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TEMA MONOGRÁFICO


			Sacramentalidad: el mundo como signo e instrumento de la presencia de Dios


		




		

			Editorial


			En 2012, Concilium publicó un número sobre el tema Sacramentalización de la historia humana, en honor de Edward Schillebeeckx. En ese número, los autores prestaron especial atención al estado de la teología sacramental en la actualidad, y al desarrollo del compromiso de Schillebeeckx con los sacramentos en particular. En la introducción, los editores escriben que pretenden «mostrar que este mundo contemporáneo es el espacio de la cercanía del reino de Dios. La misión de la teología es mostrar que la historia es sacramental, que es signo e instrumento de la presencia de Dios e instrumento de la presencia de Dios que Jesús predicó». Aunque esa idea concreta de «ver la historia como sacramental» fue el motivo principal del número de 2012, no se abordó en su totalidad como tema teológico independiente.


			Teniendo en cuenta la evolución actual de la Iglesia y de la teología, hay motivos suficientes para volver a tratar el tema de la sacramentalidad. Desde la publicación del número de 2012, la Iglesia ha publicado Laudato si’ y, más recientemente, Fiducia supplicans, en los que la noción de sacramentalidad desempeña un papel central. En estos documentos, la Iglesia pretende ampliar la noción de lo sacramental más allá de los sacramentos concretos, significando la presencia de Dios en el mundo o el amor infinito de Dios en la bendición de parejas del mismo sexo. Según algunos, esta «ampliación» de la sacramentalidad traspasa ciertos límites teológicos, mientras que otros acogen esta evolución con alivio y alegría. Parece que se está produciendo un cambio en el enfoque teológico, desde la comprensión de la Iglesia como sacramento del mundo (sacramentum mundi) a una comprensión del mundo como sacramento (mundus sacramentum est), del que la Iglesia vive para convertirse en sacramentum mundi.


			Reflexionar sobre lo que puede considerarse sacramental más allá de los sacramentos, y sobre las oportunidades y los límites de la sacramentalidad, es una tarea importante de la teología actual. ¿Qué significa considerar el mundo como una realidad sacramental? ¿Cómo configura nuestras formas de entender la naturaleza, la sociedad y la humanidad? ¿Qué nos enseña la sacramentalidad del mundo sobre la sacramentalidad de la Iglesia y sus sacramentos?


			Ya en la Gaudium et spes podemos leer que «movido por la fe en la que se cree conducido por el Espíritu del Señor que llena la tierra, el Pueblo de Dios se esfuerza por descifrar los signos auténticos de la presencia y del designio de Dios en los acontecimientos, necesidades y deseos en los que este Pueblo tiene parte. [...] Pues la fe [...] manifiesta el designio de Dios sobre la vocación integral del ser humano» (GS 11). El concilio hizo un llamamiento para que la Iglesia se convirtiera en una comunidad que vive bajo los signos de Dios. Sin embargo, hemos aprendido recientemente que las comunidades actuales, las iglesias incluidas, dan cabida a las injusticias y los abusos, y que, por ello, las personas y los grupos que las componen están heridos y polarizados. La liturgia y la imaginación teológica no son inmunes a esta herida. Por lo tanto, la cuestión de cómo una comunidad herida puede convertirse en signo e instrumento de la presencia de Dios se ha vuelto aún más urgente. 


			¿Cómo puede considerarse sacramental una comunidad herida? ¿Cómo pueden las personas y los grupos marginados, ocultos e ignorados, ser considerados como sacramentales, como signos esenciales e instrumentos de la presencia de Dios en el mundo? Pablo VI dijo en Bogotá en 1968, cuando viajó a la inauguración de la Conferencia de Medellín: «Hemos venido a Bogotá para honrar a Jesús en su misterio eucarístico y sentimos plena alegría por haber tenido la oportunidad de hacerlo, llegando también ahora aquí para celebrar la presencia del Señor entre nosotros, en medio de la Iglesia y del mundo, en vuestras personas. Sois un signo, una imagen, un misterio de la presencia de Cristo. El sacramento de la eucaristía nos ofrece su presencia oculta, viva y real; también vosotros sois un sacramento, es decir, una imagen sagrada del Señor en el mundo, un reflejo que representa y no oculta su rostro humano y divino». ¿Podría ser la sacramentalidad un instrumento crítico para discernir los lugares del amor infinito de Dios y los espacios donde ese amor está siendo violado? Abordar estas cuestiones es vital para la Iglesia, aunque solo sea para evitar que sus sacramentos se conviertan en instrumentos de exclusión. Para considerar detenidamente hasta dónde puede extenderse lo sacramental, la Iglesia y la teología deben estar atentas a las prácticas sacramentales más allá de sus propias tradiciones. ¿Qué se puede aprender sobre la sacramentalidad de las prácticas rituales realizadas por el otro religioso? ¿Cuáles son las diferencias y similitudes entre las prácticas de ritualización de lo sagrado en otras tradiciones religiosas?


			En la primera parte de este número, Kimberley Hope Belcher, Peter Chong, Carmel Pilcher, Ángel Méndez Montoya y Stephan Tautz reflexionan sobre los espacios actuales de la sacramentalidad: el mundo, la naturaleza, los cuerpos y las estructuras políticas. En la segunda parte, los autores se centran en las prácticas eclesiales actuales. Erik Borgman sobre la recepción posconciliar de la noción de la Iglesia como sacramentum mundi, Tom McLean sobre rituales y bendiciones más allá de los siete sacramentos, Kathleen McManus sobre la ordenación y Julia Feder sobre los abusos sexuales del clero y sus consecuencias para lo sacramental. En la tercera parte, los colaboradores amplían nuestro horizonte explorando la noción de sacramentalidad en otras tradiciones religiosas. Eduardo de la Serna sobre las tradiciones bíblicas, Megan Hopkins sobre las relaciones islamo-cristianas, Anil D’Almeida compara el hinduismo y el cristianismo, y Viorel Coman sobre las tradiciones ortodoxas orientales. 


			En el Foro teólogico, Andrea Grillo se centra en el debate sobre la Fiducia supplicans, mientras que el cardenal Gerhard Müller rinde homenaje al legado de Gustavo Gutiérrez, fallecido el 22 de octubre de 2024, que ha tenido una enorme importancia para esta revista. Los editores de Concilium le recuerdan con gratitud y esperan continuar su labor en su espíritu.


			(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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			Sacramentalidad del mundo: perspectivas teológico-sacramentales


			Los sacramentos son la pedagogía divina por la que el Dios Trino enseña a los cristianos a leer el mundo, encontrando en él su presencia y la propia finalidad. La reciprocidad dinámica entre la liturgia y el mundo se fundamenta en la Palabra (la comunicación del Padre) que no solo es Jesucristo sino también el principio del orden creado. El Espíritu Santo, que habita en los seres humanos, interpreta el mensaje. Los sacramentos revelan, interpretan y elevan la sacramentalidad inherente al orden creado, de modo que los elementos ordinarios de la vida, el tiempo y el espacio, e incluso el quebrantamiento de la creación comunican la presencia de Dios.


			Los sacramentos son la pedagogía divina mediante la cual el Dios Trino enseña a los cristianos a leer el mundo, encontrando en él su presencia y la propio propósito. Esta pedagogía discurre en dos direcciones: por un lado, los sacramentos son momentos privilegiados de la economía de la salvación que enseñan a los cristianos a leer el mundo correctamente, a discernir el carácter de Dios en el orden creado. Por otro lado, las cualidades de la creación y sus relaciones arrojan luz tanto sobre la práctica como sobre la comprensión de los sacramentos. En la dinámica mutua que forma la práctica sacramental, la creación proclama su origen y su telos en Dios, así como su interdependencia con los seres humanos.


			La importancia pedagógica de los sacramentos proporciona el impulso para el desarrollo del concepto, en Occidente, de que son «signos de cosas sagradas»1, «signo de una cosa santa en la medida en que hace santos a los hombres»2, o símbolos. Un conjunto paralelo de tradiciones se refiere a los sacramentos como pedagogía para los sentidos espirituales3. Las celebraciones sacramentales de la Iglesia establecen un conjunto de relaciones y contrastes que ayuda a los cristianos a encontrar a Dios en el mundo. Al mismo tiempo, una comprensión del mundo como realidad sacramental por naturaleza es importante para evitar que los símbolos sacramentales se vuelvan planos e idiosincrásicos.


			1.	De la encarnación a la creación


			Desde mediados del siglo XX, se ha convertido en costumbre fundamentar el carácter de los sacramentos (significando causant) en la sacramentalidad fundacional de Jesucristo. Jesús, como Verbo encarnado y adorador humano del Padre, se convierte en el liturgo fundacional, en el que la asamblea reunida está llamada a participar, prolongando así su obra salvadora.


			La encarnación del Verbo expresa la capacidad fundamental de la creación para mediar en la relación entre Dios y los seres humanos. El desafío del docetismo y, de forma diferente, los debates de finales de la Edad Media y de la Reforma sobre la eficacia sacramental se centraron en analizar el potencial de las cosas creadas para mediar en las realidades espirituales. Ciertas tendencias dualistas del cristianismo, aunque siempre impugnadas, sugieren un divorcio entre las cosas materiales y las espirituales, que se extiende igualmente a una dicotomía entre las causas y los efectos materiales y espirituales. Estas tendencias influyen en la hermenéutica sacramental del cristianismo: si la división entre ambas se considera radical, los sacramentos solo pueden tener efectos espirituales como excepción al funcionamiento de la creación. Por otro lado, si los sacramentos se limitan a demostrar una tendencia espiritual que es característica universal de la creación, la encarnación no parece tener importancia salvífica.


			La reciprocidad hermenéutica entre la liturgia y el orden creado, entonces, manifiesta, enfoca y eleva el potencial espiritual del orden creado. La encarnación es el modelo: reparó aspectos de la naturaleza humana, cambiando la condición humana, de forma que se restauraron aspectos de la comunicación con Dios. La eucaristía es el ejemplo sacramental por excelencia: se prolonga la presencia personal del Verbo iniciada en la encarnación. Al mismo tiempo, demuestra el incipiente potencial espiritual de diversos aspectos de la creación: la muerte y resurrección del grano y la vid; la comunión de las voces humanas recogidas en el canto y el compartir una comida. Estas potentia se elevan al consagrarse a la conmemoración del Verbo encarnado. Son más de lo que eran, pero, no obstante, la consagración de los elementos se derrama también en una elevación de las criaturas de las que fueron tomados4.


			Con la encarnación, la sacramentalidad llega a extenderse de forma particular a la cultura humana. Esto significa una interacción entre la universalidad que procede del orden creado (por ejemplo, la comida, la bebida, el sonido, la lengua) y la particularidad que surge de un tiempo, un lugar y una asamblea humana concretos (por ejemplo, el pan de trigo, el vino de uva, las tradiciones musicales, el griego o la lengua vernácula local). Esta interpretación dinámica y mutua ya se manifiesta en la Biblia hebrea5, y llega a ser aplicable en la experiencia liturgizada cristiana cada vez que hay que decidir entre estrechar o ampliar la gama de símbolos utilizados en los ritos explícitamente sacramentales. El estrechamiento inclina hacia el dualismo; la expansión unilateral debilita la conexión de los sacramentos con el Jesucristo histórico como Verbo encarnado. Navegando por esta tensión, los sacramentos agudizan la sacramentalidad del mundo y también proporcionan una hermenéutica de reparación sobre la caída de la creación.


			El Verbo no se encarna en un mundo totalmente extraño, sino que el mundo ya está ordenado por la Sabiduría de Dios (Logos). De hecho, esto queda explícito en el artículo de Karl Rahner «Para una teología del símbolo», que trata el carácter simbólico de la creación en su conjunto como atribuible al Verbo, que es el fundamento de toda expresión simbólica como Palabra del Padre y fundamento de la creación6. A pesar de la claridad de pensadores como Rahner (y Tomás, aunque de forma diferente), la ejemplaridad del Verbo increado para el orden creado es un tema infraexplotado para mantener la tensión de los sacramentos y la sacramentalidad. La creatividad del Espíritu, que sopló sobre las aguas primordiales, está, si cabe, aún más subexplorada.


			Tanto la creación como la encarnación son comunicaciones ad extra de la Trinidad, ambas caracterizadas por la autenticidad simbólica del Verbo, comunicaciones genuinas de la naturaleza divina a causa del Hijo como imagen del Padre. Sin embargo, la recepción de esta comunicación divina requiere interpretación. El Espíritu morador, incipiente en el anhelo de Dios de la criatura humana y cristalizado por la participación en el bautismo, proporciona esta hermenéutica, tanto para los creyentes individuales, como con el tiempo en la Iglesia en general. «Sacramento», a pesar de su origen histórico contingente, se refiere principalmente a los ritos que permiten a los amigos humanos de Dios percibir los símbolos de la Trinidad en la creación.


			2.	Orden creado: tiempo, espacio y eschaton



			El orden creado prelapsariano, aunque solo veamos restos de él, tiene un claro propósito sacramental. Esto no es lo mismo que afirmar que la creación da pruebas de Dios; más bien, la creación es el terreno para un encuentro con Dios que es personal, relacional, comunitario y apasionante7. La índole ordinaria de los elementos materiales de los sacramentos (agua, aceite, pan y vino), por supuesto, ha dado lugar desde hace tiempo a la reflexión teológica8. Edward Schillebeeckx también ha llamado la atención sobre la religión humana fuera de la revelación de los dos testamentos, que surge espontáneamente en la conjunción de la receptividad humana creada hacia la llamada de Dios y el cosmos: «La vida en el mundo de la creación recibe un sentido más profundo si el hombre se sitúa en este mundo como aquel a quien Dios se dirige íntimamente. Entonces el mundo creado se convierte en un momento de este diálogo interior aunque todavía anónimo con Dios»9. Señala acertadamente que esa confluencia no es puramente privada, sino que «de forma nebulosa pero no por ello menos discernible, la Iglesia sacramental ya está presente»10. La creación, por tanto, está organizada por la práctica litúrgica en un orden simbólico, que a su vez es necesario para la interpretación adecuada de la liturgia11. Esta religión natural tampoco carece de la ayuda del Espíritu Santo, sino que depende por completo del anhelo humano de trascendencia e integración con el orden creado que proceden de la Trinidad.


			Incluso en esta forma incipiente, la sacramentalidad abarca un «giro hacia la creación» como don de Dios. El uso religioso del mundo revela su relación con su creador: las criaturas se perciben como compañeros de viaje con un origen y un destino comunes en Dios. Más básicamente, el lugar y el tiempo se revelan como condiciones fundamentales para la posibilidad del encuentro con Dios. Crean el fundamento irreductible para la experiencia de las Personas divinas en el orden creado, mientras que las relaciones estructuradas de la creación dejan entrever el carácter de esas Personas.


			La interpretación mutua de la liturgia y el mundo con respecto al eschaton es quizá el aspecto más importante e infrarrepresentado de la sacramentalidad del mundo. El eschaton, en una cosmovisión sacramental, está teleológicamente incrustado en el tiempo y el espacio mismos. Lejos de ser una trayectoria lineal en la que el tiempo intermedio hace inaccesible a Dios, tanto el tiempo como el espacio son medios a través de los que Dios llega al mundo, incluso a los seres humanos. Como muestra Bruce Morrill, la anamnesis litúrgica recuerda no solo los acontecimientos salvíficos pasados, sino también los futuros; de este modo, «el pueblo actualiza el acontecimiento de la salvación»12. El compromiso místico-político litúrgico del tiempo y el espacio creados hacia un futuro escatológico que, no obstante, solo depende de Dios, muestra cómo la extensibilidad del tiempo y el espacio fundamenta la posibilidad permanente de encuentro con Dios.


			Varios estudiosos han analizado el uso litúrgico del tiempo, que demuestra esta interpenetración de historicidad y eternidad. Así se caracteriza la experiencia judía y católica en la obra de Emma O’Donnell Remembering the Future13 y la liturgia ortodoxa en Welcoming Finitude de Christina Gschwandtner14. Ya se describa con el «orden kairológico» de Lacoste15 o con el término «escatológicamente transparente» de Alexander Schmemann16, la liturgia revela una forma distintiva de organizar el tiempo en la que el pasado y el futuro (o más concretamente, el pasado de los actos salvíficos de Dios y la consumación futura de la voluntad de Dios) no son distintos del presente sino que son la forma distintiva del presente:


			La liturgia es mimética al representar el «haber sido» y el «será» dentro del «ahora». […] el tiempo se experimenta de forma soteriológica: cada día cobra sentido no solo como «un día más» en la progresión lineal de la historia de la salvación, sino como el momento mismo en el que toda la salvación se hace presente [...] siempre es la «plenitud del tiempo»17.


			Este hecho sobre la liturgia revela un hecho sobre el orden creado, a saber, la apertura del tiempo al presente eterno de la voluntad salvífica de Dios es la finalidad creatural del tiempo.


			Del mismo modo, el espacio tal y como se experimenta sacramentalmente en la liturgia sigue llevando las marcas de su propósito creado para la comunión de Dios y las criaturas. A diferencia de la relación de contraste entre lo sagrado y lo profano descrita por Emile Durkheim, por ejemplo, el carácter sagrado del espacio en general se revela y mejora mediante las prácticas litúrgicas y paralitúrgicas sacramentales. Layla Karst señala que, aunque los teólogos oficialistas han limitado a menudo la experiencia sacramental del lugar a los espacios eucarísticos, los fieles cristianos a lo largo de los siglos, en su práctica de la peregrinación, han articulado una cosmología más compleja. Las prácticas realizadas al acercarse a los lugares sagrados; las prácticas de traer agua, tierra, aceite y otras cosas de los lugares sagrados; y las prácticas de reproducir lugares sagrados como Lourdes sugieren que el aumento de la sacralidad de cualquier lugar concreto también revela la presencia de Dios en otros lugares y ofrece la oportunidad de profundizar en el encuentro con Dios en otros lugares además del santuario. «Aunque la peregrinación a Lourdes encarna y confirma la creencia del autor de la pieza Ave María de que Dios obra milagros en determinados lugares, otras prácticas sugieren que la experiencia de Lourdes podría no estar confinada a un lugar concreto»18. Nathan Chase sostiene que el desarrollo de los espacios de peregrinación en el cristianismo de la Antigüedad tardía refleja lo que aquí he descrito como una comprensión sacramental del tiempo: «la plasmación de una visión escatológica de la historia mediante la cartografía de la historia en los espacios físicos donde ocurrieron los acontecimientos. Estos espacios se convertían ahora en lugares donde los fieles podían sentir la tensión del pasado y el futuro (historia y eschaton) en el presente, donde podían vivir una visión escatológica de la historia»19.


			3.	La creación caída


			Incluso en su caída, la creación sigue ejerciendo un significado sacramental, no solo a pesar de su caída, sino incluso a causa de ella. Frente al horizonte de una creación fragmentaria, los sacramentos proyectan hermenéuticamente la posibilidad de paz y plenitud. Al mismo tiempo, parte de lo que nos parece natural y completo es engañoso; una atención cuidadosa a la caída de la creación es un correctivo necesario a la idolatría humana.


			En el orden cultural posterior a la Ilustración, la orientación hacia las criaturas que parece natural e incuestionable para los cristianos occidentales es la del dominio impasible. Los seres humanos se ven a sí mismos como independientes de Dios y aislados del mundo espiritual en parte debido a un sentimiento de soberanía sobre el mundo material20. Este dominio se ve reforzado por los sistemas políticos y económicos21, y estos sistemas de significado, a su vez, ponen en peligro la importancia simbólica de los sacramentos22.


			Nathan Mitchell ha prestado atención a las formas en que nuestra experiencia de la caída incluye una falsa convicción ética. Si el pecado puede experimentarse como una hostilidad impotente que intenta piadosamente ganarse el acceso a la salvación, la propia práctica de los sacramentos es vulnerable a la distorsión, «su propio esfuerzo por “ser buenos” y su propia devoción a la “virtud” les ha convertido en personas sin amor, impotentes»23. En ese contexto, las prácticas extrasacramentales como la literatura, así como la experiencia del orden creado24, sirven parabólicamente para impulsar un reexamen de los supuestos sobre la ética y la santidad que pueden estar fundados en la condición existencial del aislamiento, más que en la revelación. En resumen, es mediante el discernimiento entre los efectos en el mundo como debe decidirse en última instancia el significado de la liturgia: si los ejercicios litúrgicos promulgan la injusticia o la opresión, entonces, mediante un acto hermenéutico de juicio, los marcos simbólicos que sustentan esos ejercicios deben ser cuestionados como una manifestación de la caída más que de la voluntad divina. Los relatos feministas, poscoloniales, queer, racializados y ecoteológicos de los sacramentos llevan a cabo esta hermenéutica.


			Esta perspectiva hermenéutica es llevada a un nuevo nivel por la discusión de Louis-Marie Chauvet sobre la necesaria mediación de la Iglesia: tanto la Escritura como la ética ejercen un control sobre la comunicación simbólica de los sacramentos, y ambas son informadas por ellos. El «mundo simbólico» establecido por los sistemas sacramentales proporciona una lente sobre el orden creado y también responde a ese orden, especialmente tal y como está mediado por la Escritura y la ética (que, en este contexto, probablemente se resuma con mayor precisión como «el otro creado»)25.


			Aunque el énfasis católico romano desde la Reforma se ha puesto en las formas en que los sacramentos comunican eficazmente la gracia a los seres humanos, Hugo de San Víctor incluyó la «humildad» y el «ejercicio» entre los propósitos para los que se habían instituido los sacramentos. La repetición de los sacramentos y las limitaciones que imponen a los cristianos iluminan la finitud, que es un don del que los seres humanos preferirían a menudo prescindir. Con esta formación y con el telón de fondo de las liturgias sacramentales, el mundo se percibe (fugaz o constantemente) como el juego de la presencia divina26. La dificultad y la disciplina de la oración litúrgica, así como la experiencia de inadaptación entre la oración, las personas y el contexto, hablan de un mundo de lucha, en el que hay que perseguir la presencia divina.


			Conclusión


			El sistema sacramental del cristianismo revela, interpreta y eleva la sacramentalidad inherente al orden creado. La sacramentalidad del mundo se fundamenta en el Verbo eterno como autoexpresión del Padre y arquetipo de la creación, así como en el Verbo encarnado como redentor y signo escatológico. La obra del Hijo y del Espíritu en la creación establece una continuidad entre la autocomunicación de Dios en el mundo sacramental y en los ritos litúrgicos.


			En los sacramentos, los elementos creados del mundo se convierten en un orden simbólico, que revela ciertas verdades sobre el mundo y también eleva y repara sus capacidades de comunicación divina. Los sacramentos y las prácticas cuasi sacramentales revelan la creación como un don, que viene de Dios y vuelve a Dios. Aunque esto puede verse en los elementos físicos recogidos en la liturgia y especialmente en la eucaristía, es más preeminentemente cierto en el tiempo y el espacio mismos, que lejos de intervenir para crear separación del Creador o de Jesucristo, median a través de vastas distancias la presencia eterna de Dios.


			La caída de la creación es también una importante lente hermenéutica para el orden sacramental. La relación de los seres humanos con la creación está empañada por un sentido de dominio, especialmente en la época moderna. Esta orientación, así como la falsa piedad u orgullo, pueden reproducirse en los ritos litúrgicos y pasar desapercibidas. Es en la relación de la liturgia con el orden creado, a menudo mediante una evaluación ética, donde pueden detectarse y arrepentirse las distorsiones del mundo simbólico de la liturgia. Los ritos litúrgicos también se experimentan como una disciplina, que entrena los sentidos para el reconocimiento de Dios en todo el mundo del tiempo y el espacio y enseña a los cristianos a aceptar la finitud que supone la dependencia de Dios, de los demás y del mundo material.


			(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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