y con autentica pericia. Una de estas oca
siones aparece en aquella referencia cristol6gica de Colosenses que 
presenta a Cristo como el misterio de Dios, en quien estan escondi
dos todos los tesoros de la sabiduria y de la ciencia de la divini
dad 21. Aunque este texto ha estado sometido a una muy variada 
tradicion manuscrita 22 , la lecci6n que hoy por hoy parece mas sol
vente, segun el parecer de Penna, 23 es la que admite el genitivo 
Xristou , inmediatamente despues de Zeou, y que dice que elmisterio 
de Dios, to mysterion tou Theou, es el misterio de Cristo, Xristou , 
proponiendo por tanto la identidad misteriosa de la realidad de Dios 
y la de Cristo. 

La exposicion doctrinal de este fundamental texto paulino se ha 
de lIevar a cabo tomando en consideracion conjunta los dos nucleos 
de su contenido, aunque para favorecer su comprension es conve
niente iniciar el comentario exegetico a partir del segundo periodo 
del texto. Haciendolo asi, se advierte que en este segundo periodo, y 
con c1aras referencias veterotestamentarias profeticas y sobre todo 
sapienciales 24, Pablo sostiene que en Cristo se hallan escondidos 
todos los tesoros de la sabiduria y de la ciencia de Dios. Con esta 
afirrnacion, y dado que la estructura de las palabras empleadas habla 
en terrninos de totalidad, Cristo queda elevado a la maxima conside
raci6n dentro de un contexto propio del estilo sapiencial. Ahora 
bien, no se trata de una exaltaci6n intelectualista, sino de l explicito 
reconocimiento de que en Cristo se da de forma ilimitada la partici
paci6n de los atributos divinos 25. AI afirrnar San Pablo de Cristo 
que es el soporte de la sabiduria y de la ciencia divina, esta propo
niendo la identidad de su naturaleza con la de Dios y, en consecuen
cia, su divinidad. 

A identica conclusion se lIega a partir del primer periodo del 
texto, en el que San Pablo, al hablar del misterio de Dios, y sin 
solueion de eontinuidad del de Cristo, indica que en Cristo se con
creta para el hombre el mi sterio salvifico de Dios. No se puede olvi
dar que esta pericopa en su integridad esta dirigida en fOnlla parene
tica a los fieles de Colosas y a los de la vecina Laodicea, para esti
mularlos , con clara expresion didactica, a fin de que alcancen la 
riqueza de la plena inteligencia del misterio de Dios, que se revela 
en Cristo. Segun San Pablo, el sujeto en el que radica para el hombre 

21 Col 2, 2b-3. 
22 PelU1a habl a de «una tradi zione manoscritta torl11entata» : o. C. , p.I07. 
" P ENNA, R., O. C., p.63. 
" Is 46, 3; Sab 7, 8ss y sobre todo Prov 2, 3-4 donde, en la ve rsion de los LXX , 

aparecen usadas las l11i s l11as voces gri egas que emplea Pablo en su texto aqui referido . 
Cf. P ENN A o. C., p.64. 

" Co l 2, 9: «En Cristo habita toda la plenitud de la di vinidad». 
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el tesoro del saber divino es Cristo, y por ello conocer la sabiduria 
que en 61 se esconde equivale a conocer el misterio de Dios, misterio 
que, al llegar la plenitud de los tiempos, se Ie ha revelado al hombre 
de manera definitiva en Cristo Jesus 26, A este prop6sito escribe 
Schlier: «Queda claro que el misterio que Dios nos ha dado a cono
cer, segun Efesios I, 9, y cuya comunicaci6n nos hace sabios y pru
dentes, se contempla desde aquello que el ap6stol dice, en otras par
tes y en nuestra carta, que es el misterio de Dios en Cristo, el miste
rio de su sabiduria, el misterio de Cristo como sabiduria y el misterio 
de la Iglesia como Cuerpo de Cristo. Pero no como tres misterios, 
sino como un mismo y unico misterio. Es el misterio de la sabiduria 
de Dios, de esa sabiduria que es Cristo y que se manifiesta en su 
Cuerpo, que es la Iglesia integrada por judios y gentiles» 27. 

b) La crucifixion, expresion del misterio de Cristo 

San Pablo presenta en I Corintios, quiza como en ningun otro 
lugar, el significado y la grandeza de la cruz de Cristo 28. Y para 
comprender el contenido teol6gico de este precioso texto paulino, 
hay que tener en cuenta desde un primer momento que todo 61 
gira en torno al doble contenido de una idea unica: primero , que 
en la cruz de Cristo se esconden tanto la sabiduria como el poder 
de Dios ; segundo, que creer en la capacidad salvi fica de la cruz 
equivale a admitir su misterio , es decir a reconocer a Jesucristo 
como al unico salvador, y a proclamar que s610 en el poder de la 
sabiduria escondida en la cruz se ha de apoyar quien , como hizo 
Pablo, quiere acercarse a los hombres para anunciarles la posibi
lidad de ser salvos. 

Interesa poner de manifiesto la intima relaci6n que existe en el 
pensamiento paulino entre este texto de I Corintios y el de Colosen
ses ya estudiado en el paragrafo anterior. En uno y otro se nos pre
senta la sabiduria de Dios como una realidad oculta al hombre, y por 
ello misteriosa, aunque es en si expresi6n de la voluntad salvifica de 
Dios. Tan s610 quien es capaz de conocer esta sabiduria oculta, la 
sabiduria que se enciena en Cristo y en su cruz, llega a comprender 
la realidad de Cristo; y si quienes 10 crucificaron la hubiesen cono
cido, jamas hubiesen dado muerte al que es Senor de la gloria 29 . 

Esta es la argumentaci6n paulina, cuya dimensi6n soteriol6gica per
dura con vigencia hi st6rica perpetua, y pone de manifiesto que , a 

2. EfI,9- IO;GaI4, 4 y Heb I , 1-3. 
2' S CHUER, H., o. C., p.80. 
2H I Cor 2, 1-8. 
29 I Cor 2, 8. 
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traves de la fe en Cristo, el hombre de cualquier tiempo 0 condici6n 
Ilega a comprenderle como el crucificado por antonomasia, como el 
unico crucificado, cabe decir, puesto que es el unico crucificado que 
con el padecimiento del suplicio de la cruz revel6 el poder salvi fico 
de la misma, y la instituy6 como punto de partida para alcanzar la 
sabiduria, no de los sabios de este mundo, sino de cuantos creen en 
el Senor 30. La cruz participa del misterio de Dios por cuanto a tra
yes de la misma Dios ejecuta de manera definitiva su voluntad sal
vifica en favor de los hombres. 

c) La resurreccion de Cristo. misterio de valor universal 

La resurrecci6n, tal y como la presenta San Pablo en la carta a 
los Efesios, equivale a testimoniar que Cristo recibi6 del Padre un 
poder de amplitud universal 31. Presentar a Cristo como cabeza, no 
s610 de la Iglesia sino de cuanto existe, es una idea dominante en 
esta carta, aunque en verdad se trata de una doctrina fundamental en 
el pensamiento de San Pablo, y que, de alguna manera, ya se habia 
dejado entrever en otras cartas, como, por ejemplo, en la primera a 
los Corintios 32 . 

Reunir en Cristo todas las cosas al llegar la plenitud de los tiem
pos significa que, en virtud de la muerte y resurrecci6n de Cristo, se 
cumple en el tiempo la plena voluntad salvi fica de Dios, que habia 
dado comienzo en el momento hist6rico en que detennin6 Ilevarla a 
tennino, dentro de una circunstancia temporal e hist6rica 33 . Por ello, 
hay que decir que el tiempo ha alcanzado la plenitud no en viltud de 
factores propios de la temporalidad, sino a traves de la ejecuci6n del 
misterio del Padre, que ha enviado a Cristo para hacer operativamen
te presente el plan salvifico de su voluntad 34. Es, pues, Cristo, desde 
su venida y con su muerte de cruz, quien concede al tiempo la nota 
de plenitud, y por ello tras la resurrecci6n se Ie somete con todas las 
criaturas que 10 ocupan. Cristo resucitado es el Senor del tiempo, al 
que Ie ha otorgado por su venida un sentido de plenitud. Asi 10 ha 
descrito San Pablo en Efesios 35 . 

)0 ICorl , 17-2S . 
. 11 Ef I, 20-2 3. 
32 Cf. I Cor IS, 24-28. 
3J Segun San Pablo en Gal 4, 4-S , esta sitllaci6n temporal qllcd6 inicialmcnte 

delenninada por la encamac i6n del Verbo en el seno de Mari a. 
14 Ga14, 4-S . 
" Ef I, 10- 1 I. 
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Que el dominio universal y cosmico Ie es conferido a Cristo por 
Dios en la resurreccion, 10 ha expresado literal mente San Pablo en 
estos terminos: 

«SeglIn la fuerza de Sli poderosa virtud, que [Dios y Padre de la 
gloria] ejercio en Cristo, resucitandole de entre los muertos y sentan
dole a Sll diestra en los cielos, por encima de todo principado, potes
tad, virtud y dominacion y de todo cuanto tiene nombre, no solo en 
este siglo, sino tambien en el venidero. A el slljeto todas la realidad 
bajo sus pies y Ie puso por cabeza de todas las cosas en la Iglesia» 36 

La resurreccion es el momento en el que se revela la plenitud del 
poder universal de Cristo, poder que no queda restringido en exclu
sividad a las realidades materiales , s ino que se extiende tambien a 
las espirituales presentes y futuras, habidas y por haber, de este siglo 
y del futuro. Cristo, desde su resurreccion , es aclamado por San Pa
blo como el Kyrios. como el Senor al que se Ie ha sometido en ple
nitud toda la creacion. Y con esta entronizacion ha culminado la 
manifestacion del misterio de Dios, y ha quedado cumpliday reve
lada la voluntad universalmente salvifica del Padre. 

d) Pervivencia eclesial del misterio de Cristo 

La revelacion del misterio de Cristo es equivalente en el pensa
miento paulino a la manifestac ion de la voluntad salvifica de Dios, 
que abarca a todos los hombres , sin establecer diferencia entre los 
judios y los gentiles. Asi 10 resume en la carta a los Efesios cuando, 
en lenguaje coloquial y directo, hace saber a los gentiles de Efeso 
que en esta amplitud universal es como el entiende el misterio de 
Cristo, del que ha sido constituido ministro 37 . 

Pero la universalidad de la obra salvifica obrada por Cristo, tiene 
para Pablo un concreto campo de accion en una realidad corporativa 
y nueva, a la que denomina la Iglesia de Cristo. En la Iglesia es 
donde hallan su igualitario encuentro con Cristo el judio y el genti!, 
el libre y el esclavo, el hombre y la mujer 38. A la Iglesia, en cuanto 
Cristo lleva a termino en ella y por ella el misterio salvifico del 
Padre sobre todos los hombres, se la ha de entender como un instru
mento subalternado a Cristo, por medio del cual pervive en el tiem
po, y se ll eva a su total cumplimiento el misterio como designio 
salvi fico de Dios Padre en Jesucristo . 

.16 Ef 1, 19-22. 
37 Ef3, 4-6. 
3. Gill 3, 27-28. 
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Con tina sagacidad advierte Penna que en San Pablo el misterio 
de la Iglesia nunca es presentado con entidad independiente, sino en 
intima conexion con el misterio de Cristo 39 . Y desde aqui nos es 
dado reatirmar la que hemos denominado funcionalidad subsidiaria 
de la Iglesia. Y puesto que estamos en una reflex ion sobre los sacra
mentos, quiza 10 mas correcto fuese hablar de la funcion instrumen
tal de la Iglesia, por cuya mediacion se aplica a los hombres el mis
terio salvitico del Padre, lIevado a cumplimiento en su Hijo Jesu
cristo. 

e) £1 mislerio, realidad predicable 

Despues de haber conocido desde la raiz tilologica del termino 
misterio su valor semantico de intimidad 0 de secreto guardado por 
los dioses, y tras haber pormenorizado su estudio en el Nuevo Tes
tamento, basicamente en San Pablo, el posible estudioso comienza a 
estar capacitado para formular aquellas notas con las que describir la 
acepcion cristiana del misterio y poner de mani fiesto su especitica 
dimension operativa en el hombre. En otras palabras, despues de 
cuanto lIevamos visto hemos de concretar en que sentido tuvo entra
da en la consideracion economica de la gracia el termino misterio y 
su derivado, el sacramento. 

En la terminologia paulina, el misterio mantuvo siempre la nota 
peculiar de ser el secreta eterno de Dios, su designio salvi fico en 
favor del hombre, que en cuanto intimidad divina solo es asequible 
al hombre mediante la obra, a la vez reveladora y redentora , de Je
sucristo. Obra que lIeva a termino desde el momenta de la Encarna
cion hasta el de su gloriosa Ascension, pasando por el trance de la 
Cruz y de la Resurreccion, y que perdura en la Iglesia, de fornla 
operativa, mediante los sacramentos. Para comprobar la vigencia 
que tiene en la propuesta paulina sobre el misterio la nocion de 10 
escondido, basta con recordar los textos ya estudiados de Colosenses 
y de I Corintios, en los que San Pablo se retiere de manera sintoma
tica al poder y a la sabiduria de Dios como escondidos en Cristo. 

A pesar de ello, hay que advertir que el misterio, en el plantea
miento paulino, no tiene el sentido esoterico que habia tenido en el 
seno de las religiones mistericas; contra la incomunicabilidad paga
na , San Pablo presenta el misterio cristiano como una realidad co
municable y en cierto modo asequible para el hombre. En la teologia 
paulina, el misterio es anunciado poria predicacion de quienes han 
sido enviados para ello, ya que el fruto salvi fico de su aceptacion 

.1'1 P ENt-:A, R., O. c. , p.68. 
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siempre esta condicionado a la respuesta I ibre del hombre al mensa
j e. San Pabl o esta tan pl enamente convencido de que el mi steri o ha 
de ser anunciado, que describe este comportami ento como la norma 
seguida por el y a seguir por sus colaboradores 40. La mi si6n, en el 
Nuevo Testamento, ti ene por finalidad anunciar el mi steri o de Oi os, 
es dec ir, proc lamar a los hombres la voluntad sa lvi fi ca de l Padre, 
obrada por Jesucri sto, y que ha de ser aceptada por el hombre en un 
acto de con espondiente libertad. EI misterio es el sec reto rec6ndito 
de Oi os proclamado a los hombres, que se sal van en cuanto 10 as u
men y, al hacerse vida de su vida, les otorga la capac idad de trans
fonnarse y abrirse a una dimensi6n de trascendencia sobrenatura l. 
Oesde su fundamental apertura, y aunque en a lgun momento de la 
hi stori a de la Igles ia se haya imitado la ley del arcano vigente entre 
los paganos, el misterio cri sti ano tal como ha sido presentado por 
San Pablo difi ere sustancialmente del esoteri smo pagano. 

f) Conclus io n 

Como resumen de la exposici6n paulina sobre el misterio hay 
que poner de re i ieve la fi nalidad soteri ol6gica de su reve lac i6n, en 
cuanto la escondida vo luntad del Padre ha sido anunciada al hombre 
por Jesucristo con una intencionalidad meramente sa lvi fi ca. Oesde 
esta finalidad, se hace nitidamente comprensible que los Padres gri e
gos as umi esen desde la teo logia paulina el temlino mi sterio cuando 
intentaron formul ar en su teo logia y poner en prac ti ca en su compor
tamiento liturgico y pastoral aquellas acciones a traves de la cuales, 
y en atenci 6n al mandamiento de Cri sto, el hombre se sa lva si las 
asume en la fe y en la vida. Oe ahi que desde su inic io el termino 
mi sterio haya indicado tanto las verdades a creer, los dogmas, como 
las realidades a practi cal', los sacramentos. Para comprender el desa
n o llo seguido en la teo logia y en la Iglesia desde el misterio al sa
cramento, se ha de tener en cuenta que la Ig lesia ha tenido s iempre 
presente, y 10 continua teniendo, que en el misterio se concreta ope
rati vamente la vo lun tad salvi fi ca del Padre, de ahi que lI ame mi ste
rio 0 sacramento a la acc i6n ordenada por la vo luntad d ivina a la 
santi fi cac i6n del hombre, aunque en el Nuevo Testamento no rec iba 
todavia un nombre propio. 

411 Rom 1, 1; 10, 14-15 ; I Cor 2, 1-8;2Cor4,1-6;Giill , II- 12;C1C. 



48 P.I. r~1 s([cram ento en su hisioria 

II. PLANTEAMIENTO MISTERICO-SACRAMENTAL DE LOS 
SANTOS PADRES 

La consideracion misterica de los Padres orientales 

EI conjunto de todas las notas que acompafian al mysterion, a 
partir de sus raices filologicas y de la reflexion paulina, fue asumido 
por la teologia oriental a la hora de referirse a los medios por los 
cuales lIega hasta el hombre la voluntad salvifica del Padre obrada 
por el Hijo. Cosa que no ocurrio en la teologia occidental, la cual, 
aunque incorporo como propias las notas cristianas del misterio, no 
adopto el termino. Entre el Oriente y el Occidente cristiano se dio 
una intima afinidad conceptual referente al misterio-sacramento, 
aunque tambien se establecio entre ellos una notable diferencia ter
minologica 41. 

Y este dispar proceder nos obliga hoy a emprender un doble es
tudio, pues en primer lugar hemos de rastrear el proceso seguido por 
los Padres orientales en la sucesiva valoracion que otorgaron al ter
mino mysterion, y, en segundo lugar, tendremos que analizar la ra
zones por las cuales los Padres occidentales, aunque asumieron to
das las notas teologicas correspondientes al misterio y 10 emplearon 
para referirse a la verdad de Dios, no acogieron su denominacion 
cuando con ella se hacia referencia a la operatividad santificante de 
Dios sobre los hombres, y 10 tradujeron por sacramentum. 

Antes de entrar en el estudio pormenorizado de cada una de las 
epocas patristicas, conviene adelantar como aclaracion metodologica 
que el comportamiento seguido por los Padres de Oriente, a la hora 
de exponer su concepcion teologica sobre los sacramentos a partir 

. del termino misterio, no fue coincidente. Y aunque buscaron siempre 
proponer con fidelidad el pensamiento sacramental cristiano, termi
nologicamente hubo una notable diferencia de unos a otros. Asi, en 
los dos primeros siglos, los Padres orientales utilizaron el termino 
misterio basicamente desde la acepcion biblica, por 10 que se ha de 
afirmar que se movieron en un ambiente cultural de ascendencia se
mita. Fue mas tarde, a partir del siglo III y sobre todo entre quienes 
pertenecieron a la escuela de Alejandria, cuando recurrieron al lexi
co filosofico del mundo cultural helenico y se apropiaron de manera 
muy particular los terminos formulados por el platonismo. Desde el 
pensamiento platonico hicieron suyas las categorias de arquetipo y 
tipo 0 imagen, y establecieron entre elias la relacion que permi te 

. , Sobre este punto puede verse la obra de H OTZ , R. , Los sacramentos en nuevas 
perspectivas. La rique::a sacramental de Oriente y Occidente (Sa lamanca 1986). 
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hacer comprensible la realidad espiritual inasequible a traves de la 
imagen 0 tipo sensible. No podemos olvidar que para los Padres de 
Oriente, seguidores del platonismo, el arquetipo constituia la reali
dad primera que, como tal, era inalcanzable directamente para el 
hombre, quien tan solo podia llegar hasta ella mediante el tipo 0 la 
imagen. Aplicando esta norma relacional a la interpretacion biblica, 
llegaron a considerar en si mismas todas las imagenes del Antiguo 
Testamento como tipos de la realidad 0 arquetipo que es el Nuevo 
Testamento. Dando un paso mas en la aplicacion de este principio 
platonico, llegaron a proponer que Dios, puesto que es el arquetipo 
por antonomasia, tan solo resulta asequible a traves de la percepcion 
sensible de determinadas imagenes que 10 reflejan 42. A partir de es
tas nociones platonicas, en las que resultan basicas las categorias 
filosoficas de participacion y trascendencia, los Padres orientales 
fueron disenando la relacion entre el contenido y el continente, y 
entre la gracia y el signo, tan fundamental en toda la teologia de los 
sacramentos. Pero esta asimilacion, como ya hemos dicho, no tuvo 
lugar en un primer momenta ni se realizo de manera brusca, sino 
progresivamente y a 10 largo de algunos siglos. Proceso historico 
que, en la medida de 10 posible, interesa, sino reconstruir en todas 
sus partes, si indicar en aquellos momentos mas destacados. 

a) Los Padres Apostolicos 

Aunque los Padres Apostolicos fueron parcos a la hora de usar el 
termino mysterion, la verdad es que San Ignacio de Antioquia 10 
emplea ya en tres lugares distintos. Son estos. En la carta a los de 
Efeso, cuando dice de la virginidad de Maria, de su parto y de la 
muerte del Senor que permanecen ocultos para el principe de este 
mundo por tratarse de tres misterios clamorosos que el Senor obro 
en el silencio. En la carta a los de Magnesia, al comunicarles que 
aquellos que vivian segun el antiguo orden de las cosas, se han 
orientado hacia la nueva esperanza y ya no observan el sabado, sino 
que celebran el dia del Senor, dia en el que nace nuestra vida por 
medio de el y de su muerte; misterio que algunos niegan, pero que a 
traves del cual hemos recibido la fe y por el cual perseveramos. Y 
por ultimo, cuando se dirige a los de Tralia con el deseo de clarificar 

42 Un breve resumen, aunque muy claro, del comportamiento intelectual de los 
Padres se halla en FERRATER MORA, J., «Tipo II. Concepto teoI6gico», en Diccianario 
de Filosa/la, tome II (Buenos Aires 1965), p.798. , Cf. VON SODEN, H., «Mysterium und 
sacramentum in der ersten zwei Jahrhundertem>, en ZNW 12( 1911) 118-227; una 
referencia mas asequible en GARCi A PAREDES, J. C-R. , Teologiafundamental de los 
sacramentos (Madrid 1991), pags. 41-43. 
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el ministerio de los diaconos, les amonesta y les recuerda que tam
bien los diaconos, que estan al servicio de los misterios de Jesucris
to, deben agradar a todos en todo. Y precisa de los mismos que no 
son simples distribuidores de comidas y de bebida, sino servidores 
de la Iglesia de Dios 43. Alguno de estos textos resulta hoy tan inte
resante como dificil de interpretar 44. Asi, por ejemplo, el de la carta 
a los Efesios, en el que habla de los que llama tres misterios clamo
rosos (mvsteria kraunes), refiriendose a la virginidad de Maria, a su 
parto virginal y a la muerte del Senor. En este texto, la dificultad 
surge desde la misma sorpresa que depara su terminologia, pues, al 
referirse a los tres referidos misterios, usa expresiones afines a las de 
los gnosticos, ya que dice que son acciones salvi ficas obradas por la 
divinidad en el secreto de su determinacion y que acaban siendo 
anunciadas y realizadas clamorosamente, de fonna analoga a como 
los gnosticos hablan del descenso misterioso del redentor y de su 
gloriosa ascension, con la destruccion de las potencias adversas 45. 

Sin embargo son los dos otros textos los que resultan francamen
te interesantes en el contexto de la teologia sacramental. Si empeza
mos el analisis por el texto tercero, por el que hace referencia al 
comportamiento ec lesia l de los diaconos, hallamos que los describe 
como puestos al servicio de los misterios de Dios. La misma redac
cion de la cita obliga a abrir una pregunta sobre el sentido ex acto del 
tennino misterio dentro de este contexto. Formulado el intenogante 
de forma directa, hay que preguntar sobre la posible referencia de la 
expresion «los misterios de Jesucristo» a la Eucaristia. Bomkamm, 
en su articulo ya tantas veces citado 46, desecha la hipotesis de la 
interpretacion eucaristica de la cita pues, a su modo de ver, supon
dria una redaccion fuera de lugar y, por 10 tanto, verdaderamente 
anacronica. Otro modo de pensar es el de Schulte 47, para qui en la 
referencia del texto a la Eucaristia es clara, sobre todo si la expresion 
«los misterios de Cristo» del texto tercero, que es el que se esta 
analizando, se interpreta a partir del texto segundo, que habla del 
misterio del dia del Senor, y en el que vincula la operatividad salvi
fica de nacer a la vida y superar la muerte al misterio de la media
cion de Cristo por su muerte. Interpretando el tercer texto a partir del 

43 IGNAC IO DE ANT IOQuiA. «Carta a los Efesios, 19, I », en Padres Apostolicos (BAC 
65), p.458. 

44 Una amp lia relacion de textos patristicos relativos al misterio los ofrece BORN. 
KAMM en su ya citado articulo, en THWNT-T/ p.831-834. 

45 Sobre la relac ion de este texto con la doctrina gnostica vease H. SCHLlER , Reli
gionsgeschichtliche Untersuchungen zu den/gnatiushrie{en (Giessen 1929). p.2-32. y 
RUFFI NI, E.-LoDI, E., «Mysterion» e «sacramentum». La sacramentalitclnegli scrilli dei 
Padri e nei testi liturgici primitivi (Bologna 1987), p.65. 

4' BOR NKAMM, o. C., p.706-707. 
47 SCH ULTE, MyS IV/2, p.89 y 108-109. 
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segundo, el tennino misterio tiene una clara referencia salvi fica y, 
por ello, sacramental y eucaristica 48. 

Poco mas puede decirse de la epoca apost6lica. Tan solo dejar 
constancia del texto de la Didache 49. La impOitancia del texto es 
mas bien escasa, su unico valor radica en la aplicaci6n que hace a la 
Iglesia del tennino misterio. 

b) Los Padres Apologistas 

En los Padres Apologistas el uso de la palabra mi sterio fue algo 
mas frecuente y el significado que Ie otorgaron mas variado 50. Por 
ello, para reconstruir el uso que los padres Apologistas hicieron del 
termino misterio, es conveniente establecer una catalogaci6n con la 
que precisar los diversos sentidos 51: a) Un primer significado sirve 
para designar los misterios paganos, en los cuales algun Padre, como 
por ejemplo San Justino, halla una cierta semejanza, aunque diab6li
ca, con los sacramentos cristianos 52. No I\ega a aplicar directamente 
el tennino mysteriol1 a los sacramentos cristianos, aunque en la dis
cusi6n sobre los misterios paganos y los ritos cristianos las expresio
nes que fonnula se acercan tanto que puede decirse que las concibe 
desde las mismas categorias mentales. b) EI segundo significado del 
termino mysterion, usado por los Padres Apologistas hace referencia 
a las acciones salvi ficas obradas por Jesucristo, tales como el naci
miento 0 la muerte en la cruz 53. c) Por ultimo, el tercer significado 
otorgado por los Padres Apologistas a mysterion 10 presenta como la 
necesaria relaci6n entre arquetipo y tipo, ap licada a las figuras del 
Antiguo Testamento en relaci6n con la del Nuevo Testamento, se
gun el principio establecido por el mismo San Pablo al proponer que 
todo cuanto en el desierto les habia ocurrido a los padres habia sido 
en figura y para utilidad de cuantos las comprendieran cuando lIega
ra la plenitud de los tiempos 54 . Asi, en no pocos pasajes de San 
Justino mysteriol1 es traducible por parabola, simbolo 0 tipo 55 . 

48 Veanse las referencias patristicas que ofrece SCHULTE en o. c., p.109. 
49 Didache II , II , en Padres Aposl6licos (BAC 65), p.90. 
50 RUFFI NI, E.-LoDI , E., O. c., p.68. 
" Vease VISENTIN, P. , «"Mystelion-Sacramentum" dai Padri alIa Scholastica», en 

SIP IV-3 (1957), 394-414, en especial p.400. 
52 JUSTINO, Apologia, I, 25.54.66, en Padres apologistas (BAC 11 6), p.208-209. 

242-244.257; y 2, 12 , Padres Apologistas (BAC 116), p.274-276. 
5] JUSTINO, Apologia, I, 13 en Padres Apologislas (BAC 11 6), p.194; DiGlogo con 

eljudio Trifon 74 y 91 , en Padres Apologislas (BAC 116), p.435 y 464. 
54 I Cor 10, I I. 
55 JUSTl NO, Dialogo, 68, en Padres Apologislas (BAC 16), p.426: «Mirad que una 

virgen concebinl". Como esta profec ia se refiere a la casa de David, 10 que mi sterio~a-
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c) Los Padres alejandrinos 

EI paso definitivo en la asimilacion por parte del cristianismo del 
tennino pagano «misterio» 10 dieron los alejandrinos. Fueron ellos 
quienes aplicaron la tenninologia gnostica-neoplatonica ala teologia 
cristiana. Asi , San Clemente de Alejandria 56 emplea el termino 
«misterio» hasta noventa y una veces, aunque no siempre en el mis
mo senti do. En una tercera parte de las ocasiones se refiere a los 
misterios paganos, a los que ataca duramente; en las restantes man
tiene una acepcion netamente cristiana y se refiere tanto a Cristo, al 
que presenta como el gran mistagogo que guia al gnostico a partir de 
la incorporacion inicial hasta llegar a la plena 57 , como a la religion 
cristiana de modo generico, sin que falten las ocasiones en que al 
referirse a la verdad revelada use el tennino mysterion como sinon i
mo de simbolo 0 verdad oculta. 

Quiza la aportacion mas significativa de Clemente, al asumir el 
tennino «misterio» en su teologia, sea la division que establece entre 
misterios menores, los que han sido revelados a todos, y los miste
rios mayores, aquellos que tan solo han sido comunicados a los 
gnosticos 58. A partir de este segundo sentido, el misterio queda di
rectamente vinculado con la exegesis alegorica, ya que el conoci
miento divino se manifiesta en imagenes que se revelan tan solo a 
unos pocos sabios, cap aces de conocerlas e interpretarlas. Aunque 
San Clemente no aplica de modo general el tennino «misterio» a los 
sacramentos del bautismo y de la Eucaristia, sin embargo no tiene 
inconveniente, en alguna ocasion, de proponer una cierta relacion 
entre aquellos misterios paganos que considera mas dignos y los sa
cramentos cristianos 59. Para acabar este resumen sobre las aporta
ciones de Clemente de Alejandria al asumir el tennino «misterio», 
hay que anadir que por imposicion suya rigio en la catequesis cris
tiana la ley del arcano, autentica incorporacion de la disci pi ina paga
na. Con el fin de evitar posibles profanaciones de los misterios si 
llegaban de modo inadecuado a quienes los desconocian, no tuvo 

mente fue dicho por Dios a David, Isaias explico como habia de suceder. A no ser, 
amigos, que ignoreis - dije- que muchas palabras dichas de modo oscuro, en pan\
bolas, en misterios, las explicaron los profetas que sucedieron a los que las dijeron 0 

hicieron». vease VON SODEN, O. c., p.202 . 
56 MARSH, H. G., «The use ofmysterion in the writings of Clement of Alexandria 

with special refrence to his sacramental doctrine», en JThS 37 (1936),64-80. 
57 CLEMENTE DE ALEJA NDRiA, Sirommata, 4, 162, 19-20, en GCS Clemens Alexan

drinus, segundo tomo, Berlin 1985, p.320. 
58 CLEMENTE DE ALEJANDRiA, Prolri:ptico 0 Exhortacion a los griegos c.12, en 

SourcesCh. , 2bis, p.189. Cf. MARSH, H. G., o. c., p.75-80. 
59 Quiza el texto mas interesante en este senti do sea el ya citado de Protreptico, 

c.12 . 
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inconveniente en asumir la pnictica pagan a del arcano. Con este dato 
estamos ante un indicio claro del proceso de asimilacion helenica 
que habia tornado cuerpo entre los Padres orientales del siglo III. 

Entre los Padres alejandrinos, fue Origenes quien, en la Alejan
dria del siglo tercero, perfilo de un modo muy particular la teoria 
sobre la imagen y sento las bases para la reflex ion sistematica que 
establece la intima relacion entre el signa y la realidad. Segun su 
peculiar modo de pensar, toda realidad sensible tiene una funcion de 
mysterion, por cuanto es una imagen 0 un simbolo que revela la 
realidad verdadera, que es la espiritual 60. Este planteamiento de Ori
genes, dio un sesgo nuevo a la nocion de misterio, ya que a partir del 
Nuevo Testamento, y segun 10 habian mantenido los Padres Aposto
licos y Apologistas, el misterio hacia una referencia directa a la vo
luntad salvifica del Padre. Pero a partir de Origenes, junto a esta 
primera comprension de tipo operativo, va a surgir una segunda con
sideracion del misterio como medio que se relaciona con la verdad 
que manifiesta. Se puede decir que del misterio-voluntad y del mis
terio-evento se ha pasado al misterio-verdad y al misterio-conoci
miento. Y a partir de semejante planteamiento, el misterio comienza 
a correr decididamente por los caminos de la inteligencia, ya que 
basicamente va a consistir en la verdad que esclarece una doctrina. 
Desde aqui se comprende que Origenes califique a Cristo, a los 
Apostoles y a la Iglesia como a las grandes lumbreras del mundo, 
pues a ellos compete i1ustrarle en los misterios de la fe 61. 

EI planteamiento de Origenes, lejos de restringirse a la tematica 
meramente sacramental, abarco de un modo general la consideracion 
de las imagenes biblicas y, por ello, a partir de las veterotestamenta
rias, establecio una relacion con la doctrina del Nuevo Testamento. 
Sin embargo, hay que tener presente que fue el quien comenzo a 
formular de manera tecnica la nocion del signa como principio ope
rativo, como medio a traves del cual se consigue la gracia como 
efecto. Estamos ante el primer atisbo de 10 que con el correr de los 
siglos se reconocera como sacramentum tantum, y por tanto se estan 
sentando las bases para la comprension de los sacramentos como 
signos a traves de los cuales se hace presente entre los hombres el 
misterio de Dios en lesucristo 62. 

Para acabar de comprender la doctrina de Origenes sobre el mis
terio, se ha de distinguir entre to mysterion y lois mysteriois. EI 

nO NEUNHEUSE R, 8., «Mysterium», en LThK VII , 729-731. 
6 1 ORIG ENES, Hom. in Gen, I, 5-6, en SOlircesCh 7bis, p.39-41. 
62 CROlJZEL, H., «Origene et la structure du sacrament», en Soulletin de lillerature 

ecc!esiastique 63 (1962) 83-92. 
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«gran Misterio» consiste en la triple revelaci6n de l Verbo mediante 
la Encarnacion, en la Iglesia y por la Escritura. Por otra parte, los 
ritos de la re ligion cristiana, tales como el bautismo y la Eucaristia, 
son mi sterios derivados del Misterio fundamenta l por e l procedi
miento de la participacion. Adviertase que Origenes, como buen ale
jandrino, al proponer la doctrina sobre los sacramentos recurre al 
concepto de participacion, tan fundamental en la filosofia neoplato
nica 63. Para explicar la eficacia de los sacramentos, lI eva adelante su 
concepcion neoplatonica de la participacion y propone que si toda la 
salvacion depende de la Encarnacion, y si e l contacto con el cuerpo 
rea l de Cristo fue signa eficaz de su accion espiritua l con el consi
guiente efecto sa lvi fico , de igual manera los sacramentos, como una 
forma de contacto fisico con Cristo, son eficaces en orden a la salva
cion. Desde este si mboli smo sacramental , Origenes di stingue tres ni
ve les sacramentales y habla del bautismo fi gurativo del Antiguo 
Testamento, del bautismo cristiano y del bautismo de fuego que con
duce de inmediato a la gloria. Formulando con categorias conceptua
les este simbolismo sacramental que, como se ha visto, tiene una 
extension universa l, afi rma que los ritos precri stianos son una sePial 
del bautismo cristiano, y que este mi smo es tambien un signa de la 
escatologia en la que ha de culminar la ex istencia cri stiana 64. 

Los Padres gr iegos posteriores elaboraron sus concepciones teo
logicas inducidos por e l ejemplo de los dos grandes alejandrinos 
C lemente y Origenes, y lI egaron a introducir casi de forma norma l 
en la teolog ia y en la liturgia cristiana el uso de la terminologia pa
gana sobre los mi sterios. De tal fonna fue esto asi que en el siglo IV 

lIego a regir con cierto rigor la disciplina del arcano , en un principio 
total mente desconocida entre los primeros cristianos y comenzada a 
practicar por C lemente, y a denominar a los sacramentos cristianos 
con el titulo generico de misterios, decididamente rechazado en un 
principio 65. 

Misterio, pero no misterios 

Para comprender en su justa medida la apropiac ion del termino 
misterio por parte del cristianismo de los sig los III Y IV y, al mismo 

'J VON BALTHASA R, U. , «Le mystere d'Origenc» en RSR 26 ( 1936), 5 13-562 Y 27 
( 1937) 38-64; la refcrcncia en p.54 y en la nota 2. 

'" ORiGENES, COl/lmentarillll1 in Lucam, hom. 14, 6-8, en SourcesCh 87 , p.225-231. 
" Una amplia antologia de textos de San Juan Crisostomo, en los quc puede 

comprobarse nitidamente el uso de «In isterio» y de «arca no» referidos a los sac ramen
tos, la ofrece VAN Roo, G., en su tratado De sacralllenlis in genere (Roma 1960), 
p. 13-17. 
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tiempo, para exponer el modo como la Iglesia, a pesar de esta incor
poracion cultual, salvaguardo la independencia de su pensamiento 
frente al del paganismo, es conveniente hacer algunas precisiones 
con las que clarificar 10 que inicialmente supuso este fenomeno de 
absorcion, y 10 que a 10 largo de la historia ha continuado suponien
do. En primer, lugar es conveniente prestar atencion al modo de pen
sar de quienes, instalados en la situacion y en los principios deduci
dos de la historia moderna y contemponinea, han tornado postura 
ante la posible relacion de los sacramentos cristianos con los miste
rios paganos. Y como advertencia previa que ayude a Ilevar a .cabo 
esta tarea, hay que adelantar que la tom a de posicion de unos y de 
otros, al abordar esta cuestion, no ha sido ni mucho menos coinci
dente. EI estudio de la posible relacion entre el cristianismo y el 
paganismo no es nuevo. Como preocupacion intelectual abarca un 
amplio periodo de tiempo que dura ya varios siglos, y desde un pun
to de vista metodologico acoge los mas variados planteamientos, se
gun las diversas teorias sobre la historia como ciencia, a partir de las 
cuales se Ie ha enjuiciado. Fue durante el Renacimiento cuando co
menzaron a fonnularse ciertas sospechas sobre la posible relacion 
entre los sacramentos cristianos y los misterios paganos. En concreto 
fue el filologo suizo Casaubono quien en su escrito De rebus sacris 
et ecc!esiasticis 66, aunque de manera un tanto vaga, hizo depender 
en cierto modo los sacramentos cristianos de los misterios paganos. 
En esta ocasion, la cuestion quedo zanjada al fonnular una sospecha 
sin pasar a mayores. 

A esta primera insinuacion renacentista sucedio un periodo de 
letargo en el que tan solo de vez en cuando se repitieron las iniciales 
proposiciones de Casaubono, aunque sin cambiar el planteamiento 
original. Fue siglos despues cuando resurgio la preocupacion por el 
tema, que ha pennanecido abierta hasta nuestros dias. Con el replan
teamiento actual se han adoptado nuevas actitudes, ya que los criti
cos han partido de concepciones diversas de la historia y, por 10 
tanto, no han coincidido entre si. 

Una sucinta reconstruccion de los autores que han tratado el te
rna y que con sus teorias han tornado postura ante la posible relacion 
de los sacramentos cristianos con los mi sterios paganos, habra de 
ayudarnos a comprender el alcance de esta cuestion en el tratado 
contemporaneo sobre los sacramentos en general 67. 

1<, C ASAUBONUS, I., De rebus sacris el ecciesiasticis exercitationes X VI ad COI·dina
lis Baronii Prolegomena (Ginebra 1654). 

67 Una perfecta recopil aci6n bibliografica sobre la posibl e re laci6n entre sacramen
tos cristi anos y misterios paganos la ofrecc O GGI ONI, G., en ALLE VI, A. , Mislerios 
paganos p sacralll entO.I· cristiano.l· (Barce lona 1961), p.49-85. 
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Al comenzar esta recopilaci6n de datos, hay que referirse por 
obligaci6n a Harnack. En su His to ria de los Dogmas 68, aparecida en 
su primera edici6n entre 1886 y 1888, aplicando a la interpretaci6n 
del nacimiento del cristianismo el metodo cientiflco que Ie inducia a 
analizar la Sagrada Escritura prescindiendo de to do Credo e Iglesia, 
dej6 de lado la influencia del Antiguo Testamento sobre el Nuevo a l 
explicar el origen del cristianismo, y propuso su forrnaci6n hist6rica 
a partir de elementos griegos. De forma similar, aunque sin coincidir 
plenamente con Harnack, propone Bousset la influencia del helenis
mo sobre el cristianismo primitivo a partir de San Pablo 69. Con su 
planteamiento critico sobre e l Nuevo Testamento, Bousset se mues
tra como un representante radical de la llamada escuela de la historia 
de las religiones. 

Aunque no es este el momenta adecuado para sostener una dis
cusi6n apol6getica con estos autores , no podemos menos que hacer 
algunas advertencias criticas sobre los mismos y dejar constancia de 
sus respectivos planteamientos. Como advertencia primera se ha de 
precisar que su interes intelectual no se cifra en e l contenido de la fe 
cristiana, sino en la comparaci6n entre las religiones a partir de la 
hi storia de las mismas. Estamos pues ante un planteamiento de his
toria de las religiones, pero no de teologia. Advertencia segunda: a 
partir del mas moderno concepto de historia, por ejemplo el susten
tado por Ortega y Gasset y tambien por el mismo Bultmann, cabe 
preguntar a Harnack si acierta cuando se propone con su investiga
ci6n servir en exclusiva al as unto de la historia 70, y si la historia es 
una investigaci6n aseptica 0 si, antes que un saber, no es una serie 
de datos y circunstancias vivenciales que instalan al individuo, yen 
los que se ha de apoyar tanto para pensar y hacer ciencia como para 
vivi r. A partir de esta noci6n de historia, es la fe la que deterrnina la 
situaci6n del hombre en la vida y por ello la que Ie capacita para 
pensar a cerca de la fe. Advertencia tercera: a base de 10 dicho se 
puede concluir que con un metodo meramente hist6rico positivo se 
puede llegar a rozar tangencialmente la fe , pero nunca a alcanzarla. 

Junto con estos dos maximos representantes de quienes hacian 
depender el cristianismo del mundo helenico, y ap licando esta pos
tura al tema concreto de los sacramentos, tenemos que a final del 
sig lo XIX autores como Anrich y Webberrnin 71 hicieron depender 

6' H ARNACK, A., Lehrbuch del' Dogmengeschichle (Tubinga 1886-1 888) . 
69 BOUSSET, W. , Die Hauptprobleme der Gnosis (Gotinga 1907). 
7U «Dem Kerne der Sache» habia fonnulado Harnack en Das Wesen des Chrislel/

tums (Leipzig 1903), p .1 O. 
71 A NRICH, G., Das anlike Mysterien wesen und sein Verhtiltnis zum ChristenlWIl 

(Gotinga 1894); W ElJl3lRMIN, G., Zur Fruge del' Beein/lussung des Urchrislentul1'!s 
durch anlike Myslerienwesen (Berlin 1896). 
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los sacramentos cristianos de los misterios paganos. La misma tesis 
defendieron ya en el siglo xx todos los grandes autores del protes
tantismo racionalista, entre los que cabe destacar a Reitzenstein 72 y 
Wetter 73 

No se hizo esperar la reacci6n de quienes sostenian la total auto
nomia de la sacramentalidad cristiana con respecto a los ritos miste
ricos. Uno de los mas contundentes en su respuesta, desde fuera del 
catolicismo, fue Clemen 74 quien, sin ser historiador y con una muy 
pOl)derable dosis de sensatez, result6 ser uno de los mas eficaces 
defensores de la independencia de los sacramentos cristianos ante 
quienes sostenian su total dependencia de los ritos mistericos paga
nos. Desde dentro del catolicismo, la reacci6n ha sido muy densa y 
son muchas las voces que a principios del siglo xx se han levantado 
defendiendo la total independencia de los sacramentos cristianos. 
Asi, Lagrange 75 y Grandmaison 76 se muestran partidarios de la total 
independencia de la sacramentalidad cristiana con respecto a los 
misterios paganos. Las investigaciones hist6ricas, que se han ido su
cediendo a partir de aquel momento, han confirmado la mayor parte 
de las intuiciones formuladas por Clemen 77. Pero fue Lagrange 
quien, desde la fidelidad al texto de la Biblia, y adoptando el metoda 
propio de las religiones comparadas, entr6 en abierto combate pole
mico con quienes proponian la subordinaci6n del cristianismo a las 
religiones mistericas. 

En la actualidad, superadas en parte las posturas radical mente 
tendenciosas de final y principio de siglo, los te610gos yescrituristas 
cat6licos sue len establecer una distinci6n entre independencia sus
tancial y posible dependencia material 0 formal. Con notable ecuani
midad se niega la dependencia sustancial, mientras se admite la ma-

72 R EITZENSTEIN, R ., Die hellenistischen Mysterienreligionen: ihre Grundgedanken 
und Wirkungen (Leipzig 1910». 

7J WETTE R, G. , Altchristfiche Liturgien: das christfiche Mysterium (Gotinga 1921); 
Altchristfiche Liturgien: das chrislfiche 0pler (Gotinga 1922), y «Le culte du C hris
tianisme primitif et Ie Nouveau Testament», en RThPh 12 (1924),257-280. 

74 CLEMEN, c., Del' Einjluss del' Mysterienrefigionen auf das tilteste ChristentUlIi 
(Giessen 1913). 

75 Especial interes en la produccion de Lagrange tiene su cnfrentamiento con 
Loisy, que habia publicado Les mysteres parens elle Mystere chretien (Paris 1919). La 
refutacion que Lagrange publico como una larga recension en RB 29 (1920) 226-246, 
la recogio afios despues en un vo lumen titulado Monsieur Loisy et Ie Modernisme. A 
propos des «Memoires» d 'A. Loisy (Juvisy 1932). 

76 L. de Grandmaison, en el volumen segundo de su Jesus-Christ (Paris 1928), 
publica dos excursus titulados: Dieux morts et resuscites , en p.51 0-532 y Le /IIystere 
chretien et les mysteres parens, p.535-561, dondc propone su tes is sobre la indepen
dencia de la sacramental idad cristiana. 

17 En PRAT. F., o. c., p.439-444. se encuentra un pe rfecto resumen de las diversas 
opiniones sobre la posible dependencia paulina del helen ismo. 
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terial. Esta fue la postura que sostuvo O. easel 78. y la que continua 
sosteniendo casi en nuestros dias H. Rahner 79. 

Para terminar la enumeraci6n de cuantos sostienen en la actuali
dad la tendencia a establecer una relaci6n entre los sacramentos cris
tianos y el mundo misterico pagano, hemos de referimos por necesi
dad a Bultmann. Los postulados de este te610go acerca de la posible 
intluencia helenica sobre la sacramentalidad cristiana discurren por 
caminos propios. Para Bultmann, los textos sacramentales que apa
recen en el Nuevo Testamento son criticamente autenticos y concep
tualmente verdaderos. Las formulaciones sacramentales del Nuevo 
Testamento recogen el pensamiento de la comunidad en el tiempo de 
la redacci6n del texto, porque previa a la misma redacci6n escrita del 
Evangelio ya se habia dado en el cristianismo un proceso de mixtifi
caci6n , en virtud del cual quedaron absortas categorias pagan as en 
la mentalidad cristiana, que son las que dieron paso a los posteriores 
conceptos sacramentales. Segun Buitmann, la incorporaci6n a la le
tra del Evangelio de elementos provenientes del paganismo misteri
co se justifica a partir del cambio obrado en el seno de la comunidad 
cristiana en relaci6n con la parusia. AI comprobar los fieles de la 
comunidad primitiva que el tiempo pasaba y que el Senor no retor
naba, se sintieron presos de la decepci6n y abandonaron la creencia 
en la parusia inmediata y proyectaron su fe hacia la esperanza en una 
escatologia futura. EI nuevo comportamiento, dirigido por la espe
ranza, dio entrada a la liturgia sacramental, con la que se abri6 una 
nueva actitud en la vida cristiana, que comenz6 a mirar en esperanza 
liturgica hacia el futuro, anhelando desde los sacramentos al que ha 
de venir. Este comportamiento de espera se sostenia dia a dia por la 
practica de los sacramentos. Segun la literal formulaci6n de Bult
mann, en la medida en que la escatologia tradicional perdi6 interes, 
se desarroll6 la sacramentalidad 80. 

La teoria de Bultmann tiene, para quien de sea comentarla con 
probidad, dos aspectos bien diferenciados. Segun el primero, se trata 
de una teoria honrada por cuanto reconoce el valor literal de aquellos 
textos del Nuevo Testamento que describen objetivamente la vida 
sacramental de la comunidad cristiana. Sin embargo no es valida 
cuando, desde motivaciones deducidas de la filosofia existencialista, 
reduce la fe cristiana, y con ella la vida del creyente, a una momen
tanea y constante determinaci6n personal ante la palabra de Dios, 

7R CASEl , 0., «A ltchristlicher Kult und Antike», en JLW 3 (1923), 1-1 7; «Ae ltestes 
christliches ChristuslTIysteriulTI», en JLW 12 (1932), 1-86, Y «Religiosgesch ichte und 
Liturgiewissenschaft», en JLW 14 (1034), 197-224. 

79 RAHNER, U., Griechische Mv/en in chris/ficher Deutung (Zurich 1954). 
NO BUlTMANN, R .. Geschich/e und Escha/ologie (Tubinga 1958), p.59. 
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pero sin que en su pro ceder personal el hombre pueda acogerse a 
formulaci6n conceptual alguna, ya que la fe no la ofrece. 

Como quiera que en la hermeneutica a la vez filos6fica y teol6-
gica de Bultmann el hecho hist6rico salvi fico 0 su historismus, como 
el dice, solo tiene importancia en cuanto es capaz de provocar en la 
persona una reacci6n existencial (die Geschichglichkeit), no tiene in
conveniente en admitir e incluso justificar el paso de una situaci6n a 
otra, como reflejo de comportamientos distintos, motivados por si
tuaciones diversas 8 1. 

Aunque este tern a no sue Ie recogerse en los manuales de los sa
cramentos en general, el P. Van Roo si 10 propone en su De sacra
mentis in genere, y dentro de un documentado capitulo en el que 
estudia el concepto de mysterion en la Sagrada Escritura y en los 
Santos Padres, puntualiza que el misterio del Nuevo Testamento, so
bre todo el paulino, de ninguna manera depende de una noci6n paga
na, pues continua y perfecciona la que aparece en el Antiguo Testa
mento y en la tradici6n judia. Por el contrario, precisa Van Roo, la 
doctrina de muchos Padres no se puede entender sin tomar en consi
deraci6n al misterio pagano, tanto en su aspecto ritual como en el 
filos6fico , e incluso en el gnostico y el profano, ya que sus nociones 
y temlinologia han sido as imiladas en varios niveles por los Santos 
Padres 82. 

Llevados por el deseo de recoger en una conclusion conceptual 
cuanto hemos expuesto analiticamente sobre la dependencia 0 auto
nomia de los sacramentos cristianos en relacion con los mitos paga
nos, nos permitimos formular que el pensamiento sacramental ex
puesto en el Nuevo Testamento, y de modo mas concreto el recogido 
y ampliado por San Pablo, goza en sus conceptos fundamentales de 
total independencia frente a las categorias miticas de los helenos. Sin 
embargo, ya en los escritos de San Pablo se advierten determinadas 
expresiones que parecen guardar cierta afinidad material con algunas 
fonnulas de las religiones mistericas. l,Que decir sobre las mismas? 
Por ejemplo, l,como justificar la descripci6n del efecto bautismal 
propuesta por San Pablo en su carta a los Romanos, cuya frase fun
damental es el de morir y resucitar con Cristo 83, y que esta redacta
da en un lenguaje afin al de ciertas rubricas paganas? En este caso, 
San Pablo, sin emplear el termino mysterion, describe un hecho es
trictamente cristiano apoyandose en elementos que en la material i-

" Sobre el metodo teol6gico de Bultmann , puede verse: ARNAU, R., «A punte sobre 
fe e historia en la teologia pro testante alemana», en A V 7 ( 1978), 1- 16, en especia l Il
lS . 

" VAN Roo, G., De sacramen/is in genere. p.2-3. 
8J Rom 6,3-4. 
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dad de su expresi6n guardan una cierta afinidad con un determinado 
proceso misterico 84. 

Para comprender el comportamiento paulino, no se ha de perder 
de vista el hecho hist6ricamente verificable, que con anterioridad al 
cristianismo y en el mundo pagano se dio una autentica tloraci6n de 
ritos, muchos de ellos basados en el agua, que contenian un variado 
sentido de iniciaci6n, de purificaci6n e incluso de comuni6n, y que 
estaban ordenados siempre a una finalidad soteriol6gica. Asi se ha
lla, al margen de otras religiones, en los misterios frigios de Atis y 
Cibeles, en los cuales, segun la descripci6n de Alvarez de Miranda, 
«el acto religioso supremo consistia en la reproducci6n simb61ica de 
la muerte y resurrecci6n del iniciado. Con ello este experimentaba la 
pasi6n total de Atis y quedaba asimilado al dios. Esta incorporaci6n, 
prenda de salvaci6n y probablemente de inmortalidad, era el vertice 
de los misterios frigios» 85. No se puede negar la coincidencia mate
rial de este pasaje con el citado texto paulino de Rom 6,3-4. 

La afinidad material de las expresiones bautismales paulinas de 
morir y resucitar con este rito pagano es muy notable; sin embargo, 
por la mera coincidencia extema no se puede concluir que la doctri
na bautismal de San Pablo dependa del rito frigio ; ni tampoco se 
puede afirmar la identidad conceptual entre la ceremonia frigia y la 
ensefianza del ap6stol. Para comprender la substancial diferencia que 
existe entre la practica ritual pagana y la sacramentalidad cristiana, 
se ha de tener en cuenta que San Pablo habla siempre desde el hecho 
fundamental de la fe en Cristo, y la aplicaci6n pnictica de su ense
fianza la deduce del valor soteriol6gico de la muerte y resurrecci6n 
del Sefior. Tan s610 en funci6n de este nucleo doctrinal se han de 
entender sus palabras. 

En apoyo de esta independencia substancial en las expresiones 
de Pablo, viene la filosofia del lenguaje. En una determinada co
rriente de la misma, aquella que encuentra su impulso doctrinal en 
San Agustin, las palabras, como elementos significantes, no son las 
que confieren sentido a la realidad significada, sino que, a la inversa, 
es la realidad significada la que otorga valor a las palabras en cuanto 
elementos significantes. Las palabras valen en la medida en que a 
traves de elias se manifiesta una realidad que tiene en si un valor 
sustancial y por en de conceptual. Un mero ejemplo podnl explicarlo. 
Si ante un grupo de nifios castellanos 0 valencianos, para el caso es 
10 mismo con tal de que no sepan aleman, pronuncio la palabra 
«Brot», me miraran mas 0 menos asombrados, pero no habran enten-

'4 Vease a este respecto el interesante articulo de V. W ARNAC H, «Taufe und Chri s
tusgeschehen», en ALW 111/2 (1954), 1-64, en especial las conclusiones de p.64. 

R5 ALVA REZ DE MI RANDA, A. , Las religiones misli?ricas (Madrid 1961), p.126-127. 
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dido nada; en cambia, si les muestro un trozo de pan, que todos 
saben 10 que es, y senalandolo les repito la misma palabra «Brat», 
segura que ahara si entenderan su significado. Los ninos han pasado 
desde la realidad «pan» a entender la palabra «Brot», cosa que a la 
inversa jamas hubiese sido posible. Como quiera que es a partir de 
la realidad como las palabras alcanzan consistencia, San Pablo pudo 
asumir imagenes del judaismo a del helenismo 86, que adquirieron 
una nueva y plena significacion a partir de la rea Ii dad cristiana a la 
que habian pasado a significar. Y 10 que se ha dicho de San Pablo en 
los textos bautismales, par no citar mas que un caso a modo de 
ejemplo, se puede elevar a la categoria de principia y afirrnar que el 
lenguaje cristiano, provenga material mente de donde provenga, ad
quiere su valor conceptual desde Cristo. Par ella, aunque las pala
bras utilizadas para expresar el contenido cristiano tengan su origen 
material en el judaismo, concretamente en Qumram, a en el mundo 
cultual pagano de las religiones mistericas, consiguen su autentica 
significacion y su nuevo contenido desde la fe a la que sirven y 
expresan 87. 

Can todo 10 dicho se debe concluir que el cristianismo no es una 
religion misterica, es decir, no se trata de una religion can misterios, 
al estilo de las religiones paganas. Se trata; esto si , de una religion 
basada en el misterio de Dios, que ha dispuesto en 10 recondito de su 
voluntad la salvacion del hombre, que la ha obrado par media de su 
Hijo y que la aplica a traves de su Iglesia. En este misterio, que es 
fundamentalmente salvi fico, en este secreto de Dios manifestado a 
los hombres par lesucristo, fundamenta su especifica consistencia la 
realidad de los sacramentos cristianos y se justifica el concreto pro
ceder sacramental de la Iglesia. 

86 Algo similar podria decirse de delerminadas expresiones del Evangelio. Por 
ejemplo, la melafora alar y desatar de Mt 16, 19 tiene su origen material en la Regia de 
los Esenios, aunque en labios de Jesucristo adquiere una dimension nueva para el Reino 
de Dios. 

'7 EI problema de la intercomunicacion cultural del cristianismo con las fonnas no 
cristianas no es un fenomeno propio del ayer, ya que hoy pennanece vivo como una 
herencia del pasado, y obliga a tomar una prudente postma pastoral en no pocos casos. 
Como lIamada de atenc ion, parece conveniente reproducir estas palabras de J. Caro 
Baroja: «La cristianizacion de los ritos, sea el que sea su origen, ha sido muchas veces 
mal interpretada por teo logos e historiadores dogmaticos que han visto en ella una 
especie de apartamiento y adulteracion de las verdades del cristianismo; este proceso, 
los protestantes 10 dan como propio de las sociedades catolicas y tratan de el, en 
consecuencia, con despego y desprecio. Acaso hoy la misma tendencia domina en un 
sector de teologos y sacerdotes catolicos, incluso en Espana, 0 mas en Espana que en 
otras partes». Rilos Y l1Iitos equivocos (Madrid 1974), p.76. 
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«Sacramentum» en los Padres occidentales 

Teniendo en cuenta el rechazo que los Padres occidentales de los 
primeros siglos mostraron por el ti~rmino mysterion, dado el peligro 
que en el mismo advertian de una involucion con las religiones mis
tericas pagan as, se ha de fijar el proceso en virtud del cual se fue 
operando en la teologia occidental la traduccion de misterio por sa
cramento. Y como nota previa hay que advertir que la palabra griega 
mysterion fue traducida en el lenguaje latino mediante estas dos pa
labras correlativas: mysterium y sacramentum.Y aunque semantica
mente una y otra tienen un origen diverso, sin embargo, cuando la 
literatura cristiana acabo admitiendo el termino misterio, 10 empleo 
no pocas veces como sinonimo de sacramento. Tan solo con el co
rrer del tiempo se fueron distanciando y cad a una de ellas adquirio 
su significado propio, de tal fonna que a «misterio» se Ie asigno, 
basicamente, expresar conceptualmente la realidad sobrenatural, y a 
«sacramento» ser el instrumento eficaz de la gracia santificante. Sin 
embargo, esta distincion nunca ha sido tan drastica que entre ellas no 
se haya dado una intercomunicacion de acepciones, como 10 de
muestra la rubrica de la actual liturgia romana, cuando despues de la 
consagracion en la misa el sacerdote proclama el mysterium fidei, 
expresion en la que mysterium retiene una clara equivalencia a sacra
mento. 

En forma de resumen es conveniente retener que los Padres lati
nos, y con ellos la Iglesia Romana de los cuatro primeros siglos, no 
aceptaron de fonna regular el termino misterio para s ignificar los 
sacramentos, aunque, en concomitancia con el Nuevo Testamento, si 
10 admitieron para referirse a las verdades de la fe. Si el misterio no 
tuvo vigencia en Occidente con valor ritual, si la tuvo con significa
cion intelectual en la formulacion de las verdades del Credo. Un 
dato de la aceptacion en Occidente del termino misterio para expo
ner las verdades de fe liturgicas 10 ofrece San Ambrosio en su obra 
De mysleriis, en la que con sentido catequistico desarrolla la doctri
na sobre los sacramentos de incorporacion a la Iglesia. Se trata , es 
cierto, de un libro sobre la fe, aunque el objeto a creer se recoge en 
los sacramentos, a los que llama misterios. 

En interes del planteamiento teologico, y de una manera muy 
especial en funcion de la tematica a estudiar en el tratado de sacra
mentos en general, 10 que de veras interesa es buscar la razon que 
delimita el motivo estrictamente cristiano por el que lentamente fue 
fructificando y afianzandose una nomenclatura propia al servicio de 
la teologia sacramental. Y en funcion de esta preocupacion es licito 
aventurar que los Padres latinos, ante el hecho ya conocido de que el 
tennino griego mys feriol1 y, sobre todo, su plural mysteria guardaba 



C2. Del «mysterion» al «sacramentum» 63 

una intima referencia con el culto pagano, se esforzaron por proteger 
el ambito ritual y sagrado del naciente cristianismo y rechazaron co
mo terminos Iiturgicos las voces mysterion y mysteria y, en sustitu
cion, aceptaron la voz sacramentum, que desde el latin clasico venia 
a coincidir conceptualmente con la voz griega mysterion, pero que 
no se presentaba directamente contaminada con las influencias ritua
les practicadas por las religiones mistericas del paganismo. Ante esta 
suposicion deseamos advertir que no es nuestro intento simplificar 
una cuestion que desde el punto de vista filologico se presenta eriza
da de dificultades. Asi 10 reconoce Christine Mohrmann cuando se 
refiere a los enigmas que envuelven la equivalencia de los terminos 
mysterion y sacramentum, cuya evolucion semantica esta plagada de 
incognitas, por 10 que nos sentimos todavia muy lejos de conocerla 
con precision, al intentar formular el fundamento de su relacion 88. 

Tan solo en funcion de la claridad pedagogica, y para justificar 
una vez mas el porque del rechazo latino al termino mysterion, re
cordamos la proposicion de Van Roo, cuando, para explicar el cam
bio del termino griego mysterion por el latino sacramentum, coinci
diendo plenamente con la suposicion de Mohrmann, aunque sin ci
tarla , admite como muy probable que, puesto que las palabras 
mysteria, sacra, arcana, initia tenian entre los paganos un valor tec
nico dentro de su propio culto, los cristianos no las hicieron suyas, 
pues haberlas asumido sin mas hubiese supuesto aceptar un grave 
riesgo para la fe cristiana, al formular con palabras paganas los con
ceptos que transmitia desde la nueva fe 89. 

Con razones provenientes del campo de la investigacion historica 
y de la filologia, otros autores de bien probada solvencia intelectual , 
han intentado explicar por que los latinos eliminaron de su lexico el 
termino «misterio» y asumieron el de «sacramento». En este intento 
por precisar el itinerario historico-linguistico seguido por el termino 
«misterio» desde el mundo griego hasta encontrar la equivalencia 
conceptual dentro del latin cristiano con el de «sacramento», hay que 
tener en cuenta que 10 autenticamente interesante es advertir como el 
contenido conceptual otorgado por los Padres orientales al termino 
«misterio» pervive entre los occidentales a traves del termino «sa
cramento» . Preocupacion que ha de ser considerada como relativa
mente modema. Pues aunque en el siglo XVIII , y con la aparicion de 
los Thesaurus linguae latinae 90, comenzaron a publicarse estudios 
filologicos sobre el termino sacramentum, ha sido en nuestros dias, 

xx MOHRMANN, CII., «Sacramentum dans les plus anciens tcxtcs chret iens», en 
Eludes sur Ie latin des cl1I'Ii liens. TOlllo I, segunda edici6n (Roilla 196 1), p .233. 

89 V AN Roo, W. , The chrislian sacramenl (Roilla 1992), p.36. 
'lO ESTIENNE, R., Thesaurus linguae lalinae ( Londres 1735 y Balc 1743). GESN ER , J. 

M. , Novus linguae lalinae Ih esau/'lls (Leipzig 1749). 
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concretamente en el ano veinticuatro de nuestro siglo, cuando ha 
salido a luz la obra dirigida por el jesuita De Ghellink 91, la cual , a 
pesar de sus inevitables limitaciones en obra tan amplia, ha de ser 
considerada como el punto de partida de los estudios contempora
neos orientados a reconstruir la historia de la palabra sacramentum y 
a penetrar el sentido de este terrnino en los Santos Padres. Restringi
da esta obra al estudio del termino «sacramento» en el periodo pre
niceno, al buscar la acepcion exacta que desde un punto de vista 
filologico e historico se Ie otorgo ya en aquel momento, De Backer 
aporta una serie de datos anteriores a Tertuliano que, a su modo de 
ver y por la importancia objetiva de los mismos, no pueden ser olvi
dados, y advierte que en la literatura latina clasica el primer sentido 
que se descubre en la palabra «sacramento» es el de juramento mili
tar 92. A partir de esta primera conclusion anade De Backer que los 
autores latinos, sin hacerIe perder al terrnino «sacramento» su acep
cion original de juramento, fueron ampliando su sentido y otorgan
dole dos matices nuevos. EI primero fue el de juramento religioso, y 
por ello el sacramento entre los clasicos paso a equivaler la consa
gracion de una victima a las divinidades infemales (capitis conse
cratio) , como justa reparacion por haber adoptado un comporta
miento malvado, como pudo ser haber cometido perjurio, tal y como 
es descrito por Plinio el Joven 93. Mas tarde, y bajo la influencia de 
la filosofia orfica, el juramento adquirio un valor a la vez etico y 
escatologico, y aunque continuo manteniendo el significado de con
sagracion, comenzo a entenderse de manera mas amplia, ya que no 
quedaba restringida a las divinidades infemales, sino que abarcaba 
tambien la consagracion ofrecida a los dioses celestiales. Con esta 
comprobacion, conc\uye De Backer que el sentido religioso del ter
mino «sacramento» entre los latinos clasicos fue el de dedicacion 0 

consagracion a la divinidad. Precisar como I1ego el mundo clasico a 
esta concepcion consecratoria de sacramento puede resultar un pro
ceso relativamente logico y senciIlo, si se tiene en cuenta que la 
palabra sacramentum en su composicion semantica se estructura so
bre la raiz sacrum-sacrare, que significa santificar 0 consagrar, 10 

cual equivale a dedicar ala divinidad y, por ello, a sacralizar, a hacer 
sagrado mediante un rito 0 simbolo el don ofrecido. Teniendo en 
cuenta que toda consagracion implica siempre como elementos pro-

91 DE GHELl.INK, J. , DE B ACKER, E., POUKENS, J, L EBACQZ, G., Pour I 'his/oire du mal 
«sacramenlunl». T.I: Les Anleniceens (Louvain-Paris 1924». Esta obra aparecio anun
ciando un segundo torno, que nunca llego a publicarse. 

92 D E BACKER, E., «Tertulien», en D E GHELLINCK, Pour I 'hisloire du mot «Sacra
mentum», p.66-71. 

93 PLi NIO EL JOVEN, «Panegyricus Traiano dictus», en B AEIIR ENS, XII , Panegyrici 
lalini, 1 (Leipzig 1874), p.60. 
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pios el acto consagrante, la victima consagrada y el simbolo que 
representa la consagracion, se ha de concluir que los latinos implica
ron en la palabra «sacramento» tres aspectos formalmente distintos, 
aunque realmente unidos: el que comprende el acto de la consagra
cion, el que describe el objeto 0 la victima a consagrar, y el que 
representa el hecho de la consagracion mediante un simbolo 94. 

Desde esta acepcion sagrada del sacramento como juramento se 
comprende, segun la indicacion del P. De Backer 95, que los escrito
res cristianos hayan denominado sacramento al bautismo, por consi
derarlo el juramento, es decir, la consagracion, por excelencia. Asu
mido por los cristianos el termino «sacramento», no se hizo de ma
nera descarnada, sino que, como resultado logico, se asimilaron 
tambien los varios aspectos que acompafiaban a su contenido, y por 
ello se comenzo a hablar del sacramento como de un acto de consa
gracion, de una realidad consagrada y de un rito a traves del cual se 
lleva a termino la consagracion. 

a) Tertuliano 

En este proceso historico de asimilacion del termino pagano sa
cramentum por parte de los Padres occidentales, Tertuliano jugo un 
papel muy singular. Sin que sea licito afirmar que fue el quien em
pleo por vez primera el termino latino sacramentum, pues con ante
rioridad ya se venia empleando en la traduccion latina de la Biblia, 
hay que reconocer que si fue quien Ie abri6 el cauce de expresi6n por 
el que lleg6 a ser familiar en el lexico cristiano. La encuesta elabo
rada por De Backer 96, sobre el uso que hace Tertuliano del termino 
sacramentum, aporta como resultado que 10 emplea en un doble sen
tido. El que usa mayoritariamente, corroborado en el conjunto de sus 
escritos con 84 ejemplos, equivale al sentido original de juramento, 
y el aducido en menor escala, aunque tambien con la respetable fre
cuencia de 50 ejemplos, traduce directamente en latin el mysterion 
griego. Y a partir de esta doble acepci6n fue evolucionando el con
cepto sacramento en el pensamiento de los Padres occidentales, 
quienes 10 emplearon primordialmente para significar aquellas ac
ciones a traves de las cuales el misterio sagrado se hace operativa
mente presente en los hombres. 

Ofrecer, aunque fuese de modo reducido, algunos ejemplos con 
los que mostrar los matices con que Tertuliano adorn a el sustantivo 

94 DE BACKER E., «Tertulien », en DE GHELLI NCK, Pour "his/oire du mot «SGCI'G

mentum», p.144-145. 
95 [bid., p.147-148. 
96 [bid., p.143-144. 
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«sacramento», seria una labor objetivamente meritoria; sin embargo, 
en el marco de un manual podria resultar un tanto farrago sa e inclu
so fuera de lugar. En atencion a la utilidad didactica, reducimos la 
exposicion a algunos casos que tienen clara referencia a la teologia 
sacramental. Dentro de los textos en los que Tertuliano interpreta el 
sacramento desde su original acepcion de juramento, hay que colo
car, segun De Backer, aquellos que de manera especifica se refieren 
a los sacramentos en general y de manera particular a los de la ini
ciacion cristiana 97. 

Lo primero que llama la atencion en Tertuliano es su toma de 
postura ante la pretension de los paganos de conferir a sus ritos una 
finalidad purificadora y soteriologica. De manera contundente se 
opone Tertuliano a los pagan os cuando sostienen que los ritos y las 
imagenes del culto de Mitra tienen un efecto salvifico. Con la con
tundencia propia de su estilo, Tertuliano reprueba los misterios de 
Mitra y los cali fica de copias diabolicas de los sacramentos divi
nos 98. Con su confrontacion, Tertuliano ha marcado la diferencia 
entre sacramentos cristianos y misterios paganos e implicitamente ha 
ofrecido un testimonio del motivo por el que rechaza el tennino 
«misterio» para hablar de los sacramentos cristianos. 

Dando un paso adelante en el deseo de precisar que entiende 
Tertuliano por sacramento, hay que proponer como acepcion prime
ra del tennino «sacramento» la de ser un signa sensible con efectos 
sobrenaturales salvificos. Entre sus escritos, ninguno resulta tan apto 
para probar esta proposicion como el De baptismo. La tesis que en 
el defiende es que los signos sensibles son capaces de conferir un 
efecto sobrenatural. EI desarrollo de esta tesis Ie vino exigido a Ter
tuliano por el motivo que Ie habia provocado la redaccion de este 
libro. En el, Tertuliano contesta a una mujer de Cartago, lIamada 
Quintilla, que era miembro de la secta de Cyo y negaba que un bafio 
corporal pudiera causar la limpieza del alma y otorgar la salvacion 
eterna 99. Motivado por la necesidad de refutar estas ideas, Tertulia
no propuso la eficacia del sacramento, al que entiende como un ele
mento material - en este caso concreto, el agua- , a traves del cual 
Dios realiza la obra de santificar a los hombres 100 . 

97 DE BACKER, E., «Sacrament, rite , sacrifice, sacramenteIs», en DE GHELLI NC K, 
Pour/ 'hisloire du mol «socramenlum ». p.99-III. 

" TERTULI ANO, De praescriplione haerelicorum, XL, 2: «A diabolo scilicet, cuius 
sunt partes intervertendi veritatem qui ipsas quoque res sacramentorum divinorum 
idolorum mysterii s aemulatum, en CCSL I, p.220. 

99 Sobre el tratado De baplismo de Tertuliano vease QLASTEN, 1. , Palr%gia, I t.\: 
Hasla e/ concilio de Nicea. 2." edici6n (Madrid 1991), p.559-562 . 

IDO TERTULI ANO, De baplisll1o, III , 6: «Si materiam quam in omnibus rebus et 
operibus sui s Deus di sposuit etiam in sacramenti s proprii s parcre fec it», en CCSL I, 
p.279. 
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Que Tertuliano comprendi6 de manera con stante al sacramento 
como un signa sensible capaz de otorgar la gracia divina, resulta 
facil de comprobar si a los textos ya aducidos en este sentido se 
ai'iade este otro del Adversus Marcionem en el que habla del agua 
con que Cristo lava a los suyos; del 61eo con que los unge; de la miel 
y la leche juntos con que cria a los recien nac idos 101; del pan, con e l 
que representa su cuerpo. A esta serie de ritos los agrupa siempre 
bajo la denominaci6n de los que llama sacramentos propios 102. 

Una idea nueva, y esta de gran ca lado teol6gico, ofrece Tertuli;;t
no en su De Baptismo. Se trata de la relaci6n que establece entre la 
pasi6n y la resurrecci6n de Cristo, por una parte, y los sacramentos, 
por otra. En esta ocasi6n afinna con sencillez y a la par con contun
dencia que la eficacia del banD bautismal depende directamente de la 
cruz de Cristo, ya que tan s610 desde su pasi6n y muerte queda su
perada nuestra muerte y desde su resurrecci6n se nos restituye la 
vida 103. 

La misma idea ex pone en Adversus ludeos 104 cuando glosa el 
mandato divino pOl' el que Moises, durante la travesia del desierto, 
levant6 en fonna de estandarte una serpiente de bronce para que 
sirviese de antidoto contra las mordcduras de este animal 105. En esta 
ocasi6n, Tertuliano establece de nuevo la relaci6n entre el efecto 
sanante del estandarte levantado en alto, signo de la cruz de Cristo, 
y la serpiente, imagen del diablo, venc ida en su efecto mortal por los 
sacramentos de la cruz de Cristo (Christi crucis sacramenta) . En 
este precioso texto, y a traves de la imagen de la serpiente del desier
to, Tertu li ano presenta los sac ramentos en intima conexi6n con la 
cruz, de la que reciben su eficacia. Como se ve, Tertuliano habia 
hecho suyo el sentir de San Pablo en Rom 6,7-8 y 10 repetia en sus 
escritos. 

Una preciosa recapitulaci6n de 10 propuesto pOI' Tertuliano a 10 
largo y ancho de su pensamiento sobre los sacramentos como signos 

101 EI rito de ofrecer miel y leche a l recien incorporado a la Ig lesia estuvo vigente 
en e l s ig lo III, scgun la descripcion litllrgica que ofrece Hipolito de Roma en su 
Tradicion Apostolica. Cf. BOTTE, B. , Hippolyte de ROil/e. La traditioll Apostoliqlle. 2." 
edicion (Paris 1968), p.92 Y 94. 

102 T ERT ULI ANO, Adverslls Marcione, I, XIV, 3: «Sed ille quidcm usque nunc nec 
aquam reprobavit creatoris, qua suos abluit, nee oleum, quo suos ungit, nee mellis et 
laetis soeietatem, qua suos infantat , nee pancm, quo ipsum corpus suum repraesentat , 
etiam in saeramentis proprii s egens mendieitatibus ereatoris», en CCSL I, p.455. 

10.1 T ERTULIANO, De bap/ismo, X I, 4: «Quia tunc utiquc a diseentibus dari non 
poterat [baptismusJ utpote nondum adimpleta g loria Domini nee instrueta effieaeia 
lavaeri per pass ionem et resu rreetionem, quia nee mars nostra di sso lvi posset nisi 
Domini pass ione nee vita restitui s ine resurreet ione ipsius», en CCSL I, p.286. 

I()' TERTULI ANO, Adversus ludeos, X, 10, en CCSL I, p.1377 . 
105 Num2I ,8-9. 
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sensibles que otorgan al alma una gracia sobrenatural, la ofrece en 
su texto ya clasico del De carnis resurrectione, en el que de forma 
gradual , y teniendo como pauta el conjunto de los tres sacramentos 
que en aquel entonces se integraban en el rito de incorporaci6n a la 
Ig lesia, describe la relaci6n entre el signa sacramental y su efecto. 
Dice en esta ocasi6n que la carne es lavada y e l alma se limpia; que 
la came es ungida y el alma consagrada; que se signa la carne, para 
que el alma se fortalezca; que la carne se configura con la imposi
ci6n de las manos, para que e l alma quede iluminada en el espiritu; 
y que la carne se alimenta con el cuerpo y la sangre de Cristo, para 
que el alma se nutra de Dios 106. Y toda esta perfecta relaci6n ascen
dente, desde 10 externo y corporal a 10 interno y espiritual, desde los 
signos diversos a sus correspondientes efectos, la contemp la Tertu
liano otorgada por Dios a traves de sus criatura materiales, es decir, 
a traves de los signos sacramentales. 

Tertuliano, 10 hemos dicho ya y tenemos que repetirlo, no fue el 
primer autor que us6 el term ino sacramento, pero si fue el primero 
que 10 propuso de forma sistematica, describiendo aque llas notas 
fundamentales que perduraran por siempre. A partir de Tertuliano se 
afirmara de manera constante en las formulaciones teol6gicas que 
los sacramentos son elementos sensibles por medio de los cuales 
Dios otorga su gracia; y con Tertuliano se repetira, desde el funda
mento de San Pablo, la intima relaci6n que existe entre el efecto de 
los sacramentos y la muerte y resurrecci6n de Cristo. Con Tertuliano 
se ech6 la base de la que habia de ser la futura teologia sacramental. 
Los Padres posteriores, y de una manera muy singular San Agustin, 
llevaran adelante de fonna sistematica esta inicial y fundamental re
flexi6n ofrecida por Tertuliano. 

b) San Cipriano 

Inmediatamente despues de Tertuliano se ha de recordar a San 
Cipriano, pues son los dos autores que desde el norte de Africa mas 
influyeron en el siglo III para que fuese acogido por e l lenguaje teo-
16gico el termino «sacramento». Asumiendo la propuesta de Pou
kens 107, y para facilitar la recta intelecci6n del uso que San Cipriano 
hace de la palabra «sacramento», sera conveniente recoger en dos 
grupos el sentido que otorga a la palabra «sacramento» en los mu
chos textos en que la emplea. En el primero se hara referencia a 
aquellos en los que el santo se refiere al termino «sacramento» to-

I"" T ERTuLiNO De reslirrec/ione mor/IIOI1/IIl. VIII , 3, CCSL II . p.93 1. 
107 POlJKENS, J. B., «Cyprien et ses contemporains». en D E GHELLINK O. c ., p.153 -

220, la referencia Cll p.1 57-158. 
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mandolo en la acepcion de juramento, y en el segundo a aquellos 
otros en los que traduce directamente del griego el sustantivo «mis
terio». Este ultimo grupo cabra subdividirlo en dos secciones, la que 
contempla al misterio como tal y la que 10 considera desde la figura 
y el simbolo 0, si se quiere, desde el signo. Se trata de apreciaciones 
fundamentales de la palabra y a su traves de valoraciones conceptua
les del sacramento. 

Esta primera catalogacion de los diversos usos de sacramento 
por parte de San Cipriano, permite establecer esta doble norma para 
su interpretacion. Primera, San Cipriano da un paso adelante sobre 
Tertuliano en la valoracion del sacramento al no reducir su compren
sion al mero juramento del que se deriva la consagracion, pues con
sidera al sacramento como expresion directa del misterio de Dios. 
En no pocos de los textos de San Cipriano, sacramento es sinonimo 
de misterio, en la doble vertiente de dar a conocer la realidad de 
Dios, expresion de su verdad a aceptar por la fe , 0 de recibir el don 
de Dios a traves de los elementos sensibles determinados por Jesu
cristo, es decir, mediante los sacramentos. Segunda, como logica 
consecuencia de 10 dicho, se ha de concluir que en San Cipriano el 
termino «sacramento» tiene una acepcion muy amplia, y por ello no 
siempre coincide con el actual sentido restringido de signa eficaz de 
la gracia. 

Para Poukens, el sentido principal de sacramentum en la epoca 
c1asica fue el de juramento militar 108, conclusion que debemos rete
ner, pues habremos de volver sobre ella, ya que hoy dia no es acep
tada sin mas por los estudiosos del latin cristiano. Prescindiendo de 
momenta de esta particularidad, y atendiendo tan solo al plantea
miento estrictamente teologico, 10 que de veras interesa tener pre
sente es que San Cipriano hace derivar del juramento el comporta
miento del cristiano, cuya vida presenta como un comportamiento de 
fidelidad a la fe que, como un juramento, ha profesado en la inicia
cion cristiana. Sirvan de ejemplo las palabras que escribe en la carta 
54, cuando elogia el comportamiento de quienes han abandonado la 
secta de los novacianos y han confesado la fe de Cristo en la unidad 
del sacramento [sacramenti ~tnitas] 109. Un caso claro en el que sa-

'0' POUKENS, 1. B., o. C., p.162. 
IO'! SAN CiPRI ANO, Epist. 54, I: «Ut ecclesiae veritas ct evange lii ac sacramenti 

unitas quae a nobis tenebatur vestro etiam con sensu ac vinculo necteretur, nec confes
sores Christi erroris duces fierent qui virtutis et honoris auctores laudabiles extitis
sent», en Obras de San Cipriano (BAC 24 1), p.518. Traducir en este caso sacramento 
por juramento no parece muy correcto, si se tiene en cucnta que la sacramentalidad era 
uno de los punt os de friccion entre los herej es y San Cipriano. Cipriano en esta ocasion 
afinna la unidad de la fe , la de la Iglesia y la del sacramento, que en concreto es el 
bautismo recibido. 
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cramento es utilizado para referirse a un determinado articulo de la 
fe, 10 ofrece San Cipriano en la carta 73, en el momento en que 
especifica la diferencia que hay entre el bautismo administrado por 
Marc ion y el de los cristianos que profesan firmemente la fe en la 
Trinidad y en cuyo nombre son bautizados [cuius sacramento gentes 
lingerentur] 110. 

En no pocas ocasiones, la equivalencia de misterio y sacramento 
aparece formulada en la misma redaccion del texto. Asi , por ejem
plo, en e l tratado a Quirino, al referir el testimonio de Juan el Bau
tista, cuando afirma que no es el mesias , Ie da a este hecho el trata
miento de misterio III . 

Hasta aqui hemos anali zado textos en los que San Cipriano hace 
uso del termino «sacramento» desde la acepcion de juramento 0 co
mo palabra sinonima de misterio. Por la elemental Iimitacion que 
nos impone la naturaleza de esta obra, hemos de dejar de lado el 
estudio de otros numerosisimos textos en los que San Cipriano em
plea el termino «sacramento» en los variados significados: a) de ser 
figura profetica, bien sea que se trate de un vat icinio futuro , 0 de un 
acontecimiento que ya se ha cumplido en el pasado 0 esta en trance 
de cumplimiento en el presente; b) de ser expresion de una revela
cion, en cualquiera de los dos sentidos de acto revelador 0 del con
tenido de la verdad revelada; c) de ser signo de lin mandato divino, 
siempre misterioso 0 sacramental por expresar la voluntad divina. 
Tras esta necesaria renuncia, hemos de fijamos en algunos textos en 
los que el termino «sacramento» aparece en el sentido significativo 
y estricto de realidad que confiere la gracia. 

Desde un punto de vista dogmatico, la primera afinnacion de San 
Cipriano sobre los sacramentos que , dada su importancia, ha de ser 
puesta de re lieve como ella merece, es aque lla del tratado Ad Quiri
num en la que, a partir del bautismo, afinna de los sacramentos que 
son medios por los cuales el hombre lIega a la vida saludable [viam 
vitae per salutaria sacramenta teneamus] 112. Los sacramentos son , 
al decir de este texto, el camino que conduce a la vida, y si se vierte 
la preciosa metafora en los terminos teologicos que con el correr de 
los siglos han lIegado a ser tecnicos, se habra de decir que los sacra
mentos causan la gracia 113 . Y esta afirmacion, en el conjunto del 

110 SAN CiPRIANO, EpiSI. 72,5 , en Obms en San Cipriano (BAC 241), p. 676. 
III SAN CiPRI ANO, Ad Quiril1ulII TeslilllOniul"II1II libri, II , 19: «Hujus rei mysterium 

osten sum est...» , en CCSL III , p.55. 
112 SAN CIPRIANO, Ad QuirinulI1. en CCSL III , p.3. !. 
11.\ Mas desarrollado que eI texto anterior es cl que escribe en Ad Dona/l1111 3: «Ego 

cum in tenebris atque in nocte caeca iacerem ... veritatis et lucis alienus. difficile 
prorsus opinabar, ut quis ... in novam vitam lavacro aquae salutaris animatus, quod 
prius fuerat . exponeret et. .. hominem animo et mente mutaret» en CCSL lilA, p.4. 
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pensamiento sacramental de San Cipriano, no se circunscribe al bau
tismo, sino que es valida y se extiende a todos los sacramentos, co
mo 10 demuestra en la carta 70 114, cuando afinna que la unidad de 
la verdad y de la fe se Ie concede al hombre por medio de todos los 
sacramentos de la divina gracia [dare illis per omnia divinae gratiae 
sacramenta unitatis etfidei veritatem]. Que en este caso, con el om
nia se refiere a los tres sacramentos de la iniciacion cristiana, hay 
que afinnarlo entre otras razones porque estamos en un momenta 
historico en el que la nocion de los siete sacramentos no habia hecho 
todavia aparicion, 10 cual no se convierte en argumento en contra de 
la amplitud universal de la afirmacion de San Cipriano, ya que si se 
refiere a tres sacramentos, al bautismo, a la confirmacion y a la eu
caristia, se esta refiriendo a los que en aquel momenta se les asigna
ba tal denominacion. 

Otro aspecto a tener en cuenta en las proposiciones sacramenta
les de San Cipriano es el que hace referencia a los sacramentos en 
cuanto son celebrados en el conjunto de unas ceremonias eclesiales; 
a este propos ito es importante la advertencia que se Ie hace al Santo 
en el sentido de que estas ceremonias no siempre coinciden material
mente en todas las regiones de la Iglesia. Asi, en la carta 74, aunque 
glosando un texto de repulsa escrito por el papa Esteban sobre el 
comportamiento de algunos cristianos que imitan el pro ceder de los 
herejes rebautizando a los ya bautizados en la herejia, habla de una 
disciplina celestial en la celebracion de los sacramentos, y en la carta 
de Finniliano, al escribirle a San Cipriano manifestando su discon
formidad con la opinion de Esteban, se admite como norma comun 
y aceptada por todos que en tomo a la celebracion de la Pascua en 
Roma no se guardan las mismas nonnas que en Jerusalen 115. Es un 
primer testimonio de la libertad liturgica dentro de un reconocimien
to al valor sobrenatural de los signos. 

Si , prescindiendo de los restantes sentidos que San Cipriano 
otorga al tennino «sacramento», hubiesemos de recoger en una sola 
formulacion la comprension por el ofrecida, habriamos de decir que 
aquello que queda claro en su pensamiento sacramental es que los 
sacramentos son medios a traves de los cuales el hombre recibe la 
participacion en la vida divina. Y como nota periferica, habria que 
destacar la libertad con que entiende la celebracion sacramental, 
pues aunque afirma la exi stencia de una nonna rectora del rito, sin 
embargo admite sin mas, a tenor de como acepta el parecer de Fir
miliano, la posible diferencia ritual de un lugar a otro. Esta adverten
cia, comun al comportamiento de todos lQS Padres, no puede ser 

114 S AN Ci PR IANO, EpiSI. 70, en Ohras de San Cipriano (BAC 24 1), p.663. 
11 5 S AN CiPRIA NO, Episl. 74, 4, p.696, Y 75, p. 708, o. c. 
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olvidada, pues a partir de la misma se habra de establecer la diferen
cia que separa a los Santos Padres de los Escolasticos a la hora de 
proponer la institucion divina de los sacramentos, y habra de servir
nos de base para comprender la formulacion conciliar de Trento 
cuando ensefia que la 19lesia tiene poder sobre los sacramentos y 
puede alterar el modo de su celebracion, salvo en 10 referente a la 
substancia de los mismos. 

c) San Agustin 

Durante la Patristica, la teologia sacramental se fue desarrollando 
de una manera progresiva, y si la parquedad de los Padres Apostoli
cos fue un punto de partida, la retlexion de San Agustin supone ha
ber a\canzado una cima en la precision de determinados conceptos 
sacramentales. No debe sonar a exageracion si se dice que despues 
de San Agustin la teologia sacramental no ha formulado categorias 
fundamentales nuevas. Los teo logos que Ie han seguido, incluyendo 
a Santo Tomas de Aquino y a los mejores de nuestros dias, han ido 
desarrollando y sacando consecuencias de los principios propuestos 
por San Agustin, pero sin formular doctrina radicalmente nueva, que 
el genio de la mente agustiniana puesta al servicio de la fe no hubie
ra intuido. A pesar de ser esto verdad, se ha de advertir que en nin
guno de los muchos escritos que en su pugna con los donatistas y 
con los pelagianos dedico al sacramento del bautismo mostro San 
Agustin una explicita preocupacion por los sacramentos en general. 
Ni 10 hizo el ni ningun otro Santo Padre. EI tratado sobre los sacra
mentos en general, como habremos de ver, sera despues de no pocos 
siglos un hijo legitimo de la Escolastica. San Agustin retlex iono so
bre los sacramentos en general indirectamente, es decir, al tener que 
tomar postura ante determinadas cuestiones a partir de la considera
cion de un sacramento pahicular. Asi , por ejemplo, al tratar sobre el 
bautismo administrado por los herejes formulo su preciosa doctrina 
sobre la eficacia cristologica de los sacramentos, y al preguntarse 
acerca del efecto del sacramento de la eucaristia, escribio sus defini
tivas paginas sobre la dimension eclesial de la celebracion eucaris
tica. 

Vista desde el conjunto de todo el pensamiento agust iniano, se 
ha de decir que la retlexion sobre los sacramentos fue uno de aque-
1I0s temas que, desde su preocupacion pastoral de obispo, se proyec
to hacia su interes de teo logo y ocupo de por vida un espacio cons
tante en su labor intelectual. Efecto de esta sostenida preocupacion 
son sus aportaciones sobre teologia sacramental, que se encuentran 
esparcidas a 10 largo de su amplia obra teologica. Y el avance que su 
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reflexi6n supuso fue de tal magnitud, que todavia hoy se deja sentir 
sobre los te610gos la influencia de su pensamiento. 

Sin embargo, a pesar de su valiosa aportaci6n a la teologia sacra
mental, no resolvi6, ni mucho menos, todas las cuestiones que ya en 
aquel tiempo suscitaba la doctrina sacramental y que hoy continuan 
planteadas. Por ejemplo, en sus escritos queda pendiente de soluci6n 
la interpretaci6n de los tenninos «sacramento» y «misterio» asi co
mo la valoraci6n de los mismos. La incertidumbre sobre el alcance 
conceptual que hay que otorgar a las palabras sacramentum y myste
riitm, que ya se ha advertido en el pensamiento de los Padres occi
dentales estudiados, se mantiene tan viva en los escritos de San 
Agustin como en los de los Padres que Ie precedieron 11 6 y, hablando 
con propiedad, se ha de reconocer que en San Agustin la dificultad 
es mayor que en el resto de los autores occidentales por la sencilla 
raz6n de que su obra es mas abundante que la de ellos y, por tanto 
los textos a revisar se acrecientan en la misma proporci6n que los 
escritos en los que aparecen 117 . Por ello, como advierte Mandou
ze 118, habra que ser precavidos cuando se tenga que traducir el sus
tantivo latino sacramentum empleado por San Agustin en sus redac
ciones, ya que si se Ie identifica indiscriminadamente con el sacra
mento tecnico, se cometera sin duda una prec ipitaci6n in-eflexiva . 

Sin embargo, y sin caer en el apresuramiento denunciado, hay 
que esforzarse por llegar a determinadas conclusiones que aclaren el 
senti do de sacramento y de misterio en la nomenclatura agustiniana. 
Y asi, en primer lugar, cabe afinnar que para San Agustin los tenni
nos «sacramento» y «misterim) tienen en no pocos casos un uso 
equivalente, aunque dentro de esta acepci6n comun cabe establecer 
una distinci6n segun la cual el tennino «sacramento» 10 emplea nor
mal mente en sentido ritual y el «misterio» casi siempre en sentido 
conceptual 11 9_ Aunque, conviene repetirlo, se trata de una preferen
cia, pero no de una norma absoluta apreciable en todos los textos 

11 6 EI P. D E GH ELLINCK en o. c. , p. 16, ha esc rito estas certeras palabras: «C'est ainsi 
que sous la plume d ' Augustin , lequel cependant a esqui sse avec tant de fennete et de 
precision les grandes lignes de notre theologie sacramentaire, Ie mot [sacramentum] 
revet une incroyable diversite de sens, en dehors de celui de rite, dans lesquels semble 
se complaire la pensee si nuancee du grand eveque». 

11 7 C COUTURIER, en ELudes augustiniennes (Paris 1953), p.165, hab la de 2.279 
citas posib les en las que interpretar los terminos sacramentum 0 l1listeriul1l. Cifra que 
por la dificultad materi al de comprobarla obliga a ser muy caulO a quien desee fonnular 
conclusiones acerca del significado exacto que otorga San Agustin a cada uno de estos 
dos tenninos. 

'" MAN DOUZE, A. , «A propos de "sacramentum" chez S. Augusti n. Polyva lence 
lexicologique et foi sonnement theologique», en Melanges offerts a Mademoiselle 
Christine Mohrmann (Utrech 1963), p.222-232 ; la referencia en p.222. 

119 COUTU RI ER, C , o. c., p.269. 
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agustinianos, ya que en algunos de ellos identifica el valor de ambos 
tenninos hasta otorgarles un mismo significado, como ocurre al re
ferirse a la orden que Abraham ha recibido de Dios para que sacrifi
que a su hijo Isaac, pues la ll ama en primer lugar sacramento y casi 
a rengl6n seguido la denomina misterio 120. En este texto , como se 
advierte con toda claridad, los terminos sacramento y misterio son 
univocos. 

En segundo lugar, y atendiendo a la noci6n propiamente teol6gi
ca del sacramentum como rito, se ha de buscar aque lla nota especi
fica diseiiada por e l mismo San Agustin, y a partir de la cual se 
puede lIega si no a definir, si por 10 menos a describir la noci6n de 
«sacramento» por el ofrecida, noci6n que la teologia escolastica hizo 
suya, y que la teologia actual mantiene todavia, confesandose aque
lIa y esta con sus respectivos comportamientos vinculadas al pensa
miento agustiniano. 

A este fin , es indispensable comenzar afirmando que para San 
Agustin en el sacramento, cuando 10 expone en una acepci6n tecni
ca, se implica de manera simultanea la triple realidad de ser un rito, 
un simbolo y un misterio. Y a estos tres aspectos, que en si podrian 
darse por separado, los aglutina la categoria superior de sacramento 
como una entidad sagrada - res sacra- que contluye sobre cad a 
uno de ellos y los constituye en unidad. Lo sagrado, el.ser signo de 
una realidad sagrada, es la nota fundamental desde la cual San Agus
tin propone al sacramento y que Ie permite definirlo como signo 
visible de la gracia invisible 12 1. 

Y si para fundamentar y clarificar esta afil111aci6n recurrimos ala 
letra de los mismos textos agustinianos , advertiremos que San Agus
tin describe en ellos al sacramento en estos terminos: «EI sacramen
to es una celebraci6n en la que se conmemora una cosa, de tal fonna 
que se significa algo que va a ser recibido santamente» 122 . En esta 
posible definici6n de sacramento aparece como nota primera que se 
trata de una celebraci6n en la que se presentan unidos por la catego
ria de la santidad, 0 mejor, de la santificaci6n pasiva, tanto la acci6n 
conmemorativa en si, como el elemento significante y la realidad 
significada. Toda la acci6n se resume en la raz6n final de la misma, 

120 SAN AGUSTiN, SernlOnes. 2. 4, 4 : «Antequam tractetur latebra sacramenti . id est 
quid lateat in hoc mi steri o, quo jussus est Abraham occiderc unicum filiull1 » (PL 38, 
29). 

12' SAN AGUSTi N, Quaesliones in H eplaleUCU/1/ Ill , 84: «inyisibilis grati ae, yisibilia 
sacramenta» (PL 34, co l. 7 12). Cf. MAN DDUZE, A., O.c., p.22 7. 

12J SAN AGUSTiN, «Cal1a a Jenaro», II , 2, 2: «Sacramentum est autem in aliqua 
cc lebratione, cum rei gestae commell1oratio ita fit ut a liquid etiall1 significare intelle
gatur quod sancte accipicndull1 est», en Obms COli/p iela.\" de S. Aguslin (BAC 69), VIII , 
p.320-321. 
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es decir, en haber recibido la santidad que es otorgada por un signo. 
De ahi que San Agustin denomine al sacramento signa sagrado, sa
crum signum , 0 signo de una cosa santa, sacrae rei signum 123 . Por 
ello se puede concluir que la santidad del hombre, que es e l efecto 
hac ia el que tiende la acci6n sacramental, coordina desde su unidad 
final el rito celebrado, el signa significante y el misterio expresado. 
EI sacramento es tal en cuanto signo que santi fica al hombre. 

Ahora bien, la santi dad Ie es concedida al hombre por medio de 
un signa que la expresa, con 10 que el signa visible cobra la raz6n de 
ser el s igna de la santi dad que otorga. Y puesto que al signo Ie co
rresponde expresar la gracia que otorga, de ahi que San Agustin con
sidere el sacramento bas icamente como un signo, y la teo logia que 
Ie ha seguido dara un paso ade lante en esta linea de pensamiento y 
prec isa ra que es el s igno visible de la grac ia invisible que otorga. De 
tal forma entendi6 San Agustin el sacramento como signo, que en la 
Epistola ad Boni/acium escribe de los sacramentos que no serian en 
absoluto sacramentos si no tuviesen una cierta semejanza con aq ue
llas real idades sobrenaturales de las que son sacramentos 124 , es de
cir, si no fuesen signos. Texto este decisivo para comprender la doc
trina agust iniana de l sacramento como signo. Y dada la intima rela
ci6n qu e establece entre e l s igna y la gracia , se ha de dej ar 
constancia de que con su pl anteamiento esta sentando la base para la 
formulac i6n, primero escolast ica y despues del magisterio de la Ig le
sia, segun la cual los sacramentos causan 10 que sign ifican. 

San Agustin ha formulado con toda prec isi6n que el sacramento 
es signo eficaz de la gracia, pero andaria muy lejos de ser veraz 
quien pretendiese ver en la doctrina agust iniana un adelanto de las 
diversas teorias sobre la causalidad sacramental, bien sea que se trate 
de la causalidad fisica 0 de la moral , expuestas con unos u otros 
criterios por las escue las rea li stas 0 nominali stas. Nada de esto . La 
considerac i6n agustiniana sobre el efecto del sacramento en cuanto 
que es signo resultamucho mas radical y mucho mas profundamente 
antropol6gica que la de las teorias que Ie siguieron. En este punto, la 
teologia posagustiniana no supuso un desarrollo sobre la de l Santo, 
sino un retroceso, y ello porque tendi6 mas a explicar la materialidad 
de c6mo causa la grac ia el sacramento en cuanto instrumento que a 
exponer el efec to que causa en el hombre el sacramento a partir de 

III SA, AG USTiN, De civitate Dei, X, 5: «Sacrificium ergo vis ibil e in visibilis sacri
ficii sacramentum, id est, sacrum signum est», en Obras completas de S. Agustin (BAC 
17 1), XVI-XVII p.639, y Contra adversarium legis el prophetarlll11libri duo, II , 9, 34: 
«tantae rei sac ramenta, id est, sacra s igna», en PL 42 , 658. 

124 SAN AG USTiN, «Carta a Bonifacio», 9: «Si enim sacramenta quandam simili tu
dinem rerum earum, quarum sacramenta sunt, non haberent, omnino sacramen ta non 
essent», en Obras completas de S. Agustin (BAC 69), VIII , p.684-685. 
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su mi sma razon de signo. Hasta cierto punto, la teologia posterior a 
San Agustin adolecio de cierta incongruencia, pues, aunque continuo 
afinnando la razon de signa de los sacramentos, sin embargo, a la 
hora de exponer la causalidad sacramental, prescindio de esta nota y 
la cambio por la de instrumento. Este cambio no ha de ser cons ide
rado como una simple mutac ion de menor cuantia, sino de gran al
cance, porque supuso, aunque de manera insensible, dejar de lado la 
mejor orientacion antropologica de la teologia sacramental de San 
Agustin para dar entrada a un elemento de significado fisico que dio 
un vuelco al planteamiento original agustiniano sobre la causalidad. 
Vale la pena advertir que la teologia sacramental contemporanea ha 
recuperado el planteamiento antropologico agustiniano al volver a 
tomar en consideracion el efecto que causa en el hombre el sacra
mento precisamente por ser signo. Dada la importancia que tiene el 
modo de exponer San Agustin la causalidad, bien va le la pena dedi
carle una retlexion, aunque sea corta. 

San Agustin, al comprender el sacramento como signo, Ie confie
re una virtualidad bivalente, pues 10 considera a la vez como realidad 
visible e invisible, como material y esp iritual. Ahora bien, para San 
Agustin el signa es una realidad visible que, desde su misma razon 
de ser signo 0 imagen de 10 sobrenatural , tiene la capacidad de ele
var al hombre hacia 10 divino. El hombre viandante, situacion funda
mental en la antropologia historica propuesta por San Agustin, halla 
en el signo un punto en el que apoyarse en su apertura itinerante 
hacia Dios, meta escatologica hac ia la que tiende y a la que no puede 
ll egar desde sus propias fuerzas. El hombre, consciente de su indi
gencia, necesita apoyarse en realidades extemas y sensibles, para, 
sin pararse en ellas, trascenderlas en un doble proceso de interioriza
cion y de ascension, hasta encontrar a Dios en su propia intimidad 
espiritual. Con expresion a la vez religiosa y filosofica, ascetica y 
mistica, describe San Agustin este proceso de desasimiento y de 
trascendencia, de intimidad y de sublimac ion cuando ensefia que el 
Espiritu Santo conduce al hombre por los sacramentos de 10 visi ble 
a 10 invisible y de 10 corporal a 10 espiritual 125. EI sacramento es 
siempre un signa que abre al hombre a la trascendencia reli giosa. 

Y el sacramento, en cuanto es un signa que santi fica , atiende de 
manera idonea a este doble proceso que conduce al hombre desde 10 
extemo a 10 intemo y des de 10 intemo a 10 superior, es decir hasta 
Dios. E l sacramento, por 10 mismo que es el signo sensible de una 
realidad sagrada, induce al hombre a emprender un camino purifica-

12' SAN AGUSTiN, «Carta a Jenaro», V, 9: «Ac per hoc Spiritus Sanctus de visibili 
bus ad invisibilia, et de corporalibus ad spirituali a sacramenta», en Obras comp/etas 
de S Agustin (BAC 69), VII I, p. 328-329. 
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dor que va de fuera hacia dentro , y desde el interior a 10 superior. El 
sacramento, desde su realidad sensible, mueve al hombre a encon
trarse con Dios mediante un proceso de interiorizaci6n trascendente 
que va de 10 visible a 10 invisible, de 10 material a 10 espiritual, y de 
10 temporal a 10 eterno 126. En el planteamiento agustiniano, el signo 
trasciende la pura materialidad para conseguir una repercusi6n so
brenaturalmente antropo16gica, desde el momenta en que es el hom
bre quien, por medio del signa sacramental, es capaz de entrar en su 
propio interior y trascenderse hasta el encuentro personal con Dios. 

Como se advierte a simple vista, la forma de presentar San Agus
tin la causalidad sacramental no tiene nada que ver con la manera 
como la propusieron los escolasticos. San Agustin tiene un plantea
miento de la sacramentalidad, y en consecuencia tambien de la cau
salidad, afin con su concepci6n del hombre, al que comprende in
trinsecamente abierto hacia Dios, aunque incapaz por sus propias 
fuerzas de alcanzarlo como meta de su existencia 127. Y para que el 
hombre pueda conseguir el fin sobrenatural al que esta ordenado y 
hacia el que tiende, necesita la ayuda del signa sacramental que, 
desde su materialidad, Ie induce al proceso de la interiorizaci6n, y Ie 
impele hacia la trascendencia sobrenatural que Ie lleva hasta Dios. 
Este es el itinerario que San Agustin describe como el camino que 
ha de recorrer el hombre con la ayuda de la sensibilidad del signa 
hasta conseguir la uni6n con Dios. El sacramento en la concepci6n 
agustiniana acaba siendo un signo sagrado con repercusi6n trascen
dente para el hombre. 

Una vez analizada la noci6n de sacramento como signa sensible 
y eficaz de la gracia, que es una de las aportaciones fundamentales 
de San Agustin, es preciso dar un paso adelante que se bifurca en 
dos momentos distintos, aunque intimamente implicados. Es el paso 
que establece la relaci6n entre Jesucristo, administrador unico de los 
sacramentos, y la eficacia objetiva y universal de los mismos. Cuan
do en el comentario del evangelio de San Juan glosa el significado 
que tiene el bautismo administrado por Juan en el Jordan, San Agus
tin, ante el hecho de que Jesucristo nunca bautiz6 personal mente, 
sac a como consecuencia que si no bautiz6 nunca fue para bautizar 
siempre, es decir, para ser el mismo quien administrara el bautismo 

126 SAN A(;uSTiN, «Carta a Jenaro», VII , 13: «Si autem fi gurae similitudinum ... de 
inferiori creatura dllcuntur ad di spensationem sacramcntorum, eloq llentia quaedam est 
doctrinae sa luta ri s, movendo affectu i di scentium accommodata , a visibi liblls ad invi
sibilia, a corporalibus ad spirirualia. a temporaliblls ad aeterm\», en Obras campletas 
de S. Agustin (SAC 69) , p.334. 

127 Sobre la antropologia agustiniana puede verse AR NAU-GA RCi;\, R. «La doctrina 
agustiniana de la ordenacion del hombre a la vision beatifica» , en ASV 4 ( 1962) 
131 -2 12. 
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por medio de sus mini stros 128. Con esta doctrina, San Agustin ha 
reconocido en el ministro de los sacramentos la func ion vicaria que 
Ie corresponde, es decir, ha hecho del ministro un instrumento en 
manos del Senor. Como colofon de esta certera doctrina, y al glosar 
las palabras del Apostol en la primera a Corintios : «l,Acaso Pablo 
fue crucificado por vosotros 0 habeis sido bautizados en el nombre 
de Pablo?» 129, afirma que Pablo admini stro el bautismo como mi
nistro , aunque no con autoridad propia, porque tan solo el Senor es 
quien bauti za con autoridad. Como resumen de este pensamiento, 
escribe San Agustin que el Senor se reservo el poder de bauti zar y 
les otorgo a los Apostoles el mero ministerio 130 . Recuerdense a este 
proposito sus preciosas y exactas formulaciones cuando, al proponer 
la objeti vidad sacramental de l bauti smo a partir de su instituci on por 
Jesucri sto, escribe que aunque sean muchos los mini stros santos 0 

pecadores que bautizan , la santidad del bauti smo solo es atribuible a 
Aquel sobre el que la paloma descendio en el Jordan, y de quien dij o 
el Bauti sta que bautiza en el Espiritu Santo. Que sea Pedro quien 
bauti ce 0 que sea Pablo 0 Judas, el resultado es s iempre el mismo, 
porque en cad a caso es Cristo quien bauti za 131. La doctrina que es
tablece la relac ion y la independencia entre el mini stro y el efecto 
del sacramento ha quedado perfectamente definida con estas formu
lac iones de San Agustin . EI unico mini stro de los sacramentos es 
Cri sto, de ahi que el sacramento sea siempre y exclusivamente una 
accion de Cri sto, administrada por medio del mini stro eclesial. EI 
ministro subaltemo podra fall ar en su fe personal 0 en su comporta
miento moral, pero Cristo, que es el ministro verdadero del sacra
mento, nunca fall a, de ahi que su sacramento siempre es eficaz. Des
de est a proposicion agustiniana se hace logicamente facil hablar de 
la eficaci a de los sacramentos, es decir, de 10 que hoy, y despues de 
muchos sig los, denominamos el e fecto ex opere operata. Contem
plada desde la actual perspectiva teologica esta doctrina sacramental 
de San Agustin , se advierten en ella las enormes pos ibilidades que 

I" SAN AUUSTiN, In loannis Evangelium 5, 6: «Dom inus au tem lesus Chri stus 
noluit baptismum suum dare, non ut nemo baptizaretur baptismo Domini . sed ut 
semper ipse Dom inus bapt izaret; id actum est, ut et per ministros Domi nus bapti zaret», 
en Ohras de S. Agustin (BAC 139), p. I 64- I 65. 

129 I Cor 1, 13. 
I lO Ibid., 5,7, «Bapti zavi t ergo Paulus et tan quam minister. nOll tamquam ipsa 

potestas: baptizav it autem Dominus tanquam potestas. Intendite: Et potu it hanc potes
tatem serv is dare, et noluit», en Obras complelas de S. Agustin (BAC 139), p.166. 

I I I Ibid. , 6,8: «Quamvis multi multi minist ri bapti zaturi essent, sive iust i. sive 
iniusti , non tribueretur sanctitas bapti smi , nisi illi super quem descendit columba, de 
quo dictum est: Hic est qui baptizat in Spiritu Sancto. Petrus baptizet, hic est qui 
baptizat; Paulus baptizet, hie est qui baptizat; ludas baptizet, hie est qui baptizat», en 
Obras completas de S. Agustin (BAC 139), p.194- 195. 
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ofrece para re fl ex ionar sobre cuestiones tan candentes en la actua li
dad como la re lac ion entre la Igles ia y los sac ramentos y la dimen
sion ecumenica de la sac ramentalidad, 

Un aspecto queda por resei'iar, para poner de manifi esto la totali
dad de los puntos mas importantes en el pensamiento sacramental de 
San Agustin. Se trata de aquel en e l que establece la relac ion entre la 
fe y el sac ramento. EI sac ramento, segun ha desc rito San Agustin , es 
un s igna sensib le, pero este s igno tan so lo adquiere su virtualidad 
sobrenatura l desde e l contenido de fe que se transmite por la pa labra 
de Oios. Apli cando este principio a la estructura materi al de l sac ra
mento de l bautismo, San Agustin rec uerda que el agua es el signo 
de l sacramento, pero que sin la aplicacion de la palabra de Oios no 
ti ene eficac ia alguna. A este propos ito redacta su fo rmul a todav ia 
clas ica: «Qui ta la pa labra y (,q ue es e l agua s ino agua?; se junta la 
palabra al e lemento y este se hace sacramento, que es como una 
pa labra visib le» 131 . Dos sentidos pos ibles han advertido los comen
tari stas en el f it sacramentum. Segun e l primero, e l sacramento que
da consti tuido por la accion de la pa labra (lease forma sacramenta l) 
sobre el agua (lease materi a del sacramento). Segun e l segundo, es el 
agua la que queda elevada a la categoria de signo sacramenta l por la 
palabra cre ida y dicha. EI agua, en este segundo caso, es el sujeto 
pac iente de la orac ion y por 10 tanto la que queda const ituida en 
sacramento, es dec ir, en signo sensib le de la grac ia invisible. La pri
mera interpretac ion se adapta mejor a la teoria escolast ica sobre la 
materia y la forma, pero personal mente dudo que sea este el senti do 
que San Agustin dio a su frase. Parece obv io, si se at iende a la mis
ma redacc ion del tex to, que es el agua, el signo en el lenguaje de San 
Agustin , la que se convierte en sacramento por la acc ion de la pala
bra. En otros term inos, el s igno material so lo es s igna sacramental 
por virtud de la pa labra. Y entonces el signa adquiere la dimension 
nueva de ser nada menos que como una pa labra vis ible. Con 10 cual 
San Agustin fundamenta la razon de ser del signo sacramenta l en la 
palabra de Oios dicha pOI' cre ida. Princ ipio que tiene rasgos de ge
nialidad, aunque no se Ie ha sacado todo el partido posible, y sobre 
el que esperamos vo lver en otra ocasion. 

1)2 SAN A C; USTi N, III loonnis EvongeliulI/. 80, 3: «Deu'ahe verbuI11, ct quid est aqua 
nisi aqua') Accedit verbuI11 ad clcI11cntum, ct fit sacramentum, etiam ipsum tanquam 
visibilc vcrbum», en Ohms cOli/pie/as de S. Agus/in (BAC 165 ). p.436-43 7. 
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Ill. RECAPITULACION 

Con el estudio de la Sagrada Escritura y de los Santos Padres 
hemos abordado dos temas sumamente importantes, que guardan en
tre si una intima relaci6n. En primer lugar, y para dar respuesta a la 
pregunta por que los Padres occidentales eligieron el termino latino 
sacramentum para traducir el griego mysterion, hemos intentado 
precisar cual fue el sentido primario del termino sacramentum y, en 
segundo lugar, hemos procurado esclarecer c6mo 10 emplearon a la 
hora de proponer con categorias teol6gicas el sacramento propia
mente dicho. Con respecto a la primera de las dos cuestiones, la 
respuesta a la que se llega desde el trabajo de los comentaristas no 
es concorde, pues mientras para algunos, como por ejemplo para los 
colaboradores en la obra dirigida por De Ghellinck, el senti do origi
nal de la palabra latina sacramentum fue el de juramento militar, la 
conclusi6n a la que llegan los actuales estudiosos del latin cristiano 
es distinta. Y como quiera que la orientaci6n de estos ultimos a la 
hora de interpretar el sentido inicial del termino sacramentum tiene 
una directa influencia en la comprensi6n religioso-teol6gica del ter
mino, bien vale la pen a que la reconstruyamos. 

La ya citada fil610ga Christine Mohrmann, al abordar la cuesti6n 
del paso del griego mysterion al latin sacramentum, comienza su 
trabajo analizando el sentido ex acto que tuvo el termino sacramen
tum en el latin profano, y como conclusi6n de su amplia investiga
ci6n propone estas cuatro proposiciones: 1.a EI senti do de la palabra 
sacramentum refleja desde su origen un compromiso religioso 133 , 

compromiso que se resume en el rito de incorporaci6n a una comu
nidad religiosa, y por ella el senti do de juramento 0 de devoci6n no 
tienen un valor primario, sino secundario, pues el primario recae so
bre la consagraci6n 0 incorporaci6n a la comunidad. 2: Desde esta 
primera conclusi6n se desprende que en el termino sacramentum es 
esencial el elemento sagrado combinado con el senti do juridico 134 . 

3.a La palabra sacramentum, desde su misma etimologia, sugiere que 
jamas ha estado separado del elemento sacramental y liturgico 135 . 

4: Mientras en el sacramentum teol6gico se acentua el senti do sa
cramental, en el biblico mysterion se pone de relieve el contenido 
intelectual de la fonnulaci6n teol6gica abstracta . A partir de estas 
conclusiones, la fil610ga intenta reconstruir el itinerario que se ha 
seguido hasta llegar a la traducci6n de mysterion por sacramentum. 
Segun su manera de pensar, el inicio no se dio en las traducciones 

IJ.l «Engagement religieuse», dice literalmente M OHRMANN , en o. c., p.237. 
134 M OHRM ANN, C H. , Sacramentum dans les plus anciens lexles chretien.\', p.2 38. 
135 M OHR MANN, C H., o. c. , p.241. 
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biblicas, como se suele afirmar, ya que el termino biblico mysterion 
es mas bien de indole teologica y abstracta que ritual. EI paso co
menzo a darse, siempre segun la opinion de Mohrmann, en las co
munidades del siglo II cuando se Ie otorgo al termino «misterio» un 
contenido mas concreto, mas ritual y, por ello, mas sacramental , y 
los primeros atisbos aparecen en los Padres Apologistas, de una ma
nera con creta en San Justino 136. Esta evolucion en favor del termino 
«sacramento» coincidiria en el tiempo con el proceso de latinizacion 
sufrido por las comunidades cristianas de Occidente, que en su ori
gen fueron helenicas 137 . En virtud de este desarrollo lingiiistico, el 
termino «sacramento» lIego a ser en la teologia y en la liturgia occi
dental sinonimo del griego mysterion. 

Sin embargo, este proceso evolutivo debio de ser muy lento, ya 
que en la totalidad de los Padres occidentales, en Tertuliano, en San 
Cipriano, y mas si cabe en San Agustin, el termino «sacramento» se 
fue fijando con una progresion sumamente retard ada, de tal forma 
que en ninguno de ellos tiene todavia de forma restrictiva el sentido 
que conseguira con el correr de los siglos. Los Padres, como 10 ha 
mostrado el rastreo realizado en sus obras, usan la palabra «sacra
mento» con una amplia variedad de acepciones. 

Desde el punto de vista de la comprension teologica, el camino 
recorrido por los Santos Padres al usar el termino «sacramento» es 
bien notable. A partir de las primeras precisiones de Tertuliano, el 
sacramento es descrito siempre como una realidad a traves de la cual 
el hombre recibe de Dios el don que Ie hace participe de la vida 
divina. Y desde aqui, los Santos Padres han ido desarrollando y per
feccionando la idea de realidad material como medio para alcanzar 
la vida sobrenatural, hasta lIegar a San Agustin, que sento la base 
para definir el sacramento como un signo visible de la gracia. En la 
amplia cadena que engarza la reflex ion teologica sobre los sacra
mentos, los Santos Padres suponen el comienzo firme desde el cual 
la teologia ha ido elaborando su reflex ion y la Iglesia ha determinan
do su ensefianza en los concilios. Advertir como se ha mantenido la 
continuidad doctrinal y como a la vez han surgido las discrepancias 
en este proceso historico, es uno de los deberes basicos a cumplir 
por el teologo. 

136 M OHRM ANN, C H. , a.c., p.241. 
137 M OHRMANN, CH ., «Les origines de la latinite chretienne it Rome», en Vigiliae 

Christianae 3 (1949), 67 Y 163. 
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