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DISCURSO INAUGURAL DEL ENCUENTRO TEOLOGICO

Pronunciado por el Cardenal Lercaro en el Teatro Colén.,
(Bogota, 19 de agosto de 1968).

Dignum sane et iustum est dum solemnioribus sollicibus undequaque ab
orbe universo conveniente populo Dei, digna celebratur Eucharistia, dum de
eodem Sacrosancto Mysterio doctrinam catholicam Congressus noster iuxta
morem evulgare satagit eiusdem Mysterii mirabilia pariter effectus cum
populo Dei communicando, theologos sub ductu ecclesiali magisterii revelata
verba profundius et latius investigare; hoc enim munus eorum est altissi-
mum, necnon praetiosum Ecclesiae Sanctae praestitum servitium.

Adhearet se XXXIX Eucharistici Internationalis Congresus preaposito te
mati, coetus hic vester amplissimus enucleare sibi proposuit in tanta luce
Eucharistici Mysterii, faciem utique et gaudiosam et fecundam qua divina
Eucharistia et signum est et vinculum unionis cum Deo Patre nostro
per Filium eius Jesum Christum sive cum filiis eius adoptionis fratribus
nostris sacramentum igitur unitatis.

Hanc faciem primam profecto constat fuisse quam Dei familia, Eccle-
sia nempe Sancta, ratam habuit et multipliciter expressit. Jam enim illam
significatam novimus in ipso vocabulo quo Eucharistiam primitus desig-
nasse constat apostolicae Ecclesiae communitatem: ‘“klasma tou artuo”,
vel simplicius “klasma’; vocabulum ita quod proxime revera ritum frac-
tionis exprimit Sacrosanctum Mysterium totum iam designat. Cuius et
eleganter et iucunde significationis vim iam Paulus in I ad Corinthios
manifestat: dum unum corpus nos efficere scribit, quotquot etsi multi
de uno pane fracto communicamus, sed et ex inde consectaria inducit
pastoralia de illis quae in sacra eucharistica sinaxi erant reprobanda.

Apostolica Ierogolimitana Eecclesia, testante in Actibus Apostolorum
Luca, sensibus qui huic nomini “fractionis” nempe subsunt, vita et mo-
ribus inhaerens communionem bonorum inter fratres induxit, exemplum
admiratione dignum praebens externis, omnem vero indigentiam et mi-
seriam feliciter e suis finibus repellent. Quae autem in praetioso libello
“Didaché”, primitivae liturgiae reliquiae venerandae supersunt, fidem Eccle-
siae de efficacitate vis unitivae eucharistici panis et vini, quae ex pluribus
ac dissitis granis et racemis in unum colecta signa sunt simul ac pignora
illius unitatis quam in laudato libello vetustae orationes a Deo implorant,
nos evidenter ac suaviter ducent.

Huic fidei, huic doctrinae semper adhaesit Ecclesia, etsi temporibus
posterioribus individualisticum animum quo saeculi philosophemata ac
mundi praxis imbuebantur etiam in fidelium mentes aliquomodo pene-
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trasse constat a Sacrae etiam Liturgiae, quae eminenter est communita-
ria, actuosa participatione Dei familiam distrahendo.

Concilium vero QOecumenicum Vaticanum II sapientissime ac loculen-
ter constantem KEcclesiae sensum revocatum documentis plurimis illustra-
vit. Peroportune sane.

Neminem enim latet hisce temporibus nostris, communitatis sensum
ac conscienciam divitius in dies ac latius feliciter diffundi. Vigilantibus
tamen oculis patet eundem sensum, deficiente religiosa insgpiratione, saepe
saepius quin ad universae humanae familiae unitatem ac servitium viam
apperiat, limites potius ac divisiones et contradictiones easque interdum
profundiores immo et cruentas inducere dum sociales hominum -classes
quas dicunt, vel stirpes, vel colores, vel nationes, invicem opponit, exci-
tando ac nutriendo egoismi et ambitionis collectivos sensus qui quanto
plurium captant animos eo profundiores evadunt.

Constat enim dolorosa hominum historica experientia, solummodo
si ad communem Patrem oculos levare valent forse homines divisiones
atque odia et inimicitias superare sensusque fraternae communionis in
vicariam conversationem inducere. At Patrem non novit nisi Filius, qui
tamen Patrem revelaturus in mundum venit Eumque in Eucharistia nobis
ostendit providum ac fraternae nostrae delictionis sollicitum dum mensis
sepositis panem suum supersubstantialem frangit atque inter filios adop-
tionis dividit.

Hinc est quod in participata Eucharistia cuncta familia Dei non sig-
num tantum etsi vividum sed et vinculum inveniet unionis sive ad corda
filiorum Dei latius patere valebunt homines omnes quos cum cives habent
in terrena civitate fratres censebunt, eosque quo nos frater Primogenitus
Christus cum fratres dilexit amore diligent, in eorum servitium vires ac
bona sua intendentes iuxta nobis praepositum pii samaritani exemplum.

Sicque omnibus et ubique, lux fraternitatis unitatem totius humanae
familiae possibilem et fecundam sed et prorsus neccesariam revelavit. Quod
tanquam somnum optimisticum a cordatis viris reiiciendum non esse sed
potius revera inderogabilem ac urgentem neccesitatem iam iam fames
qua duae tertie hominum partes pereunt durissima convincite argumen-
tatione.

iFaxit Deus! ut fractio panis coelestis qua de eucharistico altari de-
lectamur ac nutrimur, fractionem panis quotidianae mensae inter homi-
nes, inter populos inducat.



DISCURSO INAUGURAL DEL ENCUENTRO TEOLOGICO 95

“Si enim bona coelestia, ut iam Didaché credentes interpellavit, con-
divisa habemus, quomodo cum indigentibus bona terrestria non condivide-
mus?”’.

Spiritus Paraclitus, qui in cordibus nostris charitatem Christi diffun-
dit, dirigat corda et intelligentias vestras in exploratione verbi Del in Sacris
Scripturis, quae totae, a muneribus ab iusto puero Dei Abel oblatis usque
ad Agnum stantem tamquam occisum super altare coeli quem vidit Joannes,
Eucharistiam in umbra mysterii per saecula praeparationis absconditi in
Deo in veritatem institutionis quando erit plenitudo temporis cumque ab
oriente ad occidentem offertur Deo hostia munda in gloria consumati
Regni Dei cuius futurae gloriae pignus eam esse credimus, incessanter
praedicant; sitque vobis lux hac in exploratione Ecclesiae magisterii eius-
que Sacrosancta Liturgia sed et Ecclesiae vita cuncta.

Unde Mysterium quod omni laude est maius, quod collaudari nunquam
sufficit, nova autem eaque plena et iucunda et sonora cantare valeatis
sed et in hoc preasentis historiae momento tantae spei sive et tanti timo-
ris gravido, afferre populo Dei possitis ditiorem ac lucidiorem pedagogiam
ac sensum fraternae communitatis profundum ac universalem educandum
in hominum animis.

“Non datur enim, ut Concilium Oecumenicum Vaticanum II testatur,
ad sensum communitatis efformandum via nisi quae ad Eucharistica cele-
bratione initium capit”.
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Pronunciada por Monsefior Anibal Muiioz Duque
en el Teatro Colon. (Bogota, 19 de agosto de 1968).

“En esta comunidad de Iglesias que es la tnica Iglesia Catélica esparcida
por toda la tierra, la Iglesia de Dios que peregrina en Bogota se siente
hoy estremecer de gozo, al saludar a Obispos, presbiteros y laicos que le
traen con su presencia un gran testimino: la misma fe, animada por el
mismo Espiritu, vive en todas las comunidades del orbe.

Nos viene a la memoria el texto inmortal de San Ireneo: “Aunque la
Iglesia esté extendida por el mundo entero, guarda la fe cuidadosamente,
como si habitase una sola casa... y en tan perfecta consonancia la pre-
dica que parece no tener mas que una sola boca” (1).

Es la primera vez que en esta Iglesia de Bogoti tiene lugar una reu-
nién de tedlogos de la altura y de la significacién de la presente. Por ello,
después de proclamar el gozo de la unidad en la fe y en la caridad, todo
el Pueblo de Dios quiere saludaros por mi persona, obedeciendo a un im-
perativo que Francisco de Asis expresaba asi en su Testamento: “a todos
los teblogos y a los que nos administran las santisimas y divinas palabras
debemos honrar y reverenciar como a quienes nos administran espiritu y
vida”. Es decir, que los humildes y sencillos del Pueblo de Dios, en cuyo
nombre quiero saludaros, tienen ante los ojos como ‘‘sus sefiores”, no a cua-
lesquiera escudrifiadores curiosos de la teologia, sino a aquellos que nos ad-
ministran “espiritu y vida”.

Saludamos, pues, a los distinguidos representantes de la teologia que
Pablo VI describe como “no menos pastoral que cientifica, estrechamente
en contacto con las fuentes patristicas y liturgicas y, sobre todo con las
fuentes biblicas, que tiene siempre en grande estima el magisterio de la
Iglesia... y se mantiene abierta a la humanidad viviendo en la historia y
en la realidad presente” (2).

Y estoy seguro de que representais en verdad esta teologia y sois an-
tena auténtica para captar e instrumentos conscientes para estudiar lo que
el Pueblo en esta hora del mundo y de América, ofrece y espera al mismo
tiempo.

La Constitucién Lumen Gentium describe asi el sentido de la fe en
el Pueblo cristiano: “El Pueblo Santo de Dios participa también de la fun-
cién profética de Cristo, difundiendo su testimonio vivo sobre todo con la
vida de fe y de caridad... la totalidad de los fieles que tienen la uncién
del Santo no puede equivocarse cuando cree... Con este sentido de la fe,
que el Espiritu de verdad suscita y mantiene, el Pueblo de Dios se adhiere
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indefectiblemente a la fe confiada una vez para siempre a los santos, pene-
tra més profundamente en ella con juicio certero y le da méas plena aplica-
cién en la vida, guiado en todo por el Sagrado magisterio...” (L. G. n. 12).

El creyente sabe que el depésito de la fe no pertenece a un individuo,
ni a un grupo, siquiera sea éste el de los grandes te6logos.

Dios no se revela individualmente a cada uno, sino que ha hecho una
revelacién colectiva y tnica, destinada a todos, a través de un organismo
social ptiblico (3). Exigencia es ésta de su divino designio de salvarnos,
formando con todos un solo Pueblo, comunidad de fe, de culto y de amor.

El Espiritu Santo, inhabitando en la Iglesia, es quien la hace indefecti-
ble. De El recibe el Pueblo de Dios, como don propio y no solo efecto de
su adhesion al Magisterio, esta indefectibilidad en la adhesién a la fe.

Ademis, como proclama gozosamente San Ireneo, el Espiritu hinche
de juventud la Iglesia y la renueva constantemente, de modo que, fiel a
este don y a su propia vocacién, pueda en cada tiempo ser luz de las Gen-
tes.

Por ellos el verdadero creyente sabe que la fe no puede recibirse y
comprenderse sino en la comunién con toda la Iglesia. No se siente cami-
nante solitario cuando anda a escrutar el mensaje de la salvacién para
descubrir sus riquezas. Nunca se cierra en torre de cristal ausente de los
sencillos y de los humildes.

Por estar sumergido en esta comunién viva con el Pueblo de Dios y
el Magisterio, este auténtico creyente puede ser testigo de la comunicacion
del don del Espiritu Santo a los humildes. Dios revela a los humildes lo
que queda encubierto a los sabios y prudentes (cfr. Luc. 10, 20). “Los me-
jores cristianos, escribe el P. De Lubac, los que tienen una vida més pu-
jante, no se encuentran necesariamente, ni alin ordinariamente, entre los
sabios o los habiles... su vida esti oculta a los ojos del mundo, y si llegan
a conseguir cierta notoriedad, esto no sucede sino por excepcién... Y,
sin embargo, ellos son los que contribuyen més que todos los demis a
que esta tierra no sea un infierno”. (4).

Estas reflexiones se apoyan en la consideracién de que la fe no es
solo posesién sino también bisqueda. “El creyente, dice Pablo VI, es un
peregrino que avanza por el buen camino hacia Dios” (5). El pueblo de
Dios es la asamblea en la que la palabra de Dios reposa e interpela a la
Humanidad (6).

Como fruto “de la misma contemplacién de los fieles que conservan
en su corazén todas estas cosas (Cfr. Luc. 2, 19, 51), no menos que merced
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al magisterio de los sucesores de los apdstoles crece y se desarrolla la
comprensién del contenido de la tradicién” (7) y se hacen patentes nue-
vas incidencias de la fe sobre las realidades temporales, en las circuns-
tancias histéricas.

Quizis muchos fieles no llegan a la reflexién sobre si su fe se adapta
al mundo presente, pero, viviéndola como una totalidad, como una respuesta
a Dios que interesa toda su persona y todas sus dimensiones sociales, en-
tran en realidad en didlogo permanente con la vida y con la historia, pre-
guntando y respondiendo, anunciando su fe y escuchando. Asi saben que
trabajando por realizar los designios de Dios descubren para el hombre
los mas bellos horizontes.

Por esto, misién del tedlogo serd no solo ahondar en el contenido del
mensaje cristiano y llevar el resultado de sus investigaciones a la comunidad,
sino ademas, como recuerda Pablo VI, penetrar en la vida misma del Pueblo
de Dios, recoger la fe vivida en la comunidad cristiana, sus acentos y sus
problemas.

Corresponde al teblogo analizar sisteméticamente estos datos y con-
frontarlos con el mensaje revelado, comprobar la validez de las nuevas
expresiones de la verdad o de los caminos que se ofrecen a la caridad e
investigar en su blsqueda, cuando afin no aparecen con claridad.

La teologia presta asi un invaluable servicio de mediacién entre el
Pueblo y el Magisterio. Sin este servicio, reconoce el mismo Papa, el Ma-
gisterio podria guardar el depbsito, pero no renovar adecuadamente su
proposiciéon, a fin de que sea luminosa y eficaz en orden al mundo actual

8.

Corresponde al Magisterio dar validez para toda la comunidad y pro-
poner Titilmente al pueblo las nuevas luces. De nuevo el tedlogo tiene aqui
oportunidad de un magnifico servicio: explicar y comunicar a los fieles
la doctrina propuesta, en la que el Pueblo de Dios no habri de reconocer
nada ajeno a lo que el Espiritu de Dios estaba animando en sus entra-
fias.

Con cuanta confianza reconocemos vuestra teologia como teologia de
comunién y de servicio.

Por esto, si bien es verdad, como dice Karl Rahner, que la Iglesia no
se elabora en la retorta de la teologia (9), sino sobre el fundamento de los
apéstoles y de los profetas, sin embargo los Pastores y el Pueblo nos vol-
vemos confiadamente hacia vosotros en quienes reconocemos colaboradores
admirables, enriquecidos no raras veces con los carismas del Espiritu.
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Pero esperamos que comprendais que esta hora no es solo la oportuni-
dad de un servicio generoso. Es también hora de riqueza nueva. En con-
tacto con los problemas y las realidades de un continente febrilmente ac-
tivo por alcanzar su mayor edad dentro del concierto universal de los pue-
blos, pero consciente de que se incorpora con la fuerza de su fe y con sus
muchas y grandes realidades pastorales en la intercomunicacién de las
Iglesias, vosotros podéis enriquecer vuestra teologia y quizds abrir una
nueva época para ella en la Iglesia postconciliar.

El Cardenal Cicognani, en su carta a la Semana Social de Francia re-
cuerda la vieja verdad de que la teologia se renueva en el didlogo con el
mundo. Este dislogo se realiza con especial riqueza; cuando a través de la
experiencia del mismo pueblo cristiano, se buscan las corrientes subterra-
neas que se presiente van a aflorar en la historia y se buscan las respues-
tas y las luces que han de iluminar la vocacién y la act1v1dad del hombre
y lo han de preparar para nuevos encuentros con Dios y con su Verbo.

No creemos que las presentes circunstancias y las realidades que vi-
vimos en este Continente sean menos ricas en este sentido que otras opor-
tunidades del pasado.

Sabéis cual es nuestro momento histérico. América vive la hora del
desarrollo. Una hora que se ilumina.con nuevas luces sobre la sublime
vocacion del hombre, sobre la fraternidad humans y sobre la legitima au-
tonomia de lo temporal.

Aquella exclamacion de Pablo VI, cerrando una descripcién del en-
cuentro conciliar Iglesia-Humanidad: “nosotros también y mds que nadie
somos promotores del hombre” (10), tiene entre nosotros matices pro-
pios, y exigencias propias de una hora, que a veces toma caracteres de desa-
fio al cristianismo.

La vision de la Iglesia pobre y servidora requiere aqui especial hon-
dura evangélica, sin mixtificaciones. Debemos, por una parte iluminar la
vocacién del hombre y respetar con todas sus exigencias la autonomia le-
gitima de la sociedad temporal y, por otra, nuestro didlogo con ella debe
ser tan eficaz y sincero como lo pide la hora presente.

Me complace cerrar estas palabras , invitando con el P. Congar a los
teblogos a realizar la tarea sin falsas ilusiones sobre las dificultades, pero
con serenidad, en plena comunién con la Iglesia, Pueblo creyente guiado
por sus pastores (11).

Habréis de permitirme, antes de terminar, expresar la pregunta que
flota en el actual ambiente, no siempre con justicia: ;tiene este pueblo
nuestro al que amamos una vivencia cristiana que merezca interés?
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Respondo invitindoos a conocerlo seriamente con respeto, con since-
ridad, con amor, como los que os ofrecemos.

No es facil para quien no haya nacido en estas tierras descubrir mas
alla de ciertas apariencias que puedan acompafiar nuestra realidad socio-
cultural, las riquezas espirituales, que quienes han vivido en medio del
pueblo —pudiera hablar de mi propia experiencia— han podido descubrir
y venerar.

Me limito a un hecho: la campafia de evangelizacién con que se ha
querido preparar este Congreso Eucaristico en Colombia. No voy a recordar
los centenares de seglares que han tomado parte como conferencistas y
como catequistas en los muchos cursillos organizados en todo el pais. Os
ofreceré como motivo de reflexién solamente “las asambleas familiares”.
Solo en Bogot4, siete mil con un promedio superior a las veinte personas.
Y han sido veinte sesiones de reflexién.

Existen muchas deficiencias. No nos duele reconocerlas, pero debe-
mos admitir que el pueblo ha respondido en forma admirable. A través
de las asambleas muchos millares de fieles han vivido lo que quiere decir
comunidad de fe y han presentido la hondura de una comunidad litirgica
que parte de la vida y vuelve a ella plena de amor. Nos han planteado se-
rios interrogantes sobre cémo puede hacerse que estas realidades vividas
puedan orientar con eficacia la conversién comunitaria de un Continente
que se gloria de ser cristiano y sobre cémo pueden tambien ser tenidas en
cuenta para una nueva vision de nuestra pastoral.

El tema de la comunidad ha sido el tema central del CEI Siento com-
placencia en decir que estoy seguro de que, cuando el Santo Padre llegue a
Bogot4, Iglesia estacional por este afio, en el peregrinar del Supermo Pas-
tor, muchos millares de cristianos sabrin prestar inteligente atencién a sus
palabras y sabran, cuando llegue la hora de proclamar en torno a él el
mismo credo, glosar en su alma, al tiempo de pronunciar la palabra Padre
y anunciar la redencién por el Hijo y la comunién de los santos, el credo es-
peranzador de la fraternidad cristiana.

La presencia del Eminentisimo Sefior Cardenal Legado Papal para es-
ta inauguracién es el signo de fidelidad dindmico a la doctrina de la Igle-
sia. Muchas gracias, Eminentisimo Sefior, porque ahora servis de ministro
para recibir los mas profundos sentimientos de inconmovible adhesién al
Santo Padre, que os entrego para El, “principio y fundamento perpetuo y
visible de la unidad de fe y comunién” (12), en nombre propio, del clero
amado y de la comunidad, diocesana y colombiana.
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Gracias a Vos, Eminentisimo Sefior Cardenal Conway porque os ha-

béis dignado presidir este encuentro, que enciende en nosotros la llama de
grandes esperanzas.

Gracias a los muy esclarecidos miembros de la Comisién Teolégica del

CEI, que con sacrificio y paciente y segura colaboracién han hecho posi-
ble este encuentro.

Gracias a todos por vuestra presencia. Gracias por las luces y orien-

taciones que nos llegaran por vosotros. Gracias. Os saluda por mi medio
todo el pueblo cristiano de Colombia y sus Pastores”.

@
@

3

@
%)
(®)

)
®

&)

(10

an
(12)

IRENEO, Adversus Haereses, 1, 10, 2.
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LA EUCARISTIA Y EL DINAMISMO
APOSTOLICO DE LA IGLESIA

EDGAR JOLY

PRESENTACION

El presente trabajo pretende estudiar la conexién entre el dinamismo
apostélico de la Iglesia y la Eucaristia. Como método en vez de buscar una
confrontacion del significado de la Eucaristia con el apostolado, o una
profundizacién de este a la luz de la Eucaristia, nos hemos puesto ante el
cuadro mas amplio de los fundamentos teolégicos en los que se puede
comprender una Iglesia eucaristica y apostoélica. Es en el misterio de la
Iglesia donde resalta y recibe cuerpo la relacion entre Eucaristia y Apos-
tolado, cobligindonos a inquirir sobre las implicaciones apostélicas en Ia
l6gica interna de una Iglesia eucaristica.

En este contexto dos hechos polarizan todo el movimiento del cuadro
eclesial, y se presentan a la reflexion feologica. Podemos sintetizarlos de

este modo:

a) La verdadera participacién en el Saerificio Eucaristico es una expe-
riencia que confiere a la presencia del Pueblo de Dios en el mundo un

valor apostélico de testimonio pascual.

b) La Eucaristia no solo alimenta y anima el Apostolado por la Caridad
—1lo que es ya decisivo— sino que ademas ejerce continuamente una
accion pedagégica en el Pueblo de Dios, en el sentido de plasmar el
espiritu y educar la mentalidad y el comportamiento de la Iglesia

ante el mundo.
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INTRODUCCION

El Concilio Vaticano IT sintié la Iglesia fundamentalmente eucaristi-
ca, eminentemente dinidmica, y constantemente en estado de misién; y
esto mis alin que una adquisicién de la teologia, es la expresién de la
madurez de la conciencia del Pueblo de Dios.

La Iglesia “en su doctrina, en su vida y en su culto perpettia y
transmite a todas las generaciones, todo lo que ella es y todo lo
que cree”, (DV. 8), “para que se anuncie y establezca el Reino
de Dios en toda la tierra”, (AG. 1).

Ahora bien, por su misma naturaleza y no por virtud de la dialéctica
temporal, la Iglesia es dinimica, puesto que es sacramento de las Misiones
de las Personas Divinas, teniendo su origen en el misterio de la Vida Tri-
nitaria y llevando a la comunién viva con la Trinidad. (Cf. AG. 2-9). Como
consecuencia, el Apostolado se impone ‘“‘ex ipsa christiana vocatione”,
(AA. 1), y todo cristiano es misionero, incorporado a Cristo, en el cual el
mundo entero debe ser asumido. La profunda vitalidad del Cuerpo se ma-
nifiesta en la diversificacién sacramental con que reviste todos sus miem-
bros, confiriéndoles una destinacién misionera. El Bautismo, la Confirma-
cién y la Eucaristia comprometen a todos los miembros y la consagra-
cién del Orden a los Obispos,Presbiteros y Diaconos, (Cf. LG. Cap. III
y Cap. IV No. 33).

El Pueblo de Dios debe difundir el Reino de Cristo y preparar los ca-
minos de su venida, toda verdad y gracia presentes en el mundo deben
ser revelados, todo debe ser restaurado en Cristo. El dinamismo que la
Iglesia descubre continuamente en si misma se origina en lo més profundo
de su ser y se difunde en todas las direcciones como luz, sal y fermento.
(Cf. Mt. 5, 13-16) :

“La Iglesia ha nacido con el fin de que, por la propagacién del
Reino de Cristo en toda la tierra, para gloria de Dios Padre, haga
a todos los hombres participes de la redencién salvadora, y por
su medio se ordene realmente todo el mundo hacia Cristo. Todo
el esfuerzo del Cuerpo mistico, dirigido a este fin, se llama apos-
tolado, que ejerce la Iglesia por todos sus miembros y de diversas
maneras; porque la vocacién cristiana, por su misma naturaleza,
es también vocacién al apostolado. Como en la complexién de un
cuerpo vivo, ningfin miembro se comporta de una forma mera-
mente pasiva, sino que participa también en la actividad y en la
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vida del cuerpo, asi en el Cuerpo de Cristo, que es la Iglesia,
“todo el cuerpo crece seglin la operacién propia de cada uno de
sus miembros”, (Ef. 4, 16). Y por cierto, es tanta la conexién y
trabazén de los miembros en este cuerpo, que si un miembro no
contribuye segin su propia capacidad al aumento del cuerpo, hay
que decir que es inutil para la Iglesia y para si mismo”,
(AA. 2). (1)

Por otra parte se hace cada dia mas viva la conciencia de que la Igle-

sia es una Iglesia eucaristica:

“Ninguna comunidad cristiana se puede constituir si no tiene
como raiz y quicio la celebracién de la santisima Eucaristia”,
(PO. 6), puesto que “Eucharistia Ecclesiam perficit” (AG. 39;
Cf. LG. nn. 3, 7, 10, 11, 17, 26, 28, 42, 50; PO. 2, 4, 5, 7, 8, 13,
14; CD. 15, 30; SC. 2, 7, 10, 26, 41, 42, 48, 55; GS. 38; UR. 2,
4, 15, 22; DV. 21, 25, 26; OT. 4, 8; AA. 4, 11, 16, 17; AG. 9, 15,
39; GE. 4; PC. 6, 15). (2)

La celebracién eucaristica manifiesta el caracter profundo de la Igle-
sia, el “ser” misterioso de la Iglesia, de tal modo que su “actuar”, en la
medida en que se mantiene fiel, es igualmente eucaristico en su origen,
destinacién e indole. El ‘“‘descubrimiento’” cotidiano que el Pueblo de Dios
hace de la Eucaristia en su celebracién litirgica lo concientiza cada vez
mis del sentido verdaderamente eucaristico de su presencia en medio de
los hombres. (3)

Siendo la Eucaristia “quasi consumatio spiritualis vitae et omnium
sacramentorum finis”, por el Bautismo el hombre se destina a la Eucaris-
tia y la desea. Cuando se trata de un nifio, asi como puede creer “ex fide
Eecclesiae”, de igual modo debe desear la Eucaristia ‘“ex intentione Eccle-
siae”, y participa de la “res ipsius”. La “unitas corporis mystici” es ya al--
canzada en la Iglesia, como fruto de la Eucaristia, a partir del instante
de la incorporaciéon bautismal:

“Resg alicuius sacramenti haberi potest ante perceptionem sa-
cramenti ex ipso voto sacramenti percipiendi. Unde ante per-
ceptionem huius sacramenti (Eucharistiae) potest homo habere
salutem ex voto percipiendi hoc sacramentum, sicut et ante
baptismum ex voto baptismi. Sicut finis habetur in desiderio et
intentione. .. Per baptismum ordinatur homo ad Eucharistiam. Et
ideo exhoc ipso quod pueri baptizantur, ordinantur per Ecclesiam
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ad Eucharistiam, Et sicut ex fide Ecclesiae credunt, sic ex inten-
tione Eecclesiae desiderant Eucharistiam, et per consequens re-
cipiunt rem ipsius” (STh 3 q 73 a 3).

El misterio eucaristico al “objetivar” la Iglesia Sacramento, realiza
en ella el misterio del “unus panis et unum corpus”, (1 Cor. 10, 17), y
todos los bautizados participan de alglin modo del acontecimiento eucaris-
tico: de lo méas profundo del corazén de la Iglesia brota en ella la tenden-
cia, la “intencion” eucaristica que se comunica a todos los miembros.

Se impone por tanto buscar la conexién entre esta intencién o dina-
mismo eucaristico, y el dinamismo apost6lico propio de la Iglesia, y refle-
xionar sobre el significado de una Iglesia eucaristica en estado de misién.

La razén fundamental de la Iglesia, recreacién césmica de la obra del
Padre, se encuentra en el misterio de la vida trinitaria con la eterna e inefa-
ble procesion del Verbo y del Espiritu. La comunion de las Personzs de la
Trinidad se manifiesta a los hombres, se comunica a ellos, trayéndolos a
la participacién de su propia sociedad mediante las misiones temporales.
Estas misiones no significan subordinacién, sino origen de las Personas
Divinas e implican a la vez inmutabilidad divina y temporalidad de la re-
lacién de las eriaturas con Dios Uno y Trino. Habitacién de la Trinidad en
el justo, misiones visibles del Hijo y del Espiritu, son el misterio del Don
hecho por Dios a los hombres. Don cuyo sacramento es la Iglesia. Tal
perspectiva de la condescendencia de la habitacion divina, que empieza ya
a surgir claramente en el iAntiguo Testamento, (Cf. Dt. 4, 7; 12, 5; I R.
8, 10-29; Ez. 48,35), se transforma en Juan y Pablo en la sintesis del
profundo misterio de la Iglesia, en la cual los hombres viven de la vida
trinitaria, no a solas, sino en comin, en comunidad, para ser ‘“uno” con
las Personas Divinas y como ellas, (Cf. Jn. Cap. 17):

“Hoc est unitatis Ecclesiae sacrum mysterium, in Christo et per
Christum, Spiritu Sancto munerum varietatem operante. Huius
mysterii supremum exemplar et principium est in Trinitate Per-
sonarum unitas unius Dei Patris et Filii in Spiritu Sancto”,
(UR. 2).

De este modo toda la vida de la Iglesia, con sus dinamismos y dones,
tiene como origen y como destino el misterio de la vida divina, que procede
del misericordioso designio revelado en las misiones del Hijo y del Espiritu, y
tiende, por €l Verbo Encarnado y en el Espiritu que nos es dado, a la
comunioén de amor y de vida con la Trinidad. Toda la actividad apostélica
de la Iglesia serd siempre un sacramento del gesto primordial misionero
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de la Trinidad, e igualmente todos los dones —el de la Eucaristia en pri-
mer lugar, como la misma Iglesia— ofrecidos a los hombres son un en-
cuentro con el don primordial de las Personas Divinas en orden a la koinonia
del Padre, (Cf. DV. 1).

La revelacién pone en las teofanias de la Encarnacién y Pentecostés
la sintesis del misterio de la venida y “condescendencia” de Dios, como Don y
como Salvacién para los hombres. Estos dos momentos supremos se prolon-
gan en la Iglesia presente en el mundo y culminan en el misterio eucaristico-
Iglesia y Eucaristia son sacramento de Cristo y Poder del Espiritu. En-
raizandose pues en la Eucaristia la vida de la Iglesia, el dinamismo misio-
nero eclesial que nace de la vida trinitaria tiene su momento privilegiado
en el acontecimiento eucaristico. Dentro de la venida-a-los-hombres de la
Encarnacién es donde se sitia la intima relacién entre la Iglesia Cuerpo de
Cristo y la Mesa del Cuerpo del Sefior.

Por otra parte, el Pentecostés se prolonga en la presencia-accién del
Espiritu en la Iglesia y en su apostolado, y sobre todo en la Virtud que
congrega a la asamblea en la caridad, y en el Poder que hace eucaristica
la comunidad de los bautizados.

El misterio eucaristico es la Liturgia resultante de la unién del dina-
mismo misional de la Encarnacion y Pentecostés.

La comunién de los hombres con la Trinidad define el problema de
la salvacién y compromete a los hombres con la Iglesia que se caracteriza

“en Cristo como el sacramento o signo e instrumento de la
intima unién con Dios y de la unidad de todo el género hu-

mano”, (LG. 1).

La mediacién salvifica de la Iglesia se establece entre Dios que actiia
por la gracia y el hombre que se compromete en su libertad: entre estos
dos elementos, y no substituyendo su acciéon propia, la actividad de la
Iglesia se ejerce como un servicio, con valor instrumental. Esta instrumen-
talidad de la mediacion de la Iglesia se armoniza y se ajusta a la necesaria
incorporacién a Cristo Mediador, Cabeza de todo el Cuerpo; es pues una
incorporacién comunitaria en Aquél en quien la humanidad tiene acceso
al Padre. La relacién entre la mediacién de la Iglesia y el proceso de la
salvacién en si mismo, que pertenece a Dios y al hombre personalmente,
exije el justo equilibrio de las actividades apostélicas de la Iglesia. De la
redencién de Cristo, merecida por el sacrificio de la Cruz, perpetuado sa-
cramentalmente, depende la salvacién, de la cual se participa sin embargo
mediante la adhesion de la fe, en el Ambito personalisimo de la libertad, y
el compromiso en el orden sacramental, en la esfera comunitaria:
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“Passio Christi efficaciam sortitur per fidem et fidei sacramen-
ta”, (STh 3 q 48 a6 ad2).

Siendo la fe la realidad sobrenatural del encuentro directo con Cristo,
algo muy personal e intimo, la Iglesia solamente puede ejercer la media-
cién de la Palabra y la mediaci6én sacramental como un ministerio, una
diakonia, un servicio de 1a Palabra y de la Fe, consciente de que tal mi-
nisterio no produce por si ni la Fe ni 1a Salvacién, situdndose de este modo
en el polo opuesto a cualquier espiritu de dominacion. (4)

En resumen:

La cuestién se propone por tanto en los términos siguientes: ;cudil es
la l6gica interna por la cual se acercan y se exigen mutuamente la Euca-
ristia y el Apostolado, y hasta dénde van las implicaciones de esta teo-16-
gica en una Iglesia reconocida como dindmica —no en virtud de las cir-
cunstancias, sino por naturaleza—, y como eucaristia—— no solamente por
poseer el Don de la Eucaristia, sino por su indole profunda—, en la cual todo
dinamismo y todos los dones son una prolongacién de las misiones trini-
tarias, suponiendo que:

a) La accién apostblica de la Iglesia manifiesta su dinamismo
interior y se ejerce al nivel de servicio de la salvacién;

b) la Eucaristia es la sintesis del misterio de la salvacién y el
mévil del servicio eclesial ?

Es necesario, en suma, definir la relacién entre apostolado y Eucaris-
tia en una Iglesia dindmica y eucaristica, sacramentum de las misiones
trinitarias y ministerium de la salvacién celebrada en la Eucaristia.
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I. ENCARNACION - APOSTOLADO - EUCARISTIA
1) El Verbo Encarnado - Iglesia y Mision apostélica

Derivandose la Iglesia de la misién del Hijo, la ley primordial de su
estructura se caracteriza por la referencia al Verbo Encarnado, revelacién
del Padre y Camino finico para la comunién de vida con el Padre. Sola-
mente en el Hijo es posible vivir la filiacién con el Padre.

El dinamismo apostélico pertenece al movimiento de revelacién-amor
que el Verbo Encarnado imprimi6 en la Iglesia: La Palabra Divina que lo
dice todo en el seno de la Trinidad se hace carne para poder ser aprendida
por los hombres. De este modo el misterio del revelarse del Padre en el
Hijo traduce el misterio del amor del Padre a los hombres, de su entrega a
ellos, los compromete con el Padre en una relacién personal, y llega a su
forma culminante para la Iglesia peregrina en €l misterio eucaristico.

La Encarnacién como misterio se prolonga en el acontecimiento eu-
caristico y en la virtud apostélica, configurando la venida a los hombres
del Verbo Encarnado, el cual, dindose, unifica a toda la humanidad en un
solo cuerpo que es su Cuerpo; para tan grande salvacion la Iglesia des-
ciende a lo més infimo de la condicién humana y va en busca de todos
donde quiera que se encuentren, para que puedan “fieri participes Verbi”.
(S. Atanasio, MG. 26, 1383).

Finalmente la doctrina de la Encarnacién nos ofrece el cuadro en el
que todo movimiento apostélico asume un sentido eucaristico. Pues Dios
envia a su Hijo al mundo (Ga. 4, 4; Ro. 8, 3) para salvar al mundo (1 Jn, 4,
9-14) por la reconciliacién de su muerte (Ro. 5, 10); en el Hijo estd la
revelacién de Dios (Jn. 1, 18) y por El se comunica a los hombres la Vida
divina (1 Jn. 5, 11 ss.); transferidos ahora al Reino del Verbo Encarnado
(Col. 1, 13), todos son llamados a la comunién con El (1 Co. 1, 9).

La Tglesia es la plenitud de la Encarnacién (Cf. Ef. 1, 23; Col. 1, 24)
y Cuerpo total de Cristo. El Pueblo de Dios se constituye como un solo
hombre nuevo (Ef. 2, 14-16), gracias a Cristo-Cabeza (Col. 1, 18. Ef. 1, 22)
que unifica en si todos los miembros (Col. 2, 19; Ef. 5, 30; Col. 3, 15) de tal
modo que todos ahora son destinados a la misma resurrecciéon de Cristo
“que transfigurari nuestro cuerpo de miseria para conformarlo con su
cuerpo de gloria” (Fil. 3, 20).

La experiencia sacramental renueva continuamente la conciencia de
Cuerpo de Cristo en el Pueblo de Dios. El efecto de todos los sacramentos
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es siempre de tal naturaleza que no se puede circunscribir en los limites
de 1o individual; siempre se presenta como incorporacién en el Cuerpo de
Cristo, recibida en el Bautismo (Cf. 1 Cor. 12, 13-27) y aumentada, con-
solidada, en cada sacramento, en provecho del Cuerpo total.

La Iglesia, cuerpo de Cristo y encarnacién continuada, responde de
modo pleno a la vocacién divina que llama a los hombres a la vida, no solo
individualmente, sino para constituirlos en un Pueblo (Cf. LG. No. 9),
¢l Pueblo de Dios en la acepcién més plena; y se ordena a la gloria de la
Trinidad, principio y fin altimo de tode, en cuanto manifiesta en forma
eminente la perfeccién divina en la riqueza de sus dones, (Cf. Vat. I, Dz.

1783).

La realidad del Cuerpo Mistico y del Cuerpo Eucaristico tiene que
llevarnos a reafirmar el designio misioneroc de la Encarnacién del Verbo.
Sabiendo “de dénde viene y a dénde va”’ (Jn. 8, 14), siendo ‘“‘el enviado”
por excelencia (Le. 4, 17-21; Mec. 12, 2-8; Jn. 10, 36; 5, 36-37), Jests es
el “apbstol” de nuestra fe (He. 3, 1) que Dios envia en la plenitud de los
tiempos para rescatarnos y conferirnos la adopcién filial (Ga. 4, 4-5;
Jn. 3, 17-34; Cf. Ro. 8, 15).

Enviado para hacer la voluntad del Padre (Jn. 4, 34; 6, 38 é.s.) y
cumplir sus 6rdenes, Jeshs vincula a la misién recibida del Padre todos los
aspectos de la obra redentora. Esta misién del Verbo Encarnado continfia
en la Iglesia que es apostélica, de la misma manera como fueron “apésto-
les” o enviados los doce escogidos por Cristo: ‘“como el Padre me envio,
asi yo os envio” (Jn. 20, 21). Es bajo esta luz como se debe entender la
Palabra de mision del Resucitado: “Id”, para anunciar el Evangelio, (Cf.
Me. 16, 15), hacer discipulos en ‘todas las naciones (Cf. Mt. 28, 19), llevar
a toda parte su testimonio (Cf. Act. 1, 8). Mas all4 de la misién personal
de los apoéstoles, la Iglesia entera, en su funcién misionera, se vincula de
este modo a la misién del Hijo (Cf. Jn. 17, 18): ella es enviada por el
Hijo al mundo, como el Hijo es enviado por el Padre para anunciar el
Evangelio (Cf. Mc. 1, 38), cumplir la ley y los profetas (Cf. Mt. 5, 17),
llevar el fuego a la tierra (Cf. Lc. 12, 49), llevar no la paz sino la espada
(Cf. Mt. 10, 34), llamar a los pecadores (Cf. Mc. 2, 17), buscar y salvar lo
que estaba perdido (Lc. 19, 10), servir y dar la vida en rescate (Cf. Me.
10, 45), revelar el nombre del Padre (Jn. 17, 6) y 'decir aquello que de
El oy6 (Jn. 8, 26). La unidad existente entre el Cristo y el Padre que lo.
envia (Jn. 6, 57; 8, 19-29), explica la trascendencia de la respuesta de los
hombres frente a esta misién, y el alcance de su acogida, (Jn. 6, 40; 3, 18;
11, 42; 17, 8. 23. 25; Le. 9, 48; 10, 16).
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Ya por ser el Cuerpo de Cristo, ya por ser explicitamente “enviada”,
la Iglesia no puede tener otra misién que la de Cristo, y toda virtud
verdaderamente apostélica que se ejerza sobre la tierra es internamente
eclesial. (5)

Desde un principio se reconoce en la Iglesia la conciencia del origen
y del significado de su misién apostdlica.

“Los Apbstoles nos han sido enviados como mensajeros de la
Buena Nueva por el Sefior Jests, el cual fue enviado por Dios.
Cristo viene pues de Dios y los Apdstoles vienen de Cristo.
Este orden de procedencia se realiza por voluntad de Dios.
Instruidos por Nuestro Sefior Jesucristo, plenamente conven-
cidos de su Resurrecciéon y fortalecidos por la Palabra de Dios,
los Apéstoles partieron con la asistencia del Espiritu Santo
a anunciar la Buena Nueva de la llegada del Reino de Dios”,
(Clemente Romano, 1 Cor. 42).

La misién de Cristo que se revela en su propio ser de Verbo Encar-
nado se comunica a la Iglesia mediante la eleccién divina: “Yo os he
escogido” (Jn. 15, 16; Cf. 1 Jn. 4, 10), en orden al cumplimiento del de-
gignio del Padre, de tal manera que el llamamiento divino se hace sentir
en conciencia eclesial como un dato primero por el cual el Pueblo de Dios
“sabe” que es llamado a la misma misién de Cristo (Ro. 1, 1-7; 1 Cor. 1,
1. 2. 9) que vino por los hombres y por la salvacién de los hombres:

“Propter nos homines et propter nostram salutem”, (1. Jn.
4, 9-10. 14).

Esta bien manifestada en el Nuevo Testamento la continuidad del “envio”
u “apostolado” del Padre al Hijo en la encarnacién, y de Este a la
Iglesia:

“El Padre me envi6é... Yo os envio... 1d”, (Jn. 20, 21; Me.
16, 15).

Las palabras de Cristo que instituyen en su Pueblo la misién aposté-
lica revelan a la Iglesia como expresién del misterio de la caridad (4dgape)
divina:

“Como e] Padre me amd, asi yo os he amado”, (Jn. 15, 9).

Toda la misién y apostolado, que nace del amor Trinitario, se funda-
menta en el amor:
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“De tal manera amé6 Dios al mundo, que le dio su Hijo tnico” (Jn.
3, 16).

La dependencia vital de la misién con respecto a la verdad acentia el
movimiento apostélico de la Eucaristia:

“Si el cuerpo de la misién es el envio legitimo, su alma con-
siste en determinada forma de amor que el Nuevo Testamento
llama Agape, amor-don, que busca principalmente los mas dé-
biles y miserables”’, (Y. Congar, Sacerdoce et Laicat, pg. 14).

Toda la actividad eclesial, orientada hacia la gloria de Dios, esti en
funcién y al servicio del hombre, del hombre concreto y responsable por
las realidades terrenas: siempre que esti realmente presente como sa-
cramento de salvacién, la Iglesia cumple su misién y se hace a la vez el
sacramento de la unidad del género humano en la unién de amor con Dios,
(Cf. LG. 1).

El papel fundamental de la Palabra en la Iglesia se justifica a la
luz de la Encarnacién, (Cf. Ro. 10, 17). Para formar a la Iglesia el Verbo
de Dios, €]l Logos, se encarna, se¢ hace sarx, sin dejar de ser Logos. De
este modo la Eucaristia es el sacramento del Logos-sarx, Verbum-caro,
sacramento de la Palabra Encarnada. La celebracién litirgica de la Igle-
sia no puede alejarse de esta realidad primera, la cual implica ya de por si
una comunidad que se congregue en el dinamismo dialogal de la fe y de
la interpersonalidad, y provoca como respuesta el apostolado con la den-
sidad y el vigor de un testimonio exigtencial. (6)

2) El Misterio Pascual: dinamismo de la Iglesia en el mundo.

a) Intencién pascual de 1a Encarnacién: el acontecimiento
pascual.

En su naturaleza humana el Verbo realiza el misterio pascual, y
forma con los hombres un solo cuerpo en el cual nos unimos por la fe y
por los sacramentos; por la insercién en Cristo los hombres viven perso-
nalmente el misterio de la Pascua, muriendo para el pecado y resucitan-
do para una nueva vida (Ro. 6, 3-11; Col. 2, 12). Todo dinamismo apos-
t6lico que se constituye en la linea de la Encarnacién se anima por su in-
dole pascual; del mismo modo es la Eucaristia el Don Pascual por excelen-
cia de la Encarnacion.

Desde el comienzo la Iglesia tuvo conciencia, como lo demuestra
claramente el Kerigma apostélico, de que su vida esti centralizada en el
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sacrificio y en la glorificacién del Hijo, y que el acontecimiento pascual le
proporciona a la Encarnaciéon su intencién profunda. En su glorificacién
Jests arrastra consigo toda la Humanidad que asi se constituye en un
Pueblo Rescatado, un nuevo Hombre. Jes(s resucitado, como primicias
de los que duermen (1 Cor. 15, 20) es en persona la Resurreccién y la
Vida. El que cree en El, aunque esté muerto, vivira (Jn. 11, 15). Por el
poder pascual, Cristo, el Nuevo Adan (Ro. 5, 12-21), re-crea en si a la Hu-
manidad para formar la Iglesia.

b) Dinamismo pascual de la Iglesia en el mundo.

Como Cuerpo del Resucitado la Iglesia se levanta como realidad pas-
cual en el mundo. La misién apostélica, segiin la revelacién del N. T.,
caracteriza la vivencia de la condicién pascual de la Iglesia. Los apéstoles
fueron los testigos de que Jesiis murié crucificado, pero que Dios lo re-
sucité y por El da la salvacién a los hombres. La revelacién de Cristo
Resucitado, el Testimonio del misterio pascual, es esencial a la misién
apostolica:

“Vosotros sereis mis testigos” (Act. 1, 8); “Testigos de la Re-
surreccién” (Act. 1, 22); “Asi estaba escrito, que el Mesias
padeciese y al tercer dia resucitase de entre los muertos, y
que se predicase en su nombre la penitencia para la remisién
de los pecados a todas las maciones, comenzando por Jerusa-
lén. Vosotros daréis testimonio de esto”, (Lc. 24, 46-48); “A
este Jests Dios le resucits, y de esto todos nosotros somos tes-
tigos” (Act. 2, 32; 3, 15); “Los Apdbstoles daban testimonio
de la Resurreccién del Seflor Jesiis” (Act. 4, 33); “El Dios de
nuestros padres resucité a Jests... Dios lo exalté haciéndole
Jefe y Salvador... de estas cosas nosotros somos testigos”
(Act. 5, 30-32).

Fundamentalmente, por tanto, el apostolado solamente puede ser el
testimonio de la experiencia pascual. La formalizacién final del envio de
los Apoéstoles en Me. 16, 15-18; Mt. 28, 18-20; Jn. 20, 19-23, reafirma la
misién como testimonio de la experiencia pascual: Un mandato de Cristo
en la condicién de Resucitado. Si este testimonio es constitutivo esencial
del Apostolado de la Iglesia, y no simplemente una constante ocasional
en el Kerigma primitivo, la experiencia pascual donde toma su punto de
partida no puede ser privilegio de un periodo histérico, sino una expe-
riencia perenne en la Iglesia, imprescindible a su propia vida. Asi se ma-
nifiesta el Concilio Vaticano IL
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“Unusquisque laicus debet esse coram saeculo testis Resurrec-
cionis et Vitae Domini Jesu, atque signum Dei vivi” (LG. 38).

La experiencia pascual trasciende el nivel comin de la experiencia
histérica y las categorias del conocimiento comin: para transmitir la.
revelacién del acontecimiento pascual (Act. 17, 18) los Apédstoles no uti-
lizan la “sabiduria de los sabios”, ni la “sabiduria del mundo”, ni la “sa-
biduria del lenguaje”, a fin de no reducir a nada la Cruz de Cristo, (1
Cor, 1, 17-20; 2, 6); apelan a la “Sabiduria de Dios” y al “lenguaje del
Espiritu” (1 Cor. 2, 7. 13), del Espiritu “que da testimonio” (Jn. 15, 26)
mediante la conversién por la fe. La experiencia pascual no prescinde de
la fe ni la precede, sino que es por la fe y en la fe como el Pueblo de
Dios, hoy igual que al principio, puede vivirla. De hecho, las apariciones
de Cristo Resucitado se restringen dnicamente a los suyos —que lo reci-
bieron—, y no a los otros, al mundo que no lo recibi6:

“Pero Dios le resucité6 de entre los muertos y durante muchos
dias se apareci6 a los que con El habian subido de Galilea a
Jerusalén, los cuales son ahora sus testigos ante el pueblo”,
(Act. 13, 30-31). Cf. Act. 2, 32; 10, 41; 1 Cor. 15, 8.

El Pueblo de Dios es capaz del testimonio pascual porque, teniendo la
Vida y creyendo en el Hijo (Jn. 6, 40), la experiencia pascual le comunica
la certeza fundamental que asume y dirige la existencia entera; la expe-
riencia pascual es la referencia clave para toda perspectiva de esperanza
y para toda expresién conceptual de la moral, transformando la misma
contextura existencial del universo cristiano:

“Sabemos que hemos pasado de la muerte a la vida” (1 Jn.
3, 14). ‘

El actuar apostélico denuncia por tanto el ser pascual de la Iglesia.
E inversamente se hace manifiesto el sentido de la presencia y la fuerza
del testimonio de esta Iglesia que ejerce en el mundo la revelacién pascual.
La revelacién pascual serd siempre un acontecimiento vivido, en el cual
la Iglesia da lo que revela, transmite y comunica lo que presenta. Ahora
bien, esto postula de por sila plenitud eucaristica.

8) Eucaristia, Don del Verbo Encarnado y Sa.cra.menfo del Aconteci-

miento Pascual.

El amor fontal de la Trinidad, que todo lo crea y todo lo salva, hace
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de la Eucaristia el Don por. excelencia del Verbo Encarnado y el Sacra-
mento del Acontecimiento Pascual:

“Se lo dio diciendo: este es mi cuerpo, que es entregado por
vosotros; haced esto en memoria mia... Hste ciliz es la nue-
va alianza en mi sangre que es derramada por vosotros”. (Lc.
22, 19-20).

Santo Toméas explica: “Eucharistia est sacramentum perfectum
Dominicae Passionis tamquam continens Ipsum Christum pa-
ssum. Et ideo non potuit institui ante incarnationem, sed tunc
habebant locum sacramenta quae erant tantum praefigurativa
Dominicae Passionis”, (STh. 3 973 a5 ad2).

La Encarnacién y la Pascua, como gesto de Dios que redime al
hombre y lo introduce en el seno de la vida divina, contienen el dinamismo
“misionero” del cual todo apostolado es una manifestacién. Por esta ra-
zén la Hucaristia estd en el origen y en el término del apostolado:

“Omnia eclesiastica ministeria et opera apostolatus cum sacra
Eucharistia cohaerent et ad eam ordinantur... Eucharistia ut
fons et culmen totius evangelizationis apparet”, (PO. 5; Cf.
etiam SC. 10).

a) El Signo.

Signo para la fe, la Eucaristia revela la faz interna de la Iglesia en
su misterio de Cuerpo de Cristo. La vida del Verbo Encarnado se pro-
paga e irradia por la Asamblea, que es toda la Iglesia, y garantiza la
unidad de Cristo con el Pueblo, su Cuerpo.

Sobre la mesa eucaristica se descubre el designio misionero de la
Encarnacién en el transito del Padre al mundo: el Don de Dios a su Pue-
blo no es otro que su propio Hijo, condescendiendo al mivel de la condi-
ciébn humana, exceptuado el pecado. Y al mismo tiempo, la mesa euca-
ristica, como banquete nupcial, es signo de la respuesta y acogida que
la misién del Hijo encuentra en la Iglesia, para el transito del mundo al
Padre.

Significando el misterio de la Pascua con la insercién de los hom-
bres en la Muerte del Sefior, que encierra en si toda muerte al pecado, y
en la Resurreccién del Sefior, que es nuestra propia resurreccién (Cf.
Col. 2, 12; Ro. 6, 4-11), la Fucaristia es sobre todo signo de la realidad
pascual de la Iglesia y de la virtud pascual de su presencia en el mundo:
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“Ipse vero Salvator noster promisit eis fore ut non agni carnem
deinceps comederent, sed sui ipsius dicentis: accipite, comedite
et bibite; hoc est corpus meum et sanguis meus. Cum nos his
pariter vescemur tunc enim vero Paschalis solemnitatem com-
plebimus”, (S. Atanasio, Epist. 5, MG. 1379).

El apostolado explicita, ante el mundo, la vida y la naturaleza del Pue-
[blo de Dios, y ya por este motivo esti en cierto modo contenido en el
signo eucaristico del misterio de la Iglesia, pero ante todo es la dimen-
sion interior del apostolado, su alma, lo que la Eucaristia revela en la
fuerza de signo supremo de la Agape divina. La Eucaristia es el gran
signo de la fe en la que la Iglesia vive la experiencia pascual y la ates-
tigua ante los hombres, convirtiéndose en Iglesia-signo. Por tanto, como
don de la Encarnacién y sacramento de la Pascua, la Eucaristia es signo
de la Iglesia, significa su verdadera naturaleza de Cuerpo de Cristo en la
etapa de peregrinante. Como tal la Iglesia contiene la imagen real del
hombre, re-creado en la Pascua: solamente en Cristo puede consumarse la
vocacion humana, en El solamente se encuentra la respuesta al misterio
del hombre y €l sentido ultimo de la historia. Por eso, en cuanto signo
de la realidad profunda de la Iglesia, la Eucaristia es a la vez signo del
misterio del hombre mismo dentro del designio paternal de Dios, (7):

“gacramento del encuentro eterno con Dios, punto culminante
de nuestra propia historia sobrenatural en el cuadro de nues-
‘tra historia personal, sacramento de lo cotidiano”, (Karl Rah-
ner). (8)

b) El Sacrificio.

La Eucaristia, como Sacrificio del Cristo total, da a la Iglesia la
mas perfecta configuracién de Cuerpo de Cristo, y como renovacion de
la Nueva Alianza en la Sangre de Jesiis, hace continuamente de la “mul-
titud de los hombres” el “Pueblo de Dios”.

Al mismo tiempo, el sacrificio identifica y asimila la Iglesia a la
misién del Hijo, a 1a que €l hombre sabe que es llamado por la vocacion
bautismal; ahora en la accién eucaristica El ejerce la incorporacién de
su destino a la misién del Hijo de Dios; y la “intencién” pascual de la
Enecarnacién necesariamente subordina a si todas las intenciones e in-
tereses de la Iglesia. ‘

El sacrificio eucaristico de la Nueva Alianza es decisivo para el gé-
nero humano, el cual habiendo sido re-creado en la Pascua de Cristo
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puede de este modo reencontrarse en ella. Por su sangre derramada, el
Cordero nos merecié la vida, con la Nueva Alianza. El sacrificio de Cristo
se hace sacrificio de la Iglesia, cabeza y miembros todos, en el acto eu-
caristico que irradia y perpetiia en la Iglesia el “Hodie” de la Liturgia,
dimension del ephapax pascual:

“En virtud de esta voluntad somos santificados por la obla-
ci6n del cuerpo de Jesucristo una vez por todas (He. 10, 10).
“Lo hizo una sola vez, ofreciéndose a si mismo” (He. 7,27;
Cf. He. 9, 12, 26. 28).

El Sacrificio de la Nueva Alianza es por tanto €l corazén de la
Iglesia en cuanto realidad pascual en el mundo: La experiencia eucaristica
de la anamnesis hace consciente permanentemente a la Iglesia de su condicién
pascual; en la realizacion del misterio, mas alla de la figuraci6én y sin escamo-
tear el intervalo del tiempo actia en la comunidad cristiana, hoy y aqui, la
salvacion de Cristo; la comunidad reencuentra en la Eucaristia el significa-
do de su ser y de su actuar, revelados dentro de la libertad del amor de
Cristo:

‘“Renovatio foederis Domini cum hominibus in Eucharistia fideles
in urgentem caritatem Christi trahit et accendit”, (SC. 10).

Inevitablemente la experiencia pascual solidariza a la comunidad eu-
caristica con el destino de todos los hombres del mundo y con todos los
problemas humanos, alimenta €l dinamismo apostdlico y destruye todos
los limites o barreras a la misién,

La autenticidad de la presencia sacramental del sacrificio redentor
en el misterio eucaristico engendra continuamente a la Iglesia, confiriéndole
un alcance universal que abarca todo el Cosmos y toda la Historia, y
proyectando en €lla de manera inagotable el dinamismo apostélico. La
Eucaristia causa a la Iglesia, hace a la Iglesia (AG. 39), la cual en la etapa
terrestre es un edificio en constante construccién, un organismo en con-
tinua gestacién; la virtud eucaristica es interna a la Iglesia, no se le afia-
de ‘“‘desde fuera”.

¢) El Sacramento.

La secuencia Encarnacién-Iglesia, y Eucaristia-Iglesia, estructura a la
Iglesia como un gran sacramento en el mundo,

“yelut sacramentum, seu signum-et-instrumentum intimae cum
Deo unionis, totiusque generis humani unitatis” (LG. 1).
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Sacramento de salvacién. La Eucaristia actualiza la presencia de la
Iglesia en el mundo, la hace efectiva y totalmente presente en todos los
lugares donde se celebra.

Por tanto, la Iglesia no es solamente significada, sino que ademéis
es construida por la celebracién del misterio eucaristico.

El misterio de la Iglesia se manifiesta en el mundo (Iglesia-signo)
en las iglesias locales; ahora bien, alin en este caso la Eucaristia es 1a que
realiza la comunién de las iglesias locales para que sean siempre la reali-

dad plena y perfecta de la Iglesia:

“En las legitimas comunidades locales con sus pastores se ce-
lebra el misterio de la Cena del Sefior para que por medio
del cuerpo y de la sangre del Sefior quede unida toda la fra-
ternidad. En toda comunidad de altar, bajo el sagrado minis-
terio del Obispo, se manifiesta el simbolo de aquella caridad
y “unidad del Cuerpc mistico, sin la cual no puede haber sal-
vacién”. En estas comunidades, aunque sean frecuentemente
pequefias y pobres o vivan en la dispersién, estd presente
Cristo, por cuya virtud se congrega la Iglesia una, santa, ca-
télica y apostélica”, (LG. 26).

Ademé4s el propio nacimiento de la comunidad local postula la Eu-

caristia:

“Ninguna comunidad cristiana se puede edificar si no tiene su
raiz y quicio en la celebracién de la Santisima Euecaristia’.

(PO. 6).

Cuando el hombre, al participar de la Cena del Sefior, asume plena-
mente su destino, la accién eucaristica opera en lo mas intimo de la exis-
tencia humana; la vida y la muerte se santifican y adquieren su total

significacién en contacto con el Cuerpo de Cristo:

“Por Cristo y en Cristo se ilumina el enigma del dolor y de
la muerte, que fuera del Evangelio nos envuelve en absoluta

oscuridad”. (GS. 22).

Junto con los elementos materiales de la Cena es el propio hombre,
con su vida y su muerte, el que se “eucaristiza”. Identificados con su des-
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tino auténtico, los hombres realizan en la Eucaristia su voecacién de
Pueblo de Dios.

En el misterio eucaristico se revive constantemente el origen pas-
cual de la Iglesia, “nacida del costado abierto de Cristo”. La accién sal-
vadora de Dios, en la muerte y resurreccién de Cristo, es la vida de la
Iglesia: en la Eucaristia esta accién es actualizada.

“La obra de nuestra redencién se efectGa cuantas veces se
celebra en el altar el sacrificio de la cruz, por medio del cual
“Cristo, que es nuestra Pascua, ha sido inmolado”, (LG. 3).

Comulgando en el sacrificio del cuerpo y sangre del Sefior el bauti-
zado alcanza la plenitud propia de la condiciéon peregrinante a la que
el Bautismo lo ha destinado en el orden de la re-creacién pascual.

El origen pascual de la Iglesia la mantiene continuamente junto a
la mesa Eucaristica y, en cuanto vive en el misterio el acontecimiento
pascual, la Iglesia es en el mundo signo de este acontecimiento y esta

destinada a revelarlo y transmitirlo.

Centro de la vida de toda la Iglesia, la Eucaristia es ademas centro
de su dinamismo apostdlico: en el corazén de la Iglesia, su dinamismo
nace al ritmo de la intencién eucaristica:

“In Eucharistia totum bonum spirituale Ecclesiae continetur”
(PO. 5) y por eso “Eucharistia ut fons et culmen totius evan-

gelizationis apparet” (PO. 5).
La solicitud pastoral de la Iglesia tiene raices eucaristicas:

“Pastoralis haec caritas maxime profluit a sacrificio eucharis-
tico”, (PO. 14), “Sacramentis, praesertim Sacra Eucharistia com-
municatur et alitur illa caritas erga Deum et homines quae
anima est totius apostolatus”, (LG. 33 y AA. 3).

Puesto que la Eucaristia causa a la Iglesia por la misma virtud de la
Encarnacién y Pascua, no por una fuerza independiente, la participacién
en el Cuerpo del Sefior lleva igualmente a participar de su misién y de

el 4gape que la caracteriza.

d) La Caridad.

La accién de la caridad pascual tiene su plenitud en Cristo, cabeza
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de la Iglesia, y se difunde en sus miembros. El Cuerpo total de Cristo
se engendra en la caridad pascual y es fruto del sacrificio de la Cruz.
La misién del Verbo en la Encarnacién es un gesto que hace del hombre
un participante del Amor trinitario, y continiia en el Don de la Eucaristia.
Alimentado con el Pan de la Vida, el Cuerpo Mistico crece continuamen-
te y se robustece en la caridad:

“Res huius sacramenti est caritas, non solum quantum ad ha-
bitum, sed etiam quantum ad actum”, (STh. 3 q79 a4). Y el
Concilio Florentino ensefia que “huius sacramenti effectus...
est adunatio hominis ad Christum; et quia per gratiam homo
Christo incorporatur et membris eius unitur consequens est
quod per hoc sacramentum in sumentibus digne gratia augea-
tur”,( Dz. 698).

En la Eucaristia la Humanidad es arrastrada hasta el corazén del
misterio pascual:

“Si vivo, ya no vivo yo, es Cristo quien vive en mi. ¥ aunque
al presente vivo en carne, vivo en la fe del Hijo de Dios, que
me amo y se entregd por mi”’, (Gal. 2, 20).

A través del misterio eucaristico el Pueblo de Dios queda sumergi-
do en el acontecimiento pascual, que anima todas las dimensiones de su
existencia con la superabundancia de la caridad, confiriéndole la Nueva
ley que comanda, de modo absoluto, todas las otras leyes. En la dialée-
tica de la vivencia eucaristica la Humanidad, al participar del amor
pascual, responde al Verbo Encarnado que se entregb por ella: en el mis-
terio eucaristico el Pueblo de Dios vive la actuacién salvifica de Cristo,
en la salvacion de la caridad.

La Iglesia, signo de la Nueva Alianza y fruto del sacrificio de Cristo,
es comunioén de vida y de amor y se integra por la Eucaristia en el mis-
terio de la Muerte y Glorificacién del Sefior que le comunica la liberacién
del egofsmo y de la alienacién frente al préjimo, para la vida de amor
con la Trinidad y con todas las criaturas, de tal modo que su unidad sea
la unidad vivida en el igape de la Pascua, (Cf. LG. 3, 26, 11; PO. 6). La
Eucaristia une con Cristo, y en Cristo con el Padre, fuente de todo amor:

“Hoc sacramentum est maximae caritatis signum et nostrae
spei sublevamentum ex tam familiare conjunctione Christi ad
nos”, (STh. 3 q75 al).
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Celebrando el misterio de la “Sangre derramada para la Salvacién”
la comunidad celebra el misterio de la comunién con el préjimo, cuya
quiebra y rompimiento es el pecado. La salvacién de Cristo es la paz del
amor, (Cf. Ef. 2, 14-16; Gal. 3, 28; Jn. 11, 52).

Pero la vocacién a la unién en la verdad y en €l amor implica el don
sincero de si mismo.

“El Sefior Jesls, cuando ruega al Padre que “todos sean uno
como nosotros también somos uno”, abriendo perspectivas ce-
rradas a la razén humana, sugiere una cierta semejanza en-
tre la unién de las Personas Divinas y la unién de los hijos
de Dios en la verdad y en la caridad. Esta semejanza demues-
tra que el hombre, Gnica criatura terrestre a la que Dios ha
amado por si misma, no puede encontrar su propia plenitud
si no es en la entrega sincera de si mismo a los demas”, (GS.
No. 24).

La Eucaristia, que compromete al hombre en la dinamica de la do-
nacién, hace que él se apacigue consigo mismo en Cristo. Pues en la ce-
lebracién eucaristica no solo se expresa el amor que congrega a la asam-
blea, sino que la comunidad se alimenta por la recepcién del Amor pas-
cual que hace de la propia vida un don en la caridad que va hasta el fin:

“Habiendo amado a los suyos que estaban en el mundo, los amé
hasta el fin”, (Jn. 13, 1).

La Eucaristia hace presente a la Iglesia en las comunidades que la
celebran, y esta presencia en el plano del amor es una presencia en ex-
pansién, estableciéndose progresivamente el Reino cuya ley es la caridad:

“Hucharistia est sacramentum caritatis quasi figurativum et
effectivum”. (STh. 3 q79 a3 ad6).

De este modo se comprende ¢l apostolado como expresiéon viva de la
caridad, y a través de ella en conexioén con el misterio eucaristico, toda vez
que la Iglesia para servir de sacramento de salvacién tiene que ser la ma-
nifestacién y la comunicacién en escala universal de la caridad de Dios. La
Fucaristia transmite permanentemente en el corazén de la Iglesia el sentido
divino de 1a caridad para poder participar en la misién de Cristo, y la fuer-
za de seguir hasta el fin el movimiento misionero de la Encarnacién en

busca de los hombres.
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La explicitacién del nexo entre Eucaristia-Caridad-Apostolado, tal como
se presenta en el Concilio Vaticano II, no aparece completa en la exposicién
de la doctrina eucaristica del Concilio de Trento (Ses. XIII, XXI, XXII)
elaborada dentro de otro contexto histérico y otra conciencia de las pers-
pectivas socio-religiosas. Pero lo que importa resaltar es que la ex-
plicitacién basica de Trento del misterio Eucaristia-Caridad (Cf. Dz.
873a, 875, 882), no solo representa el sentir comiin de la tradicién, sino
que proyecta en el plano existencial la fuerza de todo proceso apostélico.
La Eucaristia es el sacramento de la caridad pascual y esta lleva a la mi-
sion:

“Quae celebratio (Eucharistiae) ut sincera et plena sit tam ad
varia caritatis opera mutuumque adiutorium quam ad misio-
nalem actionem, necnon ad varias christiani testimonii for-
mas ducere debet”, (PO. 6). “Haec quidem pastoralis caritas
maxime profluit a sacrificio eucharistico”. (PO. 14).

e) La Comunién

La experiencia eucaristica aviva en el Pueblo de Dios la conciencia
de ser Cuerpo de Cristo, como lo atestigua toda la tradici6n de la Iglesia
desde los tiempos apostdélicos:

“;El Pan que comemos no es una comunién con el Cuerpo de
Cristo? Como hay un solo Pan, asi también formamos un solo
cuerpo”, (1 Cor. 10, 16). “Si ergo vos estis Corpus Christi
et membra, mysterium vestrum in mensa dominica positum est:
mysterium accipitis. Ad id quod estis, Amen respondetis, et
respondendo subscribitis. Audis enim Corpus Christi et respon-
des Amen. Esto membrum Corporis Christi ut verum sit Amen.
Estote quod videtis et accipite quod estis”, (San Agustin,
Sermo 272 ML 38, 12468).

Principio de toda unidad cristiana, la unidad profunda del Cuerpo
Mistico, que germina con €l Bautismo, es operada por el verdadero Cuer-
po pascual del Sefior recibido sacramentalmente:

“Eucharistiam Salvator in Ecclesia tamquam signum reliquit

eius unitatis et caritatis qua christianos omnes inter se coniunc-
tos et copulatos voluit”, (Conc. de Trento, Ses. XIII, Dz. 873a).

El Pan del Cielo, que alimenta al Pueblo en la caridad, es vinculo de
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unién (Cf. San Agustin, in Jn. 26, 73, ML. 35, 1612), insinuada ya en
la propia terminologia eucaristica: “fraccién del pan”, 4gape”, “synaxis”,
“comunién”, o “koinonia”.

Al propio tiempo que el Sacrificio de 1a Cabeza es el sacrificio de los
miembros, la Eucaristia, realizando lo que significa, hace la comunién
de la Humanidad re-creada: unién en Cristo en quien todo se recapitula.
Por eso va alcanzando la unién de la Humanidad en el Cuerpo finico, libe-
randola del individualismo, sin anular o disminuir la autenticidad perso-
nalista del hombre, antes garantizdndole su verdadero sentido. Pues el
hombre, imagen y semejanza de Dics, rehace en la cena eucaristica el
esplendor de su imagen de predestinacién, por la asimilacién a Cristo,
“imagen de Dios invisible”. El encuentro del hombre con Dios y con sus
hermanos, en Cristo, es siempre un encuentro de personas, una comuni-
dad de personas, una insercién de libertad, una relacién personal.

La celebracién eucaristica no es la objetivacién ante e! hombre de
un misterio cultual, sino el acontecimiento pascual vivido por la comuni-
dad. Por la relacién que se establece en el ambito de la libertad entre
cada hombre y el Cuerpo Pascual del Sefior, la Eucaristia une entre si a
los hombres en un solo cuerpo eclesial. Es el misterio de una sola Fe,
un solo Bautismo, un solo Sefior, un solo Pan, un solo Cuerpo:

“Poned por tanto todo vuestro ahinco en usar de una sola Eu-
caristia, porque una sola es la carne de Nuestro Sefior Jesu-
cristo, y uno solo eg el cAliz que nos une en su sangre, y unoc
solo es el altar, como unoc solo es €l obispo con su presbiterio
y con los didconos consiervos mios. De este modo todo cuanto
hiciéreis, lo haréis segiin Dios” (S. Ignacio de Antioquia, ad
Phil. MG. 5, 700b).

La unién a la que es llamada la Humanidad tiene un alcance univer-
sal y nada permanece ajeno a la fuerza de unién del signo eucaristico:

“Christi fideles huic fidei mysterio intersint... seipsos offerre
discant et de die in diem consummentur, Christo Mediatore, in
unitatem cum Deo et inter se, ut sit tandem omnia in omnibus

Deus”, (SC. 48).

En el paternal designio de Dios de que todos los hombres formen una
sola familia, se asocian y se inscriben juntamente la Misién de la Iglesia
y su Don eucaristico, la virtud apostdlica y la indole eucaristica de la
Iglesia. Tal como la funcién sacerdotal, asi también la funcién profética y
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real de la Iglesia estd al servicio de esta unidad (Cf. Jn. 10, 14-17 ; 11,
50-52; 17, 20-23; Col. 1, 17-20; Ef. 2, 11-22; 3, 4-6; 4, 1-16; ete.).

La misién de la Iglesia es tornarse realmente en el mundo:

“El sacramento de la unidad del género humano, en la intima
unién con Dios” (LG. 1).

Llevando la humanidad a la unién en el Cuerpo Mistico, que se forma
en el misterio eucaristico, el apostolado la acerca por igual a la Euca-
ristia:

“Labores apostolici ad id ordinantur ut omnes in unum con-
veniant, in medio Ecclesiae Deum laudent, et sacrificium parti-
cipent et cenam dominicam manducent”, (SC. 10).

Y a su vez la Eucaristia engendra una creciente preocupacién apos-
télica en los miembros del Cuerpo destinados a convivir en medio de
hombres y estructuras a quienes falta la fe.

f) El Lava-pies

El don pascual del Verbo Encarnado en la Eucaristia identifica a la
Iglesia con Cristo. El Padre recibe -el Sacrificio en el cual no solamente
Cristo se ofrece a si mismo, sino que el Cristo-Iglesia es el sacerdote y
la oblacién. En el altar, por tanto, la Iglesia reconoce su imagen original
de Sacramento del Verbo Encarnado entre los hombres, presencia de su
Pascua en el mundo y continuacién de su Mision,

La identificacién Cristo-Iglesia ejercida en misterio eucaristico co-
munica y revela a la Iglesia su propia diakonia y confiere a su dinamis-
mo apostodlico un sentido definitivo.

El “Lavapies”, que la Revelacién incluye en €l cuadro de la Cena (Jn.
13, 1-15), pertenece a la estructura interna de la Eucaristia como gesto
de caridad y servicio fraterno. Es condicién para que la comunidad se
reuna alrededor de la mesa eucaristica, y prolongaciéon de esta accidén en
los sacrificios espirituales (Cf. He. 13, 15-16) de la oracién y caridad en
la contextura de la vida concreta y en la accion pastoral, como lo atesti-
gua la Iglesia primitiva:

“Perseveraban en oir la ensefianza de los Apdstoles, y en la
unién, en la fraccién del pan y en la oracion... Teniendo todos
sus bienes en comin, pues vendian sus posesiones y haciendas
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y las distribuian entre todos seglin la necesidad de cada
uno...” (Act. 2, 42ss.).

De modo semejante describe S. Justino el modo de vivir de los bau-
tizados, después de la comunién de la Bucaristia:

“...socorremos a todos los abandonados y estamos siempre, uni-
dos los unos con los otros. Los ricos, por libre voluntad, ofre-
cen de lo que poseen y la colecta se pone a disposicién del que
preside para ayuda de los huérfanos y viudas, de los enfermos
y abandonados, de los encarcelados y peregrinos, de todos los
que sufren necesidad”. (S. Justino, 1a Apol. MG. 6, 428).

Siendo esto asi, la identificacién consciente con Cristo. —que vino
para servir y no para ser servido, (Mec. 10, 45), que estd en medio de
los hombres como el que sirve (Lec. 22, 27), que como Maestro da ejem-
plo sirviendo (Jn. 13, 15)— la cual el Pueblo de Dios profundiza cada dia
mas en la celebracién eucaristica, le da también a ese mismo Pueblo el
sentido verdadero de su accidon apostélica en medio de los hombres. Apre-
mia el respeto al hombre y a la gracia como condicién y sefial del aposto-
lado, respeto ante el encuentro misterioso de la libertad humana y el
BEspiritu. La celebracién eucaristica, exigiendo y provocando el perma-
nente “lavapies” de la caridad y del servicio entre hermanos hace que
el actuar apostélico de la comunidad traduzca frente al mundo la orden
evangélica:

“Aquél de entre vosotros que quiera ser el primero, sea el
servidor de todos”, y el testimonio de Pablo: “No somos los
maestros de vuestra fe, sino los servidores de vuestra alegria”.

La Eucaristia libera a la Iglesia del espiritu de dominacién entre los
pueblos o en el interior de las conciencias, y caracteriza el apostolado
como servicio humilde a los hermanos en el “lavapies” de la caridad, pu-
rificado de todo sectarismo.

“Los principes de este mundo dominan sobre los hombres. ..
no ha de ser asi entre vosotros”.

g) La Experiencia pascual

El misterio eucaristico conduce al apostolado, no solo por fuerza de
la caridad, sino también por exigencia de la experiencia pascual. La mi-
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sién de los Apoéstoles es inseparable del testimonio pascual, y lo mismo
pasa con la misién de la Iglesia. La transmision de la misién de Cristo,
que es Apb6stol de Dios, al Pueblo, que es apostol de Cristo, se actualiza
en el testimonio pascual de la Iglesia, en la revelacién de Cristo Resuci-
tado. El fundamento es la experiencia del acontecimiento pascual, que
para los Apéstoles del Nuevo Testamento encuadra en las apariciones de
Cristo Resucitado. Pero el caracter pascual del testimonio de la Iglesia
radica no finicamente en la experiencia pascual de los Apéstoles, trans-
mitida por los Libros Sagrados y por la Tradicién, sino en su propia
y presente experiencia del acontecimiento pascual perpetuado en el Cuerpo

Mistico.

Los que realmente participan del Sacrificio Eucaristico —acontecimien-
to pascual en el orden sacramental —tienen en el mundo la autoridad de
testigos de la Pasién, Muerte y Resurreccién del Sefior celebrada en el
migterio. Esto se inicia ya de por si en el Bautismo, pero la experiencia
pascual eucaristica es la experiencia privilegiada en la existencia cris-
tiana,

La concatenacién del acontecimiento, de la experiencia, y del testi-
monio pascual se hace plenamente efectiva a partir del misterio eucaris-
tico, que califica y acredita al Pueblo de Dios para la misién apostélica
y actualiza esa misma misgién. La presencia de la Eucaristia en la Iglesia
es por tanto un acontecimiento que confiere la autoridad del testimonio
a los que se reunen g la mesa del Sefior.

El compromiso apostdlico que se sostiene por la caridad significada
en la Eucaristia se sitiia ahora en sus dimensiones reales.

La experiencia pascual cristiana es totalizante. El cristiano, ya desde
el Bautismo, pero sobre todo en la plenitud de la comunién eucaristica,
es en su propio cuerpo mortal un signo de la Resurrecciéon, de modo que
nada escapa al dinamismo pascual que marca la vida de la Iglesia “ali-
mentada por los sacramentos pascuales”, (Cf. Lit. Dom. de Pascua, Post-
com.).

Como signo de la Resurreccién nuestro cuerpo posee una dependen-
cia del Cuerpo Resucitado de Cristo, participa de su vida pascual y se
destina a la gloria futura:

“Porque asi como el pan que es de la tierra, al recibir la invo- -
cacién de Dios no es ya pan ordinario, sino Eucaristia consti-
tuida por dos elementos, el terreno y el celestial, asi también
nuestros cuerpos al recibir la Eucaristia no son ya corrupti-
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bles, sino que poseen la esperanza de la Resurreccién para
siempre”, (S. Ireneo, adv. Haereses, L. 4, c. 18, 4 MG. 7, 1027).

El hecho de que, procesindose en el plano sacramental, se realice en
el ambito de la fe, no debilita la experiencia eucaristico-pascual, sino
que mas bien la enriquece. Pues toda experiencia pascual es experiencia
de fe, que desde el principio Cristo reservé para los suyos que lo recibie-
ron; a estos, y no al “mundo”, Cristo se manifiesta, porque el “mundo”
se rehusé a amar y a creer, (Jn. 14, 22-23).

La Eucaristia es en la Iglesia un misterio y un acontecimiento del
cual la comunidad participa activamente en un compromiso de interperso-
nalidad. Es el Acontecimiento Pascual en la comunidad. Conducido por el
sacramento del sacrificio de la Nueva Alianza el creyente se sumerge en
la experiencia pascual, y es testigo auténtico de Cristo Resucitado. Como
tal puede ser, y es, “enviado’” al mundo.

h) La Esperanza

La Eucaristia, prolongando la Encarnacién y la Pascua, es en medio
de los hombres don y sacramento de la Esperanza que debe ser anunciada.

La accién apostélica de la Iglesia revela al mundo su real condicién
de criatura redimida y santificada por Cristo, re-creada en la Pascua del
Sefior, situacion ésta que es celebrada en la Eucaristia.

El misterio del hombre se equilibra perfectamente, y su voeacién
altisima se hace manifiesta, en €l Nuevo Adan, cuya vida terrestre y
cuya presencia entre los hombres la Pascua revela en su sentido profundo.

La Eucaristia es por tanto el sacramento de la Esperanza de la Hu-
manidad. Revelacién-en-accién del acontecimiento pascual que engloba el
misterio del hombre, la Eucaristia es la posesién —en el misterio— de la
Vida a la que 1a Humanidad aspira.

La libre insercién en el Cuerpo y en la Vida Pascual que se alcanza
en el Bautismo, tiende a la plena realizacién terrestre en el Sacrificio eu-
caristico. Es asociado al misterio pascual, configurado con la Muerte de
Cristo, confortado por la esperanza, como el hombre caminari al encuen-
tro de la Resurreccién (Cf. GS. 22). La Eucaristia responde al anhelo
del hombre introducido por el Bautismo en la Esperanza Pascual.

Por Cristo Resucitado, objeto central de la fe, el altar de la Asam-
blea eucaristica se convierte en el punto de convergencia de toda la Re-
velaci6n. La Iglesia, al celebrar la Pascua, participa ya de la Resurrec-
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cién a la que esti destinada en la Gloria. Por eso al descubrir su verdade-
ro destino de Resurreccién, y al vivir en el misterio la realidad ya pre-
sente, la Humanidad se reencuentra consigo misma en la mesa eucaris-
tica:

“Nunc autem cum Verbum Patris comedimus, cordiumque nos-
trorum labia Novi sanguine Testamenti signamus, datam no-
bis a Salvatore gratiam agnoscimus... Haud ulterius mors
dominabitur, sed morti vita succedit, quia idem Dominus ait:
Ego sum Vita. Nunc vero morte regnoque adversarii destruc-
tis copiosa laetitia gaudioque cumulata sunt omnia”. (S. Ata-
nasio, Epis. 4, MG. 26. 1377).

H. PENTECOSTES - APOSTOLADO - EUCARISTIA

A la par de la teofania de la Encarnacién, el Pentecostés es el otro
momento supremo de la misién-revelacién de Dios. En la Encarnaciéon y
en el Pentecostés es donde se funda y se revela toda la riqueza de la
Iglesia. El misterio de la Encarnacién del Sefior y el misterio de la pre-
sencia del Espiritu no se separan:

“Joseph fili David, noli timere accipere Mariam conjugem tuam,
quod enim in ea natum est de Spiritu Sancto est”. (Mt. 1, 20).
“Spiritus Sanctus superveniet in te et virtus Altissimi obum-
brabrit tibi. Ideoque et quod nascetur ex te sanctum, vocabitur
Filius Dei” (Le. 1, 35). “Et incarnatus est de Spiritu Sancto
ex Maria Virgine et homo factus est”.

De modo semejante al cuerpo humano de Cristo, cuya concepcioén vir-
ginal del Espiritu Santo es revelacién de su origen divino como Acto de
Dios que interviene directamente en la Historia, también el Cuerpo Mis-
tico, “virginalmente engendrado de lo alto” en el Pentecostés, se mani-
fiesta no como un producto immanente de la Historia del Hombre, sino
como fruto de la intervencién divina, irrupcién de orden trascendente.

Signos de la Iglesia, la Eucaristia y el Apostolado se encuentran en
el Espiritu: la realidad neumética del Cuerpo Mistico —origen y término del
apostolado —hace gue este se procese siempre “en la Iglesia”, como tam-
bién determina el modo de la celebracién eucaristica, celebracién que es
por excelencia formadora del Cuerpo del Sefior. En los dos casos resalta
el papel vital de la caridad, pues la asamblea debe ser realmente euca-
ristica y no culpada del Cuerpo y Sangre del Sefior (Co. 11, 27), y la mi-
si6n debe ser testimonio pascual vivo, y no un gesto humano de dominio
o sectarismo.
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La misién del Espiritu Santo, manifestada en Pentecostés, es la vi-
da de la Iglesia. La promesa de Cristo acentia su importancia:

“El Paraclito que el Padre os enviard en mi nombre, os ense-
fiara todas las cosas...” (Jn. 14, 26). *“Yo enviaré sobre vos-
otros a Aquél que mi Padre os habia prometido” (Lec. 24, 49).

En el corazén del hombre el Espiritu enviado por Dios clama “Abba,
Padre” (Gal. 4, 6), expresando la condicién nueva de la adopeién filial
y transformando al hombre internamente en la imagen del Hijo. El Es-
piritu da testimonio de Cristo (Jn. 15, 26) y de este modo la experiencia
pascual y la experiencia de Pentecostés son vividas simultaneamente por
el cristiano. El hombre vive el acontecimiento pascual en el Espiritu,
es decir, el Espiritu convierte la Pascua en un acontecimiento de cada
hombre (Act. 2, 23-33).

“El Espiritu Santo fue enviado el dia de Pentecostés a fin de san-
tificar indefinidamente a la Iglesia y para que de este modo los fieles ten-
gan acceso al Padre por medio de Cristo en un mismo Espiritu (Cf. Ef.
2, 18). El es el Espiritu de vida o la fuente de agua que salta hasta la
vida eterna (Jn. 4, 14; 7, 38-39), por quien el Padre vivifica a los hom-
bres muertos por el pecado hasta que resucite sus cuerpos mortales
en Cristo (Rom. 8, 10-11). El Espiritu habita en la Iglesia y en el
corazén de los fieles como en un templo (Cf. 1 Cor. 3, 16; 6, 19).
y en ellos ora y da testimonio de su adopecién como hijos (Cf. Gal. 4, 6;
Rom. 8, 15-16. 26). Guia la Iglesia a toda la verdad (Cf. Jn. 16, 13), la
unifica en comunién y ministerio, la provee y gobierna con diversos do-
nes jerarquicos y carisméiticos y la embellece con sus frutos (Cf. Ef. 4,
11-12; 1 Cor. 12, 4; Gal. 5, 22). Con la fuerza del Evangelio rejuvenece
la Iglesia, la renueva incesantemente y la conduce a la unién consumada
con su Esposo. En efecto, el Espiritu y la HEsposa dicen al Sefior Jesus:
“Vlen” (Cf. Apoc. 22, 17). Y asi toda la Iglesia aparece como “un Pue-
blo reunido en virtud de la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu
Santo”. (LG. 4):

“F] dia de Pentecostés el Espiritu Santo descendié sobre los
discipulos para permanecer con ellos para siempre; la Iglesia
se manifesté pablicamente ante la multitud; comenzé la difu-
sion del Evangelio por la predicacién y fue prefigurada, por
fin, la unién de los pueblos en la catolicidad de la fe por medio
de la Iglesia de la Nueva Alianza”, (AG. 4).

Si por una parte, como hemos visto, la experiencia pascual eucaris-
tica (a) acredita la comunidad para el testimonio del apostolado (b), por
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otra patre estos dos tiempos (a-b) se desarrollan bajo la misma accion
del Espiritu Santo. El segundo tiempo, el apostolado bajo el influjo del
Espiritu, caracteriza la Iglesia después de la Ascensién del Sefior. Pero
el Pentecostés seri un don definitivo y permanente.

La revelaciéon describe los primeros pasos apostdlicos de la Iglesia
estrechamente unidos al clima de Pentecostés. El Espiritu es, en la Igle-
sia, el testimonio vivo de Jests (Jn. 15, 26) y ella lo seri para el mun-
do (Jn. 15, 27). Hay un paralelismo y una continuacién entre la presen-
cia-testimonio del Espiritu en la Iglesia y la presencia de esta en el
mundo. El Pariclito que “ensefia” a la Iglesia (Jn. 14, 26; 16, 13-14) de-
termina también su misién apostélica. El es el alma del Kerigma del
Evangelio (1 Pe. 1, 12), El hace el bautismo del testimonio (Act. 1, 8)
de los enviados de Cristo (Jn. 20, 21), asegurindoles la fidelidad a la
experiencia pagcual, (Jn. 14, 16-17).

De este modo se hace patente la conexién e inseparabilidad entre
experiencia pascual, testimonio, misién y Espiritu, para que haya aposto-
lado.

Un hecho puesto de relieve en Pentecostés es el fenémeno de “la-
lein etérais glossais” (Act. 2, 4), que equivale a la reafirmacién del
cardcter universal de la Iglesia revelado ya en el propdsito misionero de
la Encarnacién. Pues no se trata aqui del comportamiento de la comu-
nidad Gnicamente ante Dios (Cf. 1 Cor. 14, 2-9); en este dia el milagro
de la Palabra dirigida a la multitud de todos los pueblos (Cf. Act. 2, 5-11)
es signo de la catolicidad que inspira la misién de la Iglesia, no circunseri-
ta a ningln pueblo o clase (Cf. Act. 10, 44-45) para unir a la Humanidad
entera en el Cuerpo del Sefior.

Asi se destruye el pecado significado en la divisién de Babel y en el
enajenamiento de los hombres (Gn. 11, 1-9). El mismo designio salvador
del Verbo Encarnado se revela en el don del Espiritu que gracias al Hijo
es dado a todos, (Cf. Mac. 1, 8; Act. 1, 5; Ez. 36, 27).

El primer tiempo —la experiencia pascual eucaristica— reclama igual-
mente la accién del Espiritu, cuyo dinamismo vital no solo hace misio-
nera la comunidad, sino que hace de la asamblea una asamblea eucaris-
tica. En el clima del Pentecostés (Act. ¢. II) la multitud se convierte en
comunidad eucaristica, (Act. 2, 42). Nos ensefia el Concilio Vaticano II que:

“In Sma Eucharistia totum bonum spirituale KEceclesiae con-
tinetur, Ipse scilicet Christus, Pascha nostrum, Panisque vivus
per Carnem suam Spiritu Sancto vivificante vitam praestans
hominibus”. (PO. 5); “In sacra Liturgia virtus Spiritus Sanc-
ti per signa sacramentalia super nos agit”, (LG. c. 7 No. 50).
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La accién del Espiritu Santo sobre el acontecimiento eucaristico de
la comunidad aparece en la Historia a través de la expresion lithrgica y
del sentir de los padres de la Iglesia.

Testimonios litargicos

El sacrificio sacramental de la Iglesia se realiza por el ministerio del
obispo o del presbitero, pero por virtud de la Palabra de Cristo, que el
ministro pronuncia repitiendo el texto de la institucién, y por el Poder
divino del Espiritu. Tal realidad es el eje de toda oracién litlirgica euca-
ristica que congrega a la asamblea. Esta intencién profunda de la ora-
cién eucaristica es la que muchas veces se explicita en la epiclesis litar-
gica por la invocacién del Espiritu sobre el altar y sobre la asamblea.
Este uso es comiin en las Liturgias orientales posteriores al siglo IV. (9)

“Gratias tibi referimus Deus. Per dilectum Puerum tuum Iesum
Christum... qui accipiens panem, gratias tibi agens dixit: ac-
cipite, manducate, hoc est corpus meum... Memores igitur
mortis et ressurrectionis eius, offerimus tibi panem et calicem,
gratias Tibi agentes... et petimus ut mittas Spiritum tuum
Sanctum in oblationem sanctae Eeclesiae; in unum congregans
de omnibus, qui percipiunt, sanctis in repletionem Spiritus Sanc-
ti, ad confirmationem fidei in veritate, ut te laudemus et glori-
cemus per Puerum tuum Jesum Christum, per quem tibi gloria
et honor, Patri et Filio cum Sancto Spiritu in sancta Ecclesia
tua et nunc et in saecula saeculorum” (Tradicién Apostélica. S.
Hipdlito, Cf. Fr. X Funk, Didasc. et Constit. Apost. v. II, Cons-
tit. Eccl. Aegip. 98ss.). (10)

La epiclesis pide la intervencién del Espiritu para que los fieles
tengan condiciones para participar en la oblacién eucaristica y consumen
la unidad de la Iglesia.

“Oh Dios que de nada necesitas, te pedimos que mires benig-
namente sobre estos dones que te presentamos; recibelos para
honra de tu Cristo, enviando sobre este sacrificio —testimonio
de los padecimientos del Sefior Jeslis— tu Santo Espiritu pa-
ra que manifieste este pan, Cuerpo de tu Cristo, y este ciliz,
Sangre también de Cristo. Para que los que de él participan
se robustezcan en la piedad, alcancen el perdén de los pecados,
sean defendidos del demonio y sus engafios,. permanezcan lle-
nos del Espiritu Santo, se hagan dignos de tu Cristo y alcancen
la vida eterna...” (Constitucién de los Apéstoles, IV, L 8 ¢ 12
No. 38, MG. 1, 1104).
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“Después de santificarnos a nosotros mismos con estos him-
nos espirituales, invocamos a Dios, que ama a los hombres,
para que envie el Espiritu Santo sobre la oblacién, para que
se convierta el pan en Cuerpo de Cristo, y €l vino en la San-
gre de Cristo. Pues en verdad todo cuanto el Espiritu Santo
toca, sera santificado y transformado”. (S. Cirilo de Jerus. Cat.
V, MG. 33, 1125).

“Después dice el Sacerdote: “para los santos las cosas santas”.
Son las cosas que se encuentran aqui, que recibieron la venida
del Espiritu Santo. Santos sois también vosotros que habeis
sido juzgados dignos del Espiritu Santo”. (8. Cirilo de Jerus.
Cat. V, MG. 33, 1123).

“Cuando el sacerdote ante la mesa sagrada, con las manos
levantadas hacia el cielo, invoca el Espiritu Santo para que
descienda y nos conceda los dones que pedimos, hay un gran
silencio... El Espiritu nos comunica su gracia... desciende. ..
toca las ofrendas...” (8. Juan Criséstomo, MG. 49, 397).

“Quomodo igitur Spiritus non omnia habet quae Dei sunt, qui
cum Patre et Filio a sacerdotibus in Baptismate nominatur et
in Oblationibus invocatur, cum Patre et Filio a Seraphim in
coelestibus praedicatur, cum Patre et Filio habitat in sanctis,
infunditur in justis, inspiratur prophetis”. (S. Ambrosio, ML.
16, 803 B).

“HEl sacerdote invoca el Egpiritu Santo y celebra el tremendo
sacrificio...” (S. Juan Cris. Sobre el Sacerd. L. 6 ¢ 4, MG. 46,
680).

“Quaestio solvenda: cur, si omni Trinitati sacrificium offertur,
ad sanctificandum oblationis nostrae munus, Sancti Spiritus
tantum missio postuletur... (6) Cum ergo Sancti Spiritus ad
sanctificandum totius Ecclesiae sacrificium postulatur adven-
tus, nihil aliud postulari mihi videtur, nisi ut per gratiam spi-
ritualem in corpus Christi, quod est Ecclesia, caritatis unitas
jugiter indisrupta servetur, (9). Cum itaque Ecclesia Spiritum
Sanctum sibi coelitus postulat miti, donum sibi caritatis et
unanimitatis postulat a Deo conferri. Quando congruentius-
quam ad consecrandum sacrificium Corporis Christi Sancta
Ecclesia, quae corpus est Christi, Spiritus Sancti deposcat ad-
ventum quae ipsum ecaput suum secundum carnem de Spiri-
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tu Sancto noverit natum” (10) (S. Fulgencio, Obispo de Ruspe,
ad Mon. ML. 65, 186-190).

“Nosotros nos acercamos a tu altar pidiendo que tu Santo
Espiritu descienda sobre nosotros y sobre los dones aqui pre-
sentes”. (Epiclesis de la Liturgia de S. Basilio, sec. IX, Cf. F. E.
Brightman, Liturgies Eastern and Western, I, Oxford, 1896, p.
329). (13)

“Haz que descienda tu Espiritu sobre nosotros y sobre estos
dones, y convierte este pan en el Cuerpo precioso de tu Hijo,
transformandolo por tu Santo Espiritu, Amén; y el contenido
de este caliz conviértelo en la preciosa Sangre por tu Santo
Espiritu, Amén”. (Epiclesis de la Liturgia de S. Juan Cris. sec.
IX, op. c., p. 329).

Testimonios Patristicos

La actuacién misteriosa del Espiritu hace posible la experiencia del
acontecimiento eucaristico en la Iglesia.

“Corpus Christi et Sanguinem dicimus... illud tantum quod ex
fructibus terrae acceptum et prece mystica consecratum rite
sumimus ad salutem spiritualem in memoriam pro nobis Do-
minicae passionis; quod cum per manus hominum ad illam vi-
sibilem speciem perducatur, non sanctificatur ut sit tam mag-
num sacramentum, nisi operante invisibiliter Spiritu Dei, cum
haec omnia quae per corporales motus in illo opere fiunt, Deus
operetur movens primitus invisibilia ministrorum, sive animas
hominum, sive occultorum spiritum sibi subditas servitutes”.
(San Agustin, De Trin. L 3, ¢ 4, ML. 42, 873).

“Ut per ignem divini Spiritus id effectum quod adnuntiatum
est credas, quia quod accipis corpus est illius panis caelestis
et sanguis est illius sacrae vitis”. (S. Gaudencio de Brescia,
ML. 20, 857).

“No es cosa humana esta oblacién, sino la gracia del Espiritu
Santo, que todo lo penetra con su presencia, que lleva a cabo
este mistico sacrificio, Aunque el hombre esté ahi presente,
es Dios quien opera por su medio. Si el Espiritu Santo no asis-
tiese con su presencia, la Iglesia no permameceria congregada:
si pues la Iglesia estd congregada, es evidente que el Espiritu
Santo la asiste”. (S. Juan Cris., MG. 50, 458).



134

EDGAR JOLY

Aqui estari el Cuerpo del Sefior... revestido totalmente
del Espiritu Santo. Los que son iniciados en los misterios en-
tienden lo que digo”. (8. Juan Cris., MG. 48, 753).

“Sanctus itaque Spiritus qui Hecclesiae caritatem et donat et
servat, et Sacrificium et Baptisma divina operatione sanctifi-
cat”. (8. Fulgencio de Ruspe, ML. 65, 795).

“;Por qué no has participado de la mesa? Soy indigno, res-
ponderas. Pero entonces igualmente lo eras de participar en
las oraciones comunes: puesto que no solo por la Oblacién
desciende el Espiritu Santo, sino también por aquellos cantos”.
(8. Juan Cris., Hom ad Eph. III 5, MG. 62, 29).

“Quod dum sit ex fructibus terrae, sanctificatur et fit sacra-
mentum, operante invisibiliter Spiritu Dei”. (8. Isidoro, ML. 82,

252).

“Ut oblatio, quae Deo offertur, sanctificata per Spiritum Sanc-
tum, Christi corpori ac sanguini conformetur”. (S. Isidoro de

Sev., ML. 83, 752).

“; Qué haces, oh hombre? El sacerdote estd ofreciendo por ti
el sacrificio incruento, y tu lo desprecias? El sacerdote te ur-
ge o insta para que venga sobre ti desde lo alto la gracia del
Espiritu Santo... ;Qué haces mientras se sacrifica el Cordero
de Dios y mientras desciende desde lo alto el Espiritu Santo?”
(8. Anastasio Sinaita, MG. 89, 836 y 841).

“Purificados, nos unimos al Cuerpo de Cristo y a su Espiritu,
y nos hacemos Cuerpo de Cristo”. (S. Juan Damasceno, Fuente
del Conocimiento, IIT L 4 ¢. 13, MG. 94, 1150).

“Si preguntas como se realiza esto, debes contentarte con sa-
ber que se realiza por medio del Espiritu Santo, del mismo mo-
do como el Sefior por medio del Espiritu Santo tomd carne en
la santa Madre de Dios; mAis no podemos saber, excepto que
“la Palabra del Sefior es verdadera y eficaz”. (He. 4, 12)”. (S.
Juan Damasceno, MG. 94, 1140).

“Pues asi como todo cuanto Dios hizo, lo hizo por la opera-
cién del Espiritu Santo, asi también ahora la operaciéon del Es-
piritu Santo realiza lo que sobrepasa la naturaleza y solamente
la fe puede comprender. Preguntas cé6mo el pan y el vino y el
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agua se hacen cuerpo y sangre de Cristo. Te lo digo: Viene el
Espiritu Santo y hace esto que supera toda palabra y pensa-
miento”. (8. Juan Damasceno, MG. 94, 1139).

S. Cirilo de Alejandria, coloca en una férmula el resultado de la
accién del Espiritu Santo scbre la Iglesia en el misterio eucaristico, y
da la razén de la epiclesis:

“Asi pues todos somos uno en el Padre, en el Hijo, en el Es-
piritu Santo; uno, con identidad de “estado”, en la conforma-
cidn segiin la piedad, en la comunién (koinonia) de la santa
carne de Cristo, y en la comunién (koinonia) del dnico Espi-
ritu Santo” (Com. in Jn. Ev. L. 11 MG. 74, 561). “Toda gracia
y todo don perfecto nos viene del Padre por el Hijo en el
Espiritu Santo”. (Com. in Le. Ev., MG. 72, 908).

La epiclesis eucaristica del Espiritu Santo explicita por tanto lo que
acontece en el misterio. La venida del Espiritu sobre la Oblacién y sobre
la Asamblea unifica la comunidad con el altar y entre si, identifica el
cuzrpo eclesial con el Cuerpo y Sangre del Sefior, y hace que toda la ac-
cicn sagrada se estructure enteramente al nivel existencial de la inter-
personalidad.

No son solamente el pan y el vino los que deben ser “eucaristizados”
por la virtud divina, sino que al propio tiempo los que participan del sa-
crificio deben recibir la accién del Espiritu que santifica y transforma
tcdo cuanto toca. Por eso la asamblea eucaristica es la asamblea de los
“santos” por la gracia del Espiritu que es invocado, y por el cual la Igle-
sa continuamente se constituye en la caridad y en la unidad, como su
@beza, Cristo, “natus de Spiritu Sancto”.

Actuando de modo invisible pero eficaz, el Espiritu realiza en el
misterio eucaristico la renovacién santificadora de la Iglesia, tal como lo
hizo externa y visiblemente en Pentecostés.

La asistencia divina del Pariclito es indispensable para que la Iglesia
celebre el sacrificio de la Nueva Alianza que es una realidad que trascien-
de todas las categorias y posibilidades humanas; el fuego del Espiritu
debe penetrar con la luz de la fe en el corazén del hombre para que éste
pueda a su vez penetrar en la salvacién de este misterio. (14)

En lo que al pecado concierne, cerrando al hombre a la venida
del Espiritu Santo, es un abismo y una indignidad que separa no solo
de la comunién del cuerpo sacramental de Cristo, sino que aleja igual-
mente de toda asamblea eucaristica, que es siempre asamblea del Espi-

ritu.
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En la Eucaristia el Cuerpo Mistico celebra su suprema expresién
terrestre en la koinonfa de Cristo-Cabeza y en la koinonia del Espiritu-
Vida.

El misterio eucaristico en la Iglesia, operando la Consagracién total
en la Palabra de Cristo y en la Virtud del Espiritu —consagracién del Cuer-
po y Sangre y consagracién de la comunidad— es fruto de la oracién de
Jests al Padre:

“Yo les he dado tu palabra, y el mundo los aborrecié por que
no eran del mundo, como yo no soy del mundo. No pido que
los tomes del mundo, sino que los guardes del mal. Ellos no son
del mundo, como tampoco yo soy del mundo. Santificalos en
la verdad, pues tu palabra es verdad. Como ti me enviaste al
mundo, asi yo los envié a ellos al mundo, ¥y yo por ellos ne
santifico, para que ellos sean santificados de verdad”. (Jn.
17, 14-19).

Ahora bien, la Iglesia, santificada y “eucaristizada” por el Espiriu,
es enviada al mundo como continuacién y sacramento del Salvador a quien
primero ‘el Padre santifico y envi6 al mundo” (Jn. 10, 36). Por oira
parte, en la transformacién de la comunidad humana operada por el Es-
piritu de Dios a través de la caridad (Gal. 5, 22) que infunde en los co-
razones (Rom. 5, 5), y a través de la fe que abre el corazén a la exge-
riencia pascual, se ve que la virtud misionera de Pentecostés lleva dentro
de si una intencién “eucaristizante” que da a la tendencia de unificacitn
social de la Humanidad una destinacién eucaristica. (Cf. Ef. 4, 4).

HOI. ESCATOLOGIA - APOSTOLADO - EUCARISTIA
1) La consumacion de la historia

La progresi6on de la Historia, en el designio de Dios, debe alcanzar
su consumaciéon en la salvacién que el Padre prepard para los suyos en
el Reino glorioso, cuando se hari la restauracion unmiversal (Act. 1,
6; 3, 21), junto con la Resurreccién de los cuerpos (Phil. 3, 20ss.). Esa
restauracién seri plena y perfecta en Cristo. A El estaran sujetas todas
las cosas del Universo (1 Cor. 15, 26-27) y la muerte sera definitivamen-
te destruida por una gloria a la que no pueden compararse las vicisitudes
dzl tiempo presente (Ro. 8, 18). (15)

Ahora bien, esa Resurreccién y restauracion escatolégica del hom-
bre y del mundo en el dia en que el Sefior vendra en su gloria con todos
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sus dngeles (Cf. Mt. 25, 31), ya se anticipa de cierto modo en la presen-
cia pascual del Sefior, por la cual los hombres peregrinos viven en el
cuerpo mistico la comunién de la caridad (Cf. 1 Jn. 3, 14) con Cristo glo-
rioso y sus santos, y llevan a cabo conjuntamente el mismo culto al Diog
Trino.

Pero si la Resurreccién final, cocmo lo manifiesta el Concilio Vatica-
no II en la Const. de Ecclesia, cap. 7, se realiza ya por anticipacién en
la Iglesia peregrina por los sacramentos e instituciones, por la santidad
y por el Espiritu, solamente en la gloria celeste y en la restauracién
cédsmica se consumari la Iglesia. Esta ambivalencia y tensién hace que la
Iglesia viva entre las criaturas sufriendo con ellas como dolores de parto
en la espectacién de la manifestacién de los hijos de Dios (Ro. 8, 19-25).

En efecto:

“Mientras moramos en este cuerpo estamos ausentes del Se-
fior, porque caminamos en fe y no en visiéon” (2 Cor. 5, 6-7).
“Ignoramos el tiempo en que se harid la consumacién de la
tierra y de la humanidad. Tampoco conocemos de qué manera
se transformari el Universo. La figura de este mundo, afeada
por el pecado pasa, pero Dios nos ensefla que nos prepara una
nueva morada y una nueva tierra donde habita la justicia, y cu-
ya bienaventuranza es capaz de saciar y rebasar todos los an-
helos de paz que surgen en el corazén humano. Entonces, ven-
cida la muerte, los hijos de Dios resucitaran en Cristo, y lo
que fue sembrado bajo el signo de la debilidad y de la corrup-
cién, se revestira de incorruptibilidad, y permaneciendo la ca-
ridad y sus obras, se veran libres de la servidumbre de la va-
nidad todas las criaturas que Dios cred pensando en el hom-
bre. No obstante, la espera de una tierra nueva no debe amor-
tiguar, sino mas bien avivar, la preocupacién de perfeccionar
esta tierra, donde crece el cuerpo de la nueva familia humana,
el cual puede de alguna manera anticipar un vislumbre del si-
glo nuevo. Por ello, aunque hay que distinguir cuidadosamen-
te progreso temporal y crecimiento del Reino de Cristo, sin
embargo, €l primero, en cuanto puede contribuir a ordenar
mejor la sociedad humana, interesa en gran medida al reino
de Dios”. (Vat. II, GS. c. III, No. 39).

La perspectiva de la Parusia valoriza por consiguiente las realida-
des terrestres y la esperanza se comvierte en un elemento implicito en
todo cuanto pertenece a la Historia, la cual camina hacia la epifania
final, (Cf. 2 Tim. 4, 8).
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“Nacida del amor del Padre eterno, fundada en el tiempo por
Cristo Redentor, reunida en el Espiritu Santo, la Izlesia tiene
una finalidad escatolégica y de salvacidén, que solo en el
giglo futuro podra alcanzar plenamente. Esti presente ya aqui
en la tierra, formada por hombres, es decir, por miembros de
la ciudad terrena que tienen la vocacién de formar en la pro-
pia historia del género humano la familia de los hijos de Dios,
que ha de ir aumentando sin cesar hasta la venida del Se-
fior... Esta compenetracién de la ciudad terrena y de la ciu-
dad eterna solo puede percibirse por la fe; més atin, es un
misterio permanente de la historia humana, que se ve pertur-
bado por el pecado hasta la plena revelacién de la claridad de
los hijos de Dios”. (Vat. II, GS. c. IV No. 40).

La espectativa de la parusia es familiar a la Iglesia, cuya cabeza
es Cristo glorioso, y cuyo acontecimiento constitutivo, la Pascua y el
Pentecostés, se prolonga en el Pueblo de Dios vinculandolo constante-
mente a la doble venida del Verbo Encarnado.

2) Apostolado y plenitud escatologica

El apostolado es un gesto de la Iglesia y un misterio que partici-
pa de la paridosis que el Padre hace del hijo en la Encarnacién, de la
paradosis que el Padre y el Hijo hacen del Espiritu en el Pentecostés, y
de la paradosis escatolégica que el Espiritu hace de todas las cosas, por
el Hijo, al Padre en la consumacién. El apostolado se alimenta de la di-
namica de la Salvacién: la redencién viene del Padre que, por el Hijo y
el Espiritu Santo, libera al mundo de la esclavitud, adquiriéndolo para
Si definitivamente en la consumacién.

Le segunda venida del Sefior, la Resurreccién de la carne, y la Res-
tauracién final, dan un sentido a la Historia en la cual se ejerce la accién
de la Iglesia. La solicitud apostélica de la Iglesia, resultante de la misi6n
del Hijo y de la misién del Espiritu, estd constantemente volcada, como
todo en la Iglesia, hacia la venida de Cristo en la cual se consumari toda
salvacién y comunién con el Padre. Pues “es necesario que antes la
Bueng Nueva sea proclamada a todos” (Mec. 13, 10) y que por el testimo-
nio pascual se revele a todos el contenido de la Historia como Historia de
Salvacién polarizada hacia la Venida del Hijo del hombre y del Reino

de Dios.
Al manifestarse como signo de salvacién universal, la Iglesia ilumina

toda la verdad que hay en el pensamiento de los hombres y en la cultu-
ra de los pueblos, y todo el bien y gracia que operan en el corazén hu-
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mano. Esta iluminacién libera, eleva y completa. Es la revelacién de la
presencia oculta de Dios en la existencia humana y en toda obra creada.
Por toda accién apostdlica, al igual que por la actividad misionera, se
dilata el Pueblo de Dios hasta “la medida y los tiempos que el Padre ha
fijado en virtud de su poder soberano” (Act. 1, 7), y “crece el cuerpo
hasta la medida de la plenitud de Cristo” (Cf. Ef. 4, 13). El dinamismo
apostélico tiende de esta manera hacia la plenitud escatolégica (Cf.

AG. 9).
3) Eucaristia y banquete escatolégico

La plenitud escatolégica es anunciada, prefigurada, garantizada y
anticipada en el misterio eucaristico, “pignus futurae nostrae gloriae et
perpetuae felicitatis”, en la doctrina del Conc. de Trento (Ses. XIII c. 2,
Dz. 875), el cual “amonesta y ruega que todos los que llevan el nombre
cristiano convengan y concuerden una vez por todas en este “signo de
unidad”, y crean y veneren estos sagrados misterios de su cuerpo y de
su sangre con tal constancia y firmeza de fe que puedan recibir frecuente-
mente aquel pan sobresubstancial (Mt.. 6, 11), y ese sea para ellos vida
de su alma y salud perpetua de su mente, con cuya fuerza confortados
(3 R. 19, 18), puedan llegar desde el camino de esta misera peregrina-
cién a la patria celestial, para comer sin velo alguno el mismo pan de los
adngeles que comen oculto bajo los velos sagrados” (Ses. XIII c. 8, Dz.

882). (16)
E]l anuncio de la Venida del Sefior confiere a la celebraciéon eucaristica
una orientacién escatologica:

“Pues cuantas veces comaiis este pan y bebais este caliz anun-
ciais la muerte del Sefior hasta que El venga” (1 Cor. 11, 26).

La celebracién de la Cena del Sefior va acompaifiada de la afirma-
cién del banquete escatoldgico de Cristo:

“No beberé del fruto de la vid hasta el dia en que lo beba
en el nuevo reino de Dios” (Mec. 14, 25), y de esta forma la
Eucaristia une las dos venidas del Sefior:

“Nosotros os ofrecemos, Rey y Dios nuestro, obedeciendo a
vuestro mandato, este Pan y este Vino, que nos recuerda
su Pasién, Muerte y Resurreccién de entre los muertos, de la
Ascensién a los Cielos, y su segunda venida futura, cuando
vendra con gloria y poder para juzgar a vivos y muertos, y
dar a cada uno seglin sus obras” (Constitucién de los Apds-

toles, MG. 1, 514).



140 EDGAR JOLY

El banquete eucaristico nos pone, por tanto, ante la alegria y la es-
peranza del Reino: “Nadie, comiendo de esta Pascua, vuelva a mirar ha-
cia el Egipto, sino hacia el cielo y la celeste Jerusalén” (S. Juan Cris.,
Eph. Hom. 23, MG. 62, 165). '

En esta perspectiva considera el Concilio Vaticano II todo el culto de
la Iglesia:

“En la liturgia terrena pregustamos y tomamos parte en aque-
lla liturgia celestial que se celebra en la santa ciudad de Je-
rusalén, hacia la cual nos dirigimos como peregrinos y donde
Cristo est4 sentado a la diestra de Dios como ministro del san-
tuario y del taberniculo verdadero; cantamos al Sefior el him-
no de gloria con todo el ejéreito celestial; venerando la me-
moria de los santos, esperamos tener parte con ellos y gozar
de su compafiia; aguardamos al Salvador, Nuestro Sefior Jesu-
cristo, hasta que se manifieste El, nuestra vida, y nosotros nos
manifestemos también gloriosos con EI”’. (SC. 8).

En el Apocalipsis de San Juan se refleja este culto de la Jerusalén
celeste relacionado con la Iglesia terrestre: hay una correspondencia en-
tre la liturgia de una y de la otra con el canto de los “Sanctus” e him-
nos de alabanza, el salmo, la “nueva ode”, el Alleluya y la aclamacién
del “Amén”. (Cf.c. 4,c. 5yc.19). (17)

La Eucaristia prepara la Humanidad para la gloria celeste y para la
Resurreccién:

“La muerte de Cristo es medicina eficaz contra la muerte, y
los que participan de su mistica ‘“Eulogia” son méas fuertes
que la corrupcién” (S. Cirilo de Alex., Escr. Exeg. L 2, MG.
68, 261). “Quién comiere de aquel mana divino, esti libre de
la corrupcién y evitari la muerte”, (S. Cirilo de Alex., MG. 69,
45T7). “Nuestro Sefior Jesucristo por su carne esconde en nos-
otros la Vida y deposita como germen la inmortalidad que des-
truye la corrupcién en nosotros” (S. Cirilo de Alex., Com. Jn.
L 4, c. 2, MG. 73, 582). “Si en la tierra alimentamos el alma
con la Eucaristia, nos haremos participantes con los angeles
de la Mesa celestial y espiritual” (S. Atanasio, ¢. 7, MG. 26,
1396).

En suma, la Iglesia peregrina se inmuniza contra la muerte “...re-
partiendo un mismo Pan que es remedio de inmortalidad, antidoto contra
la muerte, para la Vida Eterna con Jesucristo”, (S. Ignacio de Antioquia,
MG. 5, 661 A).
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La Eucaristia, sacramento de la Esperanza de la Iglesia, es prenda
de la Vida Eterna, segin la promesa del Sefior: “El que come mi carne
¥ bebe mi sangre tiene la vida eterna y Yo lo resucitaré en el filtimo dia”,
(Jn. 6, 54). La mesa eucaristica es las arras de la mesa celestial que la
continiia en el Reino eseatoldgico:

“Neque sane bibere cum Domino poterat, qui non erat bibiturus
in regno: cum universos tunc bibentes ex vitis istius fructu,
bibituros secum postea polliceretur. Consummatis universis di-
vinorum mysteriorum virtutibus, gaudio et exultatione communi
in coelestem gloriam efferuntur”. (S. Hilario de Poitiers. Com.
de S. Mt., ML. 9, 1065).

La vida eterna continia la vida eucaristica:

“Aquel que aqui se da a vosotros, se os dard mucho méis en
la vida futura”, (San Juan Cris.,, Hom. 46, 3, MG. 59, 260);
“Los que reciben el Pan de vida tendrian como premio la inmor-
talidad, y libres totalmente de la corrupcién y de sus males
alcanzarin la grandeza eterna y perpetua de la vida cristiana”,
(8. Cirilo, Com. Jn. L 4, c. 2, MG. 73, 563).

Pero la Eucaristia no solamente prepara la Vida Eterna y le sirve
de prenda, sino que el banquete escatolégico del Reino es la plena realiza-
ci6én del signo sacramental:

“Este Pan es alimento no solo aqui en la tierra. Los santos
se alimentan 'de este Pan y Sangre no solamente en este mundo.
También en el cielo comeremos de él. Porque el Sefior es igual-
mente alimento de todos los espiritus celestiales y de todos los
angeles, gozo de las potestades del cielo; El serd todo para
todos y en su benignidad de todos se compadecerd. Primero el
Sefior nos dio el Pan de los Angeles, pero ahora él lo promete
a los que soportan con El las tentaciones. Dice: Yo os prometo
el reino, como mi Padre me lo prometié a mi, para que comais
y bebiis a mi mesa en mi reino y os sentaréis sobre doce tro-
nos para juzgar a las doce tribus de Israel. Qué concordia y
alegria la de los que se alimentaran a la mesa celestial, de
acuerdo con la dignidad de aquella cena” (S. Atanasio, Carta
7, MG. 26, 1394).

La Eucaristia es sacramento de la Vida futura:

“Tenemos en la vida presente las primicias del pan futuro,
participando de la carne del Sefior”, (8. Atanasio, MG. 26,
1012).
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El mismo Pan que alimenta la Iglesia peregrina serd su alimento en

el cielo:

“Perfectae beatitudinis est iste panis: hodie, id est, in praesen-
ti, illius panis cibo iam vivere incipimus cuius perpetuitate,
quod est quotidie, saginabimur in futurum”, (S. Pedro Cris,,
Sermo 72, ML. 52, 406 B).

La comunién con Dios en la Gloria es la revelacién plena del miste-
rio eucaristico:

“Y (el pan y el vino consagrados) se llaman “antitipos” de las
cosas futuras: no es que realmente no sean cuerpo y sangre de
Cristo, sino que ahora participamos de la Divinidad de Cristo
por medio de ellos, y entonces participaremos directamente
por la visién”, (S. Juan Damasceno, MG. 94, 1153 C).

La Iglesia posee y vive ya de alglin modo las realidades futuras que
corresponden al misterio eucaristico. Se trata de una presencia anticipa-
da de lo que ha de venir, poseida de modo real, aunque “en el misterio”,
en el “sacramento”. El banquete escatolégico que ha de venir, comienza
ya a realizarse aci en la tierra en el banquete eucaristico:

“HEista mesa es la fuerza de nuestra alma, vinculo del espiritu,
fundamento de la confianza: es la esperanza, la salvacion, la
luz, la Vida... Pero para qué hablar del futuro? Este misterio
hace que la tierra sea ya para ti el cielo”, (S. Juan Cris, 1
Cor. Hom. 24 No. 5, MG. 61, 205-206).

La koinonia-con Cristo es ya participacién del Reino:

“La recepcién de los divinos misterios se llama koinonia justa-
mente porque nos da, graciosamente la unién con Cristo y nos
hace participantes de su Reino” (8. Isidoro Pel., MG. 78, 325 A).

La incorrupcién propia de la Resurrecciéon final comienza a ser parti-
cipada en el Cuerpo del Sefior:

“Beber la Sangre de Jesls es hacerse participe de la incorrup-
cién del Sefior” (Clemente de Alex., MG. 8, 409). Cristo Resu-
citado se hace “cibus et potus qui eos a quibus sumitur immor-
tales et incorruptibles facit in societate sanctorum ubi pax
erit et unitas plena atque perfecta” (San Agustin, Trat. 26,
Ev. Jn., ML. 35, 1614).
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Del mismo modo se expresa S. Cirilo de Alexandria:

“Si el solo contacto del cuerpo de Cristo da la vida a los cuer-
pos corrompidos por la muerte, cémo no conseguiremos una mais
abundante bendicién vivificadora cuando comemos de su
carne. A los que de El participan les hara participar también de
la inmortalidad que le es propia” (Com. de S. Jn., L. 4, MG. 73,
572). Ademas la celebracién eucaristica nos lleva a ‘“‘anunciar la
muerte de Cristo, a confesar su Resurreccién, a alcanzar asi la per-
feccién de la fe, a participar de su divina naturaleza y a alcanzar
la unién con El: Con esto somos santificados espiritual y cor-
poralmente, y somos vivificados” (Contra Nestorio, L 4, c. 6,
76, 201).

La respuesta de la escatologia cristiana al misterio de la muerte y
a su desafio se integra en la existencia del hombre por la Eucaristia que
le comunica la victoria sobre la muerte, porque:

“Nosotros nos hacemos més fuertes que la muerte”.

(8. Cirilo de Alex., MG. 68, 285 B), precisamente porque “asi
como un poco de fermento torna semejante a si toda la masa,
del mismo modo el Cuerpo divinamente dotado de inmortali-
dad, presente en nuestro cuerpo, lo transforma totalmente en
si. El cuerpo inmortal, presente en quien lo recibe, transforma
en su propia naturaleza todo el organismo” (S. Gregorio Nis.,
Disc. Cat. ¢. 37, MG: 45, 94).

Santo Toméas vuelve a la referencia escatoldégica del misterio
eucaristico, originada en el Nuevo Testamento y reafirmada por toda la
tradicién, presentando como razén la redencién de Cristo y la fuerza sig-
nificante del sacramento:

“Hoc sacramentum tertiam significationem habet respectu fu-
turi, inquantum est praefigurativum fruitionis Dei quod erit
in patria” (3 q73 a4). “Hoc sacramentum dat nobis virtutem
perveniendi ad gloriam et id viaticum dicitur” (3 79 a2 adl).

“In hoc sacramento potest considerari et id ex quo habet
effectum, sle. usus sacramenti et species eius. Et quantum ad
utrumque competit huic sacramento quod causet adeptionem
vitae eternae. Nam ipse Christus per suam passionem aperuit
nobis aditum vitae eternae... Similiter etiam refectio spiri-
tualis cibi et unitas significata per species panis et vini haben-
tur quidem in praesenti, sed imperfecte, perfecte autem in statu
gloriae” (3 q79 a2).
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Esta segunda razén fue expuesta de esta manera por San Agustin:

“El Sefior quiere que entendamos por esta comida y bebida la
sociedad del cuerpo y sus miembros, formada por la Iglesia con
los predestinados, con los llamados, con los justificados, con los
santos glorificados y con sus fieles... La glorificacién la po-
seemos ya actualmente en esperanza, en el futuro seri en la
raelidad (“in re”)... El sacramento de todo ello, sacramento
de unidad del cuerpo y la sangre de Cristo, se prepara en la
mesa del Sefior” (Trat. 26 Jn. ML. 35, 1613).

Cuanto a la conexién anterior de la Eucaristia y Redencién, se
formula en la Liturgia:

“Quoties huius hostiae commemoratio celebratur, opus nos-
trae redemptionis exercetur” (9* dom. post Pentec.).

El testimonio pascual y escatoldégico, kerigma de la Resurreccién de
Cristo y de la Resurreccién general, que la Iglesia ejerce en el mundo, es
la revelacién de los misterios que se expresan y se realizan en el plano
sacramental. También aqui la vida eucaristica y el Apostolado se inter-
relacionan, este como prolongacién de aquella, y después como disposi-
cién necesaria para la sinceridad del gasto litargico. El Pueblo de Dios
es misionero a partir de la celebracién del Cuerpo y Sangre del Sefior,
hasta que él venga; e inversamente, la comunidad que se rehuse al testi-
monio pascual y escatolégico no estid preparada para la plenitud de la
experiencia eucaristica. El Pueblo de Dios es

“enviado a todo el mundo como luz del mundo y sal de la
tierra en calidad de instrumento de la redencién universal”
(Vat. II, Const. de Ecclesia, c. 2, No. 9).

Ahora bien, la doble referencia soteriolégica de la Eucaristia en la
dependencia ‘de la Redencién de la Cruz y en orden a la Redencién de la
Parusia, sita el misterio eucaristico en el corazén de la Historia, junta-
mente con el misterio del Apostolado. Pues la Iglesia y la Humanidad
tienen en la Fucaristia la sintesis de la economia de la Salvacibén:

“In hoc sacramento totum mysterium Salutis comprehenditur”,
S. Th. 3 ¢83. a4).

Y la Iglesia sabe que toda actividad misionera es como preparacién
de la mesa para el gran banquete escatolégico.
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CONCLUSION:
IV. IMPLICACIONES APOSTOLICAS DE UNA IGLESIA EUCARISTICA

1) Necesidad del apostolado

La conciencia de la Iglesia como realidad eucaristica nos lleva
a inquirir sobre la conexién entre Eucaristia y apostolado. A la luz su-
prema de las misiones trinitarias, y en la perspectiva de la Parusia, se
concluye que en la celebracién eucaristica se revela de varios modos el
misterio del Apostolado de la Iglesia.

Por la virtud del Espiritu la comunidad eucaristica se reencuentra
frente al misterio del Verbo Encarnado y del Acontecimiento pascual, se
reencuentra identificada a Cristo en su funcién profética, sacerdotal y
real. De este modo se revela al Pueblo de Dios 1a necesidad imperiosa del
apostolado en la lébgica de la vocacién cristiana. El acontecimiento pas-
cual se hace acontecimiento de la Iglesia, e implica la participacién de los
bautizados en la misién salvifica de Cristo; cada bautizado asume de
nuevo y plenamente la intencién misionera de la Iglesia al celebrar los mis-
terios de 1a salvacion.

El cristiano no solo reencuentra la necesidad del apostolado, sino que
ademas descubre en la cena eucaristica la urgencia de una accién apostd-
lica cada vez méis intensa y mas amplia, pues en el altar se encuentra
siempre de nuevo, ‘“donec veniat”, la oraci6én del “marana tha” con las
preocupaciones de la Iglesia y de la Humanidad entera, multiplicadas a
cada hora con la expansién demografica, la reaccién en cadena de las
inter-relaciones sociales y la dialéctica peculiar de la era cientifico-tecno-
16gica.

En la medida en que el Pueblo de Dios es mas auténticamente euca-
ristico, tanto mAs participa del esfuerzo del Cuewistico para llevar
todos los hombres a usufructuar de la redencién cuyo misterio se ejerce
sacramentalmente en la FEucaristia, asumiendo asi la propagaciéon del
Reino y aceptando la vocacién cristiana como vocacién al apostolado.
Ademés, congregando en un mismo altar todos los diversos misterios y
carismas, y comprometiéndolos en la participacién del mismo aconteci-
miento salvador, la Eucaristia revela a la comunidad que, més alli de toda
variedad de ministerios y de todo pluralismo, a todos incumbe la misma
misién, que es 1a misién de la Iglesia, prolongacién de la misién de Cris-
to. Y cuando la asamblea litrgica se disuelve, cada comensal del Pan
de vida sabe que estd en la condicién de “eucaristizado”, y como tal serd
fermento en medio del mundo.
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La Eucaristia manifiesta a los hombres, en la misma caridad con
lque los reune y alimenta en el altar, el origen y la fuerza de donde pro-
cede toda accién apostdlica y misionera. La unién mas intima con la
Cabeza da a los miembros el deber y el derecho de ejercer en el mundo
el apostolado, que prolonga el gesto salvador de Cristo.

Sobre todo el misterio eucaristico proporciona la gran revelacién
del carécter misionero del Pueblo de Dios al dar a cada miembro la cer-
teza de la fe y la conciencia de ser un testigo de Cristo sacrificado y glo-

rificado: “Seréis mis testigos...” (Act. 1, 8).

Cuando se celebra el sacrificio eucaristico se est4 consumando la edi-
ficacién del Cuerpo de Cristo: bajo esta luz el cristiano comprende
que las hostias espirituales que debe ofrecer a Dios (1 Pe. 2, 5) y por
las cuales la existencia y la Oblacién suprema se identifican, tienen
siempre un sentido de propagacién de la fe para el crecimiento del cuerpo.

La asamblea toma conciencia de que es Iglesia, en la accién litargica,
la cual al propio tiempo la manifiesta en su condicién misionera en
cuanto procediendo de la Misién del Verbo Encarnado y de la Misién del
Espiritu, bajo cuya virtud la Eucaristia se celebra. Pero ademas el miste-
rio litdrgico no solo comumica la vida de la Cabeza, Vida dinidmica y mi-
sionera, sino que pone a la Asamblea en contacto con la Palabra, el Lo-
gos, que expresa en la Liturgia el mandato de propagar la fe y la salva-
ciéon. Por fuerza de las palabras de Cristo y de la Vida divina, el miste-
rio eucaristico siembra en lo mas intimo de la existencia cristiana la vir-
tud evangelizadora de la cual no se debe excluir ninguna realidad terres-
tre, ninguna actividad humana.

De este modo, toda vez que se renueva el santo sacrificio, se renueva
para la Iglesia la revelaciéon de que ‘“todos los fieles, como miembros de
Cristo vivo, incorporados y asemejados a El por el Bautismo, por la con-
firmacién y por la Eucaristia, tienen el deber de cooperar a la expan-
si6on y dilatacién del Cuerpo de Cristo, para llevarlo cuanto antes a la
plenitud” (AG. 36).

2) [El apostolado como testimonio

La vida de la Iglesia acontece entre la primera y la segunda venida
del Sefior, entre la Resurreccién de Cristo y la Resurreccion de la carne,
en la fuerza del Espiritu Santo, por quien los creyentes tienen la certeza
de su fe y pueden testimoniarla.
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E] testimonio de la fe es testimonio de la Persona de Cristo Resuci-
tado y de su revelacién al mundo. En la Eucaristia es donde la Iglesia
tiene la méas plena experiencia de la realidad pascual, fundamento de la
fe y de todo apostolado. La presencia eucaristica del acontecimiento pas-
cual en las comunidades, como también la quasi anticipacién del banquete
escatolégico que en ella se ofrece, animan con una nueva vida el testimo-
nio del apostolado de la Iglesia, con el que se manifiesta presente y ope-
rante como sal de la tierra en todos lugares y situaciones, por medio
de las comunidades locales y hasta de cada fiel. La experiencia eucaris-
tica hace que el mensaje de Cristo sea llevado vivo al mundo, por el tes-
timonio de vida y de la palabra, para que el pensamiento y las costum-
bres, las estructuras y las opciones de la gran familia humana sean in-
formados por el espiritu cristiano. La celebracion litirgica es una constan-
te exigencia de autenticidad que debe resultar de la coincidencia de la
vida con la fe, y sin la cual la asamblea no puede congregarse para la
Eucaristia. Operando en el corazén de la Iglesia, el misterip eucaristico
confiere al anuncio de Cristo su caracter de realidad exper.iéhtal al ni-
vel de la fe, e ilumina el Signo de Salvacién entre los pueblos para que bri-
lle cada vez més. De este modo cuando los bautizados, en e] ejercicio del
sacerdocio real, dan testimonio de la consagracién del mundo por sus
actividades temporales, hechas hostias espirituales, lo hacen unidos a la
oblacién eucaristica del Cuerpo y Sangre del Sefior.

$) Apostolado y misterio de Ia Palabra

Las dos epifanias supremas de las Personas Divinas, la Encarnacién
y el Pentecostés, llevan a la Iglesia a participar del misterio de la Pala-
bra. La Encarnacién lleva a los hombres, al convivir con el Verbo Encarnado,
a la koinonia con el Logos-sarx, y el Pentecostés da a los hombres el Es-
piritu de la Verdad, que lleva a la Verdad y a la comprensién de la Pa-
labra Encarnada. Por eso el Pentecostés inicia el testimonio de la Iglesia

En la Eucaristia la Iglesia celebra y posee, por la virtud del Espiri-
tu, los misterios operados por el Verbo Encarnado, y al propio Verbo En-
carnado, lo que 'determina el caricter de encuentro existencial teologal de
la celebracién. Teniendo como Cabeza a Cristo, Hiereus, Kyrios y Prophe-
tes del Padre, animados por el Espiritu de Cristo, los miembros del Cuer-
po mistico participan de la funcién sacerdotal, real y profética para con-
tinuar la mision de Cristo en el mundo- La Palabra no solamente acom-
pafia a la Eucaristia, sino que més bien forma parte intrinseca de la cele-
bracién sacramental, en cuanto Verbum quod auditur et Verbum quod
creditur. Mis aun: la presencia corporal del Verbo da al miximo relieve
a la Palabra y a la Fe, exigiendo que toda la accién eucaristica se des-
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arrolle en la relacién existencial de la interpersonalidad, de tal modo que
la presencia de la Palabra de la Eucaristia se extienda igualmente hasta
lo méis intimo de la vida de cada hombre y de la comunidad. La Palabra
viva en el misterio eucaristico se hace también Palabra viva en la exis-
tencia humana, y esta se reviste enteramente de la expresién apostélica
de testimonio pascual. La Palabra toma la forma de acontecimiento, es
decir, de testimonio. Tal es el sentido profético de la presencia de la
Iglesia en el mundo.

Si la Palabra no es algo afiadido a la Liturgia Eucaristica, sino que
en ella se encierra y se contiene, el misterio del Cuerpo y Sangre del
Sefior irradia la predicacién de la Iglesia en su mediacién salvifica. El
Pan de Vida sostiene su dinamismo apostdlico para darse al mundo bajo
la forma del Pan de la Palabra. La Palabra de Cristo tiene siempre una
fuerza de vocacién, fomenta y fecunda el didlogo de la Iglesia con el
mundo.

El contacto sacramental con la Palabra Encarnada, en la Eucaristia,
capacita por consiguiente a la comunidad para revelar el mensaje de
Cristo al mundo, tanto con el testimonio de la vida como con el de la
propia palabra. En este caso la Palabra que es revelada coincide con la
Palabra que es vivida, tal como esta coincide con la Palabra que es cele-
brada en el misterio. A todos los que de ella participan, la Eucaristia los
impulsa hacia la tarea de la evangelizacién, que es “nuntium Christi et
testimonio vitae et verbo prolatum” (LG. 35).

4) Apostolado y Caridad

La Pascua de Cristo es el gran signo y la revelacién del Amor divino.

“Sabiendo Jesiis que habia llegado su hora de pasar de este
mundo al Padre, habiendo amado a los suyos que estaban en el
mundo, los amé hasta el fin” (Jn. 13, 1). “Nadie tiene mayor
amor que el que da la vida por sus amigos” (Jn. 15, 13). “Cristo’
nos amé y se entregé por nosotros a Dios en oblacién y sa-
crificio de suave olor” (Ef. 5, 2). En la Pascua se revela por
tanto el significado de la mision de Cristo.

Representando y perpetuando en la Iglesia el acontecimiento pas-
cual, la Eucaristia tiene tal connaturalidad con la plenitud del amor, que
nicamente puede celebrarse en el clima del lavapies fraterno bajo la
accién del Espiritu. La realidad Gltima que la Eucaristia significa y pro-
duce es la unién de caridad con Cristo y entre los miembros del Cuerpo
Mistico. Por consiguiente dentro de una ética individualista la Eucaristia
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no puede celebrarse sino con violencia contra la propia realidad sacra-
mental y contra la accién del Espiritu. Ahora bien el lavapies de la cari-
dad debe ser el clima de la Iglesia y constituye como el alma del apostola-~
do; de la unién vital con Cristo procede la fecundidad apostélica.

Una comunidad, al reunirse para la Emristia, se dispone ya para
el apostolado en virtud del dinamismo interno del propio misterio; unién-
dose siempre méas a la Pascua, que es el .gesto de amor del Dios que
salva, la Iglesia se siente impulsada por este mismo amor en el sentido
de la salvacién total del mundo.

La abundancia mesidnica de la mesa eucaristica, con su copiosa sal-
vacién de caridad, contrasta profundamente con log que mueren de hambre
¥ es necesario salvar. El Concilio Vaticano II se refiere a los “hombres
que carecen de comida y bebida, ropa, casa, remedios, trabajo, escuela;
carecen de medios para llevar una vida humana” (AA. 8). El hambre de
pan material que cunde entre gran parte de la familia humana en nues-
tra era cientifico-tecnolégica, acompafiada del hambre y sed de justicia,
es una sefial elocuente de la falta de amor fraterno, algo asi como una
anti-eucaristia (Cf. GS. nn. 4 y 69).

La Iglesia eucaristica, lanzada en el movimiento pascual de salva-
cién, siempre de nuevo impregnada por él, se manifiesta cada vez més
sensible al hombre da salvacién, como a un signo de los tiempos, y a la
vez que se purifica a si misma, se empefla en la salvacién total y radical
de todos.

5) Apostolado y Encarnaciéon

La encarnacién del Hijo revela la condescendencia de Dios hacia los
hombres: “Verbum caro factum est et habitavit in nobis”, (Jn. 1, 14).
La Iglesia del Verbo Encarnado continfia este misterio con su presencia
en el mundo:

“La Iglesia, para poder ofrecer a todos el misterio de la salva-
cién y la vida traida por Dios, debe insertarse en todos estos
grupos con el mismo afecto con que Cristo se uni6 por su en-
carnacién a las determinadas condiciones sociales y culturales
de los hombres con quienes convivié” (AG. 10).

La Eucaristia hace que la Iglesia se reencuentre cada dia en el mo-
vimiento primordial, que estd en su origen, de ingercién en la realidad
humana. El espiritu de lavapies propio de la celebracién eucaristica pre-
para a la Iglesia para el servicio fraterno, y trasmite a su presencia entre
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los hombres el sentido de ministerio que humildemente se ajusta a sus
necesidades dentro de sus propias condiciones espirituales, morales, so-
ciales, demograficas, culturales y econémicas. La Palabra viva de la Eu-
caristia se difunde y se hace acontecimiento en la existencia de cada cris-
tiano, para testimoniar y revelar la salvacién en todos los lugares y si-
tuaciones.

Por fidelidad al misterio de la Eucaristia, la presencia de la Igle-
sia y su apostolado no pueden limitarse a un acercamiento ocagional a
la vida concreta de los hombres: Encarnacién implica compromiso, in-
sercion vital, comunién de vida, “estar-con”. El lugar central que com-
pete a la Eucaristia en la vida cristiana confiere al comprometimiento
en las realidades temporales la fuerza de fermento, sin la cual la comu-
nién de vida se desvincula de la destinacién pascual de la Encarnacién.

Peregrinando en busca del banquete escatolégico, el Pueblo de Dios,
en virtud de la propia significacion del banquete eucaristico, siente nese-
sidad de la comunién con todos los hombres en la Historia. Una Iglesia
eucaristica es Iglesia presente y participante, en la cual la Palabra se
encarna sin dejar de ser Palabra, y la presencia es testimonio y signo
que revela. El misterio eucaristico salva continuamente al Pueblo de
Dios de todo dualismo entre evangelizacién y compromiso.

La Iglesia eucaristica participa del creciente sentimiento de solidari-
dad entre los pueblos en el proceso de unificacién e interdependencia so-
cial, estimuldndolo y convirtiéndolo en auténtico afecto de fraternidad
cristiana.

Las exigencias del lavapies, el sentido de la comunién sacramental, la
virtud del Espiritu Santo, actuan poderosamente en la Iglesia para que
pueda sobreponerse al abismo que las circunstancias histéricas abrieron
entre el lenguaje de la fe y la cultura moderna.

La Iglesia eucaristica es la Iglesia de la insercién en los ambientes
y estructuras del mundo, para salvarlos cuando estan afectados por el
pecado y establecer en todos el Reino de Dios. Es ante todo la Iglesia
de la comunién con los hombres, de tal modo que “la alegria y la espe-
ranza, las tristezas y las angustias de los hombres de nuestro tiempo, so-
bre todo de los pobres y de cuantos sufren, son a la vez gozo y espe-
ranza, tristezas y angustias de los discipulos de Cristo. Nada hay verda-
deramente humano que no encuentre eco en su corazéon” (GS. 1).

6) Ministerio del apostolado y Reconciliacién Universal

El alcance césmico y escatolégico de la Rucaristia une al misterio
del apostolado con el misterio de la Reconciliacién universal.
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La Iglesia vive la espectativa de la Parusia, cuando con la restaura-
cién general todo seri restituido al Padre por el Hijo en el Espiritu Santo;
por su apostolado ella tiende a la plenitud escatolégica, la cual es ya
anunciada y significada, garantizada y anticipada en la Eucaristia. La
Eucaristia, sintesis de la economia salvifica, alcanza a todo el hombre, a to-
da la Historia, a toda la creacién. El Pueblo de Dios se alimenta asi de la
esperanza escatolégica y siente su vocacién siempre mis vinculada a la
salvacién universal. El movimiento salvifico de la Eucaristia se comunica
a todos los miembros del Cuerpo Mistico, puesto que todos los que parti-
cipan del acontecimiento pascual sacramentalmente renovado, son llama-
dos a participar también del designio divino de salvacién universal.

La comida eucaristica prefigura la unién de todos los pueblos en un
tnico Pueblo: el dinamismo de esta significaciéon penetra en lo mas inti-
mo del ser de la Iglesia, orientando a la vez la actividad apostdlica en el
sentido de reunir todo en Cristo. 3

Las confegiones cristianas que no tienen la Eucaristia por falta de
las condiciones para la validez sacramental, en la medida en que estan
unidas a Cristo-Iglesia, participan de la intencidén eucaristica y contribu-
yen para la formacién del Cuerpo Uno de la Iglesia; es imposible no reco-
nocer en tales confesiones el esfuerzo eucaristico-misionero del Cuerpo-

Mistico. (Cf. UR. 22; 3).

Operando no solo en los cristianos, sino también invisiblemente en
el corazén de todos los hombres de buena voluntad (Cf. LLG. 16), la gra-
cia los dirige hacia el banquete escatologico, y les hace también desear
de alguna manera el banquete eucaristico (“in voto”) para que puedan
alcanzar en verdad la “res sacramenti” en la unién final del Cuerpo del
Sefior, (STh. 3 q73 a3). De este modo, todo gesto auténtico de amor
acerca a la mesa del Sefior.

Finalmente, la mesa eucaristica, usando los elementos de la naturale-
za y reuniendo a los hombres, santifica a todos los hombres y todas las
realidades de orden temporal relacionadas con la persona humana dentro
de la comunién humana y césmica. Asi en la Eucaristia la Iglesia esti
relacionada, en el movimiento de salvacién, con todos los hombres y con
toda la creacién. Se siente misionera en toda la amplitud de la misién
del Hijo y del Espiritu: “Procediendo de la misién del Hijo y de la mi-
sién del Espiritu, la Iglesia es misionera por naturaleza”, (AG. 2), total-
mente volcada hacia el designio del Padre. “Plugo al Padre que en El
habitase toda la plenitud y por El reconciliar consigo, pacificando por la
sangre de su Cruz, todas las cosas, asi las de la tierra como las del cie-

lo” (Col. 1, 19-20).
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EPILOGO

Como resultado del presente estudio sobre la Eucaristia y el dina-
mismo Apostdlico de la Iglesia creemos que dos hechos — ya delineados
como tesis, en la presentacién inicial— se imponen a la reflexién teols-
gica y pastoral, y merecen una atencién particular.

Primeramente se pone de relieve la experiencia pascual eucaristica,
de la cual procede el testimonio apostdlico. El eje y el centro de toda la
vida de la Iglesia es el Sacrificio del Cristo que la Eucaristia renueva
sacramentalmente. De este modo la Eucaristia es, en realidad, la presen-
cia del Acontecimiento Pascual en el Pueblo de Dios, y la experiencia
eucaristico-pascual aparece como la experiencia privilegiada del cristiano,
acreditdndolo para el auténtico testimonio apostdlico. Ademas la expe-
riencia pascual es, por si misma, dindmica, y no solo califica sino que im-
pulsa hacia el testimonio pascual propio del Apostolado.

Este primer dato explica el significado de la presencia de la Iglesia
en el mundo, y se impone a la reflexién teolbégica como un elemento pri-
mordial de la misién de la Iglesia.

En segundo lugar hay que revalorizar el alcance pedagoégico de la
Accion eucaristica en el Pueblo de Dios, en consecuencia de su fuerza
de caridad que continuamente trabaja el corazén de la Iglesia.

Toda riqueza de la estructura interna del misterio eucaristico tiende
a pasar de la celebracién litirgica a la vivencia de la comunidad,
educandole el espiritu y el modo de pensar y de actuar entre los hom-
bres.

Las desviaciones a las que la presencia de la Iglesia en el mundo
puede estar sujeta son progresivamente corregidas por la virtud educa-
tiva con la que opera en el interior de los corazones la celebracién euca-
ristica, purificindolos y familiarizindolos sobre todo con el lavapies bi-
blico del servicio fraterno.
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LA EUCARISTIA Y LA VIDA COTIDIANA

LUCIO GERA

La Eucaristia es, a decir de K. Rahner, (1) el sacramento de lo coti-
diano.

Tomando como marco de referencia esta afirmacién hemos de pregun-
tarnos lo que sigue: I) Qué es lo cotidiano; II) cémo esti la Eucaristia
en relacién con ello, de suerte que pueda llamarse ‘“sacramento de lo
cotidiano”.

I. EL PAN COTIDIANO
1. Laviday la muerte

Lo que inmediatamente se ofrece, como punto de partida para iniciar
una reflexién en torno a este tema es, evidentemente, el simbolismo del

rito eucaristico, constituido de pan.

En diversas culturas ha quedado inscrito €l pan como simbolo del
cuerpo. Del cuerpo viviente, es decir, de la vida del hombre. El pan, en
efecto, alimenta, da la vida. (2)

Por contraposicién se introduce, en esta perspectiva simbdlica, la
muerte. No solamente porque la privacion de pan acarrea el desfalleci-
miento, sino también porque hay un pan “insubstancial”, que, en realidad,
no alimenta.

Y también porque hay un pan que alimenta la “sarx” —manteniéndo-
la en su nivel de “sarx”, o sea, de debilidad— pero no alimenta ‘“para la
vida eterna”. (3) No es un pan “‘substancial”’; asi p. ej. el mani “que
comieron vuestros padres en el desierto y no obstante murieron”. (4) Para
alimentar de modo que el hombre pudiera superar su nivel débil, tempo-
ral, haria falta un pan, “epiolsios”, substancial”’, “pneumético”, “escatols-

gico”. (5)

A través del simbolismo del pan se expresa, pues, el morir y vivir hu-
manos; se expresan, diversas formas de muerte y de vida. Por otra parte,
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el pan es simbolo de lo cotidiano. Pues el pan es una realidad llamada a
presentarse cada dia o a cesar en cualquier dia. El pan “cotidiano” ex-
presa, a través de su simbolismo, que el vivir y el morir son cotidianos.

En cada dia se juntan la muerte y la vida. Lo cotidiano es el cruce
entre vida y muerte; es, en otras palabras, el “paso”, el transito.

Pero el “paso”, esto es, lo cotidiano, puede ser considerado en dos
sentidos divergentes. Puede, en efecto, ser paso de la vida a la muerte;
en este caso, lo cotidiano indica que la vida estd ‘“‘expuesta’: esti real-
mente puesta ahi, realmente dada, pero, simultineamente, esti expuesta
a morir. Lo cotidiano es la vida en tanto expuesta a'la muerte, en cuanto
“tentada” cotidianamente por la muerte.

Pero el “paso” puede ser considerado en el sentido inverso: lo co-
tidiano es, en tal caso, trinsito de la muerte a la vida; e indica el caricter
de la existencia no ya simplemente como expuesta, sino como “rescatada’.

2. El comer, el saber, el amor

Lo dicho constituye una primera aproximacién, muy general, a
lo simbolizado por el pan y bosqueja el subsuelo de ideas sobre el que
nos moveremos. Debemos ahora acceder a las dimensiones méis particu-
lares de la existencia, tal como podemos descifrarlas del simbolismo del
pan cotidiano.

a) Lo cotidiano es el pan, esto es, el vivir en base al pan diario.

Es, concretamente, comer el pan, alimentarse; ya que no hay vida
sin asiduo alimento.

Pero puede, cotidianamente, faltar el pan. Entonces la existencia sien-
te que estd expuesta, amenazada por el hambre, la enfermedad, la muerte.
Cotidiano es, en ese caso, la falta de pan y, de esta suerte, se torna la
existencia diaria un morir cotidiano, un morir algo cada dia, una “proli-
xitas mortis”. (6)

Si usamos una imagen muy arraigada en la cultura de muchos pue-
blos, entre otros €l griego y el judio, comparariamos la vida a un “ban-
quete”. El hombre, viviendo, participa al festin de la vida, a lo que le
toca en suerte de &l. Hay quienes no participan, o participan poco, de
ese festin. Hay quienes solo pueden recoger las migajas que caen de la
mesa de otros. El banquete catflico, que nos anuncia la Escritura, es
la plena participacion en la existencia, (7) en el pan y en el vino.



LA EUCARISTIA Y LA VIDA COTIDIANA 157

El acto de comer cotidianamente €l pan esti en relacién muy estrecha
con aquella actividad mediante la cual se obtiene €l pan: el trabajo. El tra-
bajo que siembra, recoge las espigas, muele los granos y cuece la harina. La
vida se da, cotidianamente, como busqueda y lucha por el pan, que es ob-
tenido con el sudor de la frente.

De este modo el trabajo es incorporado a la intencién fundamental
de la vida, la intencién de mantenerse, de conservarse y perpetuarse, y
adquiere, dentro de esta intencién, un sentido y un gozo. Manifiesta, por
otra parte, el aspecto penoso del vivir; vivir que requiere el esfuerzo del
trabajo, el desgaste de la labor diaria. Caricter penoso que se pone mas
de manifiesto cuando falta el trabajo, cuando al hombre no le es siquiera
permitido luchar por la vida. Lo cotidiano es entonces la ausencia coti-
diana del pan. Aparece la perspectiva de la muerte; el pan de las lagrimas
vertidas “‘dia y noche”, como dice el Salmo.

Finalmente lo cotidiano es disfrutar del trabajo y de los frutos ob-
tenidos. Disfrute que se logra al quedar satisfecho del pan comido, del
trabajo realizado; y como reposo y sosiego que, tras el dia, trae la noche.
Cada dia adquiere una cierta estructura “dominical”: cada dia, hacia el
fin del mismo, se anticipa algo del Domingo.

Pero el tiempo diario del reposo puede verse amenazado e invadido
por formas de muerte. Quien no trabaja, quien no tiene para comer,
quien no tiene ocupacién para interrumpir, mediante el descanso, es in-
vadido por la preocupaciéon., La preccupacién en una forma de desasosiego
que anula el reposo interior.

En resumen: el pan cotigiano consiste en comer el pan, en prepararlo
mediante el trabajo, en disfrutarlo a través del repcso. Como se ve, el
pan mental es simbdlicamente aquel nivel de la vida humana en que son
satisfechas las necesidades biolégicas elementales e inmediatas; aquel
nivel en el que inmediatamente es cuidado el cuerpo. El pan se constituye
en simbolo de un importante sector de la actividad humana, la econdémi-
ca; en simbolo, por consiguiente, de un importante sector de la historia
humana cotidiana, como historia en que la muerte trata de ser vencida
por la vida, y, viceversa, en que la vida se ve acosada por la muerte.

b) Pero el pan no es solo el pan material que alimenta al cuerpo.

En muchas culturas se ha constituido como simbolo de la doctrina, de la
sabiduria. En el lenguaje cristiano, biblico y de la tradicién patristico-teo-
légica, se habla del “pan de la palabra”, del pan de la fe. (8) En esa
tradicién cristiana, el Pan de la Eucaristia, y el Pan de la Palabra son dos
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temas constantemente integrados, asumidos conjuntamente. La sabiduria,
la fe, 1a palabra, es comida, es asimilada; ella es alimento, pan.

También este pan de la sabidurfa implica una biisqueda, una pre-
paracién esforzada, o sea, un aprendizaje. El hombre ha de ser catequi-
zado, iniciado en la sabiduria. Y tiene también su reposo: el comer de la
sabiduria implica un momento de contemplacién gozosa, de reposo. Adquie-

re también una cierta estructura dominical.

La relacién del hombre a la sabiduria puede darse cotidianamente
en forma negativa. Existe, en efecto, quien no puede aprender y asi no
tiene acceso al saber; quien no puede captar el sentido de las cosas y de
este modo vive la historia como un cuento narrado por un loco, sin en-
tender su sentido. Surge asi la ignorancia como forma de amenaza de la
existencia; élla entra en lo cotidiano como una carencia de pan, como una
cierta forma de indigencia y muerte del espiritu.

El pan, pues, simboliza también aquel nivel de la vida humana en
que el hombre busca satisfacer su anhelo de vivir el sentido de las cosas;
sector constituido por la actividad cultural. Nuevo sector de la historia
humana a través de 'cuya actividad del aprender y del saber busca el
hombre no solamente ir viviendo, sino “cursar’” esa historia, como ‘“‘apren-
diz de la vida”, tratando de captar su logos profundo y de vivir desde su
conciencia la profundidad de ese sentido.

¢) Finalmente indiquemos otra perspectiva.

La cotidiano es el pan, o sea, el vivir. Pero vivir es una forma de
estar con el “otro”. Vivir es con-vivir. La estructura del espiritu, de la
conciencia y la libertad humanas, la misma estructura del cuerpo, son
esencialmente solidarias.

Si queremos expresar este dato desde la imagen del pan, habriamos
de hacer reflexiones como las siguientes.

Que siempre que se vive, se vive con otro, para otro, recibiendo de
otro.

El trabajo es trabajo con otros. Con otros que ayudan y que son ayu-
dados. Es conjuncién de esfuerzos. El trabajo es camaraderia. Cada vez
mas la vida moderna muestra esta interdependencia.de los hombres en
el trabajo. Se trabaja para el trueque, el intercambio, el comercio, el re-
galo, Se trabaja para otros: para la esposa, los hijos; para el pobre, el
necesitado, el que no puede valerse por si; para el pais; para otros pue-
blos que pasan hambre. Se trabaja para dar. (9)
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Comer el pan material es equivalente de comerlo con otro. El acto de
Comer es un acto social. La forma de comer es la mesa en torno a la
cual se reunen la familia, los amigos, los invitados.

También el reposo diario asume formas sociales. El reposo, el Domin-
80, se da como “fiesta”, como “tertulia”, como “reunién” en la que se ha-
bla. Pues el pan es también la “palabra”; dar el pan es “hablar a otro”,
hablar con otro. A partir de esta berspectiva también el saber asume for-
mas comunitarias: el saber se torna comunicacién, expresién del saber; se
torna intercomunicacién, equipo interdisciplinario, equipo de sabios. La
cultura adquiere profundos caracteres sociales.

El pan es pues el “otro”. El “otro” se presenta como lo asiduo, lo
cotidiano. Pero puede darse la ausencia del otro, el silencio en torno a
un hombre, la falta de amistad, los diversos modos de la indiferencia y
el odio. Reaparece entonces lo cotidiano como soledad; la muerte cotidiana
asume aqui la forma de la ruptura.

De este modo el pan se constituye simbélicamente en relacién con
otro importante sector de la vida humana: el sector de las relaciones so-
ciales. El pan construye la comunidad, o sea, el “amor”, el pan del amor,
construye la comunidad. La historia humana, en su dimensiéon comunita-
ria, es integrada también a la imagen simbélica del pan.

El pan es, seglin todo esto, un simbolo de una riqueza inmensa. El
asume, simbdlicamente, la inmensa masa de espacio y tiempo, el cosmos y
la historia de la humanidad; historia hecha de trabajo y desocupacidn,
de reposo y desasosiego, de saciedad y hambre, de saber y de ignorancia,
de soledad y amistad, de amor y de odio.

3. La esencia de lo cotidiano

Con lo dicho queda iniciada una reflexién sobre el contenido
pero no hemos tocado atin aquello que constituye la intima esencia de lo
cotidiano. ;Cual es la esencia de lo cotidiano?

Cotidiano es aquello que acontece dentro del “dia”; lo que sucede en
el “hoy”. Ofrece pues, esta perspectiva: lo cotidiano se da como un con-
tenido (el vivir) limitado, limitado por el dia. El dia de hoy, constitutivo
de lo cotidiano, es una porcién de tiempo individual, y, hasta cierto punto
al menos, prescindente de los demds dias, del ayer y del mafiana. Por eso
lo cotidiano se presenta como el “vivir hoy”, es decir, “vivir al dia”, cada
dia de por si. Se presenta de esta forma, fragmentado, dividido de los
restantes dias. Cada dia se configura con un comienzo, y, pasado el trans-
curso de una determinada cantidad de horas, como una conclusién. Se
presenta como un todo individual, cerrado en si mismo, inconexo.
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Cierto que lo cotidiano no se constituye como dia ‘{nico”; antes
por el contrario, en el correr de los dias, que forman lo cotidiano, ningtin
dia presenta un caricter original, destacindose de entre los otros dias.
En lo cotidiano no hay dia que se destaque cualitativamente; tiene, por
el contrario un caricter estrictamente cuantitativo. Cotidiano es la suma
de dias. Tanto, que lo cotidiano —entendido ahora como ‘“actitud”, como
modo de comportarse en la existencia— se caracteriza por reducir lo cua-
litativamente diverso que pueda presentarse a “igual a lo de ayer”, y
por consiguiente a no darle importancia, a hacerlo insignificante y sin
sentido.

Cada 'dia que se suma a otro no trae en realidad un comienzo nuevo,
un comienzo de ‘“otra cosa”, sino que solamente trae un recomenzar de
aquello que ya ha acontecido el dia anterior y que volvera a acontecer
mafiana. Es tipico de lo cotidiano que en realidad no hay un comienzo
“primero” (principio de algo “nuevo” en la vida), sino solo sucesién de
comienzos; ni acarrea tampoco lo cotidiano, en alguno de sus dias, una
conclusion definitiva, un coronamiento, sino que retorna como econtinuo
concluir, continuo acabarse de dias, como sucesién de la muerte de ca-
da dia.

Lo cotidiano se manifiesta — y en esto manifiesta su esencia— como la
repeticion de lo mismo, de lo igual, de lo idéntico. Es lo incesante, lo con-
tinuo, lo interrumpido de lo igual. En lo cotidiano, cada uno de sus dias
forma, como dijimos, un todo individual cerrado en si mismo y simple-
mente yuxtapuesto a otros dias; pero es mas: el mismo conjunto de la
sucesién ininterrumpida de los dias que forman lo cotidiano es un todo
ocluido en si mismo, que no rompe el nivel de lo indefinidamente igual;
conjunto que en su transcurrir no se “abre” a lo nuevo, no se supera, no
llega a trascenderse en una Novedad de tal modo plena gue, rompiendo
y rebasando el limite del tiempo y de su ritmo cotidiano, constituya al
hombre en una posesién puntual y como eterna de esa Novedad: lo cons-
tituya al hombre en aquel “atimo” — como solian expresar los romanti-
cos— en que, definitivamente posea al Infinito. Retomando la metafora
en que nos moviamos al principio de esta exposicién: lo cotidiano, de si,
no dispone de aquel pan “epiousios” que lo haga participar de lo absoluta-
mente futuro, escatolégico.

Se manifiesta asi lo cotidiano como el ritmo de lo idéntico; un ritmo,
cuyos puntos de apoyo dan siempre el mismo tono; ritmo que simple-
mente marca el tiempo, pero no entrega una melodia, o bien, entrega
siempre, la misma melodia; no llega, para emplear una imagen de Rabrin-
danath Tagore, a “escuchar los cantos que vienen de la otra orilla”.
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Cotidiano, es, en otras palabras, lo “regular”, lo “habitual”, lo “ordi-

nario”. Es, como suelen decir los Padres, del pan no eucaristizado, “pan
comun”.

Cotidiano es la repeticién del vivir diario. El comer o el no comer, el
trabajo o la desocupacién, el descanso o el desasosiego, el saber o la
ignorancia, la diaria relacién con los otros o el hecho de que “nadie nun-
ca venga”: todo esto en cuanto asume la forma de lo repetido. Cotidiana
es la posesién o la privacién, en cuanto retornan diariamente igual: en
un caso es repeticién de la opulencia, en otro de la “nada’”. Pero, como
sugeriremos, también en este Gltimo caso, lo cotidiano se da como una
repeticién de la nada, de una opulencia, de una ciencia, de un amor, que
caen en el “vacio” de la existencia cotidiana.

4. FElsentimiento de lo cotidiano

A nivel sicolégico ha de ser traducido lo cotidiano como un sen-
timiento de lo monétono, o sea, como sentimiento de cansancio, de has-
tio, de fastidio, Es un pan que “cansa” en su repeticién.

Es cierto que lo cotidiano implica una cierta ‘“complacencia en lo
habitual”. (10) Pero es una complacencia que, debido al ritmo de la re-
peticién, se torna ‘“saciedad”, “hartura”. En base a ese ritmo unisono,
invariable, uniforme de la existencia se origina el sentimiento de tedio.
La forma tipica de lo cotidiano es el ‘“aburrimiento”. Lo repetido, lo
siempre igual, se torna ‘“saturante”. Aqui los conceptos que a primera
vista parecerian expresar un sentimiento positivo, de plenitud (compla-
cencia, satisfaccién, saciedad, hartura, etc.) se tornan lo contrario: la
saciedad de lo siempre repetido se torna insatisfaccién, la hartura se tor-
na vacio; la complacencia una profunda displicencia. Encontramos el tipo
del hombre embargado por este sentimiento de lo cotidiano, en el rico
que se aburre en su opulencia; en el burgués incomprometido a quien la
vida hastia.

La vida se torna un pan que ya ha cansado; al que no se le encuen-
tra gusto. No se puede “gustar” -—sapere— la vida. Es tipico de lo coti-
diano, como actitud ante la existencia, la pérdida de la ‘“‘sapientia”, es de-
cir la pérdida de la capacidad de encontrar “sentido” a las cosas, a los
acontecimientos, en una palabra, a la vida. Mas propiamente lo tipico es-
td en la pérdida de la capacidad de ser “afectado” por el sentido de las
cosas; de la capacidad de un conocimiento “afectivo” de la realidad. La
forma cotidiana de la existencia se caracteriza por el hecho de que en ella
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“nada sorprende”; por una pérdida de la capacidad de sorpresa; por una
incapacidad de “sorprender a la vida’”, de sorprender su sentido oculto,
sobre todo, el sentido de las cosas cotidianas, minfisculas. Las cosas dejan
de maravillar, Nada resulta “mirabile”; la incredulidad, que es como
una incapacidad de percibir los “mirabilia Dei” se reproduce en todos los
niveles de la vida, que es entonces inundada por una falta de fe en todo.
El sentimiento de admiracién cede ante el sentimiento de profunda de-
cepcién; la existencia se torna dmbito de lo ilusorio, o sea, de lo engafioso,
una honda mentira; ella amenaza traicionar y traiciona; en realidad no
hay “banquete” al que participar. No liay nada que “festejar”, ya que
lo tinico festejable es el advenimiento de la vida. Se pierde asi el sentido
festivo de la existencia, que se torna existencia no festejada.

Puede suceder, desde luego, y en muchos casos es asi, que el embar-
gado por este sentimiento de cotidianidad, que es el tedio, busque afano-
samente la “fiesta cotidiana”. Pero entonces solo cubre su espiritu amargo
con las estructuras formales de la fiesta: el danzar, el cantar, el reunir-
se, el comer y el beber, el vestirse de “domingo”, etc. En estos casos
la vida conserva solo la méascara de la fiesta; la fiesta se torna “parodia -
de fiesta”, la palabra y el canto se tornan burla e ironia, es decir, des-
pecho de la vida; la aclamacién del advenimiento de la vida, propio de
la fiesta, se torna en denuncia porque la vida huye, porque esta no entrega
un sentido. Lo cotidiano es traducido a un ritmo de fiesta que no es ya
mas que ritmo de desesperaci6n por verse envuelto el hombre en el circulo

de lo cotidiano.

La vida, de esta forma, se torna banal; es decir, superficial. Lo coti-
diano es sinénimo de superficial: la vida sin rafces, no arraigada. Toda la
tentativa de la vida se lanza no en profundidad, sino en extensién, hacia
la superficie, o sea, hacia la dispersién. Lo cotidiano asume la forma de
la disipacién en muchas cosas. Es una tentativa de acumular, no de se-
leccionar.

Lo cotidiano puede también ser traducido a la idea de “inactuacién’;
por el hecho de que una actitud cotidiana ante la existencia o no actfia
simplemente o actia en vano, en vacio. Es la no actuacién de energias o
la pérdida de energias. Se presenta bajo las formas del no hacer o del
hacer demasiado, pero frustradamente. En ambos casos equivale a no
aportar nada, a no actualizar nada. Lo cotidiano se manifiesta como pere-
za o0 como agitacién: o bien, dejar pasar las horas, los dias; o bien llenar
cuantitativamente esos dias. En ambos casos es una perversién del dina-
mismo humano. Dinamismo que presenta los sintomas de la debilidad, de
la enfermedad, del desgaste: en un caso no se emplean energias, en otro
caso las energias son derrochadas sin ser reparadas.
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Asi se manifiesta lo cotidiano con las caracteristicas de lo viejo, del
envejecer. Nada se renueva; nada nuevo reclama la tensién vital; no hay
un “dajmon” o un “espiritu” que inspire nada nuevo; el tono vital se hace
cada vez mag y méas descendente, decae. Lo rotidiano asume formas deca-
dentes.

5. El rescate de lo cotidiano

Si esto es lo cotidiano, afronta él un dilema: esti destinado a morir
0 a rescatarse.

Dado lo cotidiano en esa especie de término medio, en que la vida
decae de su tono vital elevado y asume formags débiles, dada la ‘“medio-
cridad” de lo cotidiano, este tiende, de si, a morir. Acarrea consigo el
cansancio, el hastio, el desfallecimiento, la sucesiva pérdida de energias,
de modo que se torna una peregrinaciéon hacia la muerte.

Tiende a morir, esto es, “quiere” morir. Pues el ritmo de lo igual
ahoga, angustia. Y la angustia no puede ser “mantenida” cotidianamente.
Si no se puede salir del fastidio de lo cotidiano, en todo caso “es mejor
acabar”. La existencia cotidiana llegaria de este modo a querer la muerte,
a buscar liberarse en la nada, de la repeticién de lo idéntico.

O bien busca rescatarse.

Ahora bien: giendo lo cotidiano la repeticién de lo igual, es decir, el
admbito de lo no diferente, su redencién solamente podri venir por un acce-
so a lo diferente, a lo nuevo.

Su rescate esti en su “cambio”, es decir, en su transformaciéon. De
si, lo cotidiano es precisamente aquello que no se transforma, que per-
manece siempre igual. Para ser redimido requiere dejar en alguna forma
de ser lo que es para ‘“pasar a ser’ otra cosa; requiere cesar, no resol-
viéndose en una anihilacién, sino en un nivel mejor: requiere una trans-
formacién “in melius”. El tiempo, con su cotidianidad, es redimido a
través de una transfiguracion.

Requiere dejar la “vieja” figura y transformarse en algo ‘“nuevo”:
es decir, renovarse. Lo cotidiano, lo habitual se redime en el ‘“cambio”,
pero no en cualquier cambio, sino en el cambio que aporta algo real y
auténticamente ‘“nuevo”.

Estamos empleando un lenguaje “eucaristico” para expresar el mo-
do cémo puede ser redimido el tiempo cotidiano. Persistiendo en este
lenguaje podemos decir que la existencia cotidiana, para ser rescatada,
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ha de participar (comer de) a un nivel diferente y superior, que intro-
duzea una nueva dimensién. Ha de alimentarse de un supersubstancial,
en el que lo cotidiano pueda trascender su nivel mediocre y la historia
humana pueda salir de su intrascendencia e insignificancia; pan, o sea,
“vida”, “nueva vida”, “vida espiritual”, en la cual pueda convertirse la
“sarx”, la debilidad cotidiana. De modo que el tiempo cotidiano, o bien
pierda radical y definitivamente su caracter de tiempo, concentrandose, en
un momento eterno, en torno a la plenitud de lo nuevo, o hien, por lo
menos, al permanecer aun como tiempo, adquiera un caricter “progresi-
vo”’, en que lo cotidiano quede constituido como pro-gressus, paso hacia
adelante, transito hacia la Novedad. '

Y ya que ¢l tiempo humano no es una forma vacia, sino una realidad
constituida por el trabajo diario, el esfuerzo de la cultura y del saber,
el desarrollo de las relaciones dentro de la comunidad, es por consigiien-
te esta realidad cotidiana la que ha de someterse a una transformacién,
a una conversién, si quiere ser rescatada de la temporalidad cotidiana
que la envuelve y encierra. El rescate de lo cotidiano equivale, pues, a
un proceso de transformacién del mundo y de 1a humanidad-

6. La existencia como tiempo celebratorio

Para concluir con esta descripcién de lo cotidiano, es decir, de
aquella forma por la cual la existencia se da como un sucederse de acon-
tecimientos siempre iguales, hemos de decir que lo cotidiano podri ser
liberado mediante la introduccién, en el tiempo humano, de un aconteci-
miento tnico, original. Mediante la introduccién de “un dia”, un ‘“hoy”,
que no sea como los restantes dias, sino que resulte ser ‘el dia”. Aconte-
cimiento que realmente introduzca en la existencia la ‘“novedad” y surja
de este modo como el ‘“dia originante, perpetuo, eterno, el ‘“dia nuevo”,
que, reactualizidndose en lo cotidiano, lo haga trascender su nivel de re-
peticién de lo idéntico.

Tal acontecimiento puede ser dado en el pasado: ello posibilita en-
tonces a lo cotidiano, que lo prosigue, constituirse como espacio y tiem-
po de animnesis. Renace asi la existencia cotidiana como lugar del ‘“re-
cuerdo”, de la “memoria”; de suerte que el vivir puede darse como un
recordar, el presente de cada dia como un ‘“re-vivir”’ el pasado, como
“renovacion’’ constante, esto es, como reintroduccién constante, en la su-
cesién de los dias, de la Novedad que ya hizo su irrupcién.

Tal acontecimiento puede darse también en el futuro, en el ‘“altimo
dia”, “in novissimo die”. Ello hace posible que lo cotidiano se torne
memoria (fantasia) anticipante del futuro.
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Desde ambas perspectivas el acontecimiento introducido permite que
lo cotidiano se convierta en tiempo celebratorio, es decir, en tiempo fes-
tivo, dominical. El acontecimiento que ha introducido radicalmente la
novedad de la nueva vida, permite que todo el tiempo cotidiano se torne
fiesta en la que se celebra el advenimiento de la vida: de la vida nueva
que desaloja a la vieja, de la vida espiritual que supera a la carnal, de
la vida futura que supera a la cotidiana. La introduccién de la fiesta
rompe el ritmo de los dias idénticos, de lo cotidiano. Es entonces cuando lo
cotidiano es rescatado, cuando a la existencia humana se le concede con-
vertirse en espacio y tiempo interior de celebracién. 4

La celebracién implica dos momentos interiores simultineos. En
primer lugar, ‘“celebra’, es decir, narra la maravilla, proclama lo famoso
del acontecimiento original y por consiguiente lo aclama y se regocija
en torno a él, pues desde ese acontecimiento se ha introducido la novedad
en la historia humana., La celebracién “destaca”, es decir, separa ‘“un
dia”, “el dia” como superior, del resto de los dias dados como repeticién
de lo igual; de este modo al destacar, ensalza, magnifica y alaba; la exis-
tencia se torna espacio admirante, maravillado y laudatorio; de protestas
y fastidio se ha tornado ella “laus, gratiarum actio et laetitia”.

En segundo lugar la celebracién lleva consigo el momento de “apro-
piacién” del acontecimiento, pasado ¢ futuro, en el presente celebratorio,
en el “hodierna die”; al celebrar se “actualiza”, se anticipa o se repite
(pero ahora hay algo nuevo para repetir o anticipar) el acontecimiento
original y asi se lo apropia. Apropiarselo equivale a participarlo, comerlo.
El acontecimiento original puede expresarse bajo la imagen del dia en
que ha descendido un pan del cielo, y su apropiacién en la imagen de reco-
ger el pan esparcido por el campo, o en la de sentarse en torno a la me-
sa para participar del banquete.

Celebrar es equivalente a bendecir. Es “bendecir”’, en linea ascen-
dente, esto es, dar gracias, aclamar, festejar la epifania de lo nuevo; es
también  “ser bendecido”, en linea descendente, o sea, apropiarse los
frutos de la bendicién. De este modo la existencia cotidiana pasa de ser
tierra maldita, que no da frutos, que no ofrece el pan, o no ofrece el
pan verdadero, a ser tierra bendita, bendiciente y bendecida, fecunda, vi-

viente y vitalizante.
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II. LA EUCARISTIA, SACRAMENTO DE LO COTIDIANO

1. La Eucaristia y la Pascua como acontecimiento original. La Eucaristia
como espacio celebrado de la Encarnacién-Pascua.

El acontecimiento que aporta la novedad original y suprema es
la Encarnacién, que culmina en la Pascua, la muerte y la resurreccién
de Cristo.

A partir de ese acontecimiento la existencia cotidiana es rescatada
de su igualdad, de su indiferencia e insignificancia. A partir de alli se
rompe el cerco del tiempo, el cerco de lo igual y comienza la historia a
tener un sentido definitivo. Lia Encarnacién es el pan descendido, (11) la
Gltima Palabra.

Este es el acontecimiento proclamado, la Buena noticia anunciada.
Proclamacion que invita al regocijo, a la alegria y a la celebracion. (12)
La indefinida serie de los dias se torna ahora banquete y fiesta en torno
a ese acontecimiento; lo entonces acontecido ha de ser celebrado, acla-
mado y participado, desde la fe.

Pero esa conversion de lo cotidiano en banquete y fiesta ha de ser
realizada a través de la historia, precisamente, a medida que avanza lo
cotidiano. (13) La Encarnacién y la Pascua de Cristo se dan como prin-
cipio universal del misterio, como acontecimiento iniciante; se dan “prin-
cipalmente”, (14) y desde alli ha de ser concretamente rescatada la exis-
tencia cotidiana. Se dan universalmente, abarcando en su generalidad
todo tiempo y espacio. De por si no se dan en la forma de lo cotidiano,
antes, por el contrario, en la forma del “dia Wnico”, irrepetible, aunque
apropiable. (15)

Encarnacién y Pascua, esto s, la novedad aportada por ellas, son
concretamente realizadas en lo cotidiano, es decir, en los mfltiples es-
pacios y tiempos del hombre, a través de la conciencia creyente; esto es,
a través de la conciencia humana que vive cotidianamente, que vive lo co-
tidiano, desde la actitud de la fe, la esperanza y la caridad; y ademas
a través de la expresién eclesial, corporal y visible, de esa fe, esperanza
y amor. La novedad pascual es concretamente realizada, hic et nunc, en
la Iglesia local, que se reune en torno a la Eucaristia que construye, que

alimenta a esa Iglesia local. (16)

Asi pues, el vivir cotidiano, implantado en la interioridad teologal,
se torna espacio y tiempo interior de celebracién, de animnesis y de an-
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ticipacién. A través de esas virtudes teologales el hombre, que comienza
asi a configurarse “eclesialmente”, asume la vida festivamente. La vida
de cada dia se da ahora como renovacién. Ahora se puede creer que la
vida vence a la muerte y se puede esperar (17); ahora se puede amar,
sabiendo que el amor se ha tornado méas fuerte que la muerte.

La Eucaristia se da como expresién de esa vida cotidiana convertida
en espacio celebrado, como exigencia y como dinamismo que impulsa a
la celebracion. El signo eucaristico es un signo de celebracién cotidiana.
La gracia eucaristica se ordena a constituir la vida cotidiana como tiem-
po de celebracion, de suerte que lo cotidiano no puede erigirse en espacio
celebretorio si no es, en algiin modo, desde la Eucaristia, recibida in re aut
in voto.

Asi la Eucaristia se inserta, en la vida de la Iglesia, como culmen de
la celebracion, culmen de la vida eclesial que es vida celebrante. Es ce-
lebracién cotidiana. Ella es sacramento de lo cotidiano: celebra y asi
apropia cotidianamente la novedad introducida por la Encarnacién y la

Pascua. (18).
2. Celebracion de la transformacion del mundo.

Pero esto tiene dos aspectos. La Eucaristia celebra que Cristo ya
ha venido a la historia humana; que El ya ha resucitado y que, como
Kyrios glorioso, esti presente en el tiempo. Celebra por consiguiente que
ya ha sido introducido, en el tiempo peregrino, en lo igual de lo coti-
diano, el principio de su transformacién y transfiguracion, de su participa-~
ciébn en un pan supersubstancial. (19) Celebra que el tiempo cotidano ya
ha sido superado, que el tiempo de la repeticién de lo idéntico ha adqui-
rido caricter “progresivo”, que la existencia cotidiana esti en vias de
transformaciéon, de suerte que ya se ha convertido en ambito de celebra-
¢ién y regocijo.

Segtlin lo que significa, o sea, lo que anuncia, el mismo rito eucaris-
tico (y, significindolo, pone en vias de realizacién), el pan comun, coti-
diano, esto es, la vida humana con los diversos sectores de su actividad
y de su historia, son llamados a convertirse, a transformarse en Cuerpo
de Cristo: a integrarse en ese cuerpo de Cristo “histérico” para poder asi
alecanzar la “estatura”, el nivel del Cristo total y mistico. (20)

Se expresa, pues, a través de la Eucaristfa, la transformacién del
mundo que consiste en una sucesiva atraccién hacia niveles cada vez mas
superiores: transformacién de la tierra, mediante el trabajo humano, en
pan, o sea, en cuerpo humano; transformacién de la tierra, desconocida
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e inexplorada, mediante el saber y la técnica, en espacio humano, esto
es, en espacio reconocido por el hombre en su sentido; transformacién
del “otro” del extrafio y lejano en amigo y en préjimo; transformacién
de todo esto en lo definitivamente nuevo y perdurable, en Cuerpo de
Cristo, para que asi, convertido en cuerpo de Cristo pueda el mundo y
la humanidad tornarse templo y cuerpo de la Divinidad, constituyéndose
en su mas alto nivel de participacién y de comunién transformante. Un
mundo que se transforma desde el hombre, desde la actividlad humana;
un hombre que se transforma desde Cristo, desde su misterio pascual;
un hombre que renovado “interius” por Cristo puede, desde la nueva
fuerza de su espiritu renovado, renovar su propio cuerpo y el cosmos.

Desde esta perspectiva la Eucaristia (todos los sacramentos, y por
consiguiente la Iglesia) ha de ser redescrita como signo del mundo y del
hombre, como expresién de una conciencia teologal dirigida al mundo y
al hombre; signo de una humanidad que estd siendo transformada por
Cristo; signo de que el mundo y el hombre estin siendo conducidos ha-
cia el “solus Sanctus”.

3. Celebracion de la muerte

Hay, deciamos, un segundo aspecto. La Eucaristia celebra que
Cristo ya ha venido y resucitado; también celebra que llegari la Parousia.
Celebra que llegari; significa por consiguiente este sacramento que la
Parousia alin no ha tenido lugar, que Cristo ha de retornar aun, y hasta
que retorne, anuncia ella y reactualiza la muerte del Sefior (21) Ella
es banquete, pero no aln el banquete escatolégico; anuncia que el mundo
estd en vias de transformacion, pero que no ha accedido atn a su trans-
figuracién parousiaca.

La Eucaristia celebra pues que la Encarnacién y la Pascua ya han
introducido su novedad en la historia, como principio de transformacién
real; pero a la vez significa que el misterio de la Encarnacién-Pascua de
Cristo es todavia participado en la forma del tiempo, o sea conservando
la forma del tiempo cotidiano.

La Eucaristia continfia la ley de Encarnacién del Verbo, quien, in-
troduciéndose en el tiempo, para redimirlo, se introdujo precisamente
asumiendo las formas que le imponia el tiempo.

Anuncia este sacramento que el hombre, €l hombre ya renovado,
vencedor ya, en principio, de lo cotidiano, estd no obstante todavia bajo
el régimen del tiempo, es decir, bajo la ley del limite, de la imperfeccién
y de la muerte. Y anuncia que el hombre ha de llegar a ese limite; que
ha de hacer la experiencia de la imperfeccién, y del paso por la muerte.
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Recuerda este rito eucaristico al hombre, al cristiano, que el Verbo
se ha encarnado en lo cotidiano y que los discipulos han de asumir, es-
tando todavia en el tiempo, lo cotidiano. Han de asumirlo, precisamente
para poderse liberar de é1 (22).

Esta muerte asume, en efecto, la forma de lo cotidiano (23) que se da no
solo como muerte final, sino como anticipacién de la muerte a través de
la vida. Pero, de este modo, la misma posesion de la novedad pascual,
por parte del hombre, se ve amenazada de muerte a través de lo cotidiano.

La celebracion eucaristica es participacidén del acontecimiento origi-
nal de la Pascua. La novedad pascual, o sea, el pasar de la muerte a la
vida, (24) se introduce efectivamente en lo cotidiano, convertido en aAmbito
que se apropia la nueva vida. Pero a la vez la novedad pascual, la nueva
dimensién de la vida, esta amenazada por lo cotidiano, en cuanto tenden-
cia de la vida al decaimiento y por consiguiente a la muerte.

La nueva dimensién vital introducida por la Pascua, “rescata” real-
mente a lo cotidiano, pero es a la vez amenazada por él. (25) Y asi aln
la nueva vida, la ‘“vita spiritualis”, pneumaética, se torna vida “expuesta”,
a la vez puesta y amenazada.

La Eucaristia se inscribe, en el orden sacramental, como aquel rito
ordenado a “mantener” una vida pascual, puesta en riesgo por lo cotidiano,
expuesta a decaer y por consiguiente a recaer en la repeticién de lo viejo
y a hacer retornar al hombre a su antigua condicién. Por ello, legitima-
mente, puede ser llamada ‘“‘sacramento de lo cotidiano”, o sea, sacramen-
to de una vida nueva cotidianamente expuesta y que ha de ser rescatada
cotidianamente.

4. La muerte y la renovacion cotidiana

Correspondiente a esta su funcién especifica, la Eucaristia se configura
seglin la forma ritual del pan, del comer, del alimento cotidiano (26); tam-
bién, como expresa la tradicién cristiana, segiin la forma simbélica del
“yiatico” que alimenta en la peregrinacién cotidiana. (27)

En esta perspectiva, en el Bautismo se ve el simbolo de aquel acto por
el que el hombre se inicia en la participacién de la nueva vida pascual — la
regeneracion, el renacimiento—; en la Confirmacion, el signo de que llega a
la madurez de la vida en Cristo; actos ambos no cotidianos, sino que aconte-
cen una sola vez; por el contrario, la Eucaristia es considerada como el
-simbolo ritual de la conservacién, del mantenimiento de la nueva vida ad-
quirida en el Bautismo y madurada en la Confirmacién (28)
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Es oportuno recordar aqui, brevemente, aquellas funciones y efectos
que la tradicién cristiana atribuye al sacramento eucaristico.

Tiene, en la vida cristiana la funcién de conservar, (29) de mantener
la nueva vida. Esto implica una funcién cotidiana, evidente. Mientras que
el ‘“nacer” se da en un dia, el acceder a la madurez se instala en un de-
terminado periodo de la vida, en cambio el conservarse —el alimentarse—
es cotidiano; porque es cotidiano el agotamiento, el gasto de energias,
la debilidad, la prolixitas mortis.

Hay que entender aqui que la BEucaristia esti destinada a mantener
no simplemente la vida (de suerte que su efecto sea el de “ir viviendo”),
sino el tomo vital; a mantener un tono vital alto, dindmico, en la vida del
individuo y de la comunidad eclesial. Mantiene no solo la vida, sino un
estado de salud espiritual, de salud pascual. Como dice S. Tomés, la Eu-
caristia mantiene no solamente la “vita”, sino la “virtus” (30) o sea,
un dinamismo vital; un dinamismo no solamente acumulado y como rete-
nido, sino actuante. Como expresa nuestra tradicién teolbgica, el nivel
previsto en que se ubica el efecto de la eucaristia no es el “habitus”, sino
el “actus” (31): hace actuar, hace prorrumpir en acto. Acarrea, como
suele decirse, un cierto “fervor”, lo cual ha de entenderse como un cierto
bullir de la vida, un actuarse de la vida de modo que no quede como re-
tenida en potencias que no act@ian, dormidas, inertes. Esta inactividad e
inercia seria lo tipicamente cotidiano. La Eucaristia tiende a hacer su-
perar el tedio, la inercia cotidiana. Tiende a hacerse actuante, dinimica.
Todo esto podria ser prolongado evidentemente hacia muchos temas, co-
mo es el de la relacién de la Eucaristia con la “caridad pastoral”, con
la “caridad misionera” y apostélica (32)

Conservar, mantener a un nivel alto, mantener la tensién vital, todo
esto se realiza a través de una fortificacién, o sea, de una especie de
reposicién y aumento de reservas, de energias vitales. De alli que el len-
guaje eucaristico use este tipo de férmulas: “Roborat spiritualem vitam
hominis”, “confirmat”, “confortat” (39)

Pues conserva, por eso preserva. Al fortalecer, al acumular energias,
preserva de la enfermedad, de la debilidad: aqui se ubica el concepto de
la Eucaristia como medicina o antidoto. (34) Y este seria tal vez el lugar
de analizar ciertos conceptos que recibimos de nuestra tradicién, como el
de la “labilitas”, (35) esa especie de “insecuritas”, la no seguridad de
la vida, que puede ser puesta en relacién con este sacramento; a ese
concepto de “inseguridad” corresponderia, paralelamente, el anilisis de
otra férmula: la BEucaristia como “tuitio”, (36) defensa o proteccion;
y como “perseverancia’.
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El concepto de conservacién da lugar a otros matices. Si el hombre
pierde energias vitales — y las pierde, pues lo cotidiano trae un desgas-
te, una pérdida— la Eucaristia restituye, reconforta, restaura, repara. (37).

Finalmente, sacia y deleita. Estas férmulas, también clisicas para
designar los efectos de este sacramento, nos pondrian en conexién con
un aspecto fundamental de lo cotidiano. Lo cotidiano aporta el fastidio,
la hartura, una especie de tristeza interior, el disgusto de la vida. Aqui
se ubica la Eucaristia como gracia y exigencia en orden a una capacidad
de ‘“gustar” de la vida, de la nueva vida pascual y del sentido que ella
aporta al hombre y al mundo; en orden a crear una “laetitia spiritualis”,
(38) suscitando una capacidad de admiracion. (39)

Todo esto es exigido en aquel que se acerca a participar de la Eu-
caristia, la cual a la vez aporta su propia gracia en orden a esa exigen-
cia. Aporta su gracia y tiende a que se verifiquen esos efectos vitales,
a través 'de una reactivacién del orden de la caridad. (40) La Eucaristia
nos anuncia que a través del amor, de una cotidiana reactivacién del
amor, la nueva vida pascual es conservada, fortificada, preservada,
restaurada y conducida con regocijo interior. A través de la intensifica-
cién de un amor que esti amenazado por la debilidad y la pequefia infi-
delidad cotidiana; de un amor que también se cansa, se desgasta y aun se

fastidia.

A través de este amor reconfortado cotidianamente, la Eucaristia
nos invita a comer el pan de la amistad. El pan que es el otro. Y a dar
el pan al otro: ¢l pan material, el pan del saber, el pan de nuestro amor.
Y en nuestro amor a darle sobre todo el pan de la Palabra, para no man-
tenerlo aislado, alejado y forastero, sino para integrarlo en la Iglesia,
como ambito de los que creen, o sea de aquellos que coparticipan en un
mismo destino. En este sentido encontramos que con mucha frecuencia,
el Concilio Vaticano IT pone a la Eucaristia en relacién con la unidad de
la Iglesia, como simbolo de la unidad de la humanidad; en relacién tam-
bién con la dilatacién y edificacién de la Iglesia, Cuerpo de Cristo. (42)

A través de la reactivacién de la caridad, la Eucaristia nos impulsa
también a una degustacién espiritual del sentido de la existencia y de la
historia humana. Es, en efecto, el Bautismo el que nos hace tomar radi-
calmente conciencia de nosotros mismos, del sentido del hombre y de
este proceso temporal en que esti embarcado. Es la Confirmacién la que
trae la madurez, el ahonde de esa conciencia. La Eucaristia tiene aqui
su aporte en el sentido de que impulsa a lograr un tono “afectivo”, y por
consiguiente gustoso, regocijante, del conocimiento y conciencia que apor-
ta la fe. Tiene también su aporte en el sentido de que impulsa al hombre
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a mantener cotidianamente el nivel de madurez de conciencia alcanzado
por la Confirmacién, a no recaer por consiguiente en la “infancia espiri-
tual”, y a preservar al hombre, llegado a un alto grado de conciencia de
su fe, para que no decaiga cotidianamente en la inconciencia.

Rehaciendo un amor que, en virtud de lo cotidiano, tiende a debili-
tarse, la Eucaristia mantiene en una relacién con el otro, que supera el
orden de la justicia; y mantiene también en el clima de un conocimiento
afectivo del sentido de la realidad captado por la conciencia creyente. Asi
alimenta al “espiritu” humano, en su doble relacién, cognoscitiva y amante.

Tendiendo a restituir cotidianamente el amor del espiritu humano,
espiritu encarnado en un cuerpo, pensamos que este sacramento, restitu-
yendo ese amor, incide en el nivel corp6reo; es decir que, a partir de un
rescate y renovacién cotidiana del amor, impulsa efectivamente a la re-
dencién del cuerpo y del orden césmico.

La relacion significativa y eficaz de la Eucaristia con la resurrec-
cién del cuerpo ha sido puesta de relieve por toda la tradicién cristiana.

Pensamos que esa resurreccién serd lograda desde el espiritu hu-
mano. Es decir, a través de un acto de conocimiento y reconocimiento
del cuerpo por parte del espiritu personal; a través también de un acto
de profunda apetencia y amor del cuerpo, y por lo tanto del cosmos, por
parte de ese mismo espiritu humano, renovado y vivificado por el Espiritu
que Cristo ha derramado, en su Resurreccién, sobre toda carne.

Si es a través de un acto de reconocimiento y amor de su propio cuer-
po y de todo lo corpbreo como el hombre obtendrid su resurreccién, se
comprende, algo més facilmente, que la Eucaristia esté en relacién mno
puramente simbodlica sino también eficaz con ese despertar del cuerpo y
con la transfiguracién del cosmos, sabiendo, por otra parte, que el nivel
de lo corpéreo es apetecido como Ambito de expresion e intercomunicacién
de los hombres entre si, y que la resurreccién escatolégica implica esta
dimensién social-corpérea del hombre.

La Hucaristia anuncia ahora que el amor venceri a la muerte; esa
muerte que ha separado los cuerpos de los hombres y, al anunciarlo, pone
al amor humano en vias de fortificarse cotidianamente para que llegue
a hacerse realmente mas fuerte que la muerte, que todavia separa.

Pensamos ademis que la relacién significativa y eficaz de la Euca-
ristia, a través del amor que ella tiende cotidianamente a restaurar, con
el orden de lo corpdreo y de la creacién material, se verifica ya ahora
en el tiempo, si bien, evidentemente, no con la plenitud con que se reali-
zaré en la resurreccién escatolégica.
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La Eucaristia es un simbolo sacramental que invita e impulsa —y
a ello encamina su propia gracia— a donar al otro. A donarle el pan, y
por ello impulsa al trabajo cotidiano, a las tareas cotidianas, poniéndolas
bajo el signo del “otro”, inscribiéndolas en una intencién conscientemente
comunitaria. Ahora bien, a través del trabajo, es a toda esta tierra, a
toda la creacién material a la que inscribe en esa intencién social, en la
intencién del amor. (43)

Es, a su vez, quedando ingerita en esa intencién social de la justicia
y del don a otro, como la tierra se torna comestible, habitable, confortable,
transformada en condicién humana de vida, y asi humanizada; y asi tam-
bién, liberada de su oclusién y esterilidad. Este sacramento impulsa, a
través de su significacién y de su gracia, a una transformacién de la
tierra que es anticipacién de la Resurreccidn.

Finalmente, reflexionemos esta otra perspectiva. La Eucaristia mue-
ve a donar al otro desde el nivel del amor, que cotidianamente tiende a
restituir. Por consiguiente mueve a donar con gozo, superando el nivel de
la justicia. Superar el nivel de la justicia equivale, desde luego, a dar la
vida por el otro. La entrega de nuestra vida no cae seguramente dentro
de los términos de la justicia, sino solamente del amor. Invita pues, este
sacramento, a entregar nuestro cuerpo, asi como Cristo entregd su cuerpo,
sabiendo que no hay mayor amigo que aquél que da su vida por el otro.
Bajo este aspecto, dicho sacramento nos anuncia cotidianamente nuestra
vocacion al martirio y actualiza en nosotros la muerte del Sefior. (44)

Ella incide en nuestro cuerpo haciéndolo participe del misterio de la
muerte de Cristo; y asi hace que nuestro cuerpo sea realmente asumido,
en este tiempo, al orden del amor. Ahora bien de esta forma, a saber,
siendo asumido al nivel de un amor accedido a la muerte, nuestro cuer-
po y nuestro espiritu son redimidos; siendo reconfortado -cotidiana-
mente por una intensificacion del amor, el hombre puede, cotidiana-
mente, morir por otro y, de esta suerte, redimir su vida cotidiana. Ella
solamente adquiere un sentido y se vera liberada del tedio y del fastidio
si, cotidianamente, ama hasta la muerte.

Conclusién: La celebracién de la Eucaristia en América Latina.
. Es auténtico celebrar la Eucaristia en América Latina?

;En este Continente donde tal vez no se ama lo suficiente; donde
el trabajo no se inscribe en la intencién del amor al otro, sino del afén
de lucro; donde el pan que da la tierra queda en manos de unos pocos;
donde no se alcanza siquiera el nivel de la justicia; donde los pobres
no llegan a ser suficientemente alimentados con el pan del Evangelio;
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donde hay desintegracién de pueblos y divisiones dentro de la misma
Iglesia ?

;No es lo cotidiano, en Latinoamérica, el hambre, la desocupacién,
el desasosiego, la persecucién politica, la sorda violencia del dinero,
la avaricia y no la donacién, la ignorancia, el odio o la indiferencia ?

;No deberia este Continente ser puesto en “entredicho” y, cerradas
las puertas de las Iglesias, vaciados sus altares, ser él conminado a rea-
lizar primero la “realidad” del sacramento, para que, recien luego, sin
mentira pudiera ser celebrado el sacramento de esa realidad ?

Este interrogante ha surgido en América Latina ya desde muchos
afios antes de la celebracién de este Congreso Eucaristico. Todavia ahora
persiste poniendo en crisis la autenticidad actual de la celebraciéon de
la Eucaristia; pero, por consiguiente, poniendo en crisis la autenticidad
actual de toda la institucionalidad eclesiastica. Pues evidentemente, si
bien no con el mismo énfasis, el mismo interrogante podria hacerse con
respecto a la Palabra. ;Es auténtico predicar la Palabra en tal situaciéon?

HEste interrogante, tiene, por mi parte, dos respuestas.

La primera es: si, es auténtico. Lo es “porque la Eucaristia es
un signo, en el tiempo, de una realidad que seri levada a cumplimiento
fuera del tiempo... Es un llamado dinimico a la mas profunda unidad
humana... Pero no es todavia esa unidad ya consumada. No es mis que
un pan de ruta para hacer la Iglesia”. (45) Es viatico, pan de ruta; la
Eucaristia presupone que el hombre desfallece; presupone también que
todo un Continente desfallece.

Ademas porque la Eucaristia es un signo, o sea, una “palabra” de
Dios a través de la Iglesia, que no solamente constata, sino que crea. Es
la palabra de Dios creadora del amor del hombre.

Pero, y esta es la segunda respuesta, la Eucaristia es una Palabra
que, como toda palabra de Dios, examina y obliga.

Ella examina, escruta los corazones. Esto es, el hombre ha de exa-
minarse antes de celebrar la Eucaristia y recibir su pan. “Probet autem
seipsum homo”. Por consiguiente la Iglesia latinoamericana ha de dejarse
examinar y discernir por la misma Eucaristia, como Palabra de Dios, de
doble filo, que penetra y corta. La presente situacién exige un examen de
conciencia.

Es ademis una palabra que obliga a hacer lo que expresa. Examinada
en su propia conciencia y celebrada la Eucaristia, la Iglesia deber, con
una intensidad, con un ‘“fervor” extraordinario, dada la presente situa-
cién, hacer en la vida cotidiana lo que cotidionamente hace al celebrar
la, Eucaristia.
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NOTAS

RAHNER K. “L’ Eucharistie et les homnes d‘ aujourdui. Réflexions spirituelles
et pastorales”. Trad. del alemin de Ch. Muller, Maison Mame (Francia), 1966.
El Cap. VII, p. 167-194 estd constituido por el articulo intitulado: “L’Eucharistie,
sacrament du quotidien”, aparecido originalmente en la revista “Der Grosse
Entschluss”, junio-julio, 1962. Nos enteramos, por esta misma obra. p. 167, que
el mismo K. Rahner ha escrito una “Teologia de lo cotidiano” que no hemos
podido conseguir.

Cf. Las férmulas “pan de vida”, “pan vivo”, p. ej. en Jo. 6, v. 33,48, 51, 58
“Das Brot essen heisst soviel wie das Leben fristen”, ZIEGLER: “Das Brot von
unseren Feldern”, en “Pro mundi vita”. Frestschrift zum eucharistischen Weltkon-
gress 1960, hg. v. d. Theol. Fakultat d. Univ. Munchen, Munchen, Max Hueber Vg.,
1960, pag. 22.

Jo. 6, v. 27, 51, 54, 58.
Jo. 6, 49.

Epiotsios: es el término de la férmula del Padre nuestro: “Dénos hoy nuestro
pan epiodsios”, Mt. 6, 11 (Cf. Lc. 11, 3), que la Vg. traduce por “supersubstan-
tialem” (Mt.) y por “cotidianum” (Lc). La traduccién e interpretacién de este
pasaje evangélico es diversa: ‘“substancial”, como ‘“necesario para la subsisten-
cia”; “cotidiano”, como aquello requerido e indispensable para la vida cotidiana.
De todos modos, como indica la Biblia de Jer. (pdg. 1296, nota i) el pensa-
miento es que hay que pedir a Dios el sosten indispensable de la vida material,
pero nada mis que eso, no la riqueza ni la opulencia. Aqui no uso yo esta for-
mula queriendo traducir el significado biblico, sino el sentido que le dan algu-
nos Padres. También los Padres tradujeron este vocablo de formas diversas; entre
esas formas se encuentran estas: “pan substancial”, “pan espiritual (pneuma-
tico)”, pan “que viene”, venidero, o ‘“que ha de venir”, o sea, escatolégico. Pan
“substancial” no indica (al menos no indica solamente) el pan que nos conserva
en la subsistencia cotidiana, sino el pan que nos hace “permanecer” mds alld de
este tiempo; ‘‘espiritual, pneumatico”, no indica que sea alimento del alma con
exclusién del cuerpo (aunque en algunos Padres interviene esta perspectiva) sino
que pneumatiza, o sea, fortifica a la “carne”, al hombre, de modo que lo man-
tiene en un nivel que trasciende la dimensién carnal o temporal; pan ‘“que viene,
que ha de venir”, férmula con la que los Padres indican el caricter escatolégico
de Cristo, o aun de la Eucaristfa; para indicar que no se trata del pan comun,
que conserva la vida temporal, traducen algunos Padres al concepto de “pan
peculiar, especial”’. Cf. JERONIMO, “Coment. carta a Tito”, c. 2, v. 12 ss., ML.
26/588 (pan principal, egregio, peculiar); AMBROSIO, De Sacram. L. 5, c. 4,
n. 24-26; ATANASIO: “Sobre la Encarn. del Verbo”, n. 16, MG, 26/1012 (Tra-
duccién: Solano, Textos eucaristicos, BAC, I, n. 310): “Y en otra parte llama
al Espiritu Santo pan celestial, diciendo: El pan nuestro epioisios dé4nosle hoy.
Porque nos ensefi6 que con la oracién pidiésemos, en el tiempo presente, el
pan epiotsios, es decir, el pan futuro, cuyas primicias tenemos en la presente
vida”. AGUSTIN, Serm. 57, c. 7, n. 7, ML. 38/389 (alimento espiritual); CIRILO
JER., Cat. mist. 5ta., (trad. Solano, I, 491): “Este pan ordinario no es subs-
tancial. Pero el pan santo es substancial; es decir, preparado para substancia
del alma. Este pan no va al vientre, ni se arroja a un lugar inmundo, sino que
se distribuye por todo tu organismo para utilidad del cuerpo y del alma; PEDRO
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CRISOL., Serm. 68, ML 52/395; Serm. 70, ML 52/400 (pan perenne, no temporal).
JUAN DAMASCENO, Sobre la fe ort, L. 4, c. 13 (trad. Solano, II, 1336): “Este
pan es las primicias del pan que ha de venir, el cual es el epiousios; pues la pa-
labra epiousios significa o el que ha de venir, es decir, el del siglo venidero,
o el tomado para conservacién de nuestra esencia, Por lo cual, de cualquiera de
los dos modos que se tome, se aplicard al cuerpo del Sefior con toda propiedad.
Pues la carne del Sefior es Espfritu vivificante, ya que fue concebida del Espi-
ritu vivificador; pues lo engendrado del Espiritu, espiritu es. Y digo esto no para
suprimir la naturaleza del cuerpo (de Cristo), sino queriendo mostrar lo vivifi-
cante y divino de 6],

Cf. RAHNAR. K. “L’Eucharistie, sacr, du quotidien”, p. 180-182,
Cf. Lc. 22, 15-18.

Mt. 16, 5-12 (levadura es la “didaché” de los fariseos); Mc. 8, 14-19 (el pan,
milagro del pan, es algo que debe ser “conocido y entendido”, v. 17; no enten-
derlo es ‘“ceguera”, ib.; para ello hace falta la fe, Mt. 16, 8. Cf. Mc. 16,52. Cf.
ademés Jo. 6, 26-65. JUAN CRISOSTOMO. Hom. s. Juan, hom 46, n, 1 (pan: los
dogmas saludables y la fe en El); ATANASIO, Cart. fest. Carta 7, n. 5, MG 26/1349
(“Pan de la sabiduria™). Cf. Vat. II. Presb, Ord. n. 18; Dei Verb, n. 21. La doctri-
na aparece también ligada al tema de lo cotidiano: Cf. Mt, 26, 55, par.; Ac. 5, 42;
17, 11; 17, 17.

Caracter social del trabajo: cf. L. Gent. 41; G Spes, n. 67; cf. n, 38. Cfr. CHENU:
Teologia del trabajo. en “El Evangelio y el tiempo”, Barcelona, Ed. Estela, 1966,
pag. 547-553; del mismo autor: “La economia del siglo XX y la virtud de la
promesa, en “El Evangelio y el tiempo”, p. 606-609.

M. HEIDEGGER: “El Ser y el Tiempo”, Trad. J. Gaos, Fondo cult., econ.,, Mé-
xico-Buenos Aires, pag. 426.

EFREN, Himnos de la crucifixién, Him. 2 (Trad. Solano, I, n. 366): *“El cordero
mandé que su tipo fuera comido con 4cimos; quiso que fuera pan nuevo y carne
nueva para significar el sacramentc de la renovacién... Todas las cosas habfan

envejecido, todas habfan sido inficionadas por la vejez... Bendito el pan que
lo renueva todo”.

EUSEBIO DE CES., Sobre la solemn. pascual, 7, MG 24/704 (Trad. Solano I,
n. 281): “Pues la pascua que (Cristo) hubiera comido con los judios, siendo co-
mo era ordinaria (palaid) e incluso anticuada (pepalaioména), no era deseable.
Pero el nuevo misterio (kainén mysterion) de su Nuevo Testamento, el cual en-
tregaba a sus discfpulos, le era naturalmente deseable... Entregaba el misterio
por el cual todos los hombres habfan de celebrar fiesta”.

ATANASIO, Cart. fest., Carta 7, n. 10 MG. 26/1396: ‘“Nosotros también serfamos
dignos de estos bienes... si a toda nuestra vida la juzgdsemos como una so-
lemnidad” (totam nostram solemnitatis instar vitam reputaremus).

“Effectum, quem passio Christi fecit in mundo, hoc sacramentum facit in ho-
mine. Unde... hinc (de la pasién) suscipiunt principium sacra mysteria”. Cf.
Vat. II, Sacros. Conc., n. 5-6; Lum. Gent. n. 3.

Dfa tnico: cf. Hebr. 7, 27 (no, kath’ hemeran, sino ephépax); Hebr. 9, 12
(ephépax; cf. Ac. 33, 34, Pues es tinico, es eterno, irrepetible: cf. Hebr. 10, 14;
13, 8 (Jesucristo ayer, hoy y siempre). Los Padres emplean diversos epftetos,
p. €j., S. EFREN: Serm. de la S. santa. Ser. 4, n. 7 (Solano I, n. 350): “Fue
una tarde perfectisima en la cual Cristo llevé a cabo la verdadera pascua; fue
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una tarde, la ultima de las tardes... Tarde bendita, tiempo bendito...”. Cf.
también de S. EFREN: Himn. de la crucifixién, Himno 3, n. 2 (Solano, I, 372).

Cf. Vat. II, Lum. Gen. n. 26; Christ. Dom., n. 11.

EFREN, Serm. de la S. Santa, Serm. 2, n. 10 (Solano I, 344): “En esta pascua
antigua veis la pascua nueva; llevdis con vosotros una esperanza nueva que de-
be ser transmitida para siempre”.

La Eucaristia es celebracién cotidiana de los misterios del Sefior, CASIODORO:
Coment. al Salt. Ps. 137, v. 2s. ML. 70/980 (Trad. Solano II, 1119): “El templo
santo es la llegada de la bienaventurada Encarnaci6n del Sefior, a quien también
ahora, cada dia, adora la Iglesia, cuando venera su cuerpo y su sangre entre
los sacramentos del sumo misterio”. EUSEBIO DE CES. Sobre la solemnidad pas.,
7 (Solano I, 280) “Los discipulos de Moisés inmolaban el cordero pascual una
sola vez al afio... Nosotros, en cambio, los del Nuevo Testamento, celebramos
nuestra Pascua cada domingo, siempre nos saciamos del cuerpo del Sefior...
siempre tenemos preparados los pies para marchar a predicar el evangelio, siem-
pre tenemos los biculos en las manos..., siempre somos liberados de Egipto. ..
siempre celebramos las fiestas de Pascua y el Evangelio quiere que nosotros
hagamos todo esto no una sola vez al afio sino siempre y todos los dias... Y
asi nos ha hecho, libres de los tiempos antiguos”. Cf. JUAN CRISOSTOMO,
Hom. sobre Mateo, Hom. 25 (26), n. 3 S. TOMAS. S. Theol. III, 83, 2: “In cele-
bratione huius mysterii attenditur et repraesentatio Dominicae passionis et parti-
cipatio fructus eius. Et secundum utrumque oportuit determinare tempus aptum
celebrationi huius sacramenti. Quia enim fructu Dominicae passionis quotidie
indigemus propter quotidianos deffectus, quotidie in Ecclesia regulariter hoc
sacramentum offertur, unde et Dominus nos petere docet: Panem nostrum quoti-
dianum da nobis hodie”. Cf. IIlI, 73, a. 4; a 5, corp. et ad 3m. Cf. Conc. Trid,
Sess. XIII, DB. 875; 878; 938. Conc. Vat. II, Sacros. Conc. n, 47, 102; Lum.
Gent. 34.

Cf. TEODORO MOP., Homil. cateq., Hom. 16, n. 30 (Solano II, 174); ATANASIO,
Cart. fest., Carta 4, n. 3 ss (Solano I, 293). Cf. Vat. II, Lum. Gent. n. 48.

“Puisque je n’ai aujourd’hui, Seigneur, moi votre pretre, ni pain, ni vin, autel,
je vais étendre mes mains sur la totalité de I'Univers, et prendre son inmensité
comme matiere de mon sacrifice. Le cercle infini des choses, n’est-il pas I'Hostie
définitive que vous voulez transformer? Le creuset effervescent ou se mélent, et
bouillonnent les activités de toutesubstace vivante et cosmique, ne’est-il pas le
calice douloureux que vous désirez santifier?... Qu'elle se répete aujourd’hui
encore, et demain et a jamais, tant que la transformatién ne serd pas comple-
tement épuisée, la Divine Parole: Cecf est mon Corps”, TEILHERD DE CHAR-
DIN, “Le Pretre”, 1918. Sobre la Eucaristia como “prototipo y fuente” que hace
posible la transformacién c6smica Cf. SMULDERS P., La visién de Teilhar de
Chardin. Essai de réflexion théologique, Paris, Desclée de Br., 1964, pag. 255-268.
Una relacién de la Eucaristia con la transformacién del cosmos estd indicada en
G Spes, n. 38: “El Sefior dej6 a los suyos prenda de tal esperanza y alimento para
el camino en aquel sacramento de la fe en el que los elementos de la naturaleza,
cultivados por el hombre, se convierten en el cuerpo y sangre gloriosos con la
cena de la comuni6n fraterna y la degustaci6n del banquete celestial”. Cfr. al
respecto: J. DE BACIOCCHI: “La doctrine eucharistique du Concile Vatican II,
en “Parole et pain”, n. 21, jullet-aout, 1967, p4g. 283-284. Sobre el tema cf.
FERET, H. M., “Messe et eschatologie, en “La Maison Dieu”, 24 (1950) 46-62;
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MASI, R. Teologia delle realta materiali alla luce del misterio eucaristico, en
“Studi eucaristici” Atti della settimana internazionale di alti studi teologici e
storici. Orvieto 21-26 Settembre 1964 (VII Centenario della Bolla ‘“Transiturus”,
1264-1964), Orvieto, 1966, pag. 173-200.

Cf. I Cor. 11, 26.

Sobre este tema cfr. K. RAHNER, L’Eucharistie, sacr. du quotidien, pag. 179-183.
Lc. 9, 23; “Si alguno quiere seguirme, niéguese asi mismo, cargue con su cruz
cada dfa (kath’ heméran) y que me siga”.

vat. II. Ad Gent. n. 15: “La comunidad cristiana... por el sacrificio eucaristico
pasa con Cristo al Padre”.

Las actividades diarias tienen a la vez la forma del gozo y de la muerte; adquie-
ren sentido nuevo y son dolorosas. Cf. Vat. II, L. Gent. 34; Sacros. Conc. 60-61,
donde la actividad cotidiana es puesta en relacién con la celebracién eucaristica.

Conc. Trid. Sess. XIII, DB. 875. Conc. Vat. II, Pr. Or. 4; Ad Gent. 6; S. TOMAS,
cf. III, 73, 1; 74, 2.

Cf. G. Spes, n. 38; S TOMAS, III, 73, 4.

Cf. Vat. II. Unit. Red. n. 22; S, TOMAS, III, 73, 1; 65, 1.

S. TOMAS, III, q. 73, 1.

Cf. S. TOMAS, III, q. 65, Corp, et ad 3m.

Cf. S. TOMAS, III, 79, 4 ad Im.

Cf. infra, nota 42.

Cf. Conc. Trid. Sess. XIII, cap. 8, DB 882.

Cf. Conc. Trid. DB. 875. S. TOMAS, III, 79, 6 K. RAHNER, L’Eucharistie, sacrement
du quot., pag. 177-178.

S. TOMAS, III, 65, 1: “Eucharistia (ordinatur) contra labilitatem animi”.

S. TOMAS, III, 74, 1: “Hoc sacramentum valet ad tuitionem animae et corporis”.
Cf. Conc. Trid. DB 875; 882; S. TOMAS, III, 79,4.

Cf. S. TOMAS, 73, 6: “Quantum autem ad effectum (huius sacramenti) fuit
praecipua eius figura manna, quod habebat in se omnis saporis suvavitatem...”
III, 74, 5: “Vinum vitis magis competit ad effectum huius sacramenti, qui est
spiritualis laetitia, quia scriptum est quod vinum laetificat cor hominis”.

CASIODORO, Coment, al Salterio, Ps. 77, v. 24; ML 70/562: “Man4 se interpreta:
¢Qué es esto?, lo cual, convenientemente lo aplicamos a la santa comunién,
porque mientras con admiracién se inquiere este manjar, se declaran los dones
del cuerpo del Sefior”.

JACOBO DE SARUG, Homilia sobre el recuerdo de los difuntos, (Solano, II,
970) “Jaméds te falta el pan del Sefior en su mesa y él te ofrece espiritualmente
su santo vino dia a dfa. Lleva contigo a la casa de la misericordia (la iglesia),
pan, vino y amor”... Cf. Vat, II, Lum. Gent, 42; Sacros. Conc. 10; S. TOMAS,
III, 73, 3 ad 3m.

(41) Cf. S. TOMAS, III, 73, 2 Sed. c. et corp. Conc. Trid. DB. 875, 882. Conc.
Vat. II: Lum. Gent. 7, 11; Christ. Dom. 15; Pr. Ord. 8; Perf. car. 15; Unit. Red.
2, 4. Cf. K. RAHNER, L’Eucharistie, sacr. du quot., pag. 178-179.
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La relacién de la Fucaristfa con la caridad pastoral, con el caricter misionero
de la Iglesia y sus miembros, con el apostolado estd frecuentemente expresado
en el Vat. II. Cf. entre otros textos: Lum. Gent. 17, 33; Dei Verb. 26.Pr. Ord.
14; Ap. Act. 3, 4, 10; Perf, car. 6; Ad Gent. 33,36; Unit, red. 15.

Que el mundo se transforma a través del amor, que informa al trabajo y a las
tareas cotidianas, estd explicita y largamente expresado en GSpes, n. 38, nimero
con el que se cierra el capitulo sobre el sentido de la actividad humana; dice,
entre otras cosas, dicho texto: “El (el Verbo encarnado) es quien nos revela
que Dios es amor, a la vez que nos ensefia que la ley fundamental de la per-
feccién humana, y por tanto, de la transformacién del mundo, es el mandamiento
del nuevo amor. Asi pues, a los que creen en la caridad divina les da la certeza
de que abrir a todos los hombres los caminos del amor y esforzarse por instau-
rar la fraternidad universal no son cosas indtiles. Al mismo tiempo advierte que
esta caridad no hay que buscarla tinicamente en los acontecimientos importantes,
sino, ante todo, en la vida ordinaria... Cristo... obra ya por la virtud de su
Espiritu en el corazén del hombre, no solo despertando el anhelo del siglo
futuro, sino alentando, purificando y robusteciendo también con ese deseo aque-
llos generosos propésitos con los que la familia humana intenta hacer mas lle-
vadera su propia vida y someter la tierra a este fin... A otros les llama para
que se entreguen al servicio temporal de los hombres y asf preparen el material
del reino de los cielos. Pero a todos les libera, para que, con la abnegacién propia
y el empleo de todas las energias terrenas en pro de la vida humana, se pro-
yecten hacia las realidades futuras, cuando la propia humanidad se convertird
en oblacién acepta a Dios”; a esto sigue el texto sobre la Eucaristia, que ya
hemos citado y que establece la relacién entre la transformacién del mundo
por la actividad humana hecha en el amor y este sacramento. En esta relacién
se funda la conexi6én con las obras de caridad, las obras sociales, cf. Ap.
Act. 8; Pr. Ord. 6.

Vocacién que se expresa, p. ej. en las palabras de Cristo, Lc. 17, 4: “Y si tu
hermano peca contra tf siete veces al dia y vuelve siete veces a ti, diciendo
que se arrepiente, tu le perdonaras”. FULGENCIO DE RUSPE, dice Contra Fa-
biano, n. 28 (Trad. Solano, II, 1034): “Pues se bebe el c4liz del Sefior cuando
se guarda la santa caridad; sin la cual, si alguno entregase su cuerpo para que
arda, de nada le aprovecha. Por el don de la caridad se nos otorga el que
seamos en verdad aquello que celebramos misticamente en el sacrificio”; tam-
bién: “Asi resulta que todos los fieles que aman a Dios y al pr6jimo aunque no be-
ban el c4liz de la pasién corpérea, beben, sin embargo, el cdliz del amor del Se.or”.

CRUIZIAT, A., Quelques aspects sociaux du mystere eucharistique, en M “Maison
Dieu” 24 (1950) 110.






LA EUCARISTIA BENDICION AL PADRE
POR LA CREACION Y LA SALVACION

LUIS ALONSO SCHOKEL, S. J.

NOTA ACLARATORIA:

De los diversos aspectos de nuestra celebracién eucarfstica
me voy a fijar en el cardcter de ‘“ofrenda”. Aunque no es
el mas importante, tiene su valor propio, incorporado a la
totalidad de la accibn. ¥ no estudiaré la “bendici6én” par-
tiendo de la institucién judia de la “beraka”, sino remon-
tdndome a usos y testimonios mas amplios del Antiguo Tes-
tamento. El trabajo serd por tanto una pé4gina de teologia
biblica sobre la eucaristia en cuanto ofrenda.

1. LA BENDICION BIBLICA

El hombre bendice

Cuando David, indignado por los malos tratos infligidos a sus siervos,
venia dispuesto a vengarse de Nabal, Abigail sali6 a su encuentro para
aplacar a David: “Tomé doscientas hogazas, dos odres de vino...” le
ofreci6é los dones y pronuncié un discurso reconociendo la culpa del ma-
rido, pidiendo perdén y gracia. David, conmovido, contesté a Abigail:
“Bendito el Seflor Dios de Israel, bendita tu prudencia y bendita tu, que
me has impedido hoy derramar sangre”.

Un hombre bendice a otro hombre, es decir, le agradece el beneficio
recibido, €l haber impedido una desgracia. Al mismo tiempo puede ben-
decir o agradecer a Dios, que dirigiendo al hombre, es autor supremo del
beneficio.

Rut espigaba en los campos de Booz: los criados, por orden del amo,
dejaban aposta espigas, para que la joven las recogiese. Una tarde Rut
trae a su suegra Noemi una buena cantidad de grano; y Noemi, informada
sobre el amo de los campos, dijo a Rut: “Bendito el hombre que se fij6
en ti... y bendito el Sefior que acompafia con su bondad a vivos y muertos”.

Un hombre bendice o agradece a otro hombre el beneficio del pan, y
por el hombre se levanta a bendecir o ‘agradecer la bondad de Dios. En
hebreo, bendecir a uno por un beneficio equivale a agradecer; es invocar
sobre él la bendicién del Seiior, con la conciencia de que tal bendicién es
eficaz. Una férmula espafiola que traduciria libremente este sentido serfa:
“Dios te lo pague”.



182 LUIS ALONSO SCHOKEL, 8. J.

En cuanto a los ejemples escogidos, no estd de mas recordar que Abi-
gail y Rut son figuras favoritas de nuestros clasicos en sus autos sacra-
mentales.

Otras veces el hombre hendice simple y directamente a Dios por el
bien de otra persona: asi Jetrd por la liberacién de Moisés y de su pueblo;
asi David al ver a su hijo Salomén en el trono como sucesor; y la reina
de Sabi, admirada de la prudencia y del gobierno de Salomén; y el rey
de Tiro, Niram, contemplando los éxitos de Salomén. Y tantos casos bi-
blicos que hacen casi una constante: cuando el hombre noble —no mez-
quino— ve éxito, liberacion, acierto, fecundidad, reconoce en ellas salva-
cién concreta, reconoce a Dios salvador y le bendice, es decif, le da gra-
cias por dicha salvacién.

Hay hombres mediadores, puestos para bendecir al hombre y a Dics:
con su palabra bendicen al hombre, invocando eficazmente sobre él benefi-
cios divinos, y bendicen a Dios, reconociendo y agradeciendo bienes pasados
y futuros.

Un ejemplo es Salomén en la gran ceremonia de la consagracién del
templo: “Después €l rey se volviéo y bendijo a toda la asamblea de Israel,
que estaba en pie; y dijo: Bendito el Sefior Dios de Israel”.

Pero el ejemplo clasico, el mis significativo para nuestro tema, es
sin duda Melquisedec rey de Salem. Cuando Abrahan volvia victorioso de
su expedicién contra los reyes aliados, el rey sacerdote le ofreci6 pan y
vino y pronuncié sobre €l la bendicion ;

“Bendiga a Abrahan el Dios Altisimo creador de cielo y tierra, ben-
dito el Dios Altisimo que ha entregado a tus enemigos en tu poder”.

El sacerdote ofrece a Abrahin pan y vino, don precioso para el gue-
rrero concluida la batalla; le da la bendicién, reconociendo que Dios ha
estado con él y deseando que continlGe su proteccidn, €l Dios creador;
después bendice o agradece a Dios, autor de la reciente salvacién histérica.
Aqui encontramos reunidecs los elementos que buscamos: sacerdote, pan
y vino, bendicién, Dios creador y salvador; si bien la estructura que los
organiza no es exactamente la que buscamos.

Dialéctica de 1a bendicién biblica

La acciéon humana de bendecir, especialmente de bendecir a Dios, se
funda en la accion divina de bendecir. Dios bendice y hace fecundos hom-
bres y animales, la mujer, el campo, el pan y el agua, los frutos del cam-
po y las crias del ganado, las obras humanas (aqui nos ahorraremos una
lista de citas biblicas). En respuesta el hombre bendice a Dios, es decir,
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reconoce y agradece. Y Dios, que tiene siempre la 1iltima palabra, vuel-
ve a bendecir.

Expresion breve de esta dialéctica es el salmo 134: los sacerdotes de
la vela nocturna, en nombre de todo el pueblo, han de bendecir al Sefior:
es decir, han de ofrecer el tributo del reconocimiento. Entonces Dios res-
ponde con su bendicién: a la palabra humana de agradecimiento responde
la palabra divina de bendicion. La diferencia entre las dos es que la pala-
bra divina creé cielo y tierra. O sea, la palabra creadora vuelve a empe-
fiarse y a actuar eficazmente en la bendicién.

Esto es importante, porque nos ensefia a comprender la bendicién
humana como momento intermedio entre el antes y el después de Dios.
Podra ilustrar algunos aspectos estructurales de nuestra liturgia eucaristi-
ca, p. e. el que se termine con la bendicion.

Semejante es el movimiento del Salmo 137 (138): seflala ese punto
que define y articula el movimiento de 1la gracia: accién de gracias por la
gracia recibida —reposo, conclusion—, sUplica confiada de gracia conti-
nuada -—comienzo, dinamismo— Pero la terminologia no es de bendicién.

En el Nuevo Testamento el punto de partida es Cristo, el movimiento
es el mismo. Leemos en la carta a logs Efesios: “Bendito sea Dios, Padre de
nuestro Sefior Jesucristo, que por medio de Cristo nos ha bendecido con
toda clase de bendiciones celestiales” (Ef. 1,3). Este climulo de bendiciones
se puede dividir en naturaleza e historia, o creacién y salvacién. Nos in-
teresa ver c6mo el pan eucaristico representa o simboliza esa totalidad de

naturaleza e historia.
2. PLANTEAMIENTO

& El pan o Cristo?

En la Misa ofrecemos al Padre su Hijo sacrificado, en figura de pan
y vino. Bs lo méaximo, lo inico que podemos dignamente ofrecerle: don
de Dios que nosotros ofrecemos, como devolviendo, al Padre. El pan y el
vino hacen presente a Cristo sacrificado, y por eso lo ofrecemos.

;Recae nuestra oferta sobre el simbolo del pan?, ;o queda practica-
mente anulado el simbolo, como especie de envoltorio sin significado?
Traduciéndola a términos méas sencillog dirfamos: “No es el papel de en-
volver ni la caja lo que te ofrezco, sino la joya que va dentro. Tira el pa-
pel y no te fijes en la caja”.

;Se agota la accién de ofrecer en el plano profundo de la trasmuta-
ci6n? ;o funciona también en el acto de ofrecer la virtud simbdlica del
pan? Traduciendo la segunda alternativa a términos caseros dirfamos:; A
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nuestra pobre mesa humana, cubierta con el producto del sudor de nues-
tra frente, invitamos a Dios como comensal, le ofrecemos nuestro pan; y
(como en los cuentos) Dios trasforma nuestra hogaza en un banquete que
acepta; invitando a Dios, somos nosotros los invitados.

Sin duda alguna tiene el pan esa capacidad simbélica: el pan como
expresiéon de las necesidades y tareas del hombre. Y esta capacidad sim-
bélica funciona en la Eucaristia, no solo cuando la recibimos como ali-
mento, sino también cuando la ofrecemos al Padre.

El sacrificio de la vida estd mejor simbolizado en el vino, como consta
de las narraciones de la 1ltima cena, y de su inevitable y sugestiva refe-
rencia a la sangre en contextos simplemente profanos.

Silogismo o simbolismo

El pan eucaristico simboliza los dones de Dios al hombre: es breve
presencia colmada. Todos los dones de Dios, naturaleza e historia, estan
en la figura de un pedazo de pan. ;Coémo concentra el pan estos doues?

Podriamos razonar asi: El pan eucaristico es Cristo presente; ahora
bien, Cristo es la plenitud de los dones de Dios al hombre; luego el pan
eucaristico concentra todos los dones de Dios al hombre. Cristo sintetiza
en su carne y sangre la naturaleza y la historia, Cristo es ofrecido en las
figuras eucaristicas.

Por el término medio, Cristo, probamos nuestra tesis. Alguno objetaria
que el silogismo no ha manejado limpiamente las formalidades requeridas;
pero yo creo que su mayor defecto es ignorar el camino del simbolo, la
reflexi6n gobre el simbolo.

; Tenemos que olvidarnos del pan, para ver en Cristo la plenitud de
dones?, ;o tenemos que profundizar en la capacidad simboélica del pan,
para descubrir en é1 una plenitud de dones que buscan culminacién en
Cristo?

En el primer caso el movimiento es: pan —Cristo— dones; en el
segundo caso el movimiento es: pan —dones— Cristo. En el primer caso
poco importa que sea pan o un canto del torrente o un mechdén de liquen;
cuanto menos pensemos 0 nos fijemos en la figura del pan, tanto mis fa-
cil serd contemplar a Cristo, colmo de dones. En el segundo caso: preci-
samente por su capacidad simbélica ha sido asumido el pan a la cumbre
del misterio eucaristico, y cuanto méas penetremos en el sentido del pan,
mejor entenderemos €l don del Padre que es Cristo.

El gran teblogo de los simbolos, San Juan, responde a nuestra pregunta
en el capitulo 6 de su Evangelio. Cristo se presenta como don que da vida,
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explicando el simbolo del pan. La inteligencia del simbolo est4 preparada
por la experiencia concreta del pan milagrosamente multiplicado y reparti-
do, y por la referencia histérica al man4 del desierto. De estos datos Cris-
to asume el sentido del pan para dar a entender su propia misién: don,
del cielo, que da vida.

Asi pues, orientados por San Juan, vamos a repasar un par de textos
del Antiguo Testamento en los que el pan o la cosecha muestran su re-
ferencia simbdlica a la maturaleza o a la historia. Y veremos ¢émo el hom-
bre ofrece del pan recibido y expresa su reconocimiento.

3. FIESTA LITURGICA DE LA COSECHA
Cosecha e historia

El capitulo 26 del Deuteronomio es hoy pieza central para la com-
prensién del Pentateuco, por contener el llamado “credo histérico”; el
sentido litirgico de la fiesta y la funcién de dicho credo en ella no han
side igualmente estudiados.

Se trata de una fiesta agraria, al parecer, bastante antigua (antes de
centralizarse el culto). La cosecha esti en marcha: los israelitas de una
aldea o comarca acuden al santuario local a ofrendar las primicias, mues-
tras escogidas de diversos frutos en una canasta. El sacerdote las recibe,
las coloca sobre el altar, mientras log presentes pronuncian una oracién
que explica el sentido del rito.

Podriamos esperar aqui una reflexion religiosa sobre la fertilidad de
la tierra, sobre la lluvia fecundante, sobre el trabajo humano fecundador;
otros pueblos recitarian en ocasién semejante un mito de fecundidad. Pero
los israelitas pronuncian una profesiéon de fe histdérica: Jacob errante, la
bajada a Egipto, el crecimiento del pueblo, la opresiéon Egipcia, el clamor
del pueblo y la respuesta de Dios, la liberacién, la entrega de la tierra.
Movimiento alterno de humillaicién y liberacién, que concluye en un reposo
y un don.

Toda 1a historia de salvacibén, estilizada en sus etapas, gravita sobre
estos granos y espigas de la nueva cosecha. La historia, cuyo protagonis-
ta es Dios salvador, desemboca cada afio en la cosecha, y las espigas ma-
duras cuentan esa historia por boca del israelita creyente. Porque la co-
secha es para él y para los suyos vida y salvacién, repetida cada afio,
sin perder su valor de signo maravilloso, garantizando la continuidad his-
térica del pueblo. Si hoy se alegran con el gozo de la cosecha, es porque
ha precedido una historia ininterrumpida de salvacién; pero de poco val-
dria dicha historia, si €l pueblo se muriera hoy de hambre por falta de
pan.
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La cosecha es vida y la vida es salvacién y la salvacién es don: por
eso el israelita ofrece de los bienes que ha recibido, y con ellos y en ellos
ofrece su reconocimiento proclamado en un acto litirgico.

Unidad y relaciones

Tenemos una serie de elementos: la historia, la tierra, la cosecha, 1a
ofrenda litlirgica, la profesién de fe. Se trata de mostrar su relacién es-
tructural. Nosotros lo harfamos quizas enunciando una serie de relaciones
mutuas, escogiendo un punto central; el autor biblico emplea un procedi-
miento mas literario, menos explicito, no menos eficaz si sabemos escu-
charlo. '

Consiste en la repeticién de una palabra (o raiz) clave, especie de
leitmotiv que el oyente debe reconocer en su reaparicién calculada., Se
trata de los verbos “entrar” (en su forma factitiva — meter) y “dar”.

El verbo dar se refiere cinco veces a la tierra: como promesa, como
hecho inminente, como hecho histérico; una vez se refiere a los bienes
que el israelita disfruta hoy. El que prometié dar la tierra y la dio, hoy
da los bienes de la tierra o sus frutos.

El verbo entrar, llegar, funciona més sutilmente. Voy a recoger to-
das sus ocurrencias, forzando la traduccién por razones expositivas.

“Cuando entres en la tierra que el Sefior tu Dios te va a dar en here-
dad, tomaras primiciags de todos los frutos del campo que hayas hecho
entrar (cosechar) de tu tierra que el Sefior tu Dios te va a dar, los pon-
dris en una cesta... irds al lugar escogido por Dios... entraras ante el
sacerdote. .. y le dirds: Profeso hoy ante el Sefior tu Dios que he entrado
en la tierra que el Sefior juré a nuestros padres que nos daria a nosotros. ..
El Sefior nos sac6é de Egipto... y nos hizo entrar en este lugar y nos dio
esta tierra, tierra que mana leche y miel. Por eso yo hago entrar (traigo,
ofrezco) las primicias de los frutos del campo que el Sefior me ha dado. ..
Y gozaras de todos los bienes que el Sefior tu Dios te haya dado a ti y a tu

familia”. (Dt. 26, 1-11).

El Israelita ha salido de Egipto y ha entrado en la tierra, en el lugar
litargico, confesando que ha entrado en la tierra porque el Sefior lo ha
hecho entrar, por eso €l hace entrar las primicias ante el Sefior.

Seig veces ha sonado el verbo entrar, cerrando el circulo de conexiones,
articulando el proceso dialéctico. El verbo entrar resulta méis significativo
y diferenciado que el verbo dar; entre los dos formulan el sentido teol6-

gico de la fiesta.
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Doble ensefianza nos ofrece el texto: en lo formal descubre una es-
tructura, en el contenido refiere el reconocimiento por la salvacién., Vamos

a detenernos en ambos aspectos.

Aspecto formal: dialéctica de la bendicion

Aunque ¢l texto no habla expresamente de bendicidn, esti claro el te-
ma del reconocimiento y acciéon de gracias. Comienza la iniciativa de Dios,
que se remonta a la historia lejana, y responde la accién humana. Falta
la ultima pieza, la Ultima palabra de Dios. Para encontrarla vamos a sal-
tarnos tres verscs —una nueva accion liturgica—, para llegar a la con-
clusién de la ceremonia.

En la situacion actual del texto, de la que es responsable un autor, el
verso 15 afecta a la doble accién litGrgica. El texto tiene forma de ora-
cién, a la cual sabe el pueblo que Dios responde. Dice el verso:

“Mira desde tu santa morada del cielo, bendice a tu pueblo Israel y
a los campos que nos has dado, como juraste a nuestros padres: una

tierra que mana leche y miel”.

Concluido un ciclo de bendicion con la cosecha, y la respuesta del
pueblo con la ofrenda a Dios (y el reparto de bienes a los mecesitados),
toca al Sefior comenzar un nuevo ciclo de bendicién, que ha de recaer
sobre el pueblo escogido y sobre la tierra entregada.

Aspecto material: el don de la tierra

En el texto leemos expresamente la aceién de gracias por la salvacién
histérica, actualizada en la presente cosecha. También leemos explicitamen-
te la conexién de tierra, campo y frutos, que segin nuestras categorias
pertenecen mas bien a la creacion.

Quizds demasiado poco para una reflexion sobre el don de la natu-
raleza o de la creacion. Sobre todo porque la tierra no esti vista como
dato primario, sino como don histérico.

Serd necesario completar los datos explicitos con sus presupuestos y
con elementos sacados de otros pasajes biblicos referentes al tema de la
tierra y la cosecha.

Ante todo, el texto presupone la situacién del hombre agricultor,
entregado a la tierra a la que fecunda con su trabajo. El también hace

producir a la tierra con su esfuerzo, su sudor, la tierra que de otro modo
daria cardos y espinas. Recuérdese, ademés del Génesis, la descripcién del

campo del holgazin en Proverbios 24, 30-31:
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“Pagé por el campo del perezosgo, por la vifia del hombre sin juicio:
todo era espinas que crecian, los cardos cubrian su extensién, la cerca de
piedras estaba derruida...”

La fuerza empleada en el trabajo y la habilidad que lo dirige tam-
bién son don de Dios (véase Dt 8, 18; Is. 28, 29). El israelita agricultor,
hombre de buena salud mental, en el fruto ve su tierra; y como buen cre-
yente, en la tierra ve su historia. Por eso, con unos frutos escogidos da
gracias por toda la cosecha, por toda la tierra regalada, por toda la his-
toria vivida.

Efectivamente, el texto nos dice que los frutos son parte del campo,
y el campo aparece como parte o equivalente de la tierra. Lo que no dice
ni insinda el texto es que la tierra prometida es parte de toda la tierra,
¥ que esta forma con el cielo el universo creado. Si el texto nos ensefia a
ver representados en unog granos toda la cosecha, todo el campo, toda
la tierra prometida, tenemos que salirnos del texto para ver en el grano
toda la tierra entregada a toda 1a humanidad y todo el universo creado.
Extender el proceso parece actividad legitima, pues el texto nos abre los
ojos para descubrir el sentido total de una mintscula primicia; ademas,
el primer capitulo del Génesis nos ayuda a abarcar toda la tierra. Para
remontarnos al cielo creado, tenemos que emplear otro puente, que no
esté en nuestro texto explicitamente,

La presencia del cielo

Este puente es, segfin el Antiguo Testamento, la luvia, una de las
bendiciones fundamentales. La Iluvia puede ser designada simplemente
con el término “bendicién”. El salmo 85, 13 dice: “El Sefior nos dara la
bendicion (es decir, la lluvia), y nuestra tierra darid sus frutos”. Por
alusién en el salmo 67, 7: “La tierra ha dado su fruto, nos bendice el
Sefior nuestro Dios”. Y claramente el salmo 65, 10-11 “Ti cuidas de la
tierra, la riegas y la enriqueces sin medida... riegas los surcos, igualas
los terrones, tu llovizna los deja mullidos, bendices sus brotes; coronas
el afio con tus bienes”. Entre lag bendiciones de José leemos:

“E1 Diog de tu padre te auxilia, el Poderoso te bendice:

bendiciones que bajan del cielo y bendiciones del océano subterraneo,
bendiciones de pechos y senos, bendiciones de espigas abundantes...”
(Gn. 49, 25-26).

Las bendiciones del océano subterraneo *“acostado en 1o hondo”
son agua que brota de lo profundo a través de los pozos que el
hombre cava, las que bajan de lo alto son la Iluvia y rocio; aguas supe-
riores e inferiores son dones o bendiciones de Dios destinadas a fecundar
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la tierra. Lia misma divisién de aguas inferiores que brotan en los ma-
nantiales y aguas superiores que bajan como lluvia encontramocs en el
salmo 104, con un horizonte mas ancho de plantas, animales y hombres:

“De los manantiales sacas los rios, para que fluyan entre los montes,
en ellos beben las fieras de los campos, el asno salvaje apaga su sed...
Desde tu morada riegas los montes, y la tierra se sacia de tu accién fecunda;
haces brotar hierba para los ganados y forraje para los que sirven al
hombre; él saca pan de los campos y vino que le alegre el corazén...”

En la Huvia, baja el cielo a unirse con la tierra para hacerla fecunda;
y €l grano como fruto de dicha unién, puede representar a cielo y tierra
unidos. Esta simbologia ha dejado huellas en la poesia profética, p. e. en
Oseas 2 y en Is 26. Si los israelitas no la han explotado es quizis por
miedo a peligrosos influjos cananeos. El simbolo es perfectamente familiar
a los paganos, y Pablo puede aludir a ello sin temor a falsas inteligen-
cias; a los habitantes de Listra en Licaonia les dice: “Dios, que hizo cielo
y tierra y mar y cuanto contienen, dejé a cada pueblo caminar por su
propio camino en el pasado; pero no les dejé sin su testimonio, pues os
hizo beneficios dandoos lluvia del cielo, estaciones fecundas, y satisfa-
ciéndoos con alimento y con gozo” (Act 14, 15-17). Nosotros podemos ex-
plotar sin miedo la simbologia, para ver en un trozo de pan la plenitud
de dones de naturaleza e historia.

Resumen

Deuteronomio 26 nos ha ensefiando la dialéctica de la bendicién: Dios
ofrece sus dones, el hombre ofrece sus primiciag y su palabra de recono-
cimiento, Dios concluye bendiciendo.

Nos ha ensefiado la presencia del don de la tierra y de la historia
previa de salvacién en la cosecha y en sus primicias.

Con algunos textos complementarios nos ha enseflado la presencia de
la naturaleza, tierra y cielo, en los frutos ofrecidos.

Por los frutos, con los frutos, en los frutos, el hombre agradece a

Dios los beneficios de creaci6n y salvacion.

4. TUN SALMO DE ACCION DE GRACIAS

Descripcion del salmo

El salmo 135 (136) se presenta externamente como una letania: a
cada invocacién responde el pueblo con la férmula littrgica conocida “por-
que es eterna su misericordia”. En cuanto al género, es un canto de accién
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de gracias (eucaristia) o de bendicién, dos actitudes y expresiones poco
diferentes en la plegaria israelitica.

La forma litanica parece convertir el salmo en pura enumeracién de
titulos o acciones divinas. Mirando de cerca vemos que cada accién se
convierte en participio de predicacién, cada participio es un titulo que se
refiere al Dios activo. Nuestros participios espafioles han perdido esa
funcién: no podemos llamar a Dios “el haciente, el sacante, el hiriente,
el guiante”; si en algunos casos funciona el adjetivo “hacedor, dador”,
pero exigirian cadenas o series de genitivos poco felices en castellano. Lo
importante es notar que la accién se ha convertido en titulo participial.

Adem4s descubrimos una cierta composicién de esos participios. Los
cuatro primeros, de los verbos “hacer, hacer, afianzar, hacer” se refieren
a la creacién muy estilizada: en el eje vertical, cielo, tierra, sobre las
aguas, escenario, coordenada espacial, reino de Dios, del hombre, de los po-
deres adversos. Ademis sol y luna que gobiernan dia y noche, coordenada
temporal, pulso del tiempo humano.

El segundo grupo de participios esti tomado de los verbos “herir,
dividir, guiar, herir”, y estiliza la salvacién o liberacién en cuatro titu-
los. Pero varios de estos participios llevan oraciones dependientes que ar-
ticulan y explicitan las etapas de 1a salvacién:

“Hiri6 a los egipcios. .. y sacé a Israel. ..

Dividié en dos partes el Mar Rojo. .. y condujo. .. y arrojé. ..
Guié por el desierto. ..

Hiri6 a reyes. .. y les dio su tierra en heredad...”

Hasta aqui, en ocho y trece versos, el pueblo ha dado gracias por la
creacién y la salvaci6n. El salmo afiade dos piezas, al parecer heterogéneas.

La primera presenta una forma disonante: comienza por el relativo
arcaico (o ‘arcaizante), sigue una circunstancia, falta el participio; su
tema es histérico, pero gemérico “nuestra humillacién”, abarca muchos
hechos sin nombrarlos, esti fuera del esquema tradicional de la libera-
cion. Sin duda alguna es adicién posterior, que testimonia la conciencia
histérica de los que rezan: la historia de salvacién continua, y por ella
nuestro agradecimiento.

La otra pieza es mas dudosa. Si la anterior es claramente adicién
posterior, esta seria segunda adicién; pero hay que recordar que los israe-
litas a veces afiaden insertando en medio. La forma es de nuevo partici-
pial “dante” ¢ dador”, y el verbo dar concluia la serie histérica depen-
diendo del octavo participio “heridor”; estos datos no deciden la cuestién,
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si es original o adicién, pero en el tltimo caso demuestran que la adicién
ha sido hecha con clara conciencia de la relacién o pertenencia: el dador
continua su actividad de dar.

Pero el tema de esta pieza nos saca de la historia de salvacién: ya
no se trata del pueblo, sino de todos los vivientes, ni se trata del hecho
historico irrepetible, la entrega de la tierra, sino del hecho esencialmente
repetible, el pan de cada dia.

La dinamica del salmo

Vamos a fijarnos en la tltima pieza. En la traduccién comtan: “El da
alimento a todo viviente”. En mala traduccién espaflola, literal y por eso
infiel, pero til para trasparentar el tejido original diriamos: “Dador de
pan a todo viviente”,

Si el verso no es adicién: ;es un miembro més en la serie, una pro-
pina sin importancia?, ;o tiene una funcién particular, que hemos de des-
cubrir para entender el salmo como totalidad ?

Si el verso es adicién: ;es una adicién desgraciada, que debemos
eliminar para entender bien el salmo?, ;o ey una adicién significativa,
que impone nuevo sentido, que establece un dinamismo, que actualiza el
salmo ?

El exégeta no puede desentenderse sin mas del verso, es demasiado
cémoda la operacién de tachar supuestas glosas. Lia presuncién es que el
verso tiene algo que decir y hacer en el poema, que si fue afiadido lo fue
por alguna razén. Se trata de describirla, para comprender el sentido del
salmo. Hagamos la prueba.

Lectura descendente. Los israelitas van a rezar una letanfa de accién
de gracias; comienzan recordando la accién creadora de Dios, después re-
cordando la acci6n salvadora en la historia, finalmente desembocan en su
providencia cotidiana. La naturaleza es accién gloriosa de Dios, revela-
cién de su misericordia, aunque no se llama expresamente ‘“‘don”; la tie-
rra de Palestina es el don al que se dirige la liberacién de Egipto; el don
de la tierra actfia en el don cotidiano del pan, el cual desborda los limites
de Israel e incluso de la humanidad.

El que dio una tierra a un pueblo es el dador de pan a todo viviente.
El movimiento es a la vez de estrechamiento y ensanchamiento. Estrecha-
miento: cielo y tierra y astros —tierra prometida— pan. Ensanchamiento:
Israel en un momento histérico, todos los vivientes, todos los dias. El titulo
divino “dador” (evitado en los ocho participios precedentes) es el acorde
final del salmo, que prolonga su resonancia en la experiencia cotidiana.
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Cada dia el pan revela al “dador” de pan y de la historia y de la natura-
leza.

Lectura ascendente. Es decir, a partir de la situacién concreta. Serfa
por ejemplo el caso del salmo 112 (113): una madre estéril ha recibido
un hijo, y para agradecerlo se remonta desde ese don a Dios que “levanta
del polvo al desvalido”, que “se eleva sobre todos los pueblos”, y bendice
al Sefior “ahora y por siempre, de la salida del sol hasta el ocaso”. La
lectura ascendente quiere sorprender el movimiento de remontarse.

Los israelitas celebran la fiesta de la cosecha, o quieren agradecer a
Dios el don del pan cotidiano. Desde este don minfisculo, al parecer intras-
cendente, pero trascendental se remontan: a la historia salvadora que
los trajo a esta tierra ‘“de pan llevar”; desde alli a la naturaleza que garan-
tiza estos dones, como creacién de Dios, y que indirecta o mediatamente
aparece como don. El don sencillo del pan ademés hace descubrir al hombre
su solidaridad con todos los vivientes; hace descubrir a Dios como “da-
dor”, titulo permanente que abarca naturaleza e historia y se concentra en
un pedazo de pan.

Este saber remontarse es una de las grandes ensefianzas del hombre
del Antiguo Testamento.

Resumen y comparacion

El salmo muestra, como tantos otros, la accién de gracias como res-
puesta a la accién divina; y cada accién divina aparece como manifesta-
cién de una tnica y perpetua misericordia.

El salmo realiza la unidad de naturaleza o creacién, historia o salva-
cion, y don cotidiano como sintesis, bajo el comfiin denominador de la mi-
sericordia divina. En este sentido es una potente construccion.

Comparado con Deuteronomio 26, muestra la misma referencia a la
historia de salvacién. Tampoco explota el simbolismo de la fecundidad, ni
alude a la lluvia.

Falta en el salmo la nueva bendicién divina con que se cerraba la li-
turgia de Deuteronomio, y falta la ofrenda material de las primicias.

Con sus puntos de contacto y sus datos complementarios, los dos tex-
tos ofrecen sobriamente elementos para una teologia de la eucaristia. En
concreto de la eucaristia como ofrenda en figura de pan para bendecir o
agradecer al Padre la creacién y la salvacion.

En este momento seria Gtil releer el capitulo 6 de San Juan, procu-
rando que sus palabras “pan” o “don” o “del cielo” se pueblen de resonan-
cias. Lo podrfa hacer cada uno en particular; yo tengo que seguir.
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5. OTRAS CONEXIONES HISTORICAS Y COTIDIANAS

Hemos insistido en el caricter de “cotidianidad” que tiene el pan: en
Su repeticion diaria y en su extensién a los animales parece negar la his-
toria. Sin embargo, los autores biblicos saben subrayar su referencia g la
historia, sobre todo a la liberacién de Egipto.

Intento ahora sefialar la conexién del pan con determinados hechos o
etapas de la historia de Israel, para mostrar como el pan cotidiano es en
realidad un poderoso agente histérico.

La primera etapa ey la bajada a Egipto, que se realiza bajo el signo
del pan, de 1a carestia. Lo que la tierra prometida niega hoy al patriarca
Jacob, es decir, el pan, es decir, todo el sentido de la tierra, se lo ofrece
una tierra hospitalaria, Egipto. A esto iba ordenada la venta de José,
como preludio de la trama.

En el altimo capitulo del Génesis leemos que José dice a sus herma-
nos: “Vosctros intentasteis hacerme mal, pero Dios en ello intentaba hacer
bien, dando vida a un pueblo numeroso, lo que somos hoy”. Las palabras
quieren resumir el sentido de toda una etapa: salvacién histérica en forma
de pan, bajada a Egipto y crecimiento del pueblo bajo el signo del pan.

Lo cotidiano es historico

La segunda etapa es el camino por el desierto, tierra seca y estéril,
que niega sus frutos porque Dios le miega su lluvia. El desierto de los is-
raelitas esta lleno de historia, y una de sus piezas centrales es “el pan del
cielo” que el Sefior provee a su pueblo. Lo que el desierto, tierra de atrave-
sar y no de cultivar, niega, Dios mismo lo procura, para que el pueblo
aprenda a subir del pan a la palabra salvadora. En el recuerdo tenaz de
los israelitas, el pan del desierto fue cuestién de vida o muerte; su ima-
gen maravillosa es facilmente evocada en presencia del pan de cada dia. Y
el recuerdo es leccién constante que da profundidad histérica al don co-
tidiano.

La tercera etapa es la vida en la tierra, donde el pan realiza simple-
mente la conjuncién de tres elemenetos: luvia del cielo, fecundidad de la
tierra, trabajo humano. Si el hombre intenta olvidarse del significado de
ese pan, que ahora él mismo crea y consume en abundancia, la memoria
littirgica del desierto le traerid a la mente el sentido trascendente del pan.
El Dios que un dia dio pan por su cuenta, da ahora al hombre la tierra
y fuerzas para cultivarla. Por eso “has de comer y saciarte y bendecir
al Sefior tu Dios por la buena tierra que te ha dado” (Dt. 8, 10).
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La cuarta etapa es el destierro. En el destierro germina y crece la
esperanza de volver a poseer la tierra, y esta esperanza tiene una prenda
firme y oracular. Eis un episodio maravilloso de la vida de Jeremias (que
no puedo comentar ampliamente aqui).

Dios manda a Jeremias comprar un terreno en Anatot. Jeremias pro-
testa, pues €l enemigo asedia la ciudad, y Dios mismo le ha anunciado el
destierro inevitable. Dios ingiste: ese campo adquirido en propiedad es
oraculo y prenda: “Todavia se compran casas y campos y huertos en esta
tierra”. Jeremias obedece, compra el campo, y reza a Dios para entender el
enigma: en su oracién se remonta a la historia de salvacién, desde el
momento actual a la liberacién de Egipto, y més allid hasta la creacién de
cielo y tierra. Y Dios responde ratificando el sentido histérico y afiadiendo
la promesa del futuro.

Aqui todo estd concentrado pura y simplemente en la tierra prome-
tida, en un breve terreno que la representa.

En contraste con estos casos, en los que el pan desempefia un papel
histérico, vamos a recordar una institucién caltica, en la que resalta el
caricter cotidiano del pan, y se expresa una accién de gracias ritual por
medio de pan.

Se trata de los llamados “panes presentados” (o panes de proposi-
cién): doce panes, colocados en dos series de seis sobre una mesa de oro,
y renovados cada semana como ofrenda permanente al Sefior. En otros
pueblos, el pan se ofrece como comida real para los dioses (bien conocida
es la historia burlesca del libro de Daniel). En Israel la referencia se ha
purificado, el pueblo presenta a Dios los doce panes (;por las doce tribus?)
como expresiéon de agradecimiento ‘“de parte de los israelitas, alianza
perpetua” (Lev 24, 8).

Falta toda explicacién verbal que explique el simbolismo. Podemos
conjeturar que en el rito semanal de presentar los nuevos panes los sa-
cerdotes pronunciaban una plegaria acompafiando €l rito; como hemos
visto en Deuteronomio 26. Puestos a escoger un salmo para la ceremonia,
sugeririamos en primer lugar el 135 (136) antes comentado, en segundo
lugar el 147 o el 64 (65); sugerencia que no puede aducir argumentos bi-
blicos fuertes.

6. OTROS SIMBOLISMOS DEL PAN

Hasta ahora hemos encontrado los siguientes datos: una accion de
gracias, con ofrenda de primicias, por la cosecha y la historia; una accién
de gracias verbal, sin rito, por la naturaleza, la historia y el pan cotidiano;
una oferta de pan, sin texto aducido, que interpretamos en el contexto
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total del culto de Israel. A esto se afiaden algunas referencias concretas
de historia, y algunas referencias simboélicas casi més evitadas que desarro-
lladas.

Quisiéramos desarrollar el plural simbolismo del pan, que la eucaristia
asume y levanta. Porque todavia nos parece que la eucaristia estd muda
y su pan no nos dice bastante.

Quisiéramos ver en el pan, mis aln en su figura eucaristica, todo lo
que puede significar para el hombre: figura de fecundidad, de la tierra
materna y la lluvia viril, de los surcos como entrafias y el fecundo sudor
del hombre, del duro amor del hombre por la tierra dominada; de la se-
milla que muere y resucita; de la esperanza verde que brota, crece y canta;
del fermento que empuja y da forma rotunda, y del fuego que esponja,
sazona, y dora.

Figura de pan, uno y repetido, para partirlec y repartirlo, pan de ‘amor
y pan de justicia. Pan de trigo o de centeno o de arroz, uno como la hu-
manidad y plural como los hombres en sociedad. Pan en compafifa que
extrafia la soledad.

Figura de pan, sencillo y elemental. Conjuncién maravillosa de soles
y lluvias, de tierra y abonos, de silencio y rumores; y siendo tan maravi-
lloso, no se da importancia. Victorioso de sequias y hielos, de insectos y
epidemias, pero sin aires de triunfo. Sencillo para las horas sencillas, de
la mesa familiar o estudiantil, de la merienda campestre; que no abandona
en la hora triste de la carcel o el destierro.

Todo esto y mucho mis es el pan humano que llevamos a la mesa
eucaristica, queremos llevarlo cargado de significacién, para que exprese
todo nuestro deseo profundoc de bendecir y agradecer. ;Quién nos hari
ver y comprender tal riqueza de simbolismo ?

Si un tipo de teologia puritana desdefia todo este simbolismo, lo bus-
caremos por otro lado.

Lo buscaremos entre los poetas de las criaturas sencillas y del hom-
bre. Ellos, atin sin intencién religiosa, nos dirdn lo que sgignifica el pan
realmente; asi sabremos lo que llevamos realmente al altar, y dejaremos
que el pan nuestro hable por nosotros. (1)

€]

A modo de apéndice citaré algunos versos de la “Oda al pan” de Pablo Neruda (de
“QOdas elementales”). El autor no es cristiano, pero sabe expresar con acierto algu-
nos valores humanos del pan.
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Lo buscaremos en la teologia simbélica de los autos sacramentales,
que explotan con ingenio y acierto el simbolismo del pan; combinando datos
de las narraciones biblicas —Abigail, Rut, Melquisedec, etc. —con datos de
la cultura agraria de la época.

Lo buscaremos entre los textos litiirgicos, corrigiendo una perspec-
tiva errénea. Es decir, no pensemos que aquello se dice pura y exclusiva-
mente de Cristo en cuanto tal, sino que se dice de Cristo precisamente en
su figura de pan.

Y lo encontraremos, al menos esbozado, en el evangelio de San Juan.
En el capitulo sexto con las referencias dominantes al don y a la vida,
aclaradas con el simbolo del mani. Y en 12, 24 se remonta a otro mo-
mento anterior del simbolismo: al simbolo del grano sepulto en tierra y
fecundo, que enuncia simbdlicamente el caricter sacrificial. La referencia
mitico-simbélica, o si preferimos poético-simbélica de dicho verso es ma-
nifiesta. Ahora bien, cuando el simbolo verbal expuesto en la predicacién
se convierta en simbolo real en la cena eucaristica, el simbolo estd cargado
de sentido. Y asi lo hemos de aceptar nosotros.

7. BREVE APLICACION LITURGICA

Ahora estariamos preparados para repasar los textos litGrgicos sin
perdernos sus referencias simbdlicas. Textos de diversas liturgias viejas
o recientes. Como esta no es tarea de mi especialidad, me contento con
apuntar algunos datos del formulario de la misa romana.

“Te pedimos... por Jesucristo nuestro Sefior, que aceptes y bendigas
estos dones, este sacrificio que te ofrecemos...

Acepta, Sefior, en tu bondad esta ofrenda de tu siervo y de toda tu
familia... Bendice y acepta, oh Padre, esta ofrenda, haciéndola espiritual,
para que sea Cuerpo y Sangre de tu Hijo.

Tomé pan. .. y dindote gracias, bendiciendo, lo partié, lo dio.

Al celebrar este memorial... te ofrecemos de los mismos bienes que
nos has dado. .. el sacrificio santo... pan de vida eterna y ciliz de eterna
salvacién.

Que esta ofrenda sea llevada a tu presencia... para que cuantos re-
cibimos el Cuerpo y la Sangre de tu Hijo al participar aqui de este altar,
bendecidos con tu gracia. ..

Por &1 sigues creando todos los bienes, los santificas, los llenas de
vida, los bendices y los repartes entre nosotros. ..”
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Estos elementos forman una unidad cerrada, con diversas correspon-
dencias. Podriamos analizar la unidad en varios tiempos:

Venimos a Dios con nuestros dones. Si bien recibidos de Dios, son
nuestros, fruto también de nuestro trabajo. Ellos representan todos los
dones recibidos de Dios, en primer plano los dones de naturaleza o crea-
cién; representan todo lo que poseemos en primer plano, lo que poseemos
como naturaleza. Sacrificamos una parte, ofrecemos una primicia, pedimos
a Dios que la acepte.

Dios lo acepta y lo bendice; y lo trasforma en el cuerpo y sangre de
su Hijo. No anula el sentido del pan y el vino, sino que lo traspone y eleva
hasta la plenitud. La figura de pan y vino es ahora el cuerpo y sangre de
Cristo, que recapitula toda la historia de salvacién, y todo el cosmos.

Nosotros ofrecemos este nuevo pan y vino de vida y de salvacion, y
en ellos el sacrificio fecundo de Cristo: el grano de trigo que muere y da
fruto, la sangre derramada que perdona los pecados.

Dios nos reparte esos dones en forma de alimento y bebida, y nos
bendice.

En mi trabajo me he fijado sobre todo en el primer momento, el
sentido de nuestros dones, y en el movimiento dialéctico; y he aportado
elementos para ilustrar la recapitulacién simboélica de la historia y la na-
turaleza.

Entre la ofrenda de nuestro pan y vino humanos y la ofrenda del
cuerpo y sangre de Cristo se da una estrecha correspondencia simbblica.
Profundizar en la primera ofrenda es preparar la inteligencia de la segunda.
Descuidar o saltarse el sentido de la primera ofrenda es exponer la segun-
da a una visién peligrosamente espiritualizada, sin tenaces raices humanas.
Esta puede ser ka contribucién del Antiguo Testamento.

8. LA PALABRA QUE FALTA

Falta desde luego un desarrollo equivalente del tema del vino, en su
rica, simbologia. Muchos elementos serian comunes a vino y pan; otros
aspectos especificos del vino.

Pero sobre todo falta la palabra que ha estado rondando y a la que he
tenido que cerrar la puerta.

Es en el capitulo 26 de Deuteronomio esa pericopa de tres versos que
me salté, para llegar a la conclusibn y mostrar la dialéctica. Esos tres
versos son una profesién de haber repartido los frutos de la tierra con el
huérfano, la viuda, el levita y el forastero; lasg cuatro clases que, sin po-
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seer propiedades en la tierra prometida, tienen derecho a disfrutar de sus
frutos, porque la tierra prometida es para todos. Prometida y dada a
ese ‘“nosotros” coral, tan tipico del Deuteronomio. Con estos versos el ca-
pitulo del Deuteronomio queda redondeado, y he tenido que saltarlos.

Pasando al segundo texto bhiblico, hay que esforzarse para no recordar
que &l titulo divino ‘“dador” se ofrece y se impone como ejemplo al hom-
bre. Lo dice Proverbios 21,26: “Todo es codiciar y codiciar, pero -el justo
da sin reservas” y Proverbios 22, 9: “El generoso serd bendecido porque
reparti6é su pan con el pobre”.

Sobre todo es doloroso omitir el magnifico y terrible texto del Ecle-
siastico, 34, 18-35, 22, en que sefiala la justicia como condicién para que
nuestras ofrendas sean aceptadas por Dios. El texto es tan importante,
que exigirfa un articulo para si solo. Tenemos que contentarnos con ha-
berlo mencionado aqui, como la gran palabra que con su ausencia deja in-
completo y abierto mi trabajo.

APENDICE
“ODA AL PAN”
PABLO NERUDA

Pan,

con harina,
agua y fuego
te levantas.
Espeso y leve,
recostado y redondo,
repites

el vientre

de la madre,
equinoccial
germinacién
terrestre.

Pan,

qué fdcil

y qué profundo eres;
en la bandeja blanca
de la panaderia

se alargan tus hileras,
como utensilios, platos
o papeles,

y de pronto,

la ola

de la vida,

la conjuncién del germen
y del fuego,

creces, creces

de pronto,

como

cintura, boca, senos,
colinas-de la tierra,
vidas,
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sube el calor, te inunda
la plenitud, el viento

de la fecundidad

y entonces

se inmoviliza tu color de oro
el pan de cada boca,

de cada hombre,

en cada dia,

llegard porque fuimos

a sembrarlo

y hacerlo,

no para un hombre, sino
para todos,

el pan, el pan

para todos los pueblos,
y con €l lo que tiene
forma y sabor de pan
repartiremos:

la tierraq,

la belleza,

el amor,

todo eso

tiene sabor de pan,
forma de pan,
germinacién de harina,
todo

nacié para ser compartido,
para ser entregado,
para multiplicarse






EUCARISTIA Y MINISTERIO JERARQUICO:
EPISCOPADO, PRESBITERADO, DIACONADO

RODOLFO EDUARDO DE ROUX, S. J.

INTRODUCCION:

Los textos conciliares del Vaticano II pueden dejar una primera
impresién desconcertante en quien esti habituado a las perpectivas eu-
caristicas y sacerdotales de los decretos tridentinos pertinentes (1) y
por lo mismo a la teologia que se inspira en ellos (2). ;No apunta entre
ambos una divergencia de base en la concepcién del sacerdocio, eminente-
mente cultual el uno, el otro fundamentalmente apostélico; destacindose
aquel en lo mas alto de la Iglesia como un don absolutamente peculiar
y excluyente, emergiendo este, por obra de Cristo, desde el interior mismo
del Pueblo Sacerdotal y misionero? ;Qué decir entonces de la relacién
basica, eucaristia-ministerio jerarquico, que consagré el mismo Trento:
“sacerdos, quia sacrificium” ? (3)

El problema asi planteado solo encuentra solucién satisfactoria en
el entrecruce fecundo de tres lineas teolégicas en progreso convergente
cuya trayectoria podemos sintetizar asi:

1* De una eucaristia considerada casi exclusivamente como presencia
y sacrificio, a una eucaristia que, precisamente como presencia sa-
crificial, construye y significa la Iglesia misionera.

2* De la afirmacién tajante del sacerdocio ministerial y de una actitud
de reserva acerca del sacerdocio de los fieles, a la visi6bn mas com-
pleja del Pueblo Sacerdotal y misionero jerdrquicamente constituido.

3* En fin, de un sacerdocio casi exclusivamente cultual, a un ministerio
eucaristico de amplias perspectivas apostélicas.
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DE TRENTO AL VATICANO IT:

Precision doctrinal en Trento

Magnifica en su riqueza y precision, la teologia eucaristica de Trento
estd con todo circunscrita por los objetivos propuestos de clarificacién
doctrinal frente a las posiciones polémicas de los Reformadores (4). Se
impone entonces el sacramento del altar como misterio cultual por exce-
lencia, presencia adorable y salvifica del Sefior en la permanencia ecle-
sial de su sacrificio tnico. Debidamente encuadrada en la obra sacerdo-
tal de Cristo y en la accién continuadora de la Iglesia (5), como comu-
nién sacramental de vida divina y eclesial (6), con todo tampoco resulta
satisfactoriamente integrada a la totalidad del misterio cristoléogico y
eclesial. Ni aparecen suficientemente sus implicaciones vitales en la exis-
tencia cotidiana, no formalmente cultual, de los fieles y en la actividad
més genéricamente apostolica de log ministros jerarquicos.

Respecto al sacerdocio de los fieles, la actitud de Trento fue por
demés cauta ante su proclamaciéon unilateral de parte de Wycleff o de
los Reformadores del siglo XVI (7). La imprecisién teolégica y el ardor
polémico habian oscurecido demasiado una sélida tradicién eclesial (8).
En cuanto a su vocacién misionera, parece haber caido por entonces fuera
del foco de conciencia de la Iglesia docente (9).

Indudablemente Trento considera el sacerdocio ministerial en rela-
ciébn casi exclusiva con el altar (10), partiendo de las implicaciones de
la celebracién eucaristica (11) y vinculando asi a ésta estrechamente el
sentido de su institucién (12). En la misma linea determinaba su espe-
cificidad como un poder exclusivo sobre el Cuerpo eucaristico de Cristo
(13). Es una visién cultual y teocéntrica del sacerdocio (14) que se ins-
pira en la perspectiva teolégica predominante en la carta a los Hebreos
(15) y configura un sacerdocio originariamente vertical (16) cuya rela-
cién a los hombres es la resultante posterior de una mediacién sacrifi-

cial ascendente (17).

Concluyendo: la teologia tridentina parece ofrecer mis una euca-
ristia de Cristo Consumador de su obra, que precisamente El nos alcanza
desde la meta gloriosa en su permanencia sacramental; que no el sacra-
mento del Enviado Perenne que si bien ya a la diestra del Padre y en
el sefiorio universal del Nombre, con todo peregrina aln y convoca en
la identidad mistica de su Cuerpo eclesial. A esta visién, un tanto esta-
tica, de la obra de Cristo y de su sacramento, pareceria corresponder
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también mas una Iglesia que adora, recuerda y se conforta, que no una
Iglesia peregrina que se construye y se expande. Y en cuanto al sacerdo-
cio, suficientemente determinado en su relacién cultual, no acaba en cambio
de integrar otros elementos que la tradicién viva de la Iglesia le ha re-
conocido siempre como esenciales (18), recortando asi también de recha-
zo la dimension eucaristica de su ministerio.

Vaticano II: dilatacién e integracién

Con el Vaticano II entramos en un ambiente més amplio y complejo
que, lejos de implicar ruptura con la tradicién asentada dogmaticamente
en Trento, integra esas adquisiciones definitivas a su terreno connatural,
una eclesiologia de gran vuelo arraigada en el misterio de la persona y
misién del Verbo Encarnado (19).

La relacion esencial Cristo-Eucaristia habfa quedado substancial-
mente definida en Trento. El Vaticano II se limitari aqui a evocar esas
decisiones (20), a no ser para reintegrar la presencia peculiar eucaristica
a su contexto natural, la multiple presencia eclesial del Sefior (21). En
cambio, ademis de vincular explicita e indisolublemente la eucaristia a
otras realidades eclesiales tan fundamentales como la Palabra (22); el
Concilio significa una clara toma de-conciencia de la condicién cumbre
y fontal de la misma en la vida sacramental y apostélica de la Iglesia
(23) como que desde ella irradia Cristo permanentemente entre los hom-
bres y su mundo todo el poder salvifico, las exigencias de amor y apos-
tolado de su misterio pascual (24). Con ello propiamente el Concilio tam-
poco ha innovado nada, revitalizando simplemente una tradicién viva que
se remonta a Pablo, segiin la cual la eucaristia construye y significa la
Iglesia (25). Pero las continuas alusiones conciliares al sacramento en re-
lacién con las més diversas situaciones y actividades de la vida eclesial,
han puesto esplendorosamente en manifiesto la intima realidad poliva~
lente de esta expresién sacramental, la mas completa, del tnico misterio

de Cristo (26).

Rucaristia e Iglesia aparecen entonces como dos misterios que se
atraen e iluminan mutuamente, en Cristo (27). Si la Iglesia es el lugar
de convergencia de todos los caminos del amor del Padre, por Cristo, en
el Espiritu, a los hombres (28), sacramento de ese dinamismo creador y
redentor que conduce nuestra historia universal a través de la Pascua del
Sefior para dar a todas las cosas su cumplimiento (29); la eucaristia, sa-
cramento de Cristo personalmente salvante, es también por su parte, sig-
no eficaz, fermento constructor de este misterio de amor eclesial (30)
que nos envuelve, nos solicita y compromete en un movimiento de solidari-
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dad y renovacién universal (31) al que no escapa la misma naturaleza
(32). Ella, como Pan del Cielo, mantiene sobre la ruta escatolégica nues-
tro peregrinar terreno, arras de la plenitud convival celeste (33) y como
Pan de nuestro esfuerzo cultural humano, encarna en Ia bendlcmn al
Padre nuestra respuesta comunitaria al amor divino (34).

Sacramento de Cristo, sacramento de la Iglesia, ; qué matiz tomari
la misma eucaristia en un estado teolégico tan vivamente consciente de
la condicién misional de Cristo y de su Iglesia? El Concilio ha sido expli-
cito en afirmarlo: la eucaristia, signo eficaz de esa misién (35), fuente
de su dinamismo y también su cumplimiento (36) es una comunién de
vida en expansién. Su proclamacién cultual de la Muerte-Resurreccién de
Cristo para vida del mundo, es un misterio de convocacién. Eucaristia pues
misionera que tampoco es ajena a la perspectiva neotestamentaria. En
efecto, ya la misma férmula sinéptica y paulina, en su concisa sobriedad
litirgica, apunta hacia allad con su teologia subyacente del Siervo, del nue-
vo Moisés, de la Nueva Alianza universal. Y el mandato mismo de reite-
racion eucaristica, “hasta que El venga”, no solo implica tensién escato-
légica, sino que también pulsa dindmicamente el tiempo misional de la
Iglesia. La tradiciéon ha retenido que la cimara alta de la eucaristia, lo
fue también de la efusi6n pentecostal y con ello, del nacimiento de la
Iglesia misionera. Por su parte el Sermén eucaristico del Pan de Vida, en
el evangelio de Juan, se encuadra totalmente en una teologia de la mi-
sion del Hijo (Juan 6, 29. 38. 58), Pan verdadero que viene del cielo
enviado por el Padre y da vida al mundo (vs. 33; cf. vs. 51 s. 59). EI hom-
bre la acoge en la fe y el sacramento (vs. 48-59) y es introducido asi a
la comunién vital intratrinitaria de donde fluye el dinamismo misional
del Hijo (vs. 58). Por eso el rechazo o aceptaciéon del sacramento, es en
el fondo rechazo o aceptacién de esa misién esencial a Jests, el Santo de
Dios (vs. 61-72). A su vez la llamada Oracién Sacerdotal de Jestis (Juan
17), que consideran hoy muchos exégetas como una bendicién eucaristica
(87), bafia también en ese mismo ambiente de misién (38). Misién euca-
ristica de Cristo que es glorificacién al Padre en la comunicacién de su
vida'y de su amor. Misién que pasa de Jesits a sus inmediatos discipulos
(vs. 18. 19) para dilatarse luego en una Iglesia-eucaristia que significa
y expande el amor del Padre y el Hijo en el Espiritu (vs. 20. 26).

Una visién asi eucaristica de la Iglesia, con la dilatacién que implica
del contenido cultual de toda su vida y actividad (39), no puede menos
de afectar profundamente a todos y cada uno de sus miembros. Y si
eucaristia y sacerdocio mantienen de hecho una relacién fundamental,
entonces la toma de conciencia del caricter eucaristico de toda vida cris-
tiana no puede menos de poner también de relieve su intimo caricter sa-
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cerdotal. No es pues casual que el Concilio de la Iglesia eucaristica lo
haya sido también de la Iglesia Sacerdotal (40). Ello no implica, es ver-
dad, una indiferenciacién sacerdotal en el seno de la Iglesia (41), Cuerpo
de Cristo, unidad orgénica con diversidad de funciones y por lo mismo
también con especificidad ontoldégica de sus miembros (42). Asi mismo,
en las perspectivas de una eclesiologia sacramental (43), podemocs decir
también: una Iglesia con sacramentalizaciones diversas de la finica gra-
cia eclesial salvifica de Cristo, del tnico Espiritu que la anima y aglutina
en la unidad (44). El sacerdocio comOn del Pueblo de Dios, lejos de su-
primir o hacer superfluo el sacerdocio ministerial, por el contrario lo
postula desde su interior, como un signo del origen trascendente, cristols-
gico de su propia actividad sacerdotal (45). Pero ello implica a su vez
que el ministerio jerarquico no podria ser considerado legitimamente
como una especie de superestructura exterior al mismo Pueblo de Dios.
Fluye, si, directamente de Cristo, prolongacién ministerial de su misién
salvifica, pero surge también en cierta manera de ese mismo Pueblo, todo
él naci6én santa y pueblo sacerdotal, al cual el ministro jerdrquico se vincu-
la estrechamente no solo por la condicién basica cristiana, sino también
por una reciproca necesidad (46). El encuentro sacramental de los fieles
y el ministro, o al menos la referencia eclesial inherente a toda celebra-
cién eucaristica, es un indice de esa totalidad sacerdotal de la Iglesia (47).

Eucaristia medular no solo a la actividad cultual sino a toda la vida
de la Iglesia: inspiradora de cualquier santidad cristiana (48), propulso-
ra del miltiple dinamismo apostélico (49); Eucaristia que sostiene y re-
nueva la vida laical y religiosa (50), que da sentido, en fin, a la presen-
cia solicita de la Iglesia en los gozos y esperanzas, las tristezas y angus-
tias del acontecer humano. En esta perspectiva, ;cémo considerar alienan-
te al altar la dimensién apostélica y la integracién misionera al mundo
que adquiere en los textos conciliares la figura del ministro jerirqui-
co? (51).

Y sin embargo, pudiera parecer que su relacién al Sacramento ha-
bria sufrido modificaciones profundas (52). En efecto, su concepeién
originante no parte ya inmediatamente de las implicaciones sacrificiales
de la eucaristia, como sucediera en Trento, sino que se remonta, a través
de los apéstoles y de la Iglesia, a la misién salvifica de Cristo, cuyos son
ministros y sucesores, en una diaconia cualificada, de rasgos apostdlicos
(53). No ya primordialmente en orden al sacrificio sino con miras a esa
participacién cualificada en la tnica misién de Cristo y de la Iglesia, reci-
be el ministro jerirquico la ‘“‘sacra potestas”, configuracién peculiar a
Cristo cabeza, que lo capacita para obrar en nombre suyo, “in persona
Christi” (54). Su consagracién es esencialmente misionera (55) y puede
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decirse que no es tanto su calidad sacerdotal lo que lo constituye en un
orden especial en el intcrior del pueblo sacerdotal, como ese caricter y
poder capitales de su sacerdocio (56) que solo asi resulta ser también
una configuracién peculiar al tinico sacerdocio de Cristo ( 57).

Esta dimensién apostélica del ministro jerirquico lejos de implicar
un relajamiento de su vinculacién al sacramento del altar corresponde a
una dilatacién legitima de los mismos horizontes eucaristicos, en.la obra
de Cristo y de la Iglesia, y también por lo tanto, en su medida, en la ac-
tividad ministerial. Asi por ejemplo, el Vaticano II ha superado la dicoto-
mia evangelizacién-culto. La Palabra prepara y conduce a la Eucaristia
al paso que en si misma ya reviste un caricter cultual que se acredita de
la concepcién paulina (58). Toda Palabra de la Iglesia y en la Iglesia es
eucaristica, toda eucaristia se apoya y a su vez impulsa el ministerio
profético de la Iglesia. Pues bien, esta identidad salva también de un
peligro de esquizofrenia funcional al mismo ministro cuya actividad, son
palabras del Concilio, “comienza por la predicacién evangélica, del sacri-
ficio de Cristo saca su fuerza y virtud, y tiende a que toda la ciudad mis-
ma redimida, es decir, la congregacién y sociedad de los santos, sea ofre-
cida como sacrificio universal a Dios por medio del Gran Sacerdote, que
también se ofrecié a si mismo en la Pasién por nosotros para que fuéra-

mos cuerpo de tan grande Cabeza” (59)-

El ministerio jerarquico reviste una doble calidad sacramental:
en una Iglesia que se identifica con Cristo, del cual es Cuerpo, Vifia, Tem-
plo Vivo, pero que al mismo tiempo se recibe toda de El continuamente
como de su Cabeza, su Cepa, su Fundamento, el ministro es signo de
Cristo Cabeza, su Sacramento-persona (60). Mediacién sacramental que,
como tal, lejos de suprimir la inmediatez vital a Cristo, la promueve; que
no es negacién u opacidad de la capitalidad unica de Cristo antes bien
su transparencia simbélica, su epifania sacramental. La celebracién eu-
caristica pone de relieve precisamente esta condicién basica del ministro
en la Iglesia peregrina que, hoy como ayer y como maifiana, se recibe de
Jesis muerto y resucitado por la accién sacramental del misterio (61)
y por ella se consagra también a si misma al Sefior.

Pero el ministro jerirquico no es solamente el ‘“alter Christus”, es
también el “homo ecclesiasticus” el hombre de la Iglesia. Y por lo mis-
mo, emergiendo de ella y para ella, destacado sin desmembraciones del
cuerpo eclesial, es también su signo, actualizacién de su potencialidad ca-
pital, de su sacerdotalidad misionera, profética y pastoral. Un signo pro-
motor y responsable de su misterio de comunién vital en expansion (62).



EUCARISTIA Y MINISTERIO JERARQUICO 207

EUCARISTIA Y ORDEN JERARQUICO

Coextensiva a la realidad del Cristo total, la riqueza significante y
eficaz de la eucaristia, dice relacién no solo a la totalidad eclesial sino
también especificamente a cada uno de sus miembros, considerados en
si mismos y en la miiltiple interrelacién que los une orginicamente entre
si. Es la intucién eucaristica, perennemente valida de Agustin: “Estote
quod videtis, et accipite quod estis” (63).

La eucaristia es pues, ante todo, signo sacramental del mismo Cristo,
de su persona salvifica, de la amplitud universal de su misién, de su
capitalidad tnica, de su Pascua primordial.

Pero es también, teléticamente, signo de la Iglesia, de su participa-
cién vital en la comunién divino-humana de Cristo, de su integracién al
inico misterio pascual y a su dinamismo misionero; signo de una Iglesia
que es Eucaristia en expansién para la consagracién universal y el reen-
cuentro de todas las cosas por Cristo, en el Padre.

Signo de la Iglesia come totalidad la eucaristia lo es también de
los fieles, miembros de ese cuerpo tnico de Cristo, comulgantes en su
vitalidad pneumatolégica, misioneros ‘del testimonio y de la accién te-
rrenal.

Es, en fin, signo del ministerio jerarquico en la doble relacién ecle-
sial que lo caracteriza: relacién a Cristo cabeza, de cuya capitalidad par-
ticipa sacramentalmente, para bien de los fieles, signo y promotor de la
unidad eucaristica eclesial; pero también relacién al pueblo de Dios, de
cuya concorporeidad también participa, cuya potencialidad a la capitali-
dad cristolégica actualiza en visibilidad ministerial.

Reflexionemos, sumariamente, sobre esa relacién peculiar del miste-
rio eucaristico a cada uno de los tres ministerios que integran el orden
jerarquico.

Eucaristia y episcopado

En el episcopado, el ministerio jerarquico alcanza una plenitud fon-
tal (64). Ante todo como representante de Cristo, 6rgano de su visibili-
dad eclesial, no menos que de su capacidad, promotor en la triple dimen-
si6n profética, cultual y de gobierno (65). Es, por antonomasia, el pas-
tor visible en quien actiia sacramentalmente el finico pastor, Cristo Jesis.
Pero es signo también de su propia Iglesia, a la que significa y construye
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su pastoreo diaconal (66). El es finalmente, al nivel del orden jerarquico
de la colegialidad episcopal, agente y expresién de la Iglesia universal ba-
jo el cayado paternal de Pedro (67). El episcopado es una vocacién a la
plenitud de comunién a una sintonia de relaciones eclesiales.

Esta condicién peculiar del obispo en su iglesia y en la totalidad del
cuerpo eclesial, de finalidad y contenido esencialmente eucaristicos, en-
cuentra en el altar su expresién sacramental, la fuente de su dinamismo
y el objetivo de su quehacer apostélico. Por eso ocupa él en la celebracién
una presidencia aglutinante, signo promotor de la comunidad eucaristica
(68). Y por eso también logra su eucaristia una plenitud simbolizante
en la concelebracién con su presbiterio en el corazdén catedralicio de la
comunidad diocesana (69). Por eso, en fin, toda otra eucaristia, en el
dmbito de su didcesis, implica necesariamente una relacién de depen-
dencia a él, que se expresa de miltiples maneras en el devenir litargico
(70). Responsabilidad directiva que implica a su vez una solicitud pasto-
ral por mantener los signos litargicos, no solo fieles a la tradicién de fe,
sino también expresivos de la unidad intereclesial y aptos para vincular
en la condicién actual de su iglesia la oblacién espiritual de los fieles al
sacrificio de Cristo y responder a sus necesidades.

Esta condicién eucaristica del ministerio episcopal lejos de agotarse
en su relacién formalmente cultual, se dilata y penetra toda su actividad
pastoral (71). Sin un ministerio profundo y constante de la Palabra, que
crea y mantiene la atmésfera de fe de donde debe emerger la Eucaristia;
sin una caridad universal que convoca a ministros, laicos, religiosos, al
esfuerzo cotidiano de la unidad efectiva (72); sin un empefio real de co-
munién intereclesial, dimensién eucaristica de su colegialidad, de su soli-
citud por todas las iglesias; sin un dinamismo misional (73) y una in-
tegracién apostélica al mundo para quien debe ser el mismo signo de
fraternidad y promocién universal; la eucaristia episcopal, aunque asegura-
da en su validez esencial, resultarfa con todo lamentablemente recortada
en su riqueza salvifica y en su poder significante. En particular, en nues-
tro mundo latinoamericano en desarrollo, incumbe al obispo una respon-
sabilidad indeclinable sobre las condiciones sociales de su eucaristia. Si
nunca pudo ser grato a Dios un culto que da la espalda a las necesida-
des béasicas del hombre, cudnto menos si se convierte en divertimiento
de obligaciones de justicia inaplazables; ello es intolerable tratidndose de
la eucaristfa, sacramento del amor del Padre que entrega por nosotros
a su Hijo; del amor del Hijo que siendo rico se hizo pobre con nosotros
y por nosotros hasta el don total de si, sacramentalizado en la cruz y el
memorial; del amor de la Iglesia que no pusde limitarse a dispensar con-
suelos postergados sino que es una exigencia actual de comunién total
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efectiva. El anatema paulino a la “cena dominica” de los Corintios reco-
bra hoy, entre nosotros, una actualidad dramética. Porque la eucaristia
puede también ser hoy para nuestra iglesia juicio de Dios y para muchos
hombres de buena voluntad, no ya palabra de convocacién, sino motivo de
rechazo. Y es que, si el pan terreno de la multiplicacién milagrosa pudo
ser signo del Pan Celestial, también su ausencia o su sordidez tienen
intrinsecamente un poder de escandalo y contrasigno.

El gobierno episcopal ha de ser, expresiéon de su agape eucaristico
(74). Presidiendo la caridad eclesial, el obispo es su promotor responsable
en términos de concordia y unidad. Ejercerd por lo tanto su presidencia
como el que sirve, en la entrega generosa de si mismo, hasta el don de la
vida, a ejemplo del mismo Cristo eucaristico que fluye fontalmente de su
potestad ministerial. Solo asi su episcopia seri realizacién sacramental
del pastoreo del Sefior, un continuo consagrarse a si mismo, para que sus
fieles sean también consagrados en la verdad (75). Siervo bueno y fiel
a quien el Sefior confié la mayordomia de su casa (Luc. 12, 42) “hasta que
El vuelva” (I Cor. 11, 26), la tension escatolégica de su eucaristia, es
también inherente a su propio ministerio cuya condicién vicaria y transito-
ria se pone asi de manifiesto. Paternidad sacramental la suya (segin la
tipologia de Ignacio de Antioquia) (76) mno ya para la prepotencia perso-
nal sino para la comunién eclesial, Paternidad de consagracién y servicio,
de sacerdocio y diaconia que prepara, a nombre de Cristo, la entrega esca-
tolégica al Padre, por Cristo, de un mundo totalmente eucaristizado, para
que toda comunién llegue a ser definitivamente intratrinitaria y toda pa-
ternidad en el cielo y en la tierra regrese a su tunica y eterna fuente, el
Padre celestial. -

Eucaristia y presbiterado

El presbitero es multipresencia episcopal en la comunidad diocesana
y en el mundo (77). Multipresencia que, como lo expresa su titulo tradi-
cional de ‘“sacerdocio de segundo orden”, por una parte implica una cier-
ta especializacién de funciones en la linea consecratoria de la actividad
episcopal (78) y por otra una esencial subordinacién al episcopado del
cual es participacién limitada. (79)

Llamado a actualizar la potencialidad apostdlica del obispo (80), en
una multiplicidad cuyas posibilidades concretas va descubriendo la exi-
gencia pastoral de la Iglesia, €l presbitero conserva con todo una instancia
de unidad contra todo riesgo de dispersién y disgregacién apostédlica, una
referencia episcopal. Participando de la capitalidad ministerial del obis-
po, el presbitero pone en primer plano su referencia al pueblo de Dios.
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Porque si en la construccién del signo eclesial en el mundo el obispo ejer-
ce ante todo la directividad y responsabilidad superior inherente a la
capitalidad ministerial; el presbitero, en intimo contacto cotidiano con el
pueblo de Dios, ejerce la eficacia concreta de esa misma capitalidad inspi-
rando, animando y consagrando “in nomine Christi” (81). Expresién sa-
cramental y ejercicio de su condicién jerarquica, la celebracion del pres-
bitero debe ser irrigacién de la tnica eucaristia episcopal a todos los as-
pectos y niveles de la vida diocesana.

Analicemos esta doble relacién del presbitero al Obispo por una parte,
y por otra a los fieles, a la luz de la eucaristia que el Concilio mismo ha
sefialado como fuente y cumbre del ministerio presbiteral (82).

Si el Obispo representa por antonomasia la unidad eucaristica de la
Iglesia, el presbitero revela su dinamismo misional expansivo de carécter
también eucaristico (83). Es la razén teoldgica de esa peculiar universa-
lidad del presbitero en cuanto a las tareas asumibles, a la multiplicidad
geografica, cultural y social de su presencia y de su actividad que, siendo
siempre glorificacién de Dios, es por lo mismo irradiacién eucaristica (84).
En la ensefianza conciliar, el altar ha dilatado sus fronteras. El presbitero
que se sumerge en la multiplicidad de un quehacer apostélico, a lag veces
exteriormente tan extrafio a la figura cultural tradicional, no abandona
su altar antes lo prepara o lo prolonga en la vida real, convoca y conduce
al sacrificio eucaristico un sacrificio espiritual de dimensiones césmicas,
que abraza no solo la oblacién conscientemente cristiana de los fieles, si-
no también cuanto hay digno de este nombre sobre la faz de la tierra
(85). La figura mistica de aquel sabio presbitero que, en la soledad asia-
tica, hacia su ofertorio césmico de las actividades y pasividades del mundo
entero, lejos de implicar una tergiversacién heterodoxa de la Eucaristia,
profetizaba, en esta era del empefio terrenal ardiente y generoso, su au-
téntica irradiacién universal.

Esa multipresencia apostdlica del presbitero, esa su capitalidad mi-
nisterial consecratoria de la realidad cristiana, funda también una re-
lacién peculiar a los laicos, cuyo contenido teolégico profundo se esclarece
a la luz de la funcién eucaristica presbiteral. El Concilio ha subrayado la
vinculacién de la eucaristia al sacrificio espiritual de los fieles. Ambos
se atraen mutuamente e iluminan reciprocamente su contenido plenario
(86). Pero si el sacrificio espiritual suscita y requiere el sacrificio euca-
ristico como su término perfectivo, si este a su vez, hunde en aquel su
raigambre existencial humana, la potestad presbiteral que realiza sacra-
mentalmente en la celebracién la ligazén de entrambos, lejos de sancionar
un apartamiento o una superposicién del presbitero a la condicién laical,
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pone por el contrario de manifiesto su solidaridad intima en una peculiari-
dad complementaria. El presbitero preside, si, potestativamente la asam-
blea eucaristica, pero en realidad ésta tampoco es sujeto meramente pa-
sivo de la actividad ministerial (87). Los fieles no solamente aportan un
elemento necesario del contenido total del sacrificio, su propio sacrifi-
cio espiritual, sino también una especifica actividad sacerdotal. El sujeto
integral de la accién litirgica es, en realidad, la asamblea como totalidad
eclesial de la cual el presbitero es cabeza sacramental pero tampoco
asomética (88). Entonces puede decirse con razén que el presbitero no sola-
mente obra “in nomine Christi” (aunque si primordialmente), sino que
también lo hace “in nomine Ecclesiae”, en nombre de los fieles, no ya
porque reciba de ellos la potestad capital, sino porque esa misma capita-
lidad ministerial suya no descansa en el vacio antes se arraiga en el
cuerpo eclesial sacerdotal. Asi, en el interior del mismo signo eucaristi-
co de su comunidad, el presbitero es también conciencia y sacramento
del sacerdocio comin, pero apuntando hacia su origen trascendente, ha-
cia la absoluta “primacia de la gracia y de la accién de Cristo por su
Espiritu” (89) en toda actividad cultual de la Iglesia.

Esa funcién unitiva, formalmente cultual, del presbitero por la cual
vincula sacramentalmente el sacrificio espiritual de los fieles al sacrifi-
cio de Cristo, pone en su vida y actividad una instancia de convivencia,
de integracién cordial y efectiva a la vida concreta de los fieles, a los
afanes, miserias y logros de esa actividad humana en donde nace y ma-
dura el sacrificio espiritual (90). Sumergido muchas veces en el escén-
dalo de la angustia vital de los marginados y de la indiferencia, cuando
menos, de una sociedad mecanizada en sus mismas estructuras sociales,
el presbitero puede afrontar hoy entre nosotros la tentacién de relegar
su eucaristia a estadios posteriores mAis humanos y por lo mismo, al
menos en tesis, solamente entonces eucaristizables. Sin pretender descono-
cer las etapas previas de evangelizacién que supone una celebracién cabal
de la eucaristia, tampoco deberiamos olvidar que la eucaristia no es un
premio a nuestra perfeccién cristiana, ni un superivit de nuestro bien-
estar econémico. Es pan de peregrinos. Peregrinos no solo de la pleni-
tud cristiana sino también aun de la misma plena promocién humana.
Pablo no suprimié la Cena del Sefior en Corinto cuando exigia duramente
las condiciones sociales que acreditan su auténtica celebracién, El Pan
del Cielo exige, es verdad, también el pan de la tierra, pero no es aliviar
la condicién de quienes padecen hambre y sed de justicia, privarles de las
arras de su bienaventuranza. En cambio, nuestro esfuerzo social y econé-
mico para ir eficazmente en su socorro, si es responsable de la solidez
actual de ese simbolo de su esperanza. Ciertamente mal podria serlo si
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el pan terrenal no prefigura en nuestra realidad social el Pan que viene
del Cielo.

Hemos ya dicho que la actividad cultual, misionera y consecratoria
del presbitero rebasa las fronteras de su celebracién. También esta di-
lataciébn de sus funciones ministeriales ha de entenderse y regirse segin
criterios eucaristicos si ha de encontrar su justa perspectiva evitando
convertirse en abusiva intromisién o por lo menos ambigua competencia
en un campo de accién especificamente laical. Aqui también no menos que
en la asamblea cultual, laico y presbitero eucaristizan conjuntamente
las realidades humanas como una sola unidad apostdlica eclesial pero no de la
misma manera. En la celebracion eucaristica el presbitero no substituye, mu-
cho menos paraliza, a la asamblea, antes bien ejerce en medio de ella funcio-
nes que tienen su perspectiva especifica y también sus limites. También en es-
ta irradiacién eucaristica al quehacei' cotidiano, en cuyo devenir, legitimamen-
te, se acrece el papel y responsabilidad de los fieles hasta una sana autono-
mia para realizar su sacrificio espiritual misionero en el corazén de la ciudad
terrena. El presbitero por su parte puede ejercer también alli su capitalidad
ministerial para mantener explicita y actuante la referencia intrinseca
del sacrificio espiritual al sacrificio de Cristo poniendo asi de manifiesto
también la dimensidén cristolégica de esa misma actividad laical. Sacra-
mento-persona de Cristo, en su Iglesia y en el mundo, la presencia fra-
terna del preshitero en ciertos momentos de la actividad laical es un testi-
monio profético del caricter de gracia de esa misma actividad, en su
virtud salvifica, signo de la fidelidad de Cristo al compromiso apostéli-
co de su Iglesia (91).

La condicién del presbitero se nos ha revelado como una funcién de
irrigacion apostélica y de unidad eucaristica, de integracién humana y
de consagracién pneumética, de servicio y colaboracién fraternal. El “ho-
mo ecclesiasticus” es un ser funcionalmente comunitario, entrecruce de
miltiples relaciones eclesiales reducidas a su unidad fontal eucaristica,
y manifestadas en su propia condicion sacramental. (92)

El “agnoscite quod agitis, imitamini quod tractatis” del libro Pon-
tifical es una invitacién de la Palabra eclesial al presbitero a percibir en
la eucaristia que debe fluir de su propia vida y actividad apostélica no
menos que de su potestad ministerial, una revelacién de su propia realidad
en la Iglesia: niicleo de condensacién eclesial en la obediencia generosa
y humilde a la paternidad episcopal, en la concelebracién de vida y apos-
tolado con el presbiterio, en el servicio y la colaboracién misionera con
los fieles en el servicio del mundo. El “homo eucharisticus” debiera ser
en si mismo totalmente religio, es decir, vinculacién sencilla, clara, fuerte
e indisoluble a Dios, a cuya presencia salvifica invisible presta una visibi-
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lidad sacramental (92a), pero sin olvidar al mismo tiempo que también él,
como los elementos de su propia eucaristia, seguird siendo siempre
realidad humana urgida de salvaci6n.

Eucaristia y diaconado

La reflexién teolégica sobre el diaconado dista aln de haber dado
sus trutos definitivos. Su experiencia incipiente en la Iglesia Latina plantea
numerosos problemas, insinfia horizontes que estidn alin por explorar y
cuya validez teolégica no ha pasado aun por la criba de la constatacién
existencial.

En lo que a nuestro tema se refiere hay una objecién de base que
pudiera llevar a la configuracién de un diaconado sin vinculacién pecu-
liar con el altar. ;No distingue el Concilio, con toda la ti‘adicién, la fun-
ci6n diaconal de la episcopal y presbiteral precisamente por su inhabilidad
para la celebracién eucaristica? (93). Pero esta restriccién no es nega-
cién pura sino especificacion diaconal de una relacién eucaristica comin
a todos los que participan del orden jerarquico (94). Determinadamente
el Concilio también ha vinculado al altar el sentido y valor total de la
diaconfa: “Sean fortificados por la imposicion de las manos transmitida
desde los Apéstoles y unidos més estrechamente al servicio del altar para
que cumplan con mayor eficacia su ministerio sacramental del diacona-
do” (85).

La funcién diaconal en la celebracion puede servirnos también de
guia en la biisqueda de su peculiar condicién eclesial (96). En efecto,
alli el didcono actualiza su posicién jerarquica como un servicio a los
misterios de Cristo y de la Iglesia (97). Un conocido teblogo contempo-
raneo ha creido descubrir en este ministerio una explicitacién y amplifica-
cion de la funcién diaconal radicalmente contenida en el episcopado (98).
Y si bien puede discutirse esa afirmacién como un riesgo de esquemati-
zacion excesiva de la realidad jerirquica, tan vital y por lo mismo tan
compleja (99), es en cambio un hecho indudable que el énfasis ha de po-
nerse alli.

Servicio del altar, del misterio de Cristo, que enlaza asf, a través
del cuerpo eucaristico, la cooperacién jerarquica del didcono a la accién
pastoral del episcopado y del presbiterio (100). Servicio también del al-
tar, a través del Cuerpo Mistico, del misterio de la Iglesia, en el resto
de su actividad apostélica.

La funcién diaconal en la celebracidn es también signo, dentro del
signo total eucaristico, de su funcién en la Iglesia. Es un servicio y un
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enlace, un servicio de comunién eficaz, de amor eucaristico en ayuda
fraterna.

Ante todo un servicio de unién. Situado litirgicamente entre el altar
y la asamblea el didcono es frontera, no de separacion, sino de _enlace. Es
el primer avance en que el sacerdocio comin emerge ya del lado del sacer-
docio jerarquico (101). El dirige a la asamblea la Palabra convocatoria que
suscita la fe eucaristica, &l recoge los dones de los fieles, simbolo del sacri-
ficio espiritual, y se los devuelve, consagrados por el celebrante como Cuerpo
de Cristo o como ayuda eucaristica a los necesitados.

Convocacién profética, dispensacién eucaristica, son las dos lineas que
sitia en la Iglesia la funcién diaconal. Convocacién profética que constitu-
ye al didcono en esa situacién fronteriza de que hablamos no solo ante los
fieles, sino también en el mundo como campo misional (102). Inmerso ple-
namente por su propia condicién humana, cristiana y jerarquica en el mun-
do, &l es, al lado del laico, y como sacramento de la estructura cristolégica
eclesial, avanzada de la Iglesia convocada y convocante en medio de la
Iglesia en convocacién o por convocar. Es la extrema irradiacién jerdrquica
de una Eucaristia en expansién.

Y dispensacién eucaristica no solo ya del Cuerpo Sacramental del Se-
fior, sino también del pan terrenal que es su figura y complemento. Si te-
nemos en cuenta el sentido original de la reserva eucaristica como Pan para
los enfermos, mesa siempre preparada para irrigar la cotidianidad de la
Iglesia, aun fuera de las posibilidades de celebracién, y por otra parte va-
loramos debidamente la tnica razén de ser de los bienes materiales ecle-
sidsticos como reserva de la caridad eucaristica o como instrumentos del
servicio eucaristico de la comunidad, el ministerio de los didconos nos re-
vela en su multiplicidad funcional una unidad teoldgica sorprendente. De
rechazo, enfatiza también el tinico sentido que puede tener en una Iglesia
eucaristica la funcién ministerial administrativa, educacional, cultural: ser
vehiculos concretos de una caridad efectiva. Es una referencia vertical en
1a legitimidad de la vivencia cristiana jerarquica mas horizontal.

El diicono, es, pues, un signo en la Iglesia, sacramento-persona de su
caridad eucaristica. En un mundo como el nuestro, en que la ayuda a los
necesitados de cualquier indole se despoja felizmente de su caricter de
beneficencia mas o menos facultativa para imponérsenos como grave res-
ponsabilidad social, la prestacién caritativa del didcono “in persona Christi”,
“in persona Ecclesiae” es un signo de la asuncién por parte de Cristo de
cuanto puede haber de mas humano en nuestras costumbres sociales, pero
también del origen cristologico de toda filantropia cristiana. La realizacién
concreta de la diaconia deberf tener cuenta de ese elemento esencial evi-
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tando cuidadosamente todo aquello que pueda oscurecer o destruir su cua-
lidad simbélica. Por otra parte, el servicio diaconal puede y debe ser miil-
tiple y contingente en sus formas concretas segtin las condiciones peculia-
res de una Iglesia determinada, en un cierto momento de su historia. En
nuestra Iglesia latinoamericana un diaconado del servicio y de la promo-
cion social, seria un signo magnifico de la validez y seriedad de nuestro com-
promiso eucaristico con las necesidades méas urgentes de nuestra comunidad.

Hay un rasgo comin subyacente a toda la funcién diaconal, como la
hemos descrito, de la que precisamente toma su nombre y que esté al ori-
gen de su potestad jerarquica: el servicio. Es verdad que solo ese espiritu
de servicio puede dar sentido a cualquier presidencia y autoridad en la Igle-
sia (103), en una Iglesia comprometida realmente, en fuerza de su Euca-
ristia, con la misién de Jesiis, el Servidor. Y tal ha de ser también la acti-
tud fundamental de los fieles entre si y para con el mundo. Pero el didcono
es una proclamacién personal de este espiritu, de esta exigencia, “in facie
Ecclesiae” y un sacramento del envés de todo culto cristiano, de toda Eu-
caristia, que no es solo adoraciéon sino también justicia; que no es reclu-
sién de Dios en el santuario y el altar, sino penetracién cristiana que des-
cubre a Cristo en los hermanos: “Cuanto hicisteis a uno de estos hermanos
mios mas pequeilos, a mi me lo hicisteis” (Mateo 25, 40).

CONCLUSION:

Al iniciar estas reflexiones nos preguntibamos qué relacién podria
conservar la eucaristia con el ministerio jerirquico en una concepcién tan
predominantemente apostélica del mismo como es la que nos entregan los
documentos conciliares. Nos propusimos entonces desentrafiar el contenido
concreto de la afirmacién conciliar: la eucaristia es fuente y cumbre del
ministerio. Nos parecié indispensable ante todo encuadrar el problema en
el marco mas amplio de una eclesiologia cristolégica, de Pueblo de Dios y
misionera. Vimos entonces dilatarse el contenido mismo del misterio euca-
ristico, sin perjuicio de su nfcleo estrictamente cristolégico hasta abarear
la totalidad de la Iglesia, en su vida como en sus estructuras fundamen-
tales. A su vez esta visién eucaristica, asi dilatada, iluminé la realidad co-
min sacerdotal del Pueblo de Dios. Entre estos dos polos, y sobre un fondo
comun eucaristico, descubrimos al ministro jerarquico como sacramento-per-
sona de Cristo que se da y como sacramento también, de sentido diferente,
de la Iglesia que se recibe de El para expandirse. Esta intuicién fundamen-
tal desplegé finalmente la riqueza de sus posibilidades al considerar los
diferentes ministerios que integran €l Orden jerarquico: capitalidad pasto-
ral en el episcopado, cotidianidad consecratoria y misionera en el presbite-
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rado, servicio miultiple en el diaconado. Reflejos polifacéticos de una misma
condicién eucaristica.

En este proceso, sinuoso (como que es peregrinante) y a las veces para-
déjico y oscuro, de la consagracién universal que prosigue la Iglesia a través
del tiempo y el espacio “hasta que El vuelva”, el ministerio jerArquico apa-
rece investido gratuitamente de una misién de responsabilidad, que no es
rapifia presuntuosa sino humilde aceptacién de una eleccién divina, para el
ministerio de la servidumbre de Cristo, para la dilatacién misionera de la
eucaristia y del amor, en una palabra: de la Iglesia. Manifestar a las naciones
que “todo es vuestro, y vosotros de Cristo y Cristo de Dios” (I Cor- 3,22 8.)
abrazindolas todas en el vinculo transformante del amor eucaristico para
que conozcan todas que El es el Enviado perenne del Padre para dar vida
al mundo y congregar a todos los hombres en la unidad universal.

NOTAS

(1) C. de Trento: Ses. XIII — De Ss. Eucharistia — DZ 1635-1661; Ses, XXI — De
communione — Dz 1734; Ses. XXII — De SS. Misae sacrificio — DZ 1763
1778. N, B. Las referencias al Enchiridion Symbolorum de H. Denzinger, siguen
la numeracién de la edici6bn 32, revisada por A, Schonmetzer (Herder 1963).

(2) Cf. H. Denir — La Théologie du Presbytérat de Trente a Vatican II. Les
Pretres — Unam Sanctam 68 — Paris (1968) pg. 194-232; Y Congar — Le
sacerdoce du Nouveau Testament, mission et culte Ib. pg. 233-251; J. Frisque
Le décret Presbyterorum Ordinis, histoire et commentaire —— Ib. pdg. 123-189;
J. Galot — Le sacerdoce dans la doctrine du Concile — NRTh 88 (1966) pég.
1044-1061, especialmente pags. 1044-1047.

(3) Divergencia que no dej6 de manifestarse entre los mismos Padres Conciliares
" especialmente durante la elaboracién y discusién del Decr. Presbyterorum Ordi-
nis: cf. J. Frisque o. c. (n. 2) pg. 132. La misma comisi6n conciliar, a prop6si-
to del modus 14, hubo de manifestar que en la perspectiva de la Lumen Gen-
tium, el ministerio presbiterial se extiende “latius quam munus eucharisticum”
(cit. por Frisque pg. 139 n. 27). Lo mismo se advierte en el cambio de termi-
‘nologia: obispo y presbitero respectivamente remplazan, de ordinario, a sacerdote.

(4) “Concilum satis est, ut haereses damnet (..) non autem omnes scholasticas
disputationes decidat”; tal fue el tema conciliar en sus discusiones eucarfsticas.
Cf. Theiner — Acta genuina SS. Oec. Conc. Tridentini — Agram (1874) t.
I pg. 502.

(5) C.de Trento — Ses. XXII cp. I DZ 1739 a 1745.
(6) 1Ibid. — Ses. XIII cp. 2 — DZ 1638.

(7) Ibid. — Ses. XXIII cp. 4 — DZ 1767: a primera vista pudiera tomarse como una
negacién de cualquier sacerdocio de los fieles. Con todo es menester tener en
cuenta de que la negacién del “omnes christianos promiscue Novi Testamenti
sacerdotes esse” recae precisamente en el “promiscue” y por lo mismo equivale
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solamente a una reafirmacién del sacerdocio ministerial esencialmente diverso
(cf. C. Vaticano IT — LG 10).

Esa tradicibn, muy viva hasta la Edad Media, y después nunca generalmente
negada, presenta a la Iglesia, en su totalidad jerdrquicamente estructurada, como
“el sujeto integral de la accién litargica”: cf. Y. Congar — L’ ‘“Ecclesia” ou
communauté chrétienne, sujet intégral de I’ action liturgique — La Liturgie
aprés Vatican II — Unam Sanctam 66 — Paris. (1967) pg. 241-282.

Imprecisién engafiosa ? es posible. Porque en cambio es un hecho histérico que
1a Iglesia postridentina fue ardorosamente misionera y devotamente eucarfstica
al paso que vio renacer en su seno la conciencia eclesial comprometida de los
laicos, primero en la proliferacién de las comunidades religiosas, més tarde en
el gran movimiento propiamente laical, hasta' la maduracién conciliar de todos
estos hechos en la enseftanza del Vaticano II. Una vez més la Iglesia habrfa
vivido sus realidades-intimas antes de formularselas.

A. Duval ha anotado la simultaneidad no meramente cronolégica con que traté
el Concilio los temas de la Misa y el Orden. Les donées dogmatiques du Conci-
le de Trente sur le sacerdoce Bulletin du Comité des Etudes Saint Sulpice) (1962)
pg.461. ‘

H. Denis o. c. (cf. n. 2). pg. 206 ss. el autor confronta, en una visién sintética,
los textos pertinentes de Trento y del Vaticano IL Ibid. pg. 200-205.

Ibid. pg. 208 ss.
*Ibid. pg. 213 ss.
Ibid. pg. 217 ss.

C. Spicq. — Pretre et sacrifice (Excurs. 1Il) — L’ Epitre aux Hébreux t. II
Paris (1953) pg. 123 ss.

Ibid. pg. 128.

D. Bertetto — La natura del sacerdozio secondo Hebr. 5, 1-4 e le sue realiza-
zionel el Nuovo Testamento — Salessianum 26 (1964) pg. 395-440, especialmente
pg. 427-432.

Con todo debe advertirse que la visién del Concilio sobre el sacerdocio fue maés
amplia como aparece suficientemente en los decretos reformatorios y en las
actas de las discusiones de la sesién XXIII durante las cuales aflor repetidas
veces el problema de fondo de la relacién del sacramento del Orden con el ori-
gen, naturaleza y exigencias de la funcién pastoral de la Iglesia. Cf. A, Duval
— L’ordine al Concilio di Trento— Studi sul sacramento dell’ Ordine — Roma
(1959) pg. 239. Pero aqui también los Padres, ya sea por eludir una toma de
posicién definitiva sobre puntos que no encontraban unanimidad, ya principal-
mente en conformidad con la decisién bésica de ceflirse a los temas contro-
vertidos por los Reformadores, dejaron libre amplio margen a una sfntesis ulte-
rior, mas complexiva, del sacerdocio (Ibid. pg. 246; cf. H. Jedin — The Council
of Trent and Reunion: historical notes — The Heythrop Journal 3 (1962) pg.
3-14. Especialmente interesante es la intervenciéon de Pedro Danés, obispo de
Lavaur (20 de noviembre de 1562) que proponfa ya el enfoque adoptado ahora
por el Vaticano II (A. Duval o. c. pg. 243).

.J. de Baciocchi — La doctrine eucharistique du Concile Vatican II — Parole et
Pain 21 (1967) pg. 269-284 — ha comparado la obra de ambos Concilios.
H. Denis o. c. (cf. n. 2) hace lo mismo respecto al sacerdocio.
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SC 47. 48; PO 5, NB.: Los decretos conciliares se citan con las letras iniciales
del tftulo latino. asf, vgr, Lumen Gentium — L. G.

SC 7.

R. Johanny — Parole de Dieu et Corps du Crist — Parole et Pain 21 (1967)
pg. 310-331.

LG 11; SC 2. 10; PO 5. 6; AC 9; UR 22,

Sobre Eucaristfa y ministerio Pascual cf. vgr. SC 5, 6. 47; LG 3; CD 15; su poder
salvifico: PO 5; SC 10. 47; eucaristia y amor fraterno; LG 7; SC 47. 48. 10; PO
6; PC 15 etc. eucaristfa y apostolado: PC 17; AG 36; LG 33. 34 etc.

I Cor. 10, 17; cf. I Cor. 12, 27 y Rom. 12, 5. Los textos conciliares son nume-
rosos y muy variada la expresién de esta idea fundamental, vgr. LG 7. 11. 26;
UR 2. 15.

Cf. J. de Baciocchi o. ¢. (notz 19) pg. 283: “A travers la mort et la résurrection
du Christ, elle (la eucaristia) nous relie a toute l'histoire du Salut et a tous
ses acteurs, depuis le premier instant de la création jusquia la Parousie et sieu
banquet céleste. A travers la Personne du Fils incarné, elle unit I’ humanité cro-
yante au Pére, dans I’ Esprit, moyenant la nouvelle et éternelle Allance dont
elle assure le renouvellement quotidien. Le Christ, Téte de 1’ Eglise, y engage
en effet tout son Corpts mystique et, du meme coup, revigore la solidarité de
tous ses membres”. Podrfan aducirse textos conciliares en apoyo de cada una
de estas afirmaciones. Cf. L, Renwart L’ Eucharistie a la lumiere des documents
récentes —I— Les Actes de Vatican II et I'eucharistie — NRTh 89 (1967) pg.
226-243.

La descripcién liminar que el Concilio hace de la Iglesia es obviamente euca-
ristica: “...la Iglesia es en Cristo como un sacramento, 0 sea signo e instrumento
de la uni6én intima con Dios y de la unidad de todo el género humano” (LG 1).
Con razén ha podido concluir J. M. R. Tillard “Le sacrament de la salnte Céne
et I'Eglise de Dieu considerée en sa res nous sont apparus (..) en une si gran-
de et si totale affinité qu’il ne nous semble pas exdgéré de dire qu'en son etre
profund I’Eglise est eucharistique tout comme 1’ Eucharistie est eclésiale”.
Eucharistie et Eglise selon Vatican II Parole et Pain (1967) pg. 303.

LG 6; AD 2.
AG 1 cf, Tillard o. c. (cf, n. 27) pg. 294 s.

Ya Sto. Tomés llamé a la Eucaristia ‘“sacramentum universalis Ecclesiae”, Cf.
Sm. Theol. III, Suppl. q. 37 a. 4 ad 2; cf. LG 17.

Tillard o. c. pg. 296-303.

LG 38. Se comprende asi como toda la actitud de la Iglesia ante las realidades

terrenas, como se expresa en la GS, es profundamente eucaristica. Cf. Tillard
0.c, pg. 290 y 298.

GS 38 y LG 50.

PO 5.

LG 3.

LG 17; LG 33: apostolado laical; PO 2; misién de los pueblos; PO 5. 6; AG 15.
H. van den Bussche Le discours d’ adieu de Jésus — Casterman (1959) pg.

135-155 — 0. Cullmann, La Foi et le Culte de I’'Eglise primitive — Neuchatel
(1963) pg. 196-203.
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Ya en el sermén que la precede, el tema asoma insistentemente Cf. 14, 24, 31;
16, 5. 27 s. 15, 21. cf. 17, 3. 4. 8. 21. 23. 25.

S. Lyonnet — La nature du culte dans le Nouveau Testament — La Liturgie
apres Vatican II — Unam Sanctam 66 — Paris (1967) pg. 357-384; Y. Congar
Le sacerdoce du Nouveau Testament. Mission et culte. — Les Pretres. Formation,
ministere et vie, Unam Sanctam 68 — Paris (1968) pg. 251 ss.

LG 10. Cf. E. J. de Smeldt — El sacerdocio de los fieles — La Iglesia del Va-
ticano II — Dir. de G. Baratina — Barcelona (1966) pg. 467-478. Todos los fie-
les han recibido una consagracién y una misién apostélica que prolonge en ellos
el tnico sacerdocio misional de Cristo. Cf. LG. 2-4. 5. 17; AG 1-5.

LG Io0.

LG 7. 32. .

LG 1. 9. 48. 59; SC 26; AG 5; GS 42. 45.

Ct. H. Denis Approches Theologiques du sacerdoce ministériel. Lumiere et Vie
76-77 (1966) — Lyon — pg. 146-174.

“C’ est en effet a constituer ce peuple sacerdotal et a le maintenir dans sa
conscience de Peuple sacerdotal que vise la fonction des ministres de la nouvelle
Alliance, au nom du seul “sacrificateur” ou “santificateur”, le Christ que sa
mort et sa glorification ont établi comme Pierre d’angle du Tem-

“ple spirituel, composé des pierres vivantes que sont les croyants purifiés par le

bateme pour former une royauté sacerdotale capable de rendre a Dieu, par I’
offrende spirituelle de toute leur vie et de tous leurs actes, le culte en sprit et
vérite.” — J. Colson — Ministre de Jésus-Christ ou le sacerdoce de I’évangile
Paris (1966) pg. 343.

LG 32.
SC 48. 65; PO 13; Pablo VI — Myst. Fidei AAS 57 (1965) p. 762.
LG 39 a 41.

Del presbitero. PO 14; del misionero, AG 39; del religioso, PC 6; del laico.
AA. 10.

En general de los fieles, SC 2; de las familias cristianas, AA 11. 16; de la vida
y ministerio pastoral, PO 2. 13; de la vida religiosa, PC 6. 15.

P. Colin — Le pretre, un homme “mis a part”, mais non “separé” — Le Pretre,
Formation, Ministere et vie — Unam Sanctam 68 — Paris (1968) pg. 261-274.

Recuérdese a este prop6sito la afirmacién de Santo Tom4s. Sm. Teol. III, Suppl.
q. 40 a. 5 corp. y ad 2. “manifestum est enim quod sacramentum ordinis ordina-
tur ad eucharistiae sacramentum” — Sum. Teol. IIL. q. 65, a. 3.

“Sacerdos habet duos actus: unim principalem, supra corpus Christi verum; et
alium secundarium, supra corpus Christ mysticum. Secundus autem actus depen-
det a primo, sed non convertitur”. Ibid, III, Suppl. q. a. 2 ad 1.

Cf. A. G, Martimort — L’ Eucharistie, centre de l'ordre sacramental — Semi-
narium 20 (1968) pg. 32 ss.

Tampoco que ellos sean los detentores exclusivos de una misién que en realidad
es coextensiva a toda la Iglesia (LG 2 a 4. 17; AG 2 a 4.), pero si sus testigos
cualificados y los primeros responsables de su continuacién: Los obispos, LG
18 a 20, 23. 24; ChD 2 etc.; los presbiteros, PO 2, 7. 10. 12 etc.; los didconos,
LG 41; toda la jerarquia AC 5. 6.; a dimensiones universales — LG 20. 23; PO 4.
-9, 10. 22,
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PO 2. 5. 6. 12. 13. Cf. B. D. Marliangeas — In persona Christi. In persona
Ecclesiae — Vatican I1I, La Liturgie apres Vat. II — Unam Sanctam 66 Paris
(1967) pg. 283-288; H. Denis o.c. (n. 2) pg. 215 ss.

LG 17, 20. 28; PO 2; cf. Y. Congar o.c. (n. 39) pg. 242 ss; “Dans la Biblie,
'dlection est toujours en vue d’une mission. Dieu appelle et se consacre des
hommnes, un Peuple, pour son service, certes; mals, comme il n* a pas besoin
de rien ni de personne, son service implique toujours quelque chose dans les
hommes et pour les hommes. Dieu élit, appelle et se consacre pour envoyer’.
(Ibid. pg. 244). ]

Cf. R. Crespin o.c. (cf. n. 53) pg. 279: “Si l'on cherche, en effet, en quoi la
tache du prétre est originale par rapport a celle du chrétien, en est renvoyé a
ce signe essentiel a I'Eglise: le signe du Christ-Tete, pour son Corps. Autrement
dit, il y a un ministere dans I'Eglise, pour que sait signifiée 1’oeuvre du Christ
dans I' ceuvre de I’'Eglise.” H. Denis. o.c. (cf. n. 2) pg. 216 .

El concilio no ha dejade de anotar la peculiar configuraci6én a Cristo Sacerdote
vgr. PO 2. 5. 7. 12; LG 21; OT 8.

PO 2; cf. J. Frisque o. ¢c. (cf. n. 53) pg. 140 ss., cf. LG 25. 28 y PO 4. 5. 13
PO 2; De Civitate Dei 1, 6 — PL 41, 284,

Cf. R. Crespi(t o.c. (cf. n. 53) pg. 278 s.; Y. Congar o.c. (cf. n. 39) pg. 246;
H. Denis — Approches théologiques du sacerdoce ministeriel — Lumiére et vie
76-77 — Lyon — pg. 154; L. Lochet — Situation du prétre dans I'Eglise et
dans le monde — Christus 48 (1965) pg. 489; Y. Congar — Le diaconat dans la
Théologie des ministeres —I— Teologle des Ministeres Vocation 234 (1966) pg.
281-283.

Cf. J. de Bacciocchi — L’eucharistie dans le catholicisme actuel — Lumiére et
Vie 84 — Lyon — pg. 23.

Cf. R. Crespin o.c. (cf. n. 53) pg. 280 ss.

S. Agustin — Serm. 272 — PL 38, 1246-48,

LG 21. 26; ChD 15; PO 7; SC 42,

LG 21, 26. 27.

LG 24. 27. 23.

LG 22. 23.

GL 26.

SC 41.

LG 26; SC 22; ChD 15; cf. J. Lécuyer — La triple potestad del Obispo — La
Iglesia del Vaticano II — Dir. de G. Baraiina — Barcelona (1966) pg. 879-885.
“Presentar a los fieles una forma de celebraci6én eucaristica que va contra la
voluntad del obispo, es presentarles otra cosa distinta de aquella a la que
tinenen derecho.” (Ibid. pg. 882).

LG 26.

LG 28. 30.

ChD 11.

LG 27.

S. Juan 17, 19.

“Cuncti similiter revereantur (..) et episcopum, qui est typus Patris”. Trall.
3, 1; c¢f. Magn. 3, ls.; 6, 1; 7, 1; Smirn, 8,1; cf. M. Journon — La présidence
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de l'eucharistie chez Ignace d’Antioche — Lumiere et Vie 16 (1967) — Lyon
pg. 26-32.

LG 28; SC 42; PO 5.

J. Colson — Le diaconat aux premiers siecles de I'Eglise — Vocation 234

(1966) pg. 314 s.
LG 28; PO 2; cf. J. Galot oc. (cf n. 2) pg. 1049-52; cf. E. H. Schillebeeckx
Sintesis teolégica del sacerdocio — Salamanca (s. a.) pg. 69-96.

Cf. H. Denis — o.c. (cf. n. 60) pg. 160.

Gregorio Nazianceno — Orat. 2, 3 — pg. 35, 409.

PO 5. 13; SC 10; cf. H. Denis o.c. (cf. n. 60) pg. 155.

LG 3.17; PO 2. 6.

PO 2.

0. Semmelroth — El pueblo sacerdotal de Dios y sus jefes ministeriales — Con-
cilium 31 (1968) pg. 100.

LG 10. 11. 28, 34; PO 2. 5.

O. Semmelroth o.c. (cf, n. 85) pg. 101.

H. Denis o.c. (cf. n. 80) pg. 158.

Ibid. pg. 151.

PO 3.

H. Denis o.c. (cf. n. 80) pg. 155.

PO 7.8. 9.

Pio XII en su enciclica Mediator Dei (n. 20.68) equipara en cierto sentido la
presencia de Cristo en el sacerdote a la que tiene en las especies eucaristicas.
Cf. SC 7. _

LG 29; cf. A. Keerkvoorde — Elementos para una teologia del diaconado — La
Iglesia del Vaticano II — Dir. de G. Baralina —— Barcelona (1966) pg. 937-945.
LG 29. 41. 20 etc.

AG 16; cf. A. Keerkvoorde o.c. (cf. n. 93) pg. 919 ss.; J. Lécuyer — Les diacres
dans le N. T. diacre dans I’Englise et le monde d’aujourdoui U. S. 59 (1966) psg.
15-26; J. Colson — Le diaconat aux premiers siecles de I'Eglise — Vocation 234
(1966) pg. 294-315; Y. Congar — Le diaconat dans la théologie des ministeres
Ibid. pg. 273-293; H. Denis — E. Marcus — Le diaconat dans la Hierarchie. Sa
spécificité, U. S. (1966) pg. 143-153.

A, Kerkvoorde o.c. (cf. n. 93). — pg. 952 ss.

LG 41; Ignacio de Antioquia — Trall. 2,3.

J. Colson o.c. (cf. n. 95) pg. 314 s.

A. Kerkvoorde o.c. (n. 93) pg. 932 ss.

LG 29. ‘

A. Kerkvoorde o.c. (n. 93) pg. 937 ss.

Y. Congar o.c. (n. 95) pg. 291, desarrollando ulteriormente una idea de H. Denis,

plantea la posibilidad, en el estado actual de la Iglesia en mlsi6n, de la forma-
cién de una amplia Iglesia catecumenal bajo la responsabilidad ministerial de

ios diéconos.
Cf. J. Lécuyer o.c. (n. 95) pg. 18.






LA EUCARISTIA CONSTRUYE LA UNIDAD DE
LOS CRISTIANOS

MAX THURIAN

En un consensus reciente sobre la eucaristia tedlogos representati-
vos de todas las Iglesias, reunidos en Ginebra, resumieron las investiga-
ciones de estos iltimos quince afios utilizando las afirmaciones emana-
das de grandes asambleas oficiales del consejo ecuménico. Un observador
catdlico del Concilio Litiirgico romano colaboré activamente en ese texto.
Yo quisiera citar el primer péarrafo, porque representa una afirmacién de
fe comin a todas las Iglesias sobre el sacramento de la presencia real
de Cristo, centro de todo el culto cristiano. He aqui el texto:

“La eucaristia es la comida sacramental, la nueva comida pascual del
pueblo de Dios, que Cristo, habiendo amado a sus discipulos hasta el fin,
les dio antes de su muerte, tomé con ellos después de su resurreccién, y
les ordené que celebraran hasta su vuelta.

Esta comida del pan y del vino es el sacramento, el signo eficaz y
la seguridad de la presencia de Cristo en persona que sacrificé su vida
por todos los hombres, y se dio El mismo a ellos como el pan de vida: asi,
la comida eucaristica es el sacramento del cuerpo y la sangre de Cristo,
el sacramento de su presencia real.

En la eucaristia, la promesa de la presencia de Cristo crucificado
y resucitado se realiza de una manera unica, por los fieles santificados y
reunidos en El, reconciliados en el amor para ser testigos de reconcilia-
cién en el mundo”.

El parrafo de este consensus ecuménico que acabo de citar, me pa-
rece ser una base sdlida en mira a una fe comin de los cristianos a pro-
pésito de la eucaristia. Revela el inmenso progreso realizado estos tltimos
afios, por los teblogos y la blisqueda de la unidad visible de los cristia-
nos.
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1. Cena y Eucaristia.

La eucaristia es la sagrada cena, es decir, la renovacién de la comida
que Cristo tomé con sus Apéstoles la vispera de su muerte en la crusz,
dentro de la tradicién y en el espiritu de la comida pascual que tomaban
cada afio los judios, en recuerdo de la liberacién de la servidumbre de
Egipto; es también la renovacién de la comida que Cristo resucitado to-
mé con sus apéstoles en el intervalo de la Pascua y de la Ascencibén, para
manifestar que era realmente El, el Dios encarnado y crucificado, que
habia resucitado con su cuerpo humano. Recordemos aqui la comida de
Emats donde el Resucitado revel6 a los dos discipulos desesperados, su
presencia real en medio de ellos, haciendo el gesto de la fraccion del pan:
“Tomé el pan, lo bendijo, luego lo partié y se lo dio. Sus ojos se abrie-
ron y lo reconocieron” (Lc. 24, 30-31).

Conviene disipar primero una mala interpretacién. La eucaristia co-
mo tal, misterio de la presencia real del Sefior que se da, no ha sido
nunca una comida ordinaria. Cristo la instituyé en el marco de una co-
mida pascual, que era para los judios una verdadera liturgia, en la que la
liberacién histérica de Israel se actualizaba y en la que Dios colmaba
a su pueblo de bendiciones que fluian, para nuestra vida de hombres, de
su sacrificio en la cruz y de su gloria de resucitado. La eucaristia es una
comida litiirgica, en la que Cristo mismo nos ofrece su Cuerpo y su San-
gre bajo los signos del pan y del vino.

En el cristianismo primitivo, se celebr6é a veces la eucaristia con oca-
sion de una comida fraternal, de un agape. Pero la eucaristia no se con-
fundi6 jamés con el agape. Vemos como San Pablo teme esta confusion,
cuando escribe a los Corintios. Es preciso, para permanecer en la verdad,
distinguir asi la comida de la eucaristia, liturgia en la que Cristo realmente
presente se da en alimento sobrenatural, de la comida del 4gape, reunién
fraterna en la que los hombres toman juntos una comida terrena como
simbolo de la amistad de Cristo que los une. Esto dicho, podemos recor-
dar que la Iglesia primitiva quiso conservar también a la eucaristia su
cardcter de comida, aunque es también un banquete litirgico, un misterio,
un sacramento, tanto es verdad que en Cristo, hombre-Dios, todo lo hu-
mano encuentra cabida para ser consagrado a Dios.

Asi, la eucaristia es sagrada cena, comida liturgica y sacramental
que comunica lo que significa: el cuerpo de Cristo entregado por nosotros,
la sangre de Cristo establece la nueva alianza y vivifica la unidad de los
miembros del Cuerpo de Cristo, la Iglesia.
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Pero si la sagrada cena es una comida donde se comunica la vida de
Cristo como alimento, es también eucaristia es decir, accién de gracias
del hombre a Dios, accién de gracias del corazén del hombre que recono-
ce las maravillas de la gracia de Dios y que las proclama en un sacrificio
de alabanza y de oracién; como lo escribe ¢l autor de la Epfstola a los
Hebreos: ‘“(Por Cristo crucificado), ofrecemos a Dios un sacrificio de
alabanza en todo tiempo, es decir, ¢l fruto de los labios que celebran su
nombre”’ (Hebreos, 13, 15).

Asi, la eucaristia es a la vez una comida litirgica, una cena sagrada
donde Cristo se da en alimento, y una accién de gracias, un sacrificio de
alabanza y de oracién, en el que la Iglesia se da a Dios para glorificarle
y servirle, en el que cada fiel ofrece su vida en sacrificio para darle gracias
y obedecerle.

Tocamos aqui dos aspectos fundamentales de la eucaristia que, tanto
el uno como el otro, han creado dificultades y desgraciadamente han di-
vidido a los cristianos: la presencia de Cristo que se entrega a la Iglesia
vy el sacrificio de la Iglesia que se ofrece a Cristo.

En efecto, la eucaristia que ha sido siempre considerada como el
signo y el sacramento de la unidad de la Iglesia, como la consumacién y el
motor de la unidad, se ha hecho, jay! simbolo de divisién, puesto que no
podemos comulgar todos juntos en la misma mesa. De la eucaristia donde
se sella la unidad de los fieles, donde la vida de Cristo pasa a través de
los miembros de su Cuerpo, de la eucaristia, signo de la unidad cristiana,
en un mismo lugar, con toda la Iglesia a través del tiempo y del espacio,
hemos hecho un signo de divisién. Catélicos, ortodoxos, protestantes, no
podemos comulgar juntos cuando estamos reunidos en un mismo lugar.

Indudablemente de esta imposibilidad debemos pedir perdén, porque
hay de parte nuestra ignorancia, ceguedad, pecado; pero esta imposibili-
dad nos viene también de nuestra fe, divergente en ciertos puntos esen-
ciales aunque comun fundamentalmente.

Se habla mucho hoy de la intercomunién, palabra que expresa la
comunién en la misms eucaristia de los cristianos atin divididos en cier-
tos puntos de la fe, pertenecientes a Iglesias que no pueden todavia ma-
nifestar la unidad visiblemente. Se piensa que la intercomunién podria
favorecer la unidad, anticipar la unidad de fe que tiene dificultad en
realizarse; pero una unidad no podrad verificarse en la eucaristia sin
ser una unidad de fe. Es necesario poner aqui algunos interrogantes de
importancia. ; Un protestante podria comulgar en la misa catélica sin acep-
tar el ministerio universal del Papa y sin creer en su infalibilidad, sa-
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biendo que el sacerdote que da la comunién y que los ficles catélicos que
la reciben creen en este punto esencial en el que él, protestante, no cree?
;Inversamente, un catélico podria comulgar en la sagrada cena protestan-
te sabiendo que el pastor protestante que da la comunién no ha sido or-
denado por un obispo segin la sucesion apostélica histérica como la en-
tiende la Iglesia Catélica?

Ciertamente lo que tenemos de fe comun puede impulsarnos a desear
esta intercomunién y hacernos impacientes ante la unidad lenta en efec-
tuarse, pero no podemos aceptar una unidad que no seria una unidad en
la fe, en la verdad tal como la profesa nuestra Iglesia. Esto causa con
frecuencia una terrible tensién, pero esta tensién puede llegar a ser una
oracién ardiente para que el mismo Dios nos una en la misma verdad y
que asi podamos un dia comulgar en una misma eucaristia.

Por otra parte seria injusto sufrir por nuestras divisiones, sin ale-
grarnos al mismo tiempo, y méis alin, de nuestra fe comiin y de cuanto
el movimiento ecuménico, 1a renovacién biblica y litirgica, el Concilio Va-
ticano II, nos han traido de esperanza en el camino hacia la unidad vi-
sible que se ha acelerado prodigiosamente en estos Gltimos afios.

La vuelta a la Biblia, sobre todo, nos ha acercado de tal manera, que
no es locura esperar ardientemente hoy la unidad de la fe que nos per-
mitird comulgar un dia en la misma eucaristia.

Nuestra concepciéon de la eucaristia se ha hecho considerablemente
méas profunda al contacto con la Biblia y tanto mas nos acercamos a la
unidad cuanto més recibimos juntos lo que la Palabra de Dios nos dice
del sacramento de la sagrada cena, del memorial del Sefior y de su presen-
cia real en la eucaristia, sacrificio de alabanza y oracién, de accién de
gracias y de intercesion. Procuremos ahora reconocer nuestra unidad en
la fe respecto de la eucaristia. No trataremos sino dos aspectos funda-
mentales: La eucaristia es el memorial sacrificial del Sefior crucificado y
y resucitado; la eucaristia es la presencia real del Sefior crucificado y
resucitado. Es decir, vamos a tratar de entender lo que Cristo quiso de-
cir en la cena del Jueves Santo, cuando pronuncié las dos palabras si-
guientes:

1. “Haced esto en memorial mio”.

2. “Estoes micuerpo... Esta es mi sangre”.
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2. El memorial sacrificial.

Después de celebrar la primera eucaristia, Cristo dio la orden a sus
apéstoles y por ellos a la Iglesia de todos los tiempos: ‘“Haced esto en
memorial mio”. Utilizaba alli un término muy conocido para los judios,
que debia evocar para los apdstoles toda una tradicién litdrgica y espi-
ritual. Necesitamos absolutamente captar el significado de la palabra “me-
morial” para comprender el sentido profundo de la eucaristia.

Para los judios, para Jesiis y para los apdstoles, la comida pascual
anual era un “memorial”’. Memorial no quiere decir recuerdo, sino actuali-
zacién en la liturgia de un acontecimiento tinico del pasado realizado por
el Sefior para la liberacion de su pueblo.

La nocién de memorial juega un papel considerable en la literatura
sobre la eucaristia hoy. En la renovacién litirgica también ha tenido
lugar preponderante. Hay que ver ahi una oportunidad de descubrir un
acuerdo ecuménico concerniente al significado de la sagrada cena. Mu-
chos textos oficiales recientes de la Iglesia Catélica usan este término y
lo traducen por la palabra latina “memoriale”.

El Concilio Vaticano II, cuando habla de la Eucaristia, la designa co-
mo ‘“memorial” en el sentido de “zikkaron” hebreo o del animnesis grie-
go: “Nuestro Salvador, en la ultima cena la noche en que debfa ser en-
tregado, instituydé el sacrificio eucaristico de su Cuerpo y de su Sangre
para perpetuar el sacrificio de la cruz a lo largo de los siglos hasta que
vuelva y ademds, para confiar a la Iglesia, su esposa amada, el memo-
rial de su muerte y de su resurreccién. ..”

La expresién ‘“el memorial de su muerte y de su resurreccién” es
tanto més importante cuanto que se introdujo en el texto durante los
trabajos del Concilio. El primer texto era asi: “Nuestro Salvador en la
ultima Cena, la noche en la que fue entregado, ordendé a sus apdstoles
repetir el banquete pascual en memoria suya hasta que El vuelva, a fin
de que fuera representada la victoria triunfal de su muerte...” Hicie-
ron notar que el aspecto sacrificial se habia pasado en silencio y la Comi-
sibn accedi6 a esa peticién sin aceptar por otra parte, repetir lo que el
Concilio de Trento habia afirmado. El verbo “representare” parecié muy
débil; propusieron “presentare seu renovare” y afin “vere et incruente
renovare”. La comisién se detuvo un momento en “mystice perennare”,
después corrigié para proponer la férmula que fue aceptada: “perpetuar
el sacrificio de la cruz a lo largo de los siglos”, y explic6 que escogia el
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verbo “perpetuare” deliberadamente para subrayar la unidad de la eu-
caristia con el sacrificio de la cruz sin querer tocar las cuestiones discu-
tidas entre los tedlogos. Ademéis el término ‘“memorial” se adoptaba para
expresar la verdad de la presencia continua del sacrificio de Cristo en la
eucaristia. Aqui un texto de Ledén XIII tuvo su influencia: “La concep-
cién de una perpetuidad (del sacrificio realizado en la cruz) esti impli-
cada en la sagrada Eucaristia que no solamente presenta una semejanza
vacia, o un simple recuerdo de la realidad, sino la realidad misma, aunque
con una apariencia diferente”. Asi el Concilio Vaticano II hace uso de la
palabra ‘“memorial”’ en el sentido de zikkaron o del andmnesis, para ex-
presar la presencia del sacrificio de Cristo, crucificado y resucitado, en
la eucaristia.

La reciente “Instruccién sobre el culto del misterio eucaristico “in-
titula su capitulo II: “La celebracién del memorial del Sefior” (De cele-
bratione memorialis Domini). El comentario del Padre Tillard, quien tra-
baj6é el texto, no deja ninguna duda sobre el sentido de este vocabulario:
“ge trata de designar la misa como la celebracién del zikkarom o de la
animnesis del Sefior”. “Una de las implicaciones doctrinales mas impor-
tantes del documento, escribe, es probablemente, la utilizacién constante
que hace, para expresar esta verdad (unidad entre sacrificio y banquete
de fiesta) de la noci6n de “memorial”. Por el signo del banquete pascual
la asamblea de los fieles se vuelve “una vez por todas” hacia el aconte-
cimiento Muerte-Resurreccion a fin de celebrar, en la accién de gracias y
la imploracion, el zikkaron”. Este mismo autor en su libro “L’Eucharistie,
Paque de PEglise” adoptaba totalmente el concepto de memorial (zikkaron-
anédmnesis) para explicar la eucaristia. Da en un pequefio léxico final una
definicion notable de memorial. “El memorial litGrgico es un acto cultual
en el que se recuerda un acontecimiento pasado de salvacién pero para
revivir hic et mune la gracia, en la accién de gracias y la bendicién, lo
cual aviva la esperanza en el cumplimiento definitivo de la salvacién er
el momento mismo en que se recuerda a Dios su promesa suplicindole
realizarla. El caso més tipico de esto es en la Antigua Alianza, la comi.

da pascual”.

Tendriamos que citar todavia numerosos tedlogos catdlicos que tu-
vieron influencia en el Concilio sobre la concepcién de memorial eucaris-
tico, eomo Bacciocchi, Rogo, Vagaggini y muchos otros, que realizaron
una especie de congensus rico en promesas ecuménicas. La reflexion teo-
l6gica y los textos oficiales dan ya sus frutos en la reforma litirgica. El
Padre Vagaggini, experto del Consejo litirgico romano, propuso upna
nueva forma de la oracién eucaristica, en la que la teologia es muy pre-
cisa y utiliza el concepto de memorial. Para introducir las palabras de



LA EUCARISTIA CONSTRUYE LA UNIDAD DE LOS CRISTIANOS 229

Cristo, propone: “El que la vispera de su pasién quiso confiarnos este
gran misterio de la Nueva Alianza como memorial incesante de esas ma-
ravillas (Mirabilium suorum perpetuum)”. El Papa acaba de promulgar
las tres nuevas oraciones eucaristicas y es seguro que este esfuerzo teo-
l6gico y litfirgico encontrara ahi su realizacién.

Del lado protestante la concepcion de la sagrada cena como zikkaron
ha tenido numerosos comentadores estos ultimos afios, y seria fastidioso
hacer un catadlogo. Pero felizmente podemos reunir todo este trabajo exe-
gético, teolégico y liturgico, exponiendo resultados obtenidos a nivel de
las asambleas de Fe y Constitucién que representan la reflexién comin de
las Iglesias del Consejo Euménico. ‘

En Montreal, en 1963, con ocasién de la cuarta conferencia mundial,
la teologia del memorial eucaristico se explicité verdaderamente: “La eu-
caristia, don de Dios a su Iglesia es un sacramento de Jesucristo cruci-
ficado y glorificado hasta que El vuelva de nuevo, un medio por el cual
el sacrificio de la cruz que nosotros proclamamos obra en la Iglesia. En
la eucaristia los miembros del Cuerpo de Cristo son afianzados en la uni-
dad con su Cabeza y Salvador que se ofrecié en la cruz: por El, con El,
y en El, que es nuestro sumo sacerdote e intercesor, ofrecemos al Padre,
en el poder del Espiritu Santo nuestra alabanza, nuestra accion de gracias
y nuestra intercesién. Nos ofrecemos a nosotros mismos con corazones
arrepentidos en sacrificio vivo y santo, en un sacrificio que debe expre-
sarse en toda nuestra vida cotidiana. Asi, unidos a Nuestro Seflor y a la
Iglesia triunfante y en comunién con la Iglesia universal en la tierra, so-
mos renovadcs en la Alianza sellada por la sangre de Cristo. En la eucaris-
tia anticipamos también el banquete de bodas del Cordero en el Reino de
Dios”’. La doctrina de Montreal se distingue por la afirmacién de la pre-
sencia actual y activa del sacrificio de la cruz en la eucaristia y por la
certeza de la unidad de la Iglesia con Cristo, sumo sacerdote e interce-
sor, en su ofrenda al Padre.

En fin, con ocasién de la Comision de Fe y Constitucién reunida en
Bristol en agosto de 1967, la concepciéon del animnesis se precisé asi:
“Cristo instituyd la eucaristia, sacramento de su cuerpo y de su sangre,
como el anamnesis del conjunto de la obra reconciliadora de Dios en él
Cristo mismo con todo lo que realizé por nosotros y por toda la creacidon
(en su encarnacién, su vida de servidor, su ministerio, su ensefianza, su su-
frimiento, su sacrificio, su resurreccion, su ascensién y Pentecostés) esta
presente en este anamnesis que es también el anticipo de su parusia y
de la realizacién del Reino. El andmnesis en el cual Cristo obra, por la
celebraciéon gozosa de su Iglesia, implica esta representacién y esta an-
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ticipacién. No se trata por lo tanto solamente de recordar al espiritu un
acontecimiento del pasado ni a(n su significado. Se trata de la proclama-
cién eficaz de la gran obra de Dios por la Iglesia. Por esta comunién
con Cristo la Iglesia participa en esta realidad. El animnesis en cuanto
representacién y anticipacién se realiza en la accién de gracias y la in-
tercesién. Proclamando delante de Dios la gran obra de la redencién en
la accién de gracias, la Iglesia le suplica conceder los frutos de esta re-
dencién a todo hombre. Por la accién de gracias y la intercesién, la Igle-
sia esta unida al Hijo sumo sacerdote e intercesor”.

Los puntos nuevos, en el desarrollo de este consensus, son las nocio-
nes de representacién y de anticipacién, y también la afirmacién que el
memorial eucaristico es una proclamacién delante de Dios, que es accién
de gracias y stplica en unién a Cristo, sumo sacerdote e intercesor. Este
tiltimo punto subraya el parentesco entre la eucaristia y la bendicién ju-
dia, el berakah. El texto de Bristol reclama mis distante una epiclesis
en la liturgia eucaristica: se mide asf todo su valor ecuménico. Las nue-
vas oraciones eucaristicas romanas, contienen también una epiclesis del
Espiritu Santo. Estos resultados de una y otra parte, permiten augurar
la posibilidad de un consensus eucuménico sobre la teologia de la sagrada
cena.

El zikkaron eucaristico no es solamente una actualizacién de la tnica
liberacién por la muerte y resurreccién de Cristo. Es también un memo-
rial sacrificial, un acto litlirgico por el cual la Iglesia, apoyandose en kel
linico sacrificio de Cristo actualizado, hace de él la materia de su oracién
al Padre, se lo presenta como la mis pura alabanza, y la stplica mas ar-
diente, como su sacrificio de accién de gracias y de intercesién, y pide
asi al Padre que aplique los frutos del Gnico sacrificio de su Hijo, sacra-
mentalmente presente en la sagrada cena, a todos los hombres por los
que ella ora.

La liturgia de la eucaristia hace mencién de la pasion, de la resu-
rreccién, y de la ascensién de Cristo; presenta al Padre el linico sacrificio
del Hijo como la oracién por excelencia, de tal manera es cierto que la
Iglesia no puede verdaderamente dar gracias e interceder, ofrecer su
sacrificio de alabanza y de shplica sino por la mediacién de Cristo, cru-
cificado y resucitado, sumo sacerdote. La mencién de la ascensién de Cris-
to en la anamnesis de la eucaristia es desde este punto de vista muy im-
portante. El misterio de la ascension es esencialmente la afirmacién de
que Cristo continfia su obra de salvacién por una intercesién que actua-
liza su tnico sacrificio en la cruz. Cristo, como nos dice la Epistola a los
Hebreos, es comparable al sumo sacerdote judfo, quien en la liturgia ex-
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piatoria, .después de realizar el sacrificio sobre el altar, penetraba en
el lugar méas santo del templo para llevar la sangre del sacrificio con la
que hacia la aspersién propiciatoria. La epistola a los Hebreos hace de
esta liturgia de expiacién una imagen del misterio de la ascensién: *“Cris-
to, habiendo realizado una vez por todas el sacrificio expiatorio, en el al-
tar de la cruz, penetré mas alld del velo donde esti siempre vivo para
interceder en nuestro favor” (Hebr. 7, 25; 9, 1-24). Asi, el misterio de la
ascension revela el sacerdocio perpetuo de Cristo, linico y sumo sacerdote,
que continiia por su intercesién propiciatoria la obra redentora realizada
en el sacrificio de la cruz. La animnesis de la ascensién en la oracién eu-
carfstica afirma la presencia de Cristo, sumo sacerdote intercesor en la
sagrada cena. Esta intercesién de Cristo, sacramentalmente presente, es-
tablece la unidad de la Cena y de la Cruz, del memorial sacrificial y del
sacrificio Unico del Sefior. El Sacrificio de Cristo estd sacramentalmente
presente y actualizado en la Eucaristia, porque Cristo estd presente como
sumo Sacerdote que intercede por su pueblo por razén del Gnico sacrifi-
cio realizado sobre el altar de la Cruz, como sumo sacerdote sefialado
por los estigmas de la pasion que El presenta al Padre en memorial de su
unica ofrenda por la salvacioén de los hombres.

En la unién sacramental con Cristo crucificado y resucitado, sumo
sacerdote e intercesor, realmente presente bajo los signos de su cuerpo
y de su sangre, la Iglesia presenta al Padre el memorial del sacrificio
y de la intercesién perpetua del Hijo, que se convierte asi en su sacrifi-
cio de alabanza y de stiplica- Por esto la animnesis litirgica de la muer-
te, de la resurreccién v de la ascensién del Sefior se contintia en la ex-
presién de la ofrenda que la Iglesia realiza. El lazo indisoluble entre el
sacrificio tinico de Cristo y la ofrenda de la Iglesia esti asegurado por la
presencia real de Cristo sumo sacerdote, cuya intercesién perpetua actua-
liza el sacrificio Unico y por el hecho de que la Iglesia no tiene una ofren-
da mas pura que el memorial del sacrificio, de la resurreccién y de la
intercesiéon de su tnico Mediador. Por el memorial sacrificial, animnesis
y ofrends, la Iglesia da gracias a Dios e intercede ante El. Lo mismo que
el sacrificio de Cristo, prolongado por su intercesidn en el misterio de
la ascensidn, tuvo como aceptacién el don del Espiritu a la Iglesia el dia
de Pentecostés, la animnesis litirgica del sacrificio y de la intercesién
de Cristo desemboca en una suplicacién epiclética, en una invocacién del
Espiritu sobre la Iglesia que celebra la eucaristia, epiclesis que encuentra
su acogida en la comunién eucaristica de la comunidad con su Sefior
presente. La epiclesis sobre la Iglesia reunida termina en una manifes-
tacién, en una epifanfa del Cuerpo de Cristo en la comunién. La epiclesis
sobre la comunidad y sobre toda la Iglesia invoca al Espiritu Santo para
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que contintie Pentecostés. Ciertamente encuentra su acogida en la co-
munién, donde se realiza la epifania de la Iglesia, Cuerpo de Cristo,
sacramentalmente presente bajo los signos de su cuerpo y de su sangre,
pero- esta epifania del cuerpo eclesial en la unidad y en la santidad que
Cristo le da por la comunién de su cuerpo y de su sangre, no es un fin.
La Iglesia no es el Reino de Dios manifestado, estd en camino, en la
historia, en desarrollo continuo; de una epifania eucaristica a la otra,
crece en medio de las vicisitudes de la existencia, en medio de las tenta-
ciones -del mundo, hacia la plena manifestacion de la gloria final. Es aqui
donde la oracién del Espiritu Santo en ella viene en ayuda de su debi-
lidad (Rom. 8, 26-27). Por esto su comunién con Cristo crucificado y re-
sucitado, siempre vivo para interceder en su favor, realmente presente en
la- eucaristia, va acompafiada de una ardiente oracion sostenida por el
BEspiritu Santo, para que se extienda a toda su existencia en el mundo
y a todos los hombres, lo que ella vive en la comunién con Cristo, en la
epifania eucarfstica del cuerpo eclesial. La Iglesia va a aparecer en la
oracion -de mementos como construyéndose siempre hasta la manifesta-
ci6on del Reino de Dios escondido en ella, hasta la aparicién gloriosa de
Cristo en medio de los santos. El cuerpo eclesial de Cristo, alimentado
y fortificado por su palabra y su cuerpo sacramental, no puede desa-
rrollarse en la unidad y en la santidad, extenderse en su dimensién uni-
versal y renovarse en su fidelidad apostélica, sino por el soplo del Espi-
ritu que anima la vida y sostiene la intercesion de la Iglesia.

Si hay una epiclesis por la Iglesia en la prolongacién de la anadmnesis,
hay también una epiclesis sobre los elementos de la eucaristia, sobre el
pan y el vino; esta invocacién del Espiritu Santo sobre los elementos
manifiesta que el sacramento no es un acto automético, que la presencia
de Cristo no se produce por una accién méagica de palabras sagradas,
sino que es el fruto de una oracién en el Espiritu Santo. Las liturgias
orientales reunen las dos epiclesis; el caricter propio de la teo'ldgia oc-
cidental prefiere distinguirlas; asi la liturgia eucaristica occidental se des-
compone en dos partes que reproducen un movimiento anélogo:

accion de gracias —primera parte de la epiclesis-institucion

memorial— segunda parte de la epiclesis-comunidn.

Se.-puede legitimamente unir la primera parte de la epiclesis que ter-
mina en la epifania sacramental de Cristo, al misterio de la anunciacién,
donde el Espiritu Santo realiza la encarnacién histérica de Cristo y la
segunda parte de la epiclesis que termina en la epifania gsacramental de
la Iglesia, al misterio de Pentecostés en el cual el Espiritu Santo realiza
la institucion histérica de la Iglesia.
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3. La presencia real

La Iglesia primitiva comprendié la palabra “Este es mi cuerpo. ..
esta es mi sangre...”, en un sentido muy sencillo a la vez realista y
sacramental: realista porque Cristo dijo la verdad y esti realmente pre-
sente en la eucaristia; sacramental porque su presencia no es carnal ébf
mo la nuestra. En la eucaristia Cristo glorioso esti presente a la Iglesia
en toda su persona, pero de manera sacramental, de un modo gque es un
verdadero misterio. Para los Padres de la Iglesia el pan y el vino se con-
vertian en el cuerpo y la sangre de Cristo segin el misterio de Dios; del
pan y vino ordinarios hace el cuerpo y la sangre de Cristo, los signos sa-
cramentales de su presencia real.

En la perspectiva biblica, podemos resumir asi la fe en la presen-
cia real de Cristo en la Eucaristia:

a) El cuerpo y la sangre de Cristo, toda su humanidad y su divi-
nidad, estdn realmente presentes en la eucaristia. Esta presencia real de
su cuerpo y de su sangre, es la presencia de Cristo crucificado y glorioso,
aqui y ahora, bajo signos concretos. El sentido de toda presencia corpo-
ral es testimoniar que una persona estd presente concretamente y que
puede ain entrar’ en comunicacién concreta. Por la presencia real del
cuerpo y de la sangre de Cristo la Iglesia estd segura de que su Sefior
estd ahi en medio de ella concretamente y de que ella lo recibe bajo una
figura concreta.

b) La figura del pan y del vino es el signo de que Cristo es nues-
tro alimento; este signo del pan y del vino es vehiculo en nosotros de la
presencia real del cuerpo y de la sangre de Cristo. Esta presencia real
corporal debe ser contemplada y recibida en la accién littrgica, en la que
Cristo obra con nosotros y por nosotros, en la que El se nos da en la
comunién.

¢) La comunién del cuerpo y de la sangre de Cristo es al mismo
tiempo la comunién de cada uno en el cuerpo eclesial; unidos en una mis-
ma ofrenda por la Iglesia en Cristo, los fieles estan unidos juntos indiso-
lublemente por la comuni6n al cuerpo de Cristo.

Si la Iglesia hace a la eucaristia, la eucaristia hace a la Iglesia; la euca-
ristia une y suelda los miembros del cuerpo de Cristo. Unidos en el cuer-
po de Cristo, eucaristico y eclesial, los bautizados estan goldados juntos
en la unidad; la eucaristia es sacramento de la unidad que la mantiene y
ahonda. En la vida de una comunidad local, la eucaristia es el lugar por
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excelencia donde la Iglesia se construye, se estructura, y ahonda en la ca-
ridad. La Iglesia que celebra frecuentemente la eucaristia ve a Cristo,
por la eucaristia, desarrollar su caridad, su unidad, y hacer eficaz su pala-
bra en su vida y en el mundo.

Esta presencia real de Cristo en el pan y en el vino, su cuerpo y su
sangre, es un misterio en el que la Iglesia no podrd jamés penetrar hasta
el fondo. Ella solo puede presentarlo como un hecho indudable, defender
la fe en la presencia real y protegerla contra toda explicacién minimizante
o ampliatoria, de todo espiritualismo desencarnado y de toda magia car-
nal. En una célebre férmula San Ireneo de Lyon se expresa asi sobre el
misterio de la presencia real: “Como el pan terreno al recibir la invoca-
cién de Dios no es ya un pan comin sino una eucaristia compuesta de
dos elementos, el uno terreno y el otro celestial, asi nuestros cuerpos
al participar de la eucaristia no son ya corruptibles puesto que tienen la
esperanza de la resurreccién eterna” (Adversus Haereses VI, 18-5).

Lutero afirma con la misma fuerza que el pan y el vino son el cuerpo
y la sangre de Cristo: “El sacramento del altar es el verdadero cuerpo
vy la verdadera sangre de Cristo bajo el pan y el vino para que nosotros,
cristianos, comamos y bebamos, institucién de Cristo mismo” (Pequefio
Catecismo VI).

Calvino cree también en la presencia real unida "al signo del pan;
escribe: “Es un misterio espiritual que no puede contemplarse con la
vista ni comprenderse con el entendimiento humano. Se nos representa
con signos visibles segiin lo requiere nuestra debilidad, de tal manera, no
obstante, que no es una figura desnuda sino unida con una verdad y
substancia. Con razén el pan se llama cuerpo, puesto que no solamente
lo representa, sino también nos lo presenta’”. (Pequefio tratado de la
Sagrada Cena).

El Concilio de Trento habla de la presencia real como de una “conver-
sién” del pan y del vino en el cuerpo y la sangre de Cristo la cual es lla-
mada conveniente y propiamente transubstanciacién por la Iglesia Ca-
télica. Asi la transubstanciacién es ante todo, una indicacién de la
realidad de la presencia de Cristo, ‘“verdaderamente, realmente y subs-
tancialmente” presente en la eucaristia.

Podemos sefialar aqui la armonia esencial de estas tres posiciones:
Cristo esti realmente presente en la eucaristia. No obstante, hay divergen-
cia en la concepcion del modo, del c6mo de esa presencia real.

Pueden designarse estos tres conceptos por tres palabras claves:
transubstanciacién (para el Concilio de Trento), consubstanciacién (para
Lutero), concomitancia (para Calvino).
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Para la doctrina de la transubstanciacién la substancia del pan y
del vino, esto s, lo que hace que el pan y el vino sean lo que son, como
alimento terrestre, ‘“‘esta substancia, este ser profundo, se cambia y se
convierte en un nuevo ser: el cuerpo y la sangre de Cristo; hay conver-
sién de substancia.

Para la doctrina de la consubstanciacion, la substancia, el ser pro-
fundo del pan y del vino subsisten pero se unen estrechamente a la subs-
tancia, al ser profundo del cuerpo y de la sangre de Cristo como en el
hierro en fusién el metal y el fuego estén estrechamente unidos.

Para la doctrina de la concomitancia, el pan y el vino permanecen
lo que son, pero en la eucaristia y en la comunién, se hacen vehiculos de
la presencia real de Cristo: el cuerpo y la sangre de Cristo, su persona
humana y divina, se unen al acto de comer y de beber el pan y el vino
de la eucaristia.

Esta tltima concepcién ha evolucionada a veces hasta separar la pre-
sencia real de Cristo de las especies del pan y del vino, de tal manera,
que a menudo, en el protestantismo, la sagrada cena se ha hecho una es-
pecie de agape con ocasién del cual se afirma la presencia de Cristo. No
se ve entonces qué diferencia hay entre la promesa de Cristo: “Si dos
o tres estan reunidos en mi nombre, yo estoy en medio de ellos” y la pa-
labra de Cristo en la Cena: “Esto es mi cuerpo... esta es mi sangre”.

La concepcién de Lutero nos parece mucho mas fiel a la verdad evan-
gélica y reune también una concepecién catdlica despojada de un mate-
rialismo que no tiene nada que ver con la doctrina de la transubstancia-
cién.

Un teblogo protestante ha afirmado recientemente que él podria acep-
tar la doctrina de la transubstanciacion bien entendida; se trata del exé-
geta de Ginebra Franz Leenhardt; escribe:

“La palabra transubstanciacién expresa una transformacién sin pre-
tender dar una explicacion. Es 1til puesto que encierra dos afirmaciones
esenciales para la fe en las cuales puede resumirse todo:

1. La substancia de las cosas no estd en el dato empirico, sino en
en la voluntad de Dios que las sostiene.

2. Jesucristo afirma de una manera soberana, la voluntad de que
el pan y el vino sean su cuerpo y su sangre: El transforma la substan-
cia del pan y del vino” (Este es mi cuerpo p. 33).
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Ciertamente se trata de un punto de vista aislado pero que no obstan-
te, revela la convergencia de posiciones en otro tiempo irreductibles. Pue-
de afirmarse que los reformados de tradicién calvinista, después de ha-
ber sostenido la doctrina de la concomitancia, que les hizo a veces incli-
nar hacia el simbolismo de Zwinglio, han vuelto a una posicién mas lute-
rana, esto es, més cerca de la fe en la presencia real ligada estrecha-
mente a los elementos del pan y del vino eucaristicos. Asi en 1931, el
Sinodo de la Iglesia reformada de Francia se expresaba en esta forma
sobre la presencia de Cristo en la Eucaristfa:

“Sobre la manera de la presencia real del Seifior en el sacramento,
los creyentes pueden diferir de sentimiento, pero no sobre el hecho de la
presencia real misma, presencia real segin el Espiritu inseparable de los
elementos de la Cena en el acto mismo de la celebraciéon”.

En todo ese documento una comisién oficial de tedlogos de las Igle-
sias luteranas y reformadas de Francia se pusieron de acuerdo para afir-
mar:

“El modo de la presencia en la cena es un misterio que no podré ser
definido, pero confesamos la realidad y la eficacia soberana de esta pre-
sencia. La presencia del Sefior no depende de la fe de cada uno, porque
Cristo se une al acto que testimonia su presencia. Los que toman la
cena en la fe en esa presencia reciben la gracia. Los que la toman rehu-
sando encontrar allf a Cristo, recibiran el juicio...”

Conclusién

Acabamos de ver una convergencia cierta de la fe en la eucaristia,
memorial sacrificial y presencia real de Cristo, en las posiciones teolégicas
catdlicas y protestantes influenciadas por la renovacién biblica y litir-
gica. Subsisten divergencias que en vez de desesperarnos, deben estimular-
nos a la busqueda y a la oracion.

H

La principal de estas dificultades es nuestra concepcion del ministe-
rio o sacerdocio. Si podemos acercarnos en una misma fe en la eucaristia,
permanece’ entre nosotros la dificultad de ministerio hébil para la celebra-
cion.

En la Iglesia Catdlica, como en la Iglesia ortodoxa, solo el sacerdote
ordenado por el obispo a su vez ordenado por otro obispo, puede celebrar
la eucaristia. En el protestantismo, algunas Iglesias, como la Iglesia an-
glicana y la mayor parte de las Iglesias luteranas, tienen el ministerio
episcopal, pero este no es reconocido por la Iglesia Catélica; otras, como
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la. mayorfa de las Iglesias reformadas, no tienen el ministerio episcopal
en el sentido de la Iglesia Catélica; los pastores protestantes cualesquiera
que sean, no podrian ser reconocidos por la Iglesia Catélica como minis-
tros hébiles para la celebracién eucaristica. El decreto sobre el Ecume-
nismo del Vaticano II recuerda este hecho.

Esto afecta muy directamente el problema de la intercomunién. Po-
dria imaginarse, quizd que un dia la Iglesia Catélica abre el acceso a su
eucaristia a todos los cristianos que crean en la presencia real. Esto es
una pura hipétesis, pero que no contradice la doctrina catélica del sa-
cerdocio. Pero la inversa parece dificili ;Cémo podria la Iglesia Catélica
autorizar a sus fieles para recibir la comuniéon de manos de pastores pro-
testantes cuyo ministerio no puede reconocer en el sentido en que ella lo
entiende ?

Estamos aqui en un impasse ;quizd la teologia catdlica desarrollara
en el futuro una concepcién del ministerio extraordinario fruto de la gra-
cia de Dios que suple? Segin esta teoria Dios, en su misericordia, supli-
ria la ausencia de la sucesién apostélica, tal como la Iglesia Catélica la
entiende, para instituir un ministerio extraordinario. Estamos aquf en ple-
na conjetura. Pero recordemos, para esperar, que el texto del Vaticano II
sobre la sagrada cena de los protestantes, hubiera sido impensable hace
diez-aiios.

Helo aqui:

“Las comunidades eclesiales separadas de nosotros, aunque les falta
esa completa unidad con nosotros que dimana del bautismo, y aunque
creamos que, principalmente por la falta del sacramento del Orden, no
han- conservado la sustancia genuina e integra del misterio eucaristico,
sin embargo, mientras conmemoran en la Santa Cena la muerte y la re-
surreccion del Sefior, profesan que la vida consiste en la comunién con
Cristo y esperan su gloriosa venida. Por tanto, conviene que sea objeto
de dialogo la doctrina acerca de la Cena del Sefior, de los demis sacra-
mentos, y del culto y ministerios de la Iglesia”.

El Cardenal Bea continuaba asi con ocasiéon de la Conferencia euca-
ristica italiana de junio de 1965, pensamiento que reiteré en Taizé, en la
Conferencia internacional de jévenes en septiembre de 1966:

“No nos corresponde escrutar los misterios de la Providencia divina
y sus caminos misericordiosos para ayudar y vivificar a los que de buena
fe le sirven lo mejor que pueden. Todo lo que hemos dicho basta para
afirmar que igualmente, para los hermanos separados, la Santa Cena
puede ser y es una fuente de gracia unificante, aunque de la manera y
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en la medida que solo Dios conoce. Esto vale de una manera general
para todos los cristianos: mientras méas se unan a Cristo comiendo su
Cuerpo y bebiendo su Sangre, méas se llegard progresivamente a superar
las divisiones actuales y a realizar esta plena unidad a la que todos son
llamados en virtud del bautismo’’.

A pesar de los impases en que se detiene nuestra reflexién ecuméni-
ca sobre la eucaristia, podemos entonces esperar. Pero nuestra esperanza
no debe llevarnos a minimizar las exigencias de la unidad: Esta unidad
no se hara en la confusion sino en la unidad de una fe fundamental, ver-
daderamente comin y totalmente compartida. El sufrimiento que nos cau-
sa la imposibilidad actual de comulgar juntos en la misma mesa santa,
debe transformarse en ardiente oracién por la unidad visible de todos los
cristianos, cuando nos acercamos a Cristo en la Eucaristia para recibir los
signos de su memorial sacrificial y de su presencia real; esta ardiente
oracién puede expresarse asi en el hermoso texto de la oracién después
de la comunién de la misa de la unidad:

“Esta comunién en tus misterios, Sefior, prefigura la unién de los fie-
les en ti; permite que haga la unidad en toda tu Iglesia"-

“Haec tua, Domine, sumpta sacra communion: sicut fidelium in te
unionem praesignat; sic in tua Ecclesia unitatis, quaesumus, operetur
effectum per Dominum nostrum, Jesum Christum”.

MENSAJE A LOS CRISTIANOS DE AMERICA LATINA

HEEMANO ROGER
Prior de Taizé

El Ecumenismo es como una brisa primaveral que despierta lo que
estaba dormido. El preocupa a muchos no bautizados e inclusive al hom-
bre secularizado, sensibles a la autenticidad de nuestra blsqueda de la
Reconciliacion.

Nuestra conciencia se despierta. Descubrimos que no existe vocacion
cristiana si no nos abrimos al sentido de la Catolicidad de la Iglesia. ; No
es cierto que ser catélico es hacerse todo a todos? Sin dimensién universal,
sin espiritu de Catolicidad, la vocacién cristiana se repliega sobre ella
misma y por ello cantidad de bautizados estaban encerrados en la impo-
sibilidad de la comunién.

Pero en este siglo del Ecumenismo, en un momento en que tantos
bautizados, separados por la historia, se comprometen en una larga mar-
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cha hacia la Unidad visible de todos en una sola Iglesia, asistimos a nue-
vas oposiciones. Todas las confesiones cristianas conocen esta situacién
en el interior de ellas mismas. ; Seri un siglo de nuevas rupturas y de nue-
vas divisiones este siglo del BEcumenismo? ;Se trata solamente de una
ilusién primaveral?

Estamos comprometidos en un acontecimiento mucho mas amplio 'y
que nos sobrepasa. Una parte del pueblo de Dios, catédlicos y no catélicos,
se ha estremecido en estos 0ltimos afios y al mismo tiempo comenzd una
marcha hacia adelante, un paso, el paso de una situacién de divisiones secula-
res hacia el restablecimiento de la Unica Iglesia, a la imagen orgénica del
Cuerpo de Cristo.

Nuestra situacién es, en cierta forma, la del pueblo de Israel, que
para salir de la cautividad y alcanzar la tierra prometida, conocié una
larga marcha. Después del soplo del Concilio, Dios ha probado nuestro
comprometimiento de cristianos para purificarlo. Dios ha conducido nues-
tra larga marcha en el desierto. Salimos de la cautividad de la segrega-
cion confesional, tan hipbecrita como la segregacién racial. Avanzamos pa-
ra reconstitufr la Unica Iglesia, tnico fermento -capaz de reanimar hoy,
la unidad de toda la comunidad humana, por toda la tierra. Esto supone
un esfuerzo que nadie podia presentir al comienzo.

Dios, después del Concilio, ha dirigido la marcha de un gran niimero
de cristianos en el desierto, cosa que no esperabamos durante los afios
de Concilio. Y muchos se sorprenden al descubrir una situacién total-
mente nueva. Estructuras antiguas han sido abolidas. Ha sido necesario
dejar la situacién de conformismo confesional de nuestros antepasados,
tan confortable para todo hombre. Por mi parte, esto significa desarrai-
gar todas las seguridades acumuladas durante siglos de Reforma, para
unirme a esta larga marcha. En la aridez del desierto, ;quién no desea,
a veces, los tiempos pasados y los platos de carne dejados en Egipto y
de los cuales hablaba el Israel de Dios en el desierto del Sinai?

Pero para quien se coloca ante Dios, ayudado por la soledad del de-
sierto, el miedo es transfigurado. Y nos admiramos de encontrar flores
en plena aridez. E inclusive, manantiales inesperados vienen a apagar
nuestra sed. Nuestro pesimismo se transforma en alegria.

;Por qué Dios permite esta marcha tan larga en el desierto? Por-
que alld como en ninguna otra parte somos sobrecogidos. Por una parte,
comprendemos que el endurecimiento de nuestros corazones no nos permi-
tia llegar a ser hombres de acogida. Por otra parte, aprendemos que hay
otros desiertos en el mundo, donde millones de hombres, de mujeres ¥y
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de nifios tienen hambre de pan y sed de justicia y de amistad y estén
desnudos y despojados de todo.

Al punto a donde hemos llegado, solamente nuestra marcha por el de-
sierto, puede abrirnos a la dimensién de la Catolicidad. Ella cambiari
nuestros corazones de piedra en corazones de carne y encenderi en noso-
tros el fuego de la amistad por todos. Ella nos impedira condenar a
alguien y nos abrird a la comprensiéon de las situaciones humanas, Ella
permite que en el arrepentimiento del corazén y del espiritu de pobreza,
lleguemos a ser, poco a poco, solidarios de aquellos que hemos dejado
sedientos sin darles de beber y hambrientos sin darles de comer.

Uniéndonos a la larga marcha, encontramos dinamismo para llegar
a ser solidarios de tantos hombres y de tantas mujeres que en los desiertos
de la miseria, han perdido hasta la conciencia de ser humanos. Para es-
tar con ellos buscamos la Catolicidad de la Iglesia. Para realizarla, en-
sayamos profundizar el sentido evangélico de la reparticion (partage),
no en la austeridad jansenista sino en la alegria de cada dia.

Repartir con los latinoamericanos es desde hace cinco afios el ob-
jetivo de la colecta ecuménica de Taizé. Repartir el pan del cuerpo ayu-
dando a la creaci6én de cooperativas. Compartir el pan de la vida, permi-
tiendo la traduccién ecuménica del Nuevo Testamento, llena del genio
latinoamericano. Un millén de nuevos testamentos en espafiol y muy pron-
to medio millén en portugués.

Si el sentido de la Catolicidad nos conduce a compartir, no es de-
masiado fuerte decir aqui que lo mas urgente hoy, es solucionar la cues-
tion del dinero entre cristianos. Y esto nos lleva bastante lejos. Esto
nos conduce a hacer verdaderas las palabras del Magnificat. Anticipando
lo que seria la Iglesia, la Virgen Marfa anunciaba que con la venida de
Cristo, los ricos serian despedidos con las manos vacias y los pobres se-
rfan colmados. En este tiempo como nunca, nosotros hombres de Iglesia
somos interpelados por estas palabras proféticas de la Virgen Maria.

El mes pasado, yo me encontraba en un pais del norte de Europa y
descubria la inmensa riqueza de una vieja iglesia protestante. En las igle-
sias no habia juventud. Esta habia huido en la indiferencia. Que lo que-
ramos o no, la seguridad financiera y el poder material de las institucio-
nes eclesiasticas, hacen dudar de la eficacia de Dios. Ellas no permiten
creer que ¢l cristiano se apoya en Dios.

‘ z 0 3
Los que han huido de sus hermanos cristianos nos preguntan: ;Dén-
de se encuentra atn la comunidad fraternal suscitada por el Evangelio?
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Y lejos de nosotros cristianos, e inclusive contra nosotros, se edifi-
can en estos tiempos otras comunidades humanas. Estas estdn enamora-
das de la fraternidad, de esa fraternidad, que en su origen, solo el Evan-
gelio habia regado por el mundo.

i Cémo llegar al hombre secularizado que aspira a tal fraternidad?
Compartiendo nuestros bienes materiales y espirituales. Decididos a bus-
car la comunidad fraternal a causa de Cristo resucitado, y de El sola-
mente, nosotros podemos, entre bautizados, dar el signo de la fraternidad.
El hombre secularizado, el que no puede creer, reconoceri entonces en
nosotros la autenticidad y afin, a veces, un signo-

Compartiendo nuestros bienes, viviendo del mand, es decir, del pan
cotidiano, dado para hoy, avanzamos a través del desierto. Pero ;cémo
sostenernos cuando somos sacudidos por la violencia del viento y por las
corrientes contradictorias? Apoyandonos en la fe de toda la'comunidad de
cristianos, en la fe de toda la Iglesia. “Sefior, no mires mis pecados sino
la fe de tu Iglesia”.

~ Creer en la Palabra. Tener confianza en todos los que dia tras dia,
y a través de los siglos, han intentado la marcha de la duda hacia la fe.
Atarse fuertemente a las palabras del Evangelio gue han marcado nuestra
vida. ;Debo decirlo aqui en estos dias del Congreso Eucaristico? Por mi
parte, convertido a la fe, yo me he apoyado, entre otras, en estas pala-
bras de Cristo: “Este es mi Cuerpo, Esta es mi Sangre”. Querer cambiar
el sentido me ha parecido imposible.

En nuestro desierto, en las tempestades que nos sacuden, en este pa-
so hacia la tierra prometida, Dios nos da, por la presencia real de Cristo,
el medio de mantenernos ante E] en una espera contemplativa. Si vive de
estas palabras, “Este es mi Cuerpo”, el pueblo de Dios en marcha, llégaré.
al fin, y vencera las tempestades.

Compartir con Dios, es llegar un dia a compartir con los hombres.
Pero, al compartir, siempre hay reciprocidad si no realizamos gestos de
beneficencia paternalista. Compartiendo con los cristianos de Ameérica
Latina, nosotros recibimos bienes inestimables. De Europa nuestra mira-
da se dirige hacia vosotros. Vosotros podéis hacer mucho por la voeacién
ecuménica. En la medida en que vosotros entréis con valor en la trans-
figuracién comenzada en el Concilio, vosotros nos lanzaréis en la dinadmica
de la Catolicidad. Nosotros recibimos también de vosotros, el sentido de
la Providencia de Dios, tan fuerte entre los méas pobres, y que nosotros
perdemos en nuestras sociedades occidentales.
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Al venir por primera vez a esta tierra de América Latina, yo sé que
el profetismo no ha muerto. Es en los pueblos del hemisferio sur, entre
vosotros, en la vieja cristiandad de América Latina, en donde nosotros
captamos el sentido de la calurosa acogida evangélica, intimamente liga-
da a la vocacién ecuménica. Ella nos permitird pasar de una cristiandad
divina hacia la comunidad fraternal, la Iglesia reconstituida en su Unidad.

Para llegar a esta comunién, vosotros también nos ayudaréis, por la
perseverancia de vuestra fidelidad, a consentir al ministerio de misericor-
dia, al ministerio de Aquél que tiene por misién suscitar la Unidad en
todo el Cuerpo, el Pastor de pastores y de comunidades.

Entre los cristianos de América Latina y los cristianos de occidente
no podemos rehusar el compartir. Juntos, queremos acudir los unos hacia
los otros, para pedir juntos, suplicar y exhortar a tiempo y a destiempo,
a la Unidad visible y plantar en el mundo de los hombres el signo indu-
dable de nuestro amor fraternal.

En nuestra larga marcha por el desierto, en las tormentas que nos aba-
ten, permanecemos de pie. Cristo Resucitado alimenta una alegria. Sola-
mente & través de ella, los hombres comprenden que se anuncia una pri-
mavera de la Iglesia. Con ella, la Unidad visible de los bautizados se apro-
xima, ella surgiré como el reldmpago en la noche.



EUCARISTIA Y DESARROLLO

PIERRE BIGO, S. J.

Al terminar su narracién de la vida de Jesiis, San Lucas nos cuenta la
historia de dos diseipulos que reconocieron al Sefior cuando “puesto con ellos
a la mesa, tomé el pan, lo bendijo, lo partié y se los dio”. Al instante, es-
cribe el Evangelista, ‘“se le abrieron los ojos” (Lucas, 24, 30-31).

Es muy probable que los actos de Cristo, que sirvieron de sefial para los
dos discipulos, fueran los mismos gestos eucaristicos que les habia ensefiado
tres dias antes. Y esos actos son al mismo tiempo signos de comunidad y fra-
ternidad: romper el pan y compartirlo. Asi se afirma, antes de las disocia-
ciones del racionalismo, la alianza de la religién y lo humano, y se afirma
en el sacramento que es “fuente y cumbre de toda la vida cristiana” (Lumen
Gentium No. 11) : la Eucaristia, es decir, Cristo mismo.

Eucaristia y desarrollo. Hay que reconocerlo: estas dos palabras jun-
tas provocan cierto desconcierto. No es costumbre que la preparacién de
un Congreso Eucaristico se vincule tan estrechamente, como ha sucedido en
Bogoté4, con la difusién de la doctrina de la Iglesia sobre el desarrollo. Para
entender esta intuicién, hemos de penetrar hasta la médula de este misterio
cristiano y de este fenémeno humano: la Eucaristia y el desarrollo. Nuestro
tema girard en torno a esos dos polos. ; Sobre qué teologia de la Eucaris-
tia, o sea, sobre qué cristologia, sobre qué concepcién del desarrollo, o sea,
sobre qué antropologia, descansa el vinculo estrecho que establecié el Con-
greso Bucaristico, por la voluntad de sus organizadores, entre estas reali-
dades de la vida de América Latina?

I. Fundamentos cristologicos

1. Es sorprendente que nosotros telogos, pese a una intensa biisqueda,
estemos todavia tan desprovistos de expresiones cuando tratamos de ex-
plicar en términos asequibles al pueblo cristiano de hoy lo que pasa en
el momento en que los sacerdotes, en la asamblea cristiana, toman el pan
y el vino y pronuncian las palabras de la consagracion; cuando intenta-
mos decir, cémo estos objetos tan cargados de resonancia humana —el
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pan y el vino— adquieren en un instante, por las palabras de Cristo, y
para siempre cada vez que se repiten estas palabras, un significado
substancialmente nuevo, llegando a ser realmente los signos de la presen-
cia de Cristo en la totalidad de su ser humano y divino, en la plenitud de
su sacrificio: vida, muerte y resurreccién. Afortunadamente, la Iglesia
vive los grandes misterios de su fe sin esperar siempre una explicacién
teoldgica, por muy necesaria que sea. jHay tanto significado humano en
estas cosas que expresan la realidad total de Cristo y nuestra participa-
cion en esa realidad!

Todos reconocen en el pan el sacramento de la vida, y del renaci-
miento: los que han conocido una vez el hambre, la terrible ‘hambre hu-
mana, lo saben. Muchos ven en él, el sacramento del trabajo, mediante el
cual se gana el pan con el sudor de su frente; el sacramento del sacrifi-
cio, porque los granos de trigo, antes de ser alimento, han de ser molidos;
el sacramento de la comunidad, porque el pan se rompe y se divide; el
sacramento de la humanidad universal porque el pan se comparte con el
pobre: “el sabor del pan partido no se compara” (Saint Exupéry).

Todos reconocen en el vino el sacramento de la fuerza y de la alegria
de vivir; el sacramento del dolor y de la muerte por la vifia prensada y
sangrante; el sacramento de la asamblea por el caliz en que todos partici-
pan; el sacramento de las alianzas, por la libacién que las sanciona.

Pax_‘a todos los hombres de todo el mundo, la comida y, sobre todo la
mas intima, la cena, es el sacramento de la convivencia y de la comunién.

En estas condiciones, no es tan dificil entender lo que pasé en el Co-
razoén de Cristo cuando 1llegé con sus discipulos a esa sala que él quiso
hermosa, donde la mesa estaba preparada: el pan, el céliz, el cordero arre-
glado en forma de cruz; para esa cena pascual, en que su pueblo revivia
el acontecimiento de liberacién méas decisivo de su historia a la vez profa-
na y religiosa esa cena que ser& para El la tltima. No es tan dificil en-
tender como Cristo, con la mente absorta en su pasién tan préxima, haya
pensado usar estos sacramentos humanos para hacer de ellos los signos
de la nueva Alianza y de la nueva Iglesia nacidas de su muerte y de su
Resurreccién, los signos de su cuerpo y de su sangre. No es tan dificil
entender que haya podido, en el instante culminante de su historia y de
toda la historia humana, inventar la Eucaristia, sacramento de su presen-
cia y de su entrega.

Poco importa que los tedlogos no hayan encontrado las expresiones
adecuadas para hacer entender a nuestros contemporéneos la transforma-
¢ién que se realiza en la realidad del pan y del vino y de la cena misma:
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su sentido natural se carga, por la institucién divina, de un significado
trascendente. Lo que los tedlogos no expresan y quizds nunca expresaran
acabadamente, un nifio puede vivirlo perfectamente con la fe.

2. Ya estamos muy cerca de nuestro tema. Si el pan y el vino, como
acabamos de considerarlo, no entran en el misterio solamente como subs-
tancias fisicas o quimicas, sino como sacramentos naturales cargados de
significado humano, se puede entender que el misterio de su transforma-
cién en el cuerpo de Cristo se vincule con otro misterio mucho mas amplio,
el de la transformacién del universo en el cuerpo mismo de Cristo. ;No
estd el universo naturalmente cargado de significado humano y religioso?
¢ No es el lugar de la vida y de la comunién? ;No podria ser la materia
de la consagracién, al igual que el pan y el vino, que son en la misa como
las primicias del Universo ?

Nadie como el Padre Teilhard de Chardin expresé tan perfectamente
esa transmutacién, en la “Misa sobre el mundo” que todos conocen. Me
permito citar algunos versiculos de este extraordinarioc poema. Estamos
ahora en el centro de nuestro tema.

“Ya que, una vez mas, Sefior... en las estepas de Asia, no tengo ni
pan, ni vino, ni altar, me elevaré por encima de los simbolos hasta la pu-
ra majestad de lo Real, y te ofreceré, yo tu sacerdote, sobre el altar de
la Tierra entera, la labor y la pena del Mundo.

El sol acaba de iluminar, alli abajo, la ceja extrema del primer
Oriente. Una vez més, bajo la mesa moviente de sus fuegos, la superficie
viva de la Tierra se despierta, se estremece y comienza de nuevo su tre-
menda labor. Colocaré sobre mi patena, o Dios mio, la cosecha esperada de
este nuevo esfuerzo. Derramaré en mi céliz la savia de todos los frutos que
hoy seran triturados. ..

Todo lo que va a crecer en el Mundo, durante este dia, todo lo que
va a disminuir, todo lo que va a morir, también —he ahi Sefior, lo que
trato de recoger en mi para entregarte— he alli la materia de mi sacrifi-
cio, el inico que deseo.

Verbo resplandeciente... prepara por una adaptacién suprema, para
la gran obra que meditas, el esfuerzo terrestre. Recompdn este esfuerzo,
rectificalo, refiindelo hasta sus origenes, tu sabes por qué es imposible
que la criatura nazca de otro modo que llevada sobre la trayectoria de
una evolucién interminable.

Y ahora pronuncia sobre él, por mi boca, la doble y eficaz palabra,
sin la cual todo vacila, todo se desliga en nuestra sabiduria y en nuestra
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experiencia — por la eual todo se reune y todo se consolida a lo lejos en
nuestra especulacién y en nuestra accién sobre el Universo. Sobre toda
vida que va a germinar, crecer, florecer y madurar hoy en dia, repite:
“Esto es mi Cuerpo”. Y sobre toda nuestra muerte que se dispone a roer,
a marchitar, a cortar, manda (misterio de fe por excelencia): “Esto es
mi Sangre”.

Genial poesia, si. ; Exacta teologia ?

. Hasta qué punto puede decirse que la Eucaristia, a través de la tran-
substanciacién del pan y.del vino, realiza la transformacién de todo el
Universo en el cuerpo de Cristo, incluyendo la suma admirable de las labo-
res y la suma abominable de los dolores ?

Afortunadamente los fundamentos teolégicos de esta doctrina son
de una excepcional riqueza. El misterio de una Pascua de Cristo en que
participa el universo es una ensefianza constante de las Escrituras y de
la Tradicién. Dentro del misterio de la salvacion, intimamente vinculado
con él, San Pablo descubre el papel de Cristo en la creacién y la cohesién
del cosmos; dentro de la accién salvifica de Cristo descubre una accién
césmica, que no puede disociarse de ella. Al presidir la vida religiosa de
la humanidad, Cristo, segin San Pablo, esti presente en todo el Univer-
so. (Ver FEUILLET, Le Christ, Sagesse de Dieu, Paris, Gabada, 1966,
p- 218 ss).

A pesar de que esta ensefianza figura en el Credo de la misa; “Creo en
Cristo... per quem omnia facta sunt” hay que decirlo; esta doctrina esta
casi completamente ausente de la mentalidad espontinea de la inmensa
mayoria de los cristianos, sea porque la concepcion griega del alma preva-
lecié sobre la concepcién cristiana del espiritu, sea por un prejuicio acerca
del mundo, que consideran radicalmente desordenado por el pecado o des-
tinado a la desaparicién. En la visién de San Pablo, el sentido agudo del
pecado y de la “parousia” no excluye, al contrario incluye, el aspecto c6s-
mico de su cristologia.

Para encadenar esta ensefianza famosa de San Pablo, ahora objeto
de muchos estudios exegéticos y teoldgicos, con la vision expresada por el
P. Teilhard, dos preguntas parecen necesarias:

Primera pregunta: ; Hasta qué punto una teologia del trabajo humano
y, por consiguiente, del desarrollo esti implicada en esta visibn c6smica?

Segunda pregunta: ;Hasta qué punto esta visién c6ésmica estd pre-
sente en la teologia de la Eucaristia ?
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Primera pregunta. Teologia del desarrollo y papel césmico de Cristo-
Por Cristo, para Cristo, en Cristo, Dios da impulso y cohesién al uni-
verso.

La cuestién es saber si, por la parte minima, pero creciente y esen-
cial, que el hombre tiene en la configuracién del mundo, el esfuerzo hu-
mano esté incluido en este papel creador.

En otras palabras, ;este papel creador debe atribuirse a Cristo solo
o al Cristo total, al Verbo increado o al Verbo encarnado, formando un
solo cuerpo con toda la humanidad ?

En la teologia de San Pablo, nada indica que cuando se trata el pa-
pel creador de Cristo, se lo considere fuera del misterio de la Encarnacién,
y por consiguiente, fuera del misterio de la Iglesia. La accién césmica de
Cristo involucra a todos los hombres.

;Por qué, en estas condiciones, no explicita San Pablo la teologia del
esfuerzo humano que nos exalta el poema de Teilhard de Chardin?

Dentro de una representacién estatica ya histérica del cosmos, no se
percibia la dimensién que, gracias a las ciencias y a las técnicas modernas,
iba a adquirir el esfuerzo humano en la transformacién del cosmos. Sin
embargo, San Pablo estaba demasiado inbuido del pensamiento de la Bi-
blia para ignorar el “someted la tierra y dominad todo cuanto vive y se
mueve sobre ella” de la primera narracién de la Creacién (Génesis, 1, 28).
A través de la asociacién de Cristo a la obra césmica de Dios, se perfila
la asociacién del hombre a esta obra.

Segunda pregunta. Teologia del Desarrollo y Eucaristia.

Para encadenar esta teologia con la de la Eucaristia, nos falta toda-
via un eslabdén. ;Hasta qué punto el cambio substancial del pan y del
vino, cuando se convierten en la carne y la sangre de Cristo, significa
la transformacién del Universo, con la suma de nuestras labores y de nues-
tros sufrimientos, en la carne y la sangre de Cristo? ;Hasta qué punto
el pan y el vino representan realmente la totalidad del Universo en el
proceso de la transubstanciacién a que estin sometidos? ;Hasta qué pun-
to la consagracién no es sélamente la de las ofrendas sino la del mundo

entero?

Observemos primero que la liturgia misma nos incita a ampliar nues-
tros horizontes: “Per quem haec omnia, Domine, semper bona creas, vi-
vificas, benedicis et praestas nobis”. “Haec omnia”, todas estas cosas: la
palabra no designa sélamente el pan y el vino, sino la totalidad de las
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ofrendas de los fieles que figuran en el altar, que figuran como primicias
de toda la cosecha. El canon afiade inmeditamente después: por Cristo,
con Cristo y en Cristo, Dios crea, vivifica, bendice, es decir acoge en sf y,
por ende, nos entrega los productos de nuestro trabajo, elementos de
nuestra vida, procurando asi a Dios todo honor y toda gloria.

Es un hecho que, en la gran tradicidon cristiana, nunca se ha diso-
ciado el cuerpo de Cristo presente en la Eucaristia y el cuerpo mistico
de Cristo que es la Iglesia. Esto significa que, en una recta teologia,
la transformacién del pan y del vino en el cuerpo de Cristo figura la
conversiéon de la humanidad entera en cuerpo de Cristo, es decir, en Igle-
sia: Por ‘eso, cuando comemos este pan y bebemos este vino, conmemora-
mos la muerte y la Resurreccién de Cristo, es decir, las presenciamos
verdaderamente, configurandonos en El, volviendo a ser el cuerpo de
Cristo, es decir, Iglesia en su forma escatolégica, ya misteriosamente
presente, y profetizamos la transformacién en Iglesia de la humanidad
entera.

Ahora bien, esta transformacién eucaristica de la humanidad, en la
perspectiva cosmica que acabamos de estudiar, incluye la transformacién
aqui y ahora del universo, de la tierra y de los cielos en tierra nueva y
en cielos nuevos, es decir, una nueva fecundidad en Cristo de todo el
esfuerzo humano, labor y dolor, vida y muerte.

. Quizas algunos tendrin alguna objecién para vincular esta tranforma-
cién con la transubstanciacién del pan y del vino. Se objetara que no hay
transubstanciacién en el caso del universo, porque este conserva su rea-
lidad substancial, a la vez carne y espiritu. En efecto, creemos en la Re-
surreccion de la carne, en su transformacién, no en su desaparicién.
‘“vita mutatur, non tollitur”’. Esta objecién no tiene valor, porque en la
transubstanciacién tampoco el pan y el vino desaparecen en su realidad
fisica: es un dogma de fe que el pan consagrado puede alimentar al igual
que el pan de nuestras mesas. La transubstanciacién es un cambio que
carga la significacibn humana del pan y del vino de una significacién
radicalmente nueva, y por eso los transforma substancialmente, no en el
sentido moderno de .la palabra substancia (realidad fisica y quimica),
sino en él sentido de la filosofia griega: la nocién a la vez lingiiistica y
ontolégica de “OUSIA” (substantivo y substancia) que se vincula es-
trechamente con la nocién de finalidad: la OUSIA es el nombre que el
hombre da a las cosas para expresar su sagmﬁcado real y estable con
respecto a si, y para a.proplarse de ellas.

Saquemos la conclusién de estas consideraciones. Toda comunidad
cristiana cuando, por sus sacerdotes, ofrece el sacrificio eucaristico, pue-
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de hacer suya la intuicién del P. Teithard: toda misa es una misa sobre el
mundo, en que se consagra, a través del pan y del vino, la totalidad de
la humanidad y del esfuerzo humano, y se transmuta al universo en Cris-
to inmutado-.

Una misa en la cual el universo no esti presente, en toda su realidad
humana y cosmica, en la plenitud de su esfuerzo material y espiritual, no
expresa completamente el misterio de la Eucaristia.

Una observacién para concluir esta Primera Parte. Si una teologia
del trabajo y del desarrollo deriva de la concepcién cristolégica de San
Pablo, y a través de ella se incorpora a la teologia de la Eucaristia, esto
no puede ser —es evidente— sino respetando la estructura intima de es-
ta concepcién. Ahora bien, en la cristologia de San Pablo, la accién c6s-
mica de Cristo no se disocia nunca de su obra salvifica: es més bien un
aspecto de ella. El papel creador y el papel re-creador de Cristo se in-
cluyen mutuamente. “Primogenitus omnis creaturae”, Cristo es al mismo
tiempo “primicia de los que duermen”.

Debemos concluir que la creacién de la tierra por Cristo no tiene
sentido sino en la perspectiva de la nueva tierra que sera la habitacién
definitiva del hombre. Esto supone que el esfuerzo terrestre y temporal
del hombre se libere de las fuerzas del mal que tienden a encerrarlo en si
mismo y a impedir la construccién de una tierra y de una sociedad real-
mente humanas; esto supone que el esfuerzo humano no se detenga nunca
en una creacién puramente terrestre, y se supere constantemente a si
mismo. Recordemos las expresiones de Populorum Progressio (No. 42):
“Un humanismo cerrado, impenetrable a los valores del espiritu y a
Dios..., un humanismo exclusivo es un humanismo inhumano... El
hombre supera infinitamente al hombre”.

Hemos podido ver con qué sentido cristiano exacto el P. Teilhard
respeta esta perspectiva paulina. El inmenso esfuerzo de la tierra y del
hombre, hay que “recomponerlo, rectificarlo, refundirlo” Ilevdndolo *so-
bre la trayectoria de una evolucion sin término”. Esta finalidad solo
Cristo puede lograrla, solo en Cristo puede alcanzarse.

De la implicacién mutua de la obra salvifica de Cristo y de su obra
creadora, debemos concluir también que la construceién del mundo inclu-
ye no sélamente la labor humana, sino, de manera misteriosa, el dolor hu-
mano. Cristo llegé a la Resurreccion a través de su pasién y de su muer-
te. No hay ensefianza més fundamental.

De nuevo podemos averiguar con qué rectitud cristiana el P. Teilhard
de Chardin no disocia nuneca lo que llama las actividades y las pasivida-
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des (mejor dicho: las disminuciones) del hombre (Milieu divin, passim),
ambas necesarias a la Salvacién. El P. Teilhard, en su concepcién personal
del problema, vincula las actividades con el significado del pan, y las pa-
sividades con el significado del caliz. Lo importante es que constituyen
ambas la materia de la Eucaristia.

Asi situada, no hay peligro que la salvacién se confunda con el es-
fuerzo humano encerrado en si mismo y desviado de su trayectoria por
el influjo de los espiritus malos que estan activos en el mundo: el es-
fuerzo humano tiene valor salvifico solamente si se integra en la obra
total de Cristo, es decir, si logra toda su dimensién escatolégica y se em-
pefia en una lucha constante contra las fuerzas del materialismo y del
egoismo que le quitan esta dimensién. Uno de los aportes més positivos
de la enciclica Populorum Progressio es proponernos esta concepcién del
desarrollo.

. Fundamentos antropologicos

La Iglesia, eseribe Pablo VI en el célebre parrafo de Populorum Pro-
gressio en que expresa su razén de ser (No. 13), “desea ayudar a los hom-
bres a conseguir su pleno desarrollo y esto precisamente porque ella les
propone lo que ella posee como propio: una visién global del hombre y
de la humanidad”, es decir una antropologia.

Muchos se han sorprendido de una afirmacion tan audaz: la (nica
razon de la presencia de la Iglesia en el desarrollo, seglin el Papa, es el
hombre mismo.

No debemos sorprendernos. Con igual razén se podria decir: el tni-
co motivo de la presencia de la Iglesia en el desarrollo es Cristo mismo.
En verdad, la antropologia y la cristologia de la Iglesia no son dos doc-
trinas distintas, sino una sola. Para la Iglesia, Cristo es el nuevo Adén,
es el hombre mismo.

Este principio es importante y necesario para vincular el desarrollo
con la Eucaristia. La dicotomia que se introdujo en la mentalidad de los
cristianos entre existencia natural y existencia sobrenatural, contradice
lo esencial del cristianismo: la voluntad de Dios de establecerse con el
hombre en una sola existencia, en una sola historia, en un solo ser hu-
mano-divino. Esta dicotomia tiende a disociar dos procesos que, en reali-
dad se incluyen mutuamente: crecer en humanidad y crecer en gracia.
Contribuye finalmente a destruir el vinculo entre el desarrollo, crecimien-
to del hombre, y la Eucaristia, sacramento del crecimiento de Cristo.
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Cristo y el hombre, nos atreveriamos a decir, crecen a un mismo
ritmo; la afirmacién parece tan nueva que hemos de insistir.

La concepcién que la Iglesia tiene del hombre no se asemeja a la
definicién abstracta, aristotélica: animal razonable, ser compuesto de
cuerpo y de alma. Es una definicién concreta: Cristo, carne y espiritu,
no carne mas espiritu, sino carnal y espiritual a la vez en la totalidad de
su ser real, existencial. La Iglesia conoce a Cristo y lee en El, por asi
decirlo, la definicién exacta del tnico hombre que jamés haya existido:
proyeccién del universo por su carne, proyeccién de Dios por su espiritu.
Cristo es el hombre mismo, por quien, para quien, en quien Dios crea
el universo, y en el mismo acto lo re-crea.

Hay tantas intuiciones implicadas en esta identificacién que debemos
prestarle atencién.

Es evidente que, so pena de destruir no sélamente la economia de la
revelaciéon, sino también la del pensamiento humano, debemos mantener
la distincién infinita entre lo humano y lo divino, lo creado y lo increado,
la naturaleza y la gracia.

No es menos evidente —esta parte de la afirmacién exige un gran
esfuerzo de comprensién, porque no es corriente dentro de los cristianos—
que no podemos nunca disociar concretamente, existencialmente, la natu-
raleza humana y la naturaleza divina en la persona de Cristo, y por con-
siguiente, en el hombre, la carne y el espiritu. “El hombre supera infini-
tamente al hombre” (Populorum Progressio No. 42) porque, debido al
hecho -de la Encarnacién, todo hombre participa, en algiin modo, en la
existencia gue nos abrié Cristo, en la convivencia con Dios que puede
ser conflictiva por el pecado o amistosa por la gracia, pero a la cual nin-
gin hombre puede escapar.

Debemos distinguir radicalmente lo humano y lo divino en Cristo como
en el hombre; pero no podemos nunca disociarlos. La investigacién teo-
légica que trata de atribuir, sea al Verbo increado como tal, sea al Verbo
encarnado como tal, una operacién concreta, existencial, no tiene raiz en las
epistolas de San Pablo, alin cuando se trate del papel c6smico de Cristo. In-
cluso cuando se trata de las operaciones dentro de la Trinidad nunca se las
considera, en las Escrituras, separadamente de las operaciones humanas.

La razén es que por la voluntad salvifica de Dios, el Verbo es Cristo
desde el Comienzo. “Al principio era el Verbo... Todas las cosas fueron
hechas por él... En él estaba la vida, la vida era la luz de los hom-
bres”.
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La teologia entra en dificultades inexplicables si atribuye estas afir-
maciones del Evangelista solamente al Logos, y no a la Palabra real-
mente existente: Cristo... en quien hay dos naturalezas y una sola exis-
tencia,

Esto supone que entre lo divino y lo humano, lo tinico divino y lo
finico humano que conocemos, hay una afinidad mucho més intima de lo
que se piensa habitualmente. No hay ser mis humano que Dios, nos atre-
verfamos a decir; hemos reconocido a Dios en Cristo a través de cierta
calidad humana: nos apareci6 tan hombre que le hemos reconocido como
Dios. No hay ser méis divino que el hombre, en ciertos momentos inolvi-
dables de humanidad, cuando el hombre no se encierra en si mismo,
pero se realiza a si mismo en toda su plenitud.

No basta decir, so pena de negar lo esencial en la Revelacién: el
cristianismo es un humanismo. En cierta manera, el cristianismo es el
humanismo. Hay muchos humanismos posibles, pero en la medida en
que son humanismos auténticos, coinciden con el cristianismo por su
cumbre.

En su admirable discurso de clausura del Concilio, el 7 de diciembre
de 1965, el Papa Pablo VI expresé esta verdad esencial: lo religioso y lo
humano tienden hacia una sola realidad.

¢ Valor religioso del Concilio, valor humano? se pregunta el Papa.
Ambos son indisociables, “La religién catélica y la vida humana reafirman
asf su alianza, su convergencia en una sola realidad”. “Para conocer al
hombre, el hombre verdadero, el hombre integral, es necesario conocer a
Dios”. No hay otra fe, otra ley, otro sacramento que Cristo, es decir, el
hombre, y esto libera al cristianismo de todas las formas de creencias,
de prescripciones y de supersticiones cosmogénicas que pesan sobre la
humanidad.

Resulta que el cristianismo puede plenamente coincidir con el deseo
del mundo de hoy de hacer del hombre el centro del universo, porque na-
die es méas humano que Dios. Hablar de la muerte de Dios para expresar
esta verdad, es introducir una contradiceién, porque si se separa de Dios,
el hombre ya no es humano.

Si lo divino y lo humano se compenetran de manera tan intima, en
la existencia tanto del hombre como de Dios mismo ;cémo sorprenderse
del vinculo tan estrecho entre el desarrollo y la Eucaristia? ;No es el
desarrollo —el desarrollo integral del hombre y de la humanidad— 1Ia
esencia del hombre, no es su voto més intimo? Crecer en la gracia, ;no
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es la esencia del cristiano? y la Eucaristia ;no es el sacramento de este
crecimiento de Cristo hasta su plenitud? Crecer en la humanidad y crecer
en la gracia no pueden disociarse en la existencia de la humanidad, debido
al vinculo entre Dios y el hombre que establecié la Encarnacién. Si se da
a la Bucaristia toda su dimension cristologica, y al desarrollo toda su di-
mensién antropolégica, puede decirse que la Eucaristia es en efecto, el
sacramento del desarrollo humano.

Conclusién

En un seminario sacerdotal de cinco semanas, sobre la enciclica Po-
pulorum Progressio, que tuvimos hace varios meses en Santiago, a veces
durante la concelebracién diaria, hicimos un intercambio sobre el tema
"estudiado y discutido el mismo dia. Era impresionante observar cémo el
mismo tema, tratado por los mismos participantes, reunidos alrededor
del altar, adquiria dimensiones nuevas en la radiacién del sacrificio euca-
ristico. No solamente se trataba el tema con menor pasién, sino que apa-
recian aspectos nuevos o por lo menos acentos nuevos porque todo se si-
tuaba en una perspectiva global: a la luz de la vision global del hombre
que la Iglesia tiene como propia y que se elabora espontineamente en la
comunidad eucaristica.

. Qué es la doctrina social de la Iglesia, sino el pensamiento que se
elabora, cuando cristianos en comunién con el Papa y los Obispos, bus-
can en la Iglesia la verdad del hombre en el campo social? No hay nada
en ella que no derive de la fuente eucaristica. Se pregunta a veces si hay
una doctrina social de la Iglesia. ;Cémo dudar de ella, cuando se celebra
el sacrificio en que ofrecemos el esfuerzo humano, rectificandolo y déndole
su verdadera dimensién?

Entonces el desarrollo aparece en toda su amplitud: desarrollo de
todo el hombre y de todos los hombres, porque tiene a Cristo como prin-
cipio, como modelo y como fin, Cristo en su totalidad, todo el hombre y
todos los hombres.

Entonces, el desarrollo no corre el riesgo de caer en el materialismo,
que lo amenaza tan tremendamente si se olvidan “los valores del amor, de
la amistad, de la oracién y de la contemplacién’. El esfuerzo humano ad-
quiere espontdneamente su plenitud cuando es la materia de nuestro sa-
crificio.

Entonces el desarrollo se realiza de manera armoniosa y libre, porque
ge funda sobre la justa participacién de todos en los frutos y en las res-
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ponsabilidades del crecimiento. ;Cémo olvidarlo, .cuando se comparte el
mismo pan y se comulga en el mismo caliz?

Finalmente, el desarrollo tiende a realizarse en la paz como si ella
fuese su clima natural ;No serd el fin del desarrollo suprimir esta forma
de violencia que llamamos la miseria, la ignorancia, la injusticia? Por su
fin el desarrollo es esencialmente pacifico. No es que la Fucaristia nos
quite el coraje de luchar, cuando la lucha es necesaria. Pero, ;qué cristiano
después de la oracién al Cordero de Dios y el beso de la paz, podria no
tratar, con todas sus fuerzas, de realizar los cambios necesarios por medios

pacificos?

El cristiano no es pacifista. Cuando hay resistencias injustas al cambio,
se ve en la obligacién de luchar. Es pacifico, es decir prefiere los medios
pacificos, no por miedo, no por amor a su tranquilidad, sino sélamente
porque participa en el Espiritu de Cristo: nunca destruye, construye con
paciencia y constancia las condiciones de una solucion pacifica, nunca
desespera a priori de los hombres y de sus conciencias. En un mundo
cansado y herido por tantas luchas fratricidas, tiene una predisposicién
en favor de la paz, y est4 orgulloso de ese prejuicio.

Desarrollo integral, desarrollo en el que todos participan, desarrollo pa-
cifico; en estos grandes rasgos se resume la enciclica Populorum Progresio,
unicamente preocupada de realizar la plenitud de Cristo, es decir, del hom-
bre. Puede decirse que se ha elaborado totalmente en la luz eucaristica.

Al terminar este informe, hemos de preguntarnos cémo transmitir
al pueblo cristiano ensefianzas tan fundamentales sobre la Hucaristia y
sobre el desarrollo. Ya €l Congreso Eucaristico, por su insistencia, abrié
un camino. Me permitirdn mencionar un acontecimiento del pasado que
puede ayudarnos.

Quizas se encuentran en esta asamblea personas que participaron, en
1937, en Paris, en el Congreso del décimo aniversario de la JOC france-
sa. Seguramente no olvidardn nunca la gran celebracién popular de la
noche en el Parc des Princes, la mas extraordinaria en la que yo haya
participado. Cien mil jévenes, obreros y obreras, con una gran mistica,
llegaban de todo el pais. En medio del inmenso estadio, se construyé
lentamente un altar: de todos los puntos del circulo vinieron sucesiva-
mente los representantes de todas las profesiones: los carpinteros tra-
jeron la madera del altar, los tejedores un inmenso mantel, los mineros
sus lamparas, los tapiceros una larga alfombra, los fundidores las cam-
panas, los panaderos el pan, los vifiadores el vino, todos saludados por
los clamores de estos trabajadores que se reconocian en ellos.
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El punto cuiminante fue cuando se condujo una inmensa cruz blan-
ca ofrecida por los obreros enfermos. Un inmenso clamor se levant6
expontaneamente cuando surgi6, en medio de la noche, esta cruz de 20
metros de altura, iluminada por los proyectores. Cuando se terminé la
construccion del altar, vimos partir de este centro de la asamblea, un
sin ntimero de antorchas en la noche, que llegaron a encender todo el
estadio. Todo el esfuerzo humano contribuye a edificar la Iglesia, a su
vez la Iglesia comunica su luz y su fuego a toda la ciudad. Desafortunada-
mente, no hubo celebracion Eucaristica: las normas de la liturgia no lo
permitian en esa época retrasada. Pero, a este publico enteramente popu-
lar, se comunicod algo que es lo mas profundo de la Eucaristia. No s8é si los
organizadores habian pensado en la “misa sobre el mundo” del Padre Teil-
hard, ya escrita, todavia no publicada: en todo caso traducian en lenguaje
litlrgico su poema inolvidable.

El pueblo trabajador puede entender las intuiciones de la Teologia,
mejor dicho: esperan con gran deseo que se las expresen. Debemos reco-
nocerlo: pese a todo lo ya hecho, hay mucho camino por recorrer antes
de que el pueblo cristiano perciba el significado eucaristico de su esfuer-
zo, de su desarrollo humano. Hay que renovar la Teologia de la Encarna-
cibn y de la Trinidad en sus expresiones fundamentales para alcanzar
este efecto. Trabajo teolégico y pastoral enorme, pero necesario, ya co-
menzado. Se trata de poner en plena luz, de manera vivencial, nuestra
Unica fe: Dios y el Hombre tienen una sola existencia, esta convivencia
humano-divina que nos fue descubierta y abierta por el Sefior Jests ple-
namente hombre y plenamente Dios. Crecer en la gracia y crecer en huma-
nidad son procesos que van al mismo ritmo. Como decia Ireneo, el gran Obis-
po de Lyon: la gloria de Dios es el hombre vivo.






INTERROGACIONES A LAS QUE DEBE
RESPONDER UNA LITURGIA COMUNITARIA
HOY EN DIA

THIERRY MAERTENS, O.S.B.

Si cada vez se introducen més y més cambios en la liturgia cristiana,
no es solo porque esta tenga necesidad de una reforma que la acerque 2
una edad de oro ya pasada o a un ideal ilusorio, sino porque, en una forma
méas funcional, la liturgia es el termémetro infalible de la evolucién de las
relaciones entre fe y religion, Iglesia y mundo, sacerdocio y laicado.

Queremos analizar algunos de estos cambios y predecir el impacto que
produciran sobre el culto cristiano.

I. Cambios en ]a conducta del cristiano

1. El cristiano ha vivido en una Iglesia que estuvo y que esti todavia
fuertemente estructurada en forma de instituciones. Entre ellas, podemos
mencionar instituciones tan esenciales como los sacramentos, la eucaris-
tia en particular; otras probablemente menos esenciales como la parro-
quia; y otras que llamariamos para-eclesiales, como las instituciones es-
colares, educativas, politicas, sindicales, etc. Pero ahora, estamos consta-
tando un claro desafecto del cristiano respecto a muchag instituciones 1la-
madas cristianas. Sin mencionar a otra ‘“tercera clase de personas” que se
mantiene apartada de los sacramentos y de la jerarquia, y que se va ha-
ciendo extremadamente numerosa entre algunos circulos intelectuales, mu-
chos de los cristianos llevan ya una vida sin tener en cuenta su parroquia,
su sindicato, etc. Por lo demas, la Iglesia misma da la pauta desinstitucio-
nalizindose alli donde le es posible y necesario.

De todas maneras, el cristiano ya no hari referencia a la institu-
cién, sino por su pasado, para llamarse cristiano; él sabe que vive ahora
en un mundo donde ser cristiano representa el hecho de una minoria apar-
tada del aparente poderio que las instituciones parecian conferirle al par-
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ticipar en ellas. El cristiano sabe que se va a encontrar en un mundo méis
bien disperso que institucionalizado, relacionado con los deméis mas bien
por mini-grupos que por las tradicionales asambleas parroquiales. Una
prueba de la pérdida de prestigio de la institucién se encuentra, por
ejemplo, en esas liturgias de intercomunion, celebradas sin duda abusi-
vamente, pero donde ciertos cristianos no juzgan esenciales las distinciones
introducidas entre las diferentes instituciones eclesiales. La Iglesia sera
presentada mucho mejor al mundo por el testimonio de los cristianos
dispersos que por las instituciones. A lo més, estas existirdn para reunir
y reagrupar a los cristianos ya dispersos.

Se ve enseguida que esta pérdida de importancia de ciertas institucio-
nes eclesiales tendri una repercusién grande en la liturgia, en la medida
en que esta sea tenida como una de las mas importantes instituciones
de la Iglesia.

2. El progreso de la teologia escatolégica y la necesidad que tiene
el cristiano de revitalizar su esperanza para dominar la angustia del mun-
do moderno, entrafian igualmente una concepcién hasta cierto punto re-
novada de la Iglesia. Esta se presenta menos como el reino de Dios insta-
lado ya en la tierra que como un pueblo que peregrina hacia su reino. La
Iglesia se encuentra ya menos apegada a aquello que ella hubiera podido
tener por absoluto; se relativizan méis sus leyes y sus ribricas; se discu-
te mas sobre el grado de infabilidad de un documento oficial que sobre el
contenido del documento. Ea la medida que la Iglesia se revista de carac-
tereg absolutos, como si fuera “ya’ el reino, los cristianos prestaran me-
nor interés a los problemas del mundo; por el contrario, en la medida
que ciertas cosas sean puestas en tela de juicio o relativizadas en la Iglesia,
se constatarad que la Iglesia se sentird invadida por una gran inquietud de
reencontrarse con el mundo y de vivir su existencia a plenitud.

Esta constatacién no es ilusoria: si la liturgia expresa el culto de una
Iglesia relativizada respecto al mundo o respecto al Reino de Dios, se ha
de esperar una profunda modificacién de ella al expresar la misién del
cristiano en el mundo y al proclamar la esperanza por el Reino que toda-
via no ha llegado. En esta perspectiva, la liturgia se abrird mas a los pro-
blemas del mundo; desarrollard mas la iniciacién catecumenal y la adapta-
cién local en su proceso evolutivo; hara mas relativo el triunfalismo de
su culto e insistird mas en el “todavia no” del Reino que en el “ya”

3. Mientras la Iglesia esté institucionalizada y en la medida en que
ella se considere ser ya el reino, serd normal que la persona mas impor-
tante en la Iglesia sea el sacerdote; es el especialista de la institucidn, es
¢l personaje sagrado que refleja mejor el reino de Dios. Pero cuando la
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institucién pierda su fuerza, cuando el didlogo con el mundo sea preferi-
do en alguna forma al sentido de Reinado, cuando los cristianos se en-
cuentren més como némadas y seres dispersos en el mundo que reunidos
en instituciones, entonces el laico vendrd a ser el personaje mas importan-
te y decisivo- Nunca se ha insistido mas que hoy sobre el papel de “ser-
vicio a los hombres” por parte de la Iglesia; pero este servicio debe pa-
sar necesariamente por las manes del laico asi como el “servicio de Dios”
pasa necesariamente por el sacerdote.

Esta modificacién profunda, que hemos presentado bajo la forma de
una oposicién entre el servicio de Dios y el servicio de los hombres, que
deben sin embargo complementarse, tiene graves repercusiones sobre la
idea que el pueblo cristiano se forme de la liturgia. El laico toma concien-
cia de su sacerdocio real, pero no lo llega a distinguir fAcilmente del
sacerdocio ministerial. Los teblogos comparten esta opinién y H. Kiing la
ha expuesto recientemente en su libro sobre la Iglesia. Por otra parte, los
mismos sacerdotes se encuentran profundamente desorientados acerca. de
su papel en la Iglesia; no saben bien lo que son y con frecuencia no en-
cuentran un equilibrio sino en un modo de vivir semejante al de los laicos
(sacerdotes obreros; celibato, ete.).

Es evidente que tal concepcién tiene sus repercusiones sobre la litur-
gia y sobre la manera de presidirla. Los laicos que dia a dia toman mis
responsabilidades apostdlicas, morales y humanas en la vida, no admitiran
por més tiempo ser tratados de una manera totalmente pasiva como lo
estdn en nuestras liturgias actuales, aunque en ellas se cante.

Ojald que alglin dia veamos una liturgia més relacionada con los com-
promisos de la vida y en la cual los laicos tomarin mayores responsabili-
dades que las que actualmente tienen.

4. Los cambios que sumariamente hemos expuesto entrafian una mo-
dificaciéon méas importante todavia para la liturgia. Vivimes en un periodo
de la historia de la Iglesia en que la fe se profesa menos en férmulas ofi-
ciales que en compromisos adoptados para la vida: al laico que ocupa un
lugar eonsiderable en la Iglesia no le llama la atencién las discusiones teo-
l6gicas ni se preocupan mucho por saber cuantos dogmas hay, ni si se debe
recitar tal o cual credo en la misa; él espera méas bien que la misa le per-
mita expresar la forma misma como él compromete su fe en los problemas
modernos de la paz, del equilibrio de las riquezas, de la revolucién o de la
promocién humana. El se acerca al culto para proponer una pregunta a la
que responde bastante mal la liturgia: eémo viviria Jesucristo en el mundo
actual? Al no encontrar la respuesta que busca, el laico acaba por no se-
guir haciendo de su practica sacramental la sefial de su vida de fe; se
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acostumbra facilmente a no ir a misa sino a las iglesias donde pase algo;
escoge su celebrante y el tipo de asamblea que le conviene, donde encuen-
tre el alimento necesario para su vida de cristiano comprometido. Asistimos
a un cierto desinterés del laico por la liturgia en si misma. No se estima
cristiano simplemente porque practica y se somete a tal o cual obligacion
litargica, sino solamente cuando vive como testigo de Cristo entre sus
hermanos los hombres. La sefial de ser cristiano se transpasa del rito a la
vida y la liturgia no saldri bien librada mientras no acoja ampliamente
los valores de la vida. Se destaca esta evolucién por muchos indicios: por
los slogans més o menos exactos que afirman que la vida es una oracién
¥y que de por si misma es un sacrificio y una accién de gracias; otros su-
brayan que la moral se constituye por valores (hacer penitencia) y no
por comportamientos (ayunar o practicar abstinencia); otros someten a
critica la referencia tan explicita que hace la liturgia a eventos escrituris-
ticos, afirmando que Dios también estd lo mismo de presente en los “sig-
nos del tiempo presente” como en los portentos antiguos de la historia de
salvaci6n.

Por simples que sean muchas veces estos argumentos y slogans, sin
embargo ponen en tela de juicio a cierto tipo de liturgia y obligan a una
reflexién profunda que nos lleve mAs alla de las reformas actuales.

II. Cambios en las relaciones entre la fe y la religién

Las relaciones entre la fe y la religién son tanto méas agudas en cuan-
to que la humanidad pasa de una era pretécnica y rural a una era técnica,
y los paises que, como Latinoamirica, a la vez conocen las dos situaciones,
no son los menos transtornados por esta evolucion.

Podriamos intentar el bosquejo de un cuadro comparativo de dos
mentalidades y captar mejor, de esta manera, la nueva problematica de
la liturgia.

1. Dentro de la mentalidad pretécnica, el hombre se siente mis pe-
quefio que la naturaleza; tiende por tanto a plegarse a las leyes naturales
y, si Dios existe, no lo concibe sino escondido tras la naturaleza, como fuen-
te de sus ciclos y leyes; siendo la naturaleza mas grande que el hombre,
es normal que a Dios se lo perciba al lado de esta naturaleza y que los
diferentes sfmbolos elaborados por el hombre para ir al encuentro de Dios
sean, sobre todo, simbolos naturales: el agua, la luz, el aceite, ete.

Dentro de la mentalidad técnica, por el contrario, el hombre se con-
sidera superior a la naturaleza; entonces le queda molesto colocar a Dios de-
tras de la naturaleza, como la fuente de sus leyes fisicas o como el térmi-
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no de su simbolismo; ;cdmo puede el Dios de la naturaleza hablar a un
hombre que maneja a la naturaleza? El Antiguo Testamento habia capta-
do ya este problema y habia transcendentalizado a Yahvé sobre las con-
diciones de la naturaleza, pero nunca como hoy en dia aparece tan aguda
la necesidad de un distanciamiento entre Dios y la naturaleza. Siendo su-
perior el hombre técnico a la naturaleza, Dios —que es el ser mis podero-
80— ya no puede simbolizarse con signos naturales o por medio de comuni-
dades meramente naturales; la accion misma del hombre sobre la natu-
raleza es el simbolo de lo divino.

Los ritos deben, hacerse, por tanto, mis antropolégicos que cosmols-
gicos.Los objetos tendrd menos valor sagrado que la accién humana por-
tadora de lo divino: se atribuiri, por ejemplo, una mayor importancia
al hecho de comer reunidos, hombres de mentalidad y cultura diferentes,
una misma eucaristia, que a la materia misma de lo que se come, lo cual
permitira tal vez algin dia resolver el delicado problema de las especies
eucaristicas en paises no occidentales. En la misma forma, sin negar en
nada la presencia divina en las especies eucaristicas, se tenderd mis y
mis a insistir sobre la presencia del Sefior dentro de las comunidades de
cristianos reunidos en su nombre.

Este paso del hombre a la era técnica ha sido lo que ha llevado a la
Iglesia a introducir cada vez mis los periodos de iniciacién a 1a fe antes
del bautismo, aun de los infantes, y antes del matrimonio; este método
ha permitido poner mis el acento, no solo en la eficacia del mismo rito,
sino méas todavia sobre las condiciones de fe necesarias para que este ri-
to se convierta en un verdadero compromiso personal. En esta forma, ritos
esenciales llamados “de pasada” como son los ritos religiosos del naci-
miento, de la adolescencia, del matrimonio y de la muerte —ritos en los
cuales el hombre pretécnico expresaba su temor por el mafiana y por el
misterio de la vida natural— se convertiran en ritos donde el creyente en-
contrara la suficiente fe para expresar su compromiso con el mafiana y
con la realizaci6én de su vocaciéon de cristiano y de hombre puesto en el
mundo. De esta manera, el valor de una liturgia de la era técnica consis-
te en estar mas adaptada al catecimeno y al iniciado, mientras que el va-
lor de la cultura pretécnica consistid en sobrepasar estas etapas previas
para concentrar toda la eficacia sobre el mismo rito y sobre los objetos
consagrados.

2. Dentro de esa mentalidad pretécnica, el rito tiene la tendencia a
absorver la vida: tales por ejemplo, los ritos sacralizantes que parecen
conferir a una cosa o a un periodo de vida un valor religioso venido de
afuera, como si el objeto o el periodo de vida estuvieran, sin el rito, des-
pojados de todo sentido religioso. En una vida muy estable, como lo es
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la- rural, es posible imaginarse ritos que sacralicen en esta forma, una vez
por todas, toda una vida (votos de religiéon) o todo un mundo de cosas
(bendicion de un campo). En esta mentalidad pretécnica, la vida tiene
tan poca significacién por si misma que se cree estar en la obligacién de
rodearla sin cesar de oraciones y de ritos: oraciones antes y después de
la jornada, oraciones antes y después de las comidas, como si la jornada
¥y la comida no tuvieran un sentido religioso por si mismas. Esa misma
mentalidad exige que se interrumpa la vida y el trabajo para intercalar un
rito: por eso el reposo dominical ha sido considerado durante mucho tiem-
po como algo indispensable para que tenga valor el rito religioso de ese
dfa. Asi pues, para el hombre pretécnico, la vida no adquiere sentido reli-
gioso sino por el rito que se lo proporciona desde fuera.

No sucede lo mismo en la mentalidad técnica: por de pronto el hom-
bre no tiene tiempo para rezar antes y de_spués de la jornada; su vida no
tiene la estabilidad rural; a un ritmo nuevo, un nuevo tipo de liturgia.

Pero hay mas: no se trata solo de un cambio de ritmos; en el fondo
se trata de un cambio de mentalidad: ya no es el rito el que le da a la vida
su significado religioso: la vida es la que tiene su propio sentido, que des-
cubre al expresarse en el rito. Un analisis serio de este fenémeno nos
mostrarad que no hay riesgos de pelagianismo porque la vida vivida en
la fe es la experiencia de una apertura a la liberalidad de Dios, tanto
como lo era el rito de la mentalidad pretécnica.

Esto entrafia para la liturgia modificaciones, algunas de las cuales
se encuentran ya en curso. Yo pienso, por ejemplo, en los ritmos de la ora-
cién y en particular en las horas del Breviario: solo una mentalidad pre-
téenica, profundamente marcada por una estabilidad rural, puede practi-
car los siete momentos de oracién por dia; una mentalidad técnica re-
partird en otra forma su tiempo de oracién y distribuird en la semana
lo que no pudo hacer en el dia, o en el mes lo que no pudo hacer en la
semana. El precepto dominical, la obligacién del breviario, deberan en ade-
lante tener en cuenta esta profunda modificacion e institucionalizar lo
mas rapido los ritmos nuevos del mundo técnico. Pero ante todo seri ne-
cesario que la asamblea litirgica se abra mas ampliamente a los valores
de la vida experimentados por los participantes antes de imponerles los
ritos.

3. En la cultura pretécnica, la comunidad natural es la célula ba-
sica, sea que se trate de la comunidad familiar o la aldeana. La Iglesia
de los tiempos pretécnicos lo comprendié perfectamente y regulé la ora-
ci6n en el hogar y organizé a la aldea en parroquia, unidad bésica de la
liturgia.
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Pero la cultura técnica se esparce en comunidades de tipo artificial.
El hombre moderno vive en comunidades diversas, que van desde la gran
masa anénima de las ciudades a las pequefias comunidades de amistad,
de profesién o de estudios. Por lo deméis, cambia constantemente de comu-
nidades en razén de la mobilidad de su vida. HEsto no sucede sin crear
graves problemas a la institucién parroquial: esta se justifica en el medio
rural porque la parroquia se adapta perfectamente al medio natural de
vida que es el pueblo, pero no tiene la misma razén de ser en las ciudades
porque no se apoya con frecuencia sobre ninguna comunidad, ni natural,
ni artificial. En este aspecto se espera, entonces, que la liturgia encuen-
tre nuevos tipos de comunidad: aqui y alla se asiste ya al nacimientoc de
liturgias apropiadas para comunidades especializadas como los camposg de
vacaciones, las escuelas, etc.; se asiste igualmente al nacimiento de li-
turgias familiares que buscan todavia la via apropiada pero que tienen
muchas oportunidades de encontrar un gran éxito, si por lo menos se
cuidan de adaptarse a las miltiples comunidades nuevas. Es necesario
afirmar también que es en estas comunidades restringidas donde la li-
turgia tiene las mayores oportunidades de estar en contacto con la vida.

4. En la medida en que la teologia moderna, aquella que se llama
actualmente “la teologia de la secularizacién o de la muerte de Dios”,
pueda controlarse y orientarse hacia una nueva expresién de la fe, se
puede esperar que ella aporte a la liturgia una concepcién nueva y to-
nificante. Puede insistir, en efecto, sobre la nocién de un Dios pro-exis-
tente, distinta de la nocién de un Dios trans-existente, lo cual no se lo-
grari sin provocar una profunda mutacién en el estilo de la oracién cris-
tiana y en la expresién litirgica en general. Es muy prematuro preveer
lo que pueda resultar alglin dia de los trabajos de los teblogos en este
sentido; pero se ve claro que los préximos afios aportarin importantes
luces en este campo y permitiran situar a la liturgia dentro de la menta-
lidad moderna presentindola como el momento apropiado de la presen-
cia de Dios al servicio de los hombres y el lugar preciso donde cada uno
pueda explicitar todo lo que su vida contenga implicitamente de signifi-
cativo para Dios. A este respecto, no es exagerado decir que todo e] tra-
bajo llevado a cabo actualmente por la reforma litirgica es un trabajo
necesario y 1til, pero que no es sino una etapa que habrad que sobrepasar
un dia, hasta que se haya podido precisar cémo el proceso actual de de-
sacralizacién y de secularizacién vuelve a empatar con la intuicién fun-
damental del cristianismo.
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III. Cambios en los elementos constitutivos de la liturgia y por de pronto
en el mismo simbolo.

1. El mundo moderno, hiperracionalizado admite dificilmente el sim-
bolo; su tendencia es reducirlo todo a signos perfectamente perceptibles
y comprensibles. Mientras el simbolo se refiere a una realidad mis o me-
nos conocida, mis o menos misteriosa, la mentalidad cientifica tiende a
suprimir esta referencia y a transformar los simbolos en signos.

Es importante que los liturgistas y los tedlogos de la liturgia sigan
de cerca todo lo que se investiga actualmente sobre el plano de lo simbé-
lico, especialmente en el movimiento estructuralista, a fin de salvaguardar
la significacion profunda del simbolo.

El simbolo se refiere siempre a algo desconocido que no es percepti-
ble sino a través del mismo simbolo, mientras que el signo se refiere siem-
pre & algo conocido que puede existir fuera del signo que lo representa.

El simbolo existe en la medida en que el hombre se comprometa lo
més totalmente posible, mientras que el signo supone que ¢l hombre ha-
ce abstraccion de todo interés y de todo compromise personal. En fin,
el simbolo contiene en parte el objeto que representa mientras el signo
estd totalmente desembarazado del objetc. El simbolo, no existe por tanto,
si no compromete mi existencia o si me encierro en una objetivizacién
pura. El simbolo no existe sino dentro de una relacién; por tanto seri
siempre multivalente, poli-interpretable segiin el tipo de relacién que yo
establezea con su contenido.

El simbolo es, por tanto, esencialmente comunial; supone una alian-
za entre los dos mundos respectivos, compromete al uno y al otro de
una manera que escapa totalmente g la ciencia racional.

2. En el culto cristiano, el tinico simbolo fundamental entre el
mundo de Dios y el mundo del hombre es la persona misma de Jesucristo,
el hombre-Dios, perfecto hombre, perfecto Dios. San Juan lo ha mostrado
claramente por la manera cémo definié a Jesiis a partir de los simbolos
religiosos antiguos; es el templo, el agua viva, el cordero, el pan y el vino,
etc. Notemos de paso que Juan, por este proceso desacralizé totalmente
la liturgia judia antigua, pues remplazé los ritos y los objetos sagrados
antiguos por las aetitudes y los sentimientos de la persona misma de
Jesiis. Se podria, entonces, decir que en el culto cristiano no hay méas que
un solo simbolo religioso: Jesucristo hombre-Dios y que las expresiones
religiosas y sagradas de la liturgia deben verificarse sin cesar a partir de
esta concepciéon fundamental,
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Sin embargo nuestro Occidente es responsable quizds de una impor-
tante desviacién en esta referencia del simbolo litargico a la persona de
Jesucristo. En efecto, se ha acentuado la divinidad de Jestis a expensas
muchas veces de la afirmacién de su humanidad. Nos bastari recordar
aqui el prefacio de la Trinidad que llega a no mencionar que el Verbo
igual al Padre es también hombre. Fijémonos en la manera como en fran-
cés se llama a la fiesta del Cuerpo de Cristo: Fete-Dieu. El culto a la pre-
sencia real también estd fuertemente marcado por la acentuacién en la
divinidad con detrimento de la humanidad; no habria necesidad de una
amplia encuesta sobre el vocabulario de los cantos eucaristicos y sobre
los sermones para confirmarnos en este punto. Este monofisismo lar-
vado se manifiesta todavia en la manera como la pastoral corriente con-
fia en el ex opere operato hasta el punto de minimizar la disposicién hu-
mana del que se acerca a los sacramentos y que es sin embargo necesa-
ria para que estos sean realmente un encuentro y una alianza. Claramente
se ha estropeado el sentido del simbolo en aras de una amplificacién exa-
gerada de su aspecto divino.

Otro peligro que acecha al simbolismo cristiano ha sido su miniaturi-
zacion: se ha reducido el bafio bautismal a algunas gotas de agua; se ha
reducido el pan de la eucaristia a una cosa que parece mis un pedazo de
papel; se ha reducido la significacién del alimento eucaristico suprimien-
do la comunién de todos bajo la especie de vino. En esta forma, mientras
la liturgia permanezca miniaturizada, lo humano tendri dificultad en ex-
presarse y el exceso de solemnidad y de ceremonias no va a subsanar
nada-

Otro peligro que acecha el simbolismo cristiano: su extremada codifi-
cacién. En efecto, en la medida en que el rubricismo invada toda la li-
turgia imponiendo férmulas estereotipadas y comportamientos idénticos
no importa en qué asamblea, se impide a la liturgia ser un acto humano
¥y por consiguiente, orienta la pastoral hacia una suerte de monofisismo.
El problema no es tan simple: implica un problema de obediencia, de
relacién entre la comunidad local y la comunidad universal: es un proble-
ma de creatividad. Volveremos a este punto en el curso de la exposicién.

Se puede esperar , por tanto, que los préximos cambios en la litur-
gia permitiran salvaguardiar el equilibrio entre Dios y el hombre, perfec-
tamente realizado en Cristo, pero esto no se podri hacer sino respetando
mucho mis que en estos ultimos tiempos, la disposicién del hombre (la
dilacion del sacramento del bautismo por ejemplo), la expresién de su
fe (en una posibilidad mis amplia de adaptacién de la celebracién a las
condiciones locales), etec.
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3. Siendo Jesus el tnico simbolo fundamental del cristianismo, su
simbolo-fundador se puede decir, es esencial para la liturgia que ella ma-
nifieste todo lo que tiene relacién con el acto fundador de Cristo. Parece
que es en este sentido como se puede comprender lo que la teologia siem-
pre ha designado con el nombre de “institucién de los sacramentos”. Tra-
dicionalmente, la liturgia se ha servido de la Biblia y la ha leido amplia-
mente en sus celebraciones a fin de manifestar su conformidad con la
historia de salvacién y su realizacién en Jesucristo. De ahi, la parte ana-
mnética importante de la liturgia, que se verifica no solo en la animne-
sis de la accién de gracias, sino hasta en la constitucién del simbolismo
del pan y del vino. El cristiano llega a ser asf, por su liturgia, un ‘“‘semi-
ta espiritual”.

Ahora bien, si es cierto que el simbolo cristiano es esencialmente
cristico, la manera misma como esta ley se expresa ha sido muy enjuicia-
da en nuestros dias. ;Ha querido Cristo pan y vino o, mas simplemente,
una comida ‘fraternal? ;HEsti ligada su presencia a tal o cual clase de
pan o al conjunto de relaciones fraternales que una comida entrafia en
8i? Lo que encontramos en el origen de esta pregunta es el didlogo em-
prendido entre la Iglesia y el mundo: log cristianos de Asia ;no podrian,
por ejemplo, celebrar la institucién de Cristo con arroz y vino de palma?
El problema podria llegar a hacerse urgente y se tienen muy pocas inves-
tigaciones teolbégicas valiosas para zanjar el problema. Se suscita, adem4s,
un interesante problema acerca de las relaciones entre la Iglesia local y
la Iglesia universal respecto a lo cual hablaremos méas abajo. Pero la dis-
cusion acerca del semitismo de nuestros ritos es mis amplia todavia; la
formulan en particular los laicos militantes que viven auténticamente su
fe en el mundo y que en él afirman realmente la certeza de la presencia
actual de Cristo, en el mundo de los hombres y en el de la Iglesia. Pero los
laicos experimentan dificultad para entrar en la accién liturgica por el la-
do de las lecturas de las historias antiguas y si bien no rechazan e] alcan-
ce de los portentos de Dios en la historia de salvacién, estin mas intere-
sados por lo que se llama hoy los “signos de los tiempos’. Ellos esperan
de la liturgia que haga una mayor alusién a estos signos y que muestre
cémo el Sefior trabaja con los hombres. Los laicos manifiestan, por tanto,
una actitud mas “epiclética’” que anamnética. Debe ser posible la concilia-
cion de estas dos tendencias, pero para alecanzarla es necesaria toda una
investigacién teolégica; es necesario, sobre todo, que la eclegiologia for-
mulada por el Vaticano II produzca sus frutos.
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IV. Cambios en los elementos constitutives de la liturgia: consiguiente-
mente en la concepeion de la asamblea.

La asamblea litargica cristiana lleva en si una tensién muy importan-
te: se celebra en el plano local y sin embargo edifica la Iglesia universal.
No es una de las menores caracteristicas de la liturgia cristiana el que
el misterio universal de la Iglesia y del Cuerpo Mistico se celebre en el
seno de condiciones locales. Pero esta doble polaridad se debe vivir en
un equilibrio de elementos, y esto es una tarea dificil: o la asamblea ol-
vida que es signo de universalidad, y se deja llevar desmesuradamente por la
adaptacién local y la creatividad absoluta; o puede olvidar que la asamblea
se celebra en el plano local y se desinteresa por la vida de sus miembros en
vista a salvaguardar la uniformidad universal.

De hecho, estamos saliendo de una situacién donde la asamblea lo-
cal no disponia de ninguna posibilidad para realizarse por si misma sepa-
rada de una uniformidad absoluta. Pero fueron circunstancias puramente
histéricas y no razones teolégicas las que llevaron a esta situacién: los
primeros siglos cristianos vivieron la unidad eclesial dentro de una gran
diversidad local que se manifiesta hasta en las palabras de la consagracién
o en la férmula del Padrenuestro en los sinépticos; en Roma misma, las
celebraciones sacerdotales se desarrollaban en un modo bastante diferente
a la celebracion episcopal. Se podia permitir esta diversidad en el plano
local porque cada sacerdote estaba estrechamente asociado al presbiterio
episcopal (cfr. el fermentum por ejemplo). Cuando por razones mas politi-
cas que teologales, en el siglo de Carlomagno, el presbiterio cayé en de-
cadencia, no hubo otra manera de expresar la universalidad en el plano lo-
cal sino mediante la uniformidad material. El Derecho canénico y las rii-
bricas constituyen la fijacién de ese estado de cosas.

Hasta el Vaticano II, no se le habia ofrecido minguna posibilidad a
la asamblea local para ser simultineamente fiel a lo local y a lo universal.
Pero las nuevas estructuras con que la Iglesia se reviste hoy dia, permi-
ten esperar un mejor funcionamiento en las relaciones entre lo local y lo
universal. Ya la reforma litlirgica actual abre perspectivas interesantes, de-
jando mas y méas a las conferencias episcopales y a los celebrantes locales
la eleccién entre diversas posibilidades. Pero esta evolucién no puede ha-
cerse sin una seria teologia sobre las relaciones entre Iglesia local e Igle-
sia universal. Permitaseme tratar de enunciar algunos principios:

a) La Iglesia universal no se realiza sino al nivel local: no es ella
la que bautiza, sino la Iglesia local.
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b) Jaméis la Iglesia local puede presentar a Cristo como palabra y
como pan sin pertenecer a la comunidad apostélica indivisible de la Igle-
sia universal. La palabra y el pan son locales y sin embargo no son crea-
¢ién local, sino algo trasmitido por un delegado apostélico.

La constitucién sobre la liturgia del Vaticano II no dice gran cosa
respecto a este punto porque se hizo a los comienzos del concilio; pero
la constitucién sobre la Iglesia y la constitucién sobre el oficio de los obis-
pos son mAag explicitas y suministran suficientes bases teolégicas para
aclarar el problema de las asambleas litGrgicas locales y el significado
universal de ellas.

¢) Asi aparece claramente cémo el obispo no puede ser responsable
en el nivel local sino en la medida en que pertenezca al colegio episcopal
universal; asegura la transmisién de Cristo por el pan y la palabra para
el nivel local, en cuanto que es parte de un colegio responsable en el
plano univepsa.l.

d) En una forma semejante, sucede lo mismo con el celebrante que
es simple sacerdote: solo preside una asamblea local en la medida que de
testimonio del presbiterio episcopal.

e) Tanto la tarea de Pedro en el seno del colegio episcopal como
la del obispo a la cabeza de su presbiterio, consisten en asegurar la uni-
dad de las Iglesias en la caridad- Aceptari todas las posibles diversidades
si estas son coherentes con la unidad del todo; sera el servidor de las
comunidades locales ayudandolas a realizarse en si como signos de la
unidad y de la universalidad.

Estos principios fundamentales, tomados directamente de los docu-
mentos del concilio, exigirdn sin duda tiempo y reflexién antes de tomar
forma; permitirin a las asambleas locales expresar la unidad precisamen-
te prestando atencién a las exigencias y a las circunstancias particulares
de la vida local. Se tendri en cuenta el ejercicio de la obediencia en ma-
teria litGrgica, y la ley littrgica se convertiri en una directriz a través
de 1a cual la diversidad de actitudes y de férmulas encontrard su con-
sagracién. Por otra parte seri necesario un largo aprendizaje de la vida
en equipo para llevar a término tal ideal, pero no debe estar muy lejos el
dia en que la asamblea local gozard de un status diferente al que el de-
recho actual le reconoce.

2. El significado de la asamblea litGrgica no se limita a su comuni-
cacién con la Iglesia unmiversal; también es misionera y esto constituye
igualmente una originalidad de la liturgia cristiana respecto a la liturgia
judia y la liturgia pagana.
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Las asambleas judias y paganas son esencialmente signos de Dios:
constituyen un culto a Dios, y el hombre que participa en ellas debe ate-
nerse a una disciplina de santidad y de sacralizacién que culmine en el
sacrificio, a fin de llegar a ser lo menos indigno posible para el culto de
de Dios. Estas asambleas centran toda su atencion en Dios como trans-
existente y excluyen a todo hombre que se presente sin la suficiente dig-
nidad y santidad. Aunque todo el pueblo judio es pueblo sacerdotal, sin
embargo es necesario reconocer que solo una pequefia elite tenia derecho
a participar en toda la liturgia del templo; se exclufa a todos los paganos;
las mujeres por su “impureza’” periédica, debian estarse en un atrio reser-
vado para ellas; los nifios menores de 12 afios estaban igualmente excluidos;
en fin, los enfermos, los cojos, los ciegos estaban excomulgados a cau-
sa de sus males. Bien pocos tenfan acceso a la asamblea y aun aque-
llos mismos que podfan entrar debfan someterse a muchas abluciones y
purificaciones para poderse acercar a Dios- Lejos de reunir y agrupar,
estas asambleas excomulgaban y separaban; y todo esto, en nombre de la
trascendencia divina.

La asamblea cristiana es tipicamente diferente. Jeslis mismo da prue-
ba de ello con su comportamiento en el seno de las asambleas judias. Aco-
je a todo el mundo de cualquier parte de donde vengan (Mt. 8, 1-15; 21,
12-17; 22, 1-10). Apoyindose en textos como Zac. 14 e Is. 56, Cristo
manifiesta su voluntad de congregar asambleas que den gloria a Dios pe-
ro en la medida en que estas sirvan a los hombres y expresen la unién y
la convocacién universal. La asamblea no servird solo para una reunién
de culto y alabanza a Dios; se transforma en el signo de salvacién pro-
puesto para todos los hombres; la dimensién vertical del templo sera
remplazada en adelante por la dimensién horizontal, por asi decirlo, de ce-
nas participadas con pecadores, de comidas de nupcias a donde todos son
llamados, de reuniones amigables con los apdstoles como en Betania. Des-
de entonces el culto se asocia a los propdsitos misionales de Jesiis; cuando
reune a los apdstoles es para decirles que lo que él les comunica es para
comunicarlo a la multiutd; cuando multiplica los panes a los judios es
para que ellos aprendan que quedan muchos panes para alimentar a los paga-
nos. Solo se esti congregado en torno de Jesls en vista a formar una comu-
nidad méas grande todavia; la liturgia necesariamente es un misionero in-
quieto por los hombres.

Aquf tenemos lo que es absolutamente original de la asamblea eris-
tiana y que corre el riesgo de perderse cada vez que se paganiza o se ju-
dafza por satisfacerse en su propia realidad y por desentenderse de los
que no hacen parte todavia de ella.
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Se debe reconocer, por lo demés, que los primeros cristianos no com-
prendieron de inmediato esta exigencia de la asamblea litGrgica cristiana.
En particular en Jerusalén la comunidad se vincul6 solo a una clase social
hasta el punto de hacer de la pobreza la condicién casi indispensable para
ser cristiano; exigencia laudable, pero también peligrosa en la medida en
que lleve a excluir a los ricos (Ac. 4, 32; 5, 16); igualmente la comunidad
se ligd a un pueblo hasta el punto de rehusarse a la conversién de los pa-
ganos y exigirle cuentas a Pedro por la conversién del centurién de Cesa-
rea (Ac. 11); en el interior mismo de la comunidad, los cristianos de Je-
rusalén no pudieron superar las divisiones entre los judios de Palestina y
los judios helenistas (Ac. 6). Era imposible para una comunidad de esta
especie ser misjonera; estaba demasiado ligada a lo local para ser uni-
versal. Los cristianos de Jerusalén permanecian todavia ligados al tem-
plo (Ac. 3 y 21) y a sus sacrificios, de forma que no podian comprender
la singularidad del sacrificio y del sacerdocio de Cristo.

Parece que es en Antioquia y en la didspora donde los cristianos en-
tienden lo qué es la asamblea ideal, llevando a cabo la coexistencia entre
judios y paganos (Ac. 11, 19-26) y escogiendo jefes esencialmente misio-
neros (Ac. 13, 1-3). No es para asombrarse, por tanto, que sea en An-
tioquia donde se celebre tal vez por primera vez una eucaristia verdadera-
mente cristiana, donde se componga la oracién de la Didajé, y donde el
pan se hace de los granos reunidos de todas las colinas como signo de
la agrupacién universal de todos los hombres en la Iglesia. No tiene nada
de extraordinario €l que uno de los primeros jefes de la comunidad de
Antioquia sea el obispo Ignacio, hombre preocupado de hacer vivir a su
comunidad al ritmo de las comunidades que él visitaba. Tampoco es para
admirarse que sea de Antioquia de donde parte la iniciativa de una colec-
ta mundial en favor de los pobres de Jerusalén (Ac. 12). Nos encontra-
mos en verdad delante de una asamblea de estilo absolutamente nuevo,
donde los fieles se reunen ante todo para congregar a otros, constituyendo
asi un signo legible para todos los hombres y no solamente para Dios.

Esta exigencia misionera se fue perdiendo progresivamente, sobre to-
do cuando la Iglesia se hizo “la cristiandad” y no se interesé ni se preo-
cupé por otros seres humanos. Pero ahora que la exigencia misionera ha
vuelto a un primer plano, es urgente que la asamblea litirgica reencuen-
tre su dimensi6én original y es urgente que no solo la alcancen aquellos que
quieren servir a Dios mediante el cumplimiento de sus deberes, sino tam-
bién aquellos que saben que solo se da gloria a Dios viviendo en el mundo
como signo de unién y de salvacién universal. Solo bajo esta perspectiva,
la misa dejard de ser “el mundo de los liturgistas’” para llegar a ser el
corazén de la Iglesia, el terreno donde ella dard lo mejor de si, el
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sitio donde los cristianos, dispersos en el mundo, estaran felices por en-
contrarse reunidos para beber de la fuente tnica de su misién y por re-
conocer que su situacién de testigos es la misma que Cristo conocié y que
ellos han de perpetuar en el mundo moderno.

3. La asamblea parroquial fue concebida en una época en que el
hombre vivia en comunidad natural. Es evidente que la parroquia conti-
nia desempefiando un papel importante en la vida actual de la Iglesia y
se pensaria mal si se la quisiere dejar de lado. Permanece, sin embargo,
el principio de que las exigencias de la vida moderna y la aparicién de
comunidades mas selectag y artificiales nos llevaran a crear nuevos ti-
pos de comunidades liturgicas mas adaptadas al medio de vida. Esta ne-
cesidad se nos manifestd ya como tipica de la mentalidad técnica. Pero
se puede encontrar un precedente importante en el comportamiento de
Cristo respecto a la liturgia de su tiempo. En efecto, podemos verlo preo-
cupado por reformar la liturgia del templo para hacerla mis accesible a
todos y, cuando fracasa en su intento, él se vuelve hacia las comunidades
familiares y de ellas hace comunidades nuevas. Asi pues, é1 va a Betania
después de su escindalo en el templo; contrapone la casa de Zaqueo al
templo y le imparte la primera de las bendiciones, reservadas hasta ese en-
tonces al templo; narra la pariabola del festin de las nupecias en la casa
de un particular después de haber condenado al templo; se retira con sus
apoéstoles a una casa particular a la hora en que los judios acudian al tem-
plo para prepararse a la celebracion de la Pascua.

Sin cerrarse a otros tipos de reuniones, la liturgia familiar seri, sin
duda, en el porvenir, una de las maneras de congregar a las gentes den-
tro de su vida y de sus compromisos, revistiendo asi a la celebracién li-
thrgica de su dimensiéon vital y de su insercién en el pleno corazén de la
actividad laical buscada por la mentalidad técnica actual. El aspecto de-
masiado particularista que corre el riesgo de tener esta especie de cele-
braciones podrid compensarse por las celebraciones mas “masivas” en don-
de se exprese mejor la vocacién de todos a la salvacién. Me parece que
se va hacia una gran variedad de celebraciones y de asambleas, y esta ex-
periencia seri tanto mas feliz y exitosa, cuanto més profunda sea la
comunién de todos los sacerdotes en un finico presbiterio y la colegialidad
de todos los obispos en un mismo colegio apostélico. Faltando esta co-
munién estas tentativas seran vanas y hasta peligrosas.
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V. Cambios en los elementos constitutivos de la liturgia y en particular,
en la concepcion del celebrante

Se experimentan dificultades en definir al sacerdote de hoy, y su ta-
rea es cada vez mis discutida por los laicos. En buena parte, la crisis de
vocaciones sacerdotales reposa en esta dificultad de fijar exactamente el
papel y el sentido del sacerdote. La mayor participacion del laicado en
la Iglesia, la desinstitucionalizacién de esta, el empefio por un didlogo mas
profundo con €l mundo, la blisqueda de simbolos mas expresivos de la vida
y del compromiso de los cristianos, parecen, a primera vista, disminuir
seriamente el concepto tradicional del ministro. Por otra parte el sacerdo-
te se encuentra a disgusto en su tarea sacerdotal; abandona mis facil-
mente que antes una “profesién” que se impone solo por tradicién; y si
permanece fiel, con frecuencia lo seri a regafiadientes, manteniendo a
toda costa un clericalismo pasado de moda... o cae en el exceso con-
trario: una lajcizacion completa en su comportamiento.

No me eorresponde hablar aqui del ministerio sacerdotal sino en uno
de sus aspectos: el de presidir la asamblea. Podemos sacar ya algunas
conclusiones de todo lo que hemos dicho anteriormente:

a) Por de pronto, el celebrante seri quien tenga la obligacion
de presidir las ceremonias locales, porque es testigo de lo universal y
miembro de un presbiterio o de un colegio responsable de la universalidad
de la misién. Es decir, que ¢l sacerdote que no logre insertar los problemas
de su comurnidad local en el conjunto de los problemas de la Iglesia no
podrd ser un buen celebrante. Debe saber cémo hacer sensible en su co-
munidad las dimensiones de la Iglesia universal; debe ser el mediador
entre lo local y lo universal.

b) En segundo lugar, el sacerdote sera el hombre de la relacién con
el mundo; en su comunidad él es el responsable de la actitud misionera
de esta; él sirve de lazo de unién entre lo eclesial y lo humano; no sera
buen celebrante aquel que es demasiado “piadoso” y no se interesa verda-
deramente por los hombres, o aquel que es demasiado “humanista” y no
logra orientarlos hacia Dios.

¢) El celebrante serd igualmente el responsable del sentido cristico
de las palabras y de los simbolos empleados. Y en esto también €l sacer-
dote es el hombre de la relacién: relacionar a los hombres de forma viva
y vivificante con Jesucristo y su Palabra; ayudarles a orar por sus pro-
blemas en los mismos términos de Jesis; llevarlos a ofrecer su propio
sacrificio, semejante al de Jesflis, a partir de sus compromisos vitales y
de un mismo amor por Dios Padre y los hermanos. Esta misién no es in-
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transcendente: muy pocos saben ver la presencia del Sefior en los even-
tos cotidianos.

d) Finalmente, el sacerdote seri el responsable del valor comunial
de la celebracion y de los simbolos empleados en esta. Tendrd necesidad
cada vez mis de una mayor capacidad de relacién: seri el creador y el
animador de las comunidades en el plano humano; deberad tener una fi-
na sensibilidad para las preocupaciones de cada uno y de todos; compar-
tird la vida de sus fieles mucho méas que en el pasado.

Como se ve, el celebrante debe llegar a ser, ante todo, el hombre de la
relacién, y el desarrollo mismo de la misa lo invita a ello. Asi, el comienzo
de la misa remplazaria el antiguo agape, donde los cristianos aprovecha-
ban para conocerse y para constituir una verdadera comunidad humana
antes de reencontrarse en el plano de la fe. Asi también, la liturgia de
la Palabra sirve para comunicar a los fieles con Cristo, en orden a con-
frontar sus problemas con los que el Sefior vivié y aportar las mismas
soluciones. De la misma manera, la oracién de los fieles es la ocasién pa-
ra hacer sintonizar a la asamblea local con los problemas del mundo y con
los problemas de la Iglesia universal: todavia es necesario, para conseguir
este objetivo, que el celebrante no sea un lector de férmulas estereotipa-
das, sino que sepa traducir el contenido que esas férmulas encierran, Vie-
ne en seguida la animnesis de la misa donde el celebrante debe relacio-
nar el acontecimiento presente con los grandes eventos de la historia de
la salvacién. Solamente después de estos requisitos la misa puede desem-
bocar en el rito de la comunién: el celebrante ha de preparar a su comuni-
dad para que viva esta multitud de relaciones que tiene su coronacién
en la comunién.

Presidir la celebracién, por tanto, es un carisma que supone el don
particular de la relacion y un equilibrio personal bastante seguro para
permitir situarse en esa red estrecha de relaciones. Sin duda no todo el
mundo tiene ese carisma, pero tal vez algin dia tengamos dentro del
presbiterio las distinciones y las especializaciones que se deben hacer: unos
se especializaran en la celebracién y en la animacién de asambleas; los
demas haran relucir otros dones; después de cierto tiempo creo que no
veremos sacerdotes obligados a hacerlo todo.

Conclusion
Siempre es facil hacer de profeta. Mi exposicién parecerd tal vez de-

masiado profética, hasta utépica. Es evidente que el futuro no nos per-
tenece. Solamente he querido mostrar que la empresa de introducir cam-
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bios en la liturgia, cualesquiera gque sean estos, es un trabajo de gran
importancia, que pone en juego una teologia de la Iglesia, una filosofia
del simbolo, una pastoral misionera, una apertura mayor al mundo y,
por encima de todo, una fidelidad al contenido cristico de la liturgia a fin
de que el hombre a quien convocamos encuentre en ella a Diog y pueda
expresarse delante de él con toda madurez para que la alianza concertada
sea eterna 'y vivificante.



MARIA Y LA UNION DE LOS CRISTIANOS

JUAN ALFARO, S. J.
—_

1. Parad6jicamente el presente estudio pudiera llevar como titulo
“Maria y la desunién de los cristianos”. La piedad y la doctrina marianas
son en nuestros dias un punto de friccién del catolicismo con el cristianis-
mo ortodoxo y sobre todo con el protestantismo.

Ni en la primera gran divisién de la Iglesia, que separd a Constantino-
pla de Roma, ni en los desafortunados intentos de unién que la siguieron,
tuvo la doctrina mariolégica la mis minima importancia. El cristianismo
oriental y occidental coincidian plenamente en la veneracién de Maria y en
el reconocimiento de su privilegiada participacién en la victoria de Cristo
sobre el pecado y la muerte. Las definiciones dogméticas de la Inmacula-
da Concepcién y de la Asuncién de Maria fueron rechazadas por las Igle-
sias de Oriente, no por su contenido doctrinal, sino por sus presupuestos
eclesiolégicos (infabilidad de la Jerarquia Eclesiastica y Primado del Ro-
mano Pontifice) (1).

Tampoco en la segunda gran divisién del cristianismo, provocada por
la Reforma protestante, jugé un papel primordial la doctrina de los pri-
vilegios marianos. Pero las profundas diferencias doctrinales entre el pro-
testantismo y el catolicismo acerca de la salvacién, como gracia absoluta
de Dios en Cristo, aceptada en la libre respuesta del hombre (eficacia
salvifica de la Humanidad de Cristo, estructura sacramental de la Iglesia
como comunidad visible de la gracia invisible, justificacién por la fe, Es-
critura y Tradicién), tuvieron su inevitable repercusién en el campo mario-
l6gico. En el legitimo intento de dar *‘a solo Dios” toda la gloria y de sal-
vaguardar la unicidad de la mediacién de Cristo, la Reforma rechazd la
intercesi6n de los Santos y en particular la singular funcién de Maria en
el misterio de la Redencién (2). El Concilio de Trento se-limité a afirmar
que la doctrina de la intercesién de los Santos no se opone a la verdad
revelada de que Cristo es el tinico Mediador, sin explicar ulteriormente la
coherencia de estas dos afirmaciones, ni poner de relieve la especial in-
tercesién de Maria (3).
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El catolicismo postridentino (en parte por reaccién antiprotestante)
fomentd intensamente la devocién mariana. La Mariologia llegd a ser un
“tratado teol6gico” especial, distinto de la Cristologia. Desde el siglo
XVII se fue generalizando la tesis de la ‘‘corredencion” mariana, que en
mas de una ocasién fue expresada en férmulas dificilmente conciliables
con el caricter tnico de la Redencién de Cristo (4). Este movimiento de
piedad y teologia marianas culmindé en la definicién dogmatica de la Con-
cepcién Inmaculada y de la Asuncién de Maria, llevada a cabo respecti-
vamente por Pio IX (1954) y por Pio XII (1950), previa consulta de todo el
Episcopado catélico (5). Basandose en su principio de ‘“Sola Scriptura”, el
protestantismo objeté que ambos privilegios marianos carecen de fundamento
biblico y por consiguiente no podian ser objeto de la fe cristiana.

Karl Barth, figura relevante en la teologia protestante de nuestro
tiempo, ha escrito recientemente que las definiciones dogmaticas de la
Inmaculada Concepcién y de la Asuncién de Maria han puesto a los ted-
logos catdlicos en la penosa situacion de temer que buscar desesperada-
mente el vinculo de Maria con el ntcleo de la revelacién cristiana. Barth
critica del modo mas radical la mariologia catdlica, calificada por él como
“excrescencia parasitaria” (Wucherung), que ha llegado a poner en peli-
gro el tronco vital del que procede: a saber, la Obra y la Revelacién de Dios
en Cristo (6). La doctrina de la “cooperacién” de Maria en la Redencién
es considerada por él como el caso ejemplar de la concepcién catélica de
la justificacion, como obra de la gracia de Dios “y” de la libre respuesta
del kombre (7). A la luz del cristocentsismo de la economia salvifica (re-
descubierto en nuestros dias en gran parte por mérito del mismo Barth), y
del principio fundamental protestante de ‘“la justificacién por la fe”, la
Mariologfa se presenta como una empresa condenada a morir desde su
mismo punto de partida (8).

En actitud de sincero espiritu ecuménico han reconocido varios teo-
logos de las principales confesiones protestantes (luteranismo, calvinismo,
anglicanismo, etc.) que la doctrina mariologica del Vaticano II representa
un laudable intento de centrar la figura de Maria en el misterio de Cristo
y de la Iglesia, y de salvaguardar plenamente la unidad de la Mediacién
de Cristo. Pero al mismo tiempo insisten con la misma sinceridad en la
insuficiente fundamentacion biblica de los privilegios marianog y, sobre
todo, en la dificultad de conciliar la “cooperacién” de Maria en la obra de
la, Redencion con la Mediacion tinica de Cristo (9).

H. Ott, profesor de la Facultad Teolégica de Basilea, ha sefialado con
generosa comprensiéon el auténtico punto de vista del Vaticano II en el
problema marioldgico: “el didlogo... sobre Maria deberd ser en definiti-
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va un diilogo sobre la estructura de la Encarnacién y de la Iglesia”. El
nicleo de la salvacién consiste en la Unién Hipostatica, a saber, en la
asuncién personal de la naturaleza humana por el Hijo de Dios y en la
participacion del hombre por Cristo en la vida divina; por la Unién Hi-
postatica toda la humanidad forma el Cuerpo de Cristo, que es la Iglesia.
Es necesario que la teologia protestante reflexione atentamente sobre la
afirmacién del Vaticano II, de que la funcién especial de Maria en el mis-
terio de la salvacién no compromete la Mediacién tnica de Cristo. El dii-
logo ecuménico sobre este problema puede basarse, como en punto comitn
de partida, en la misteriosa solidaridad del creyente ante Dios con los hom-
bres y en la funcién mediadora de quienes han recibido de Dios la gracia
de una misién especial en favor de los demas (10). A nuestro parecer, el
dialogo catolico-protestante sobre Maria debe comenzar por el examen del
testimonio del Nuevo Testamento (es decir, de la fe de la Iglesia primi-
tiva) acerca de la funcién de Maria en el misterio de la salvacién, revelado
y cumplido en Cristo. ;Reconoce la revelacién neotestamentaria la misién
singular de Maria en el acontecimiento salvifico definitivo que es la pre-
sencia del Hijo de Dios en el mundo?

—T—

2. El dato fundamental del N. T. sobre Maria se encuentra en Lec.
1-2. Pero no es posible comprender la intencién de S. Lucas en los dos pri-
meros capitulos de su Evangelio sino dentro del contexto de su cristolo-
gia, tal como ella se presenta en todo el tercer Evangelio y en los Hechos
(11); ésta a su vez debe ser encuadrada dentro de la progresiva reflexién
cristolégica del N. T.

La fe de la Iglesia primitiva surgi6, en Gltimo término, de una expe-
riencia religiosa privilegiada, que comportd en si misma la certeza incon-
cusa de la supervivencia gloriosa de Jests, el Crucificado. El analisis del
origen de la fe cristiana descubre en esta experiencia el elemento radical, que
no se puede descomponer o explicar ulteriormente; solamente es posible
estudiar la progresiva expresion de la experiencia originaria en el kerygma
y en las primeras confesiones de fe (12). El nicleo del kerygma cristiano
es el cumplimiento de la promesa salvifica de Dios en el acontecimiento de
la Muerte y Resurreceién de Cristo (1 Cor. 15, 1-5; Rom., 4, 24-25; Act. 2,
22-39; 3, 18-26; 5, 30-32; 13, 32-39; 1 Tess., 1, 9-10; 4, 14). La mé&s anti-
gua confesién de fe cristiana proclama que Jests Resucitado es el “Sefior”,
es decir, ha sido elevado a la participacién en la gloria y en el poder de
Dios: solamente quien invoca a Jestis como el “Sefior” sera salvo (Rom.,
10, 9-10; 1 Cor,, 1, 2; 12, 3; 16, 22; Flp,, 2, 9-11; Act., 2, 21. 36; 10, 36;
16, 31) (13). El himno (originariamente prepaulino contenido en Rom.
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1, 3-4, afirma que Cristo resucitado ha sido constituido “Hijo de Dios”
“por el Espiritu y la Potencia de Dios” (cfr. 1 Cor., 6, 14; 2 Cor., 13, 4) (14.)

La teologia paulina permanece fundamentalmente dentro de la pers-
pectiva de la primitiva fe cristiana; pero profundiza ulteriormente en el
valor salvifico de la Muerte-Resurreccién de Cristo. La solidaridad del
hombre Cristo con toda la humanidad hace de su Resurreccién el aconte-
cimiento salvifico universal (1 Cor., 15, 20-28; Rom., 8, 29; Act., 26, 23;
cfr. Col., 1, 18). Por su Resurreccién Cristo ha venido a ser “espiritu vivi-
ficante” (1 Cor., 15, 45), que por la misién de su Espiritu comunica su
propia vida a la comunidad de los creyentes, que es la Iglesia (Rom., 8, 11;
1 Cor., 6, 18; cfr. Ef., 1, 13, 22; Col., 1, 18) (15). El hombre seri salvado
por la participacién en la vida gloriosa de Cristo (Rom., 6, 8; 8, 17-29;
cfr. Ef., 2, 5-7; Col, 3, 1-4; Flp,, 3, 21). Esta participacién comienza ya
“desde ahora” por el don del Espiritu Santo, que es prenda y principio
vital de resurreccion (Rom., 8, 11. 23; 1 Cor., 6, 14-19; cfr. Ef,, 1, 13-14). S.
Pablo ve en Cristo el cumplimiento definitivo del plan salvifico de Dios
y el centro de la Historia de la Salvacién (2 Cor., 1, 20; Gal.,, 4, 4; Rom.,
3, 24-26; 8, 28-30; 9, 22-24; cfr. Ef., 1, 3-14). Su visién del misterio salvi-
fico de Cristo se orienta ya hacia la Encarnacién, como apropiacién de
nuestra existencia (dominada por la ley del pecado y de la muerte) por el
Hijo de Dios: la solidaridad salvifica de Cristo con los hombres comienza
con la venida del Hijo de Dios al mundo (Rom., 5, 12-21; 8, 3; 2 Cor., 8,9;
Gal., 4, 4; cfr. Dios al mundo (Rom., 5, 12-21; 8, 3; 2 Cor., 8, 9; Gal,
4, 4; cfr. 1 Tim,, 2, 5).

S. Pablo subraya conscientemente la transcendencia absoluta de la
gracia de Dios revelada y cumplida en Cristo: la salvacién del hombre no
tiene definitivamente otra explicacién que el amor de Dios (Rom., 5, 8;
8, 29, 31-39; 9, 6-17; Ef. 1, 3-12). Fue Dios quien entregd a su Hijo por los
hombres y asi obrd la reconciliacién de la humanidad pecadora (Rom., 4,
25; 5, 10-11; 8, 32; 2 Cor., 5, 18-20). Pero al mismo tiempo pone de relieve
el valor salvifico de la obediencia de Cristo a Dios y de su amor a los
hombres en el sacrificio de su vida (Rom., 5, 19; Gal, 1, 4; 2, 20; 2 Cor.,,
5, 14; cfr. Ef., 5, 2. 25; 1 Tim,, 2, 6; Tit., 2, 14).

El himnho (probablemente de origen prepaulino) de F¥lp., 2, 5-11 pre-
genta todo el misterio salvifico de Cristo en la unidad de un movimiento
descendente-ascendente, que por la Encarnacion llega hasta el anonada-
miento total del Hijo de Dios en su Muerte en la Cruz, para culminar en
la Glorifcacion de Cristo como el “Sefior”. La Muerte de Cristo constituye
la fase definitiva de la Encarnacién como “kenosis” y es por otra parte
la razoén de su Resurreccion (Flp., 1, 9) (16).
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El autor de la Carta a los Hebreos presenta unidos los temas de la
preexistencia divina de Cristo y de su glorificacion por la Resurreccién
(Heb,, 1, 1-12; 3, 6; 4, 14; 5, 6. 8; 6, 6. 20; 7, 3. 16. 24. 28; 9, 14; 10, 12;
13, 8). (17); mediante la combinacién del caricter personal divino y del
auténtico ser humano de Cristo (es decir, mediante una visién consciente
del misterio de la Encarnacién) realiza un notable progreso en la teologia
de la Redenci6n. Por la Encarnacién el Hijo de Dios se hizo hermano de
los hombres, apropidndcse su existencia mortal, para por su Muerte librar-
les del dominio de la muerte: la Redencién comienza en la Encarnacién, or-
denada en si misma a la inmolacién del Hijo de Dios (Heb., 2, 11-18; 4, 15;
9, 26; 10, 5-10). La Resurreccién de Cristo es el resultado de su obediente
sacrificio en la Cruz (Heb., 2, 9; 5, 7-8. 16; 9, 12. 14. 26). Tanto la expe-
riencia humana del dolor, de la tentacién y de la muerte, como sobre todo
la plena sumisién del hombre Cristo a la voluntad de Dios, constituyen el
valor salvifico de su Mediacién redentora (Heb., 2, 9. 10. 18; 4, 15; 5, 1-9;
7, 27; 9, 14; 10, 5-9; 12, 3), que culmina en su glorificacién como Jefe de
la humanidad y en su permanente intercesién ante Dios a favor de los
hombres (Heb., 2, 10; 3, 14; 6, 20; 7, 25; 9, 24).

La Carta a los Hebreos pone de relieve tanto la unicidad de la Me-
diacién de Cristo (Heb., 7, 27. 28; 9, 12-14. 28; 10, 10-14), como su unidad
interna, que se desarrolla en las tres fases fundamentales de la Encarna-
ci6én (Heb., 2, 10-18; 9, 26; 10, 5-9), la Muerte en la Cruz (Heb., 7, 27;
9, 14. 26-28) y la eterna Glorificacién (Heb., 1, 3; 10, 12). El valor salvi-
fico de la Mediacion de Cristo en cada una de estas fases y en la totalidad
de ellas se funda en la solidaridad del Hijo de Dios con log hombres por
la Encarnacién (Heb., 2, 10-18; 6, 20; 9, 28). Esta grandiosa visiéon de
toda la obra salvifica de Cristo, como la oblaciéon absolutamente irrepeti-
ble del sacerdote eterno por los hombres, ha sido lograda mediante una
profunda reflexién en el misterio inico y total de la Encarnacién.

El Prélogo del IV Evangelio presenta la Encarnacién de la Palabra
personal de Dios como la clave de toda la teologia icannea (18). La fér-
mula “la Palabra se hizo carne” significa que el Hijo de Dios se hizo hom-
bre pasible y mortal como nosotros: el término “sarx’ designa en Jo., 1, 14
la condicién perecedera y mortal del hombre (cfr. Jo., 3, 6; 6, 51; 17, 2;
1 Jo., 4 2; 2 Jo., 7). Al apropiarse nuestra mortalidad, el Unigénito del
Padre quedd destinado a la muerte para por su Muerte y Resurreccién
darnos la “vida eterna’, como participacion en su gloria (Jo., 6, 33. 51; 10,
10; 12, 24. 47; 1 Jo., 4, 8-14). El IV Evangelio presenta la Muerte y Re-
surreccién de Cristo en la intima unidad de un solo acontecimiento salvifi-
co (Jo., 12, 23. 27. 28. 33; 13, 1-3; 16, 28; 17, 1-5). La Glorificacién de
Cristo comienza en la Cruz, porque por su Muerte Cristo pasdé a ser el
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centro unificador y vivificante de toda la humanidad (Jo., 3, 14-15; 12,
23-32; 13, 31; 17, 1. 5). La razén de este intimo vinculo entre la Muerte y
la Resurreccién esti en que Cristo, como Hijo de Dios, hecho hombre (En-
carnacién), tenia plena potestad sobre su propia vida y en virtud de esta
potestad entregd su vida para “tomarla’” de nuevo en su eterna Glorifica-
cién (Jo., 10, 17-18; cfr. Heb., 9, 14; 7, 16). Cristo Glorioso comunica a
los hombres su Espiritu (Jo., 7, 39; 14, 16. 26; 15, 26; 16, 7. 14). Ya
“desde ahora” Cristo da a los creyentes la ‘‘vida eterna” (Jo., 3, 36; 5, 24.
40; 6, 40. 47, 53; 10, 10; 1 Jo., 4, 9, 10), como anticipacién de la definitiva
participacién en la Gloria, que le corresponde como Hijo de Dios: la salva-
cién escatoldégica consistird en la manifestacién y comunicacién de la vida
gloriosa de Cristo (Jo., 6, 40. 51. 54. 57; 11, 25; 14, 1-3; 17, 24; Ap., 1, 5;
3, 21; 20, 6)-

Los escritos ioanneos destacan con igual claridad el amor de Dios, al
dar su Hijo por la salvaciéon de los hombres (Jo., 3, 16; 1 Jo 4, 9-16), y el
valor salvifico de la obediencia de Cristo al Padre y de su amor a los hom-
bres en el sacrificio de su propia vida (Jo. 10, 11-18; 12, 27-28; 13, 1;
14, 31; 15, 10. 13; 17, 19).

La unidad del misterio salvifico de Cristo aparece en el IV Evangelio
con notable claridad. La Palabra personal de Dios descendi6 de la esfera
de lo divino a la esfera de lo humano (Jo., 1, 1-11; 3, 12-13. 31; 6, 33. 38.
51, 62; 8, 14. 16. 29. 38. 40; 12, 46. 49; 13, 3; 16, 28; 17, 5. 8, 18) y se
apropié nuestra existencia mortal (Jo., 1, 1, 2. 14), para por su Muerte y
Resurreccién llegar a la plenitud de Gloria, propia de su Filiacion divina
(Jo., 3, 13; 7, 33; 13, 1-3. 31-32; 14, 1-3; 16, 5. 16. 28; 17, 1. 5. 13, 24). La
unidad de este movimiento descendente-ascendente viene expresamente
formulada en Jo., 13, 3; 16, 28; 17, 5; 3, 13. Los momentos fundamentales
del progresivo cumplimiento del misterio salvifico de Cristo son la Encar-
nacién (por si misma destinada a la Muerte del Hijo de Dios: Jo., 1, 14;
6, 51; 10, 10-18), la Muerte de Cristo (ordenada a su Resurreccién: Jo.,
10, 17; 12, 27-32, 13, 1) y su eterna Glorificacién (19). El misterio de la
salvacién es la realizacién progresiva y total de la Encarnacién: el Hijo de
Dios se apropia nuestra existencia mortal, para hacernos participantes en
la existencia de su Humanidad glorificada.

La fe de la Iglesia primitiva, expresiéon de su experiencia originaria
privilegiada, estuvo centrada en el acontecimiento salvifico de la Muerte-
Resurrecciéon de Cristo. La progresiva reflexién sobre la gloria del Resu-
citado llegé al conocimiento de la Filiacién divina de Cristo (“por el Es-
piritu y la Potencia de Dios”: Rom. 1, 4) y, finalmente, de la Encarna-

cién (20).
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Hemos sefialado en breve sintesis la contribucién propia de S.
Pablo, de la Carta a los Hebreos y del IV Evangelio en esta creciente pe-
netracién del misterio salvifico de Cristo, que constituye la Teologia del
N. T. Este cuadro sintético nos permitira precisar el puesto, que corres-
ponde a la cristologia lucana (y, consiguientemente, a sus datos mariol6-
gicos) dentro de la revelacion total neotestamentaria.

3. 8. Lucas sabe que la fe de la Iglesia naciente ha surgido en la
comprensién de que segln el plan divino, revelado en la S. Escritura, Je-
sus “debia” morir y resucitar para salvacién de toda la humanidad (Lec.,
24, 7. 25-32. 44-49; 9, 22; 17, 25; Act., 2, 23-35; 3, 17-19; 26, 22-23; 4, 28-29;
5, 31; 10, 40-43; 13, 32-35); esta fe es don del mismo Jesls Resucitado (Lc.
24, 25-32. 49; Act., 1, 2. 8; 2, 4. 17. 33; 3, 16; 4, 8-12. 31).

En su Resurreccién Jestis ha sido constituido por Dios como €l Me-
sias escatolégico, Sefior de toda la humanidad e Hijo de Dios (Act., 2,
36-38; 3, 13. 18, 21. 26; 4, 10-12. 26-30; 5, 31; 7, 55-60; 9, 20. 22; 10. 36;
13, 33-38). El es “el primero de entre los muertos”, el Jefe y “Principio
de vida” de toda la humanidad, el unico Salvador (Act., 26, 23; 3, 15; 4,
12; 10, 43; 5, 31; 13, 23-24; 15, 11; 26, 18), el “Juez de vivos y muertos”
(Act.,, 10, 42; 17, 31). El conjunto de todos estos aspectos de la funcién
salvifica de Cristo es expresado con.la férmula, caracteristica de log He-
chos, “el nombre de Jests” ,Act, 2, 21. 38; 3, 6. 16; 4, 10. 12. 17, 18. 30;
5, 28. 40; 7, 59; 8§, 12. 16; 9, 15. 16. 27. 28. 34; 10, 43. 48; 15, 26; 16, 18;
19, 5. 17; 21, 13; 26, 9). El hombre no puede ser salvado sino por la fe en
Cristo, “en su nombre”; la fe es la confesién de la gracia de Dios, cumplida
y revelada en la Muerte y Resurreccion de Jests (Act., 2, 21; 3, 16; 4, 12;
5, 31-32; 10, 43; 13, 39. 48; 15, 9. 11; 16, 31; 20, 21; 26, 18).

Cristo Resucitado posee el “Espiritu Santo” y la “Potencia de Dios”
(férmula tipica de Lucas: Act., 10, 38; cfr. Lc., 24, 49; Act., 1, 4-5. 8; 6,
5. 8; 7, 55; cfr. Le., 1, 17. 35; 4, 14. 36). El es quien da el Espiritu Santo,
que Dios habia prometido mediante los profetas al nuevo pueblo de Israel,
que es la Iglesia como comunidad de todos los hombres que creen en Cristo:
el Espiritu, dado por Cristo a la Iglesia, hace presente el futuro escatolé-
gico (Lc., 24, 49; Act., 1, 4-5; 2, 17-18. 33. 39. 41. 47; 4, 31; 5, 32; 8, 15-18;
10, 47-48; 19, 5-7) (21). Salta a la vista la coincidencia fundamental de la
teologia lucana de la Resurreccién de Cristo con las ideas de S. Pablo en
sus Cartas a los Corintios y a los Romanos (22).

La exégesis actual, tanto protestante como catdlica, reconoce que la
teologia lucana presenta la actividad de Jeslis en su existencia terrena
como el cumplimiento de la salvacién prometida por Dios a Israel: Jesils
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obra como el Portador del Espiritu, el Mesias escatologico, el Sefior, el
Hijo de Dios (23). En su notable obra “Die Mitte der Zeit” (cuyo mismo
titulo pone de relieve que la existencia terrena de Jestis es presentada en
el III Evangelio como el centro de la Historia de la Salvacién) afirma H.
Conzelmann que no hay ninguna diferencia entre los titulos (“Cristo”, “Hi-
jo de Dios”, “Sefior”), que Lucas aplica a Jess en su existencia terrena y
en su existencia gloriosa (24).

Es particularmente significativa la sintesis de la existencia terrena de
Jesls, presentada en Act., 10, 36-43: Jeslis Nazareno estaba ungido por
el Espiritu Santo y la Potencia de Dios: pasé haciendo el bien, porque
Dios estaba con EL

La posesién del Espiritu, que constituye un rasgo caracteristico del
Resucitado, es anticipada en la existencia de Jests de Nazareth.

El Jests histérico de Lucas no esti sometido al Espiritu (como en
Marcos y Mateo), sino que posee el Espiritu, dispone de El y obra en vir-
tud de la Patencia de Dios (como el Cristo Glorificado: Le., 4, 1. 14; 5,
17; 6, 19; 8, 46; 9; 1; 10, 9; 24, 49). La venida del Reino de Dios por el
prometido don del Espiritu es cumplida en y por la Persona misma de
Jests.

No solamente la Muerte de Jests, sino toda su existencia y actividad
en el mundo constituyen el cumplimiento de las promesas salvificas de
Dios (Lec., 4, 21; 10, 23; 7, 21-23; 13, 18-21; 16, 16; 17, 21; Act., 13, 23-33;
10, 36-43; 2,22) (25). Los términos, caracteristicos de Lucas, “ahora”,
“hoy”, (“nyn”, “sémeron”) indican que la era de la salvacién esperada esti
ya presente en la Persona y en la accién de Jesus (Le., 2, 11. 29; 4, 21; 5,
10. 26; 12, 52; 19, 9; 22, 69; 23, 43. Cfr. 6, 19; 7, 21-22; 9, 1-6. 11; 10,
1-17; 11, 20; 13, 18-21; 16, 16; 17, 21).

4. Es necesario proceder con cautela en el intento de sefialar los
rasgos fundamentales de la cristologia de Lc. 1-2. La historicidad de es-
tos dos capitulos es muy discutida. Por otra parte es muy dificil hacer una
separacién neta entre lo que Lucas toma de sus fuentes, escritag u oralss,
y su propia redaccién; es conocida su notable habilidad para incorporar
las aportaciones de la tradicién dentro de su propia visién teolbgica (26).

Para descubrir con seguridad la doctrina cristolégica de Le. 1-2, con-
viene pues prescindir de la historicidad de los episodios narrados y tratar
de penetrar en la intencién teolégica de Lucas, ante todo en las palabras
e himnos (que él mismo pone en boca de sus personajes) y en las citas del
A. T., comparandolos con la cristologia de toda la obra lucana y particular-
mente con lag ideas expresadas en los discursos contenidos en los Hechos.
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Ha notado P. Minear que los personajes, que intervienen en los epi-
sodios narrados en Le. 1-2, testifican uninimemente en sus palabras e him-
nos una misma realidad: en la venida de Jeslis al mundo Dios ha cumplido
Ia promesa salvifica de su Alianza (27): se ha realizade la esperanza de
Israel (Lec., 1, 16-17. 28. 32, 35. 43. 46-55. 68-79; 2, 10-14. 26-35. 38). A
lo largo de los dos primeros capitulos del IIT Evangelio resuen{n exclama-
ciones de exultacién y de alabanza al Dios de Israel por el definitivo cum-
plimiento de sus promesas (Le. 1, 14. 28. 32. 41-45. 46-55. 68-70. 76-79; 2,
10-14. 28-32. 34. 38).

Desde su misma aparicién en el mundo (“sémeron”): Le., 2, 11) Jesls es
el “Salvador”, no solamente de Israel, sino de todos los pueblos (Lec., 2,
11. 31; cfr. Le, 1, 69. 71. 77). Lucas. reconoce en el comienzo de la exis-
tencia de Jeslis la misma funcién salvifica, que le atribuye en su Resurrec-
cién y en su ministerio (Act., 4, 12; 5, 31; 10, 43; 13, 23-24; 28, 28; Lc.,
19, 9; 3, 6); tanto en lag narraciones de la Infancia, como en el resto de
su Evangelio y en los Hechos: describe la salvaci6n, aportada por la perso-
na de Jesis, con conceptos y términos idénticos (“perdén de los pecados™.
“visita de Dios”, “redencioén’: Lec., 1, 68. 77; 2, 38; 4, 18; 5, 11. 24; 7, 16.
47-49; 19, 44; 24, 21. 47; Act., 2, 38; 5, 31; 7, 35; 10, 43; 13, 38; 15, 14;
18, 4-6; 26, 18; 20, 21). En su venida al mundo, como en su Resurreccién,
Jesus es la “Luz” de la revelacién esperada para el pueblo de Israel y para
todas las naciones (28) (Lc. 2, 32, Aect., 26, 22-23). Con toda razén ha po-
dido escribir P. Benoit que los dos primeros capitulos de Lucas afirman de
“manera poderosa” el valor soteriolégico de la aparicién de Jestis en el
mundo (29).

A la luz de la fe pascual aplica Lucas a Jesls en su misma venida al
mundo el titulo de “Cristo-Sefior”, que es propio del Resucitado (Lec., 2,
11; cfr. 1, 43; Act., 2, 36; 4, 27; 10, 36. 38); no solamente en su Resu-
rreceién, sino en su existencia terrena y desde el comienzo de la misma, co-
rresponde a Jests la funcién “sefiorial” (30), que coincide con su funcién
de Salvador (Act., 5, 31; 32; 16, 30-32) (31)

La mas importante afirmacién de Le. 1-2 sobre €l sentido de la venida
de Jests al mundo se encuentra indudablemente en Lec., 1, 31-35. Jests
entra en la historia como ¢l Mesias esperado, por el que Dios instaura su
prometida Alianza eterna (Lc., 1, 32-33; Cfr. 2 Sam., 7, 4-16. 22-29; 32, 5;
1 Par., 17, 3-27; 11, 24; 12, 28; 13, 28; Lc., 7, 22; 10, 23; 11, 20; Act,,
13, 23). La concepcién misma de Jesls tiene lugar en virtud del “Espiritu
Santo y de la Potencia del Altisimo” (férmula tipicamente lucana). Mien-
tras la vocacién profética de Juan Bautista viene significada por el don del
Espiritu Santo “desde el seno de su Madre” (Lc., 1, 15. 76; 16, 16; cfr. Le.,
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3, 1-17; Act. 13, 24-25; 19, 4), Jeslis posee el Espiritu desde el comienzo
mismo de su existencia (32). La formula “dio kai” (caracteristica de Lu-
cas: Act., 10, 29; 24, 26; 25, 26; cfr. Rom., 4, 23; 15, 22; 2 Cor., 1, 20),
pone de relieve que por esta posesién del Espiritu es Jestlis “santo’”, “Hijo
de Dios” (33). El sentido de esta afirmacién se comprende mediante la
comparacién con Le. 3, 22; 4, 1. 18. 34; 9, 20. 34-35, y sobre todo con Act.
10, 38; 4, 27. 30; 2, 33. 36: Jesfis es por excelencia el “Ungido” por el
Espiritu divine. La presencia permanente del Espiritu de Dios le confiere
la funcién salvifica de ‘“Hijo de Dios”, no solamente en su Resurreccién
(Act., 13, 32-35; 9, 20. 22) y en su existencia en ¢l mundo (Act., 10, 36-38;
3, 22; 4, 1. 18), sino desde el comienzo mismo de ésta (Lc., 1, 35). En su
tltima obra reconoce Conzelmann que la afirmacién de Le. 1, 35 cambia
el sentido de las escenas del Bautismo y de la Transfiguracién, que pasan
a ser una posterior confirmacion de que Jesis era ya “Hijo de Dios” desde
su venida al mundo (34). La conexién entre la posesion del Espiritu Santo
y de la Potencia de Dios con la “Filiacion divina” de Jesls desde su venida
al mundo, expresamente afirmada en Le. 1, 35, presenta una innegable
analogia con la primitiva confesién de fe de Rom. 1, 4, segiin la cual Jestis
en su Resurreccién fue constituido Hijo de Dios por la Potencia de Dios
segn el Espiritu de Santidad (35). Le. 1, 35 representa respecto de Rom.
1, 4 un notable progreso en la reflexién de la fe cristiana sobre la persona
y la obra de Jesis: desde la confesién de la Filiacién divina de Jesids en
su Resurreccion se ha llegado a la comprension de su Filiacién divina en
el origen mismo de su existencia humana. El pensamiento de la preexis-
tencia de Cristo y de la Encarnacién no es atin expresado en Lec. 1, 35;
pero se ha realizado un paso importante hacia la teologia de la Encarna-
cion, que se hard visible en la Carta a los Hebreos y en el IV Evangelio.

Es preciso reconocer que Le. 1-2 presenta la venida de Jestis al mun-
do como el comienzo de la era escatolégica, es decir como perteneciente
al “centro de los tiempos” (36): la apariciéon del Hijo de Dios, “nacido de
mujer”, coincide con la “plenitud del tiempo” y comporta el don escatol6-
gico del Espiritu (Act., 13, 23-38; cfr. Gal., 4, 4-6): Jestis ha venido al
mundo como el Mesias, el Salvador prometido, el Profeta esperado (Lc.
4, 18; 7, 28; 16, 16; Act, 3, 22; 7, 37; 10, 38), en una palabra, como el
enviado tinico y definitivo, que une en su persona y en su obra todas las fun-
ciones salvificas del A. T (37).

La presencia de Jeslis en la historia va acompafiada de la efusién del
Espiritu Santo; todas lag personas, que intervienen en los acontecimientos
narrados en Le. 1-2 (Zacharias, Isabel, Juan Bautista, Simedén, Ana),
obran y hablan movidos por el Espiritu (Lc. 1, 15. 41. 67; 2, 25-27. 36-38).
Egs el Espiritu profético, anunciado por Joel (Jl, 3, 1-5; cfr. Is., 32, 15;
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Ez., 36, 26-28; 37, 23-24, 39, 39) como el don escatolégico prometido por
Dios al nuevo Israel, y considerado por Lucas mismo como don de Cristo
Resucitado a la Iglesia (Act., 2, 17-21. 33). Toda la obra de los Hechos
testifica que la Iglesia es la comunidad escatolégica, en la que esti pre-
sente y obra el Espiritu Santo, dado por el Sefior Jesiis (Act., 1, 5. 8; 2, 4.
17-18. 39; 3, 8; 6, 3. 5. 10; 7, 53; 8, 17; 13, 52; 15, 8. 27; 19, 6; 20, 23. 28;
21, 11) (38). La Narracion lucana de la Infancia anticipa en la venida de
Jestis al mundo la efusién pentecostal del Espiritu.

El “nuevo pueblo de Dios”, al que pertenece Israel y las demis na-
ciones, esta igualmente presente en la intencién de Le. 1-2, como en el
pensamiento del autor de los Hechos (Le., 1, 15. 16. 17. 48. 55. 68. 77; 2,
10. 25. 31. 32. 38; Act., 2, 9. 11, 38; 4, 12; 5, 31; 8, 14. 39; 9, 15; 10, 34.
36. 43; 11, 18; 15, 6-11, etc.). En Le. 1-2 el nuevo Israel estd representado
por los pobres, los pequefios y desconocidos, los justos que esperan con
paciencia la llegada del Mesias Salvador (39) y creen que este Salvador
es el Hijo de Maria (Lec., 1, 5-6. 26-27. 38. 43. 45. 48-55, 68-78; 2, 7. 8. 15.
18. 25-26. 36-39) (40).

Los personajes de Le. 1-2 estan descritos dentro de la perspectiva de
la historia de la salvacién (“heilsgeschichtlich”), es decir, del juicio salvi-
fico de Dios, cumplido definitivamente en Cristo (Le., 1, 51-55. 77-78; 2,
32-38; 11, 30; Act.,, 2, 35; 10, 42; 17, 31). Pertenecen al “resto santo”
anunciado por los profetas, a saber, a la comunidad de los creyentes, que
esperan la salvacién mesidnica y formaran el nuevo Israel elegido por Dios
de entre todas las naciones (41). La comunidad del Mesias habia sido
presentada por Sofonfas (3, 14-17), Joel (2, 21-27) y Zacharias (2,14; 9, 9;
cfr. Is., 52, 1-2; 66, 7; Jer; 4, 31; Miq., 4, 8-10; Lam., 4, 21-22) como la
“Hija de Sién”, colmada de gozo por la presencia de su Rey y Salvador; los
mensajes e himnos, contenidos en Le. 1-2, aluden claramente al cumpli-
miento de esta figura en la llegada del Salvador Jests (Lec., 1, 28. 30-38.
46-55; 68-69; 2, 10-11. 29-32).

() g

5. No puede dudarse de que la teologia de Luc. 1-2 es eminente-
mente cristolégica. Lucas quiere mostrar ante todo que desde su misma
entrada en la historia Jesls es €l Salvador de Israel y de todos los pue-
blos: “comienza la era escatolégica de la historia de la humanidad” (43).
Juan Bautista, “grande ante Dios”, “més que profeta”, (Le., 1, 15; 7,
26-28) estd llamado a preparar los caminos del Sefior (Lec., 1, 17. 76; 3,
16-17; 7, 18-23; 16, 16; Act., 1, 5; 11, 16; 13, 24-25; 19, 4); pero Jests
es el “Hijo de Dios”, el Salvador”, el Salvador prometido (Lec., 1, 32-38;
2, 11).
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Sin embargo es preciso reconocer que en la narracién del nacimiento
de Jestlis, Lucas ha pretendido también decir algo importante sobre Marfa.
Una serie de indicios lo demuestra hasta la evidencia.

Las figuras de Zacarias y de Maria son conscientemente contrapues-
tas en llamativo contraste. Por una parte el sacerdote de ilustre estirpe,
que en el momento culminante de su funcién institucional recibe de Dios
el anuncio del nacimiento del Precursor, vacila en la fe y es castigado por
su incredulidad (Lec., 1, 5-24); por otra parte la insignificante joven del
desconocido Nazareht, elegida por la gracia de Dios, que recibe el men-
saje del nacimiento del Salvador, cree plenamente en el cumplimiento de
la palabra divina y por eso es proclamada “bienaventurada’ (Lec., 1, 26-48) :
Lucas contrapone tan deliberadamente Jestis a Juan, como Maria a Za-
carias.

Lucas aplica a Maria un calificativo tinico en toda la revelacién del
Antiguo y del Nuevo Testamento: Ella es por excelencia la “favorecida”
(“elegida”) por Dios, la que ha encontrado gracia ante su mirada
(“kecharitomene’: Lc., 1, 28. 30. 48) (44). Maria es la tinica persona huma-
na que interviene en el acontecimiento culminante de toda la Narracién
lucana de la Infancia, a saber, en la venida misma del Salvador al mundo
(en el cumplimiento mismo de las promesas salvificas de Dios: Le., 1,
26-38). Los demAs personajes, mencionados en Le., 1-2, se limitan a testi-
ficar este acontecimiento; pero no intervienen en él (Lc., 1, 39-45; 68-75;
2, 8-16; 25-38) (45).

La narracién de la visita de Marfa a Isabel culmina en la proclama-
cion de Maria como la ‘“bendita entre todas las mujeres”, porque en su fe
ha venido a ser la “Madre del Sefior” (Lc., 1, 39-45). La confesién de Isa-
bel prepara la insercién del “Magnificat” en el que Lucas hace la inaudita
afirmacién de que ‘“Maria seria llamada bienaventurada por todas las gene-
raciones, porque Dios ha hecho en ella (“ha hecho a mi’) cosas grandes
(Lec-, 1, 46-49). Si se exceptia Cristo, la tinica persona que en el N. T. es
objeto de un himno (litdrgico?) es Maria.

La prediccién de Simedn, centrada en Cristo como cumplimiento del
juicio salvifico de Dios, alude expresamente a la repercusién dolorosa de
la actitud de Israel ante Jests en el alma de Maria (Lc., 2, 29-35; cfr.
4,24; 10, 13; 11, 52-54; 13, 1-9. 34-35; Act., 2, 23; 36, 4, 10; 13, 26).

No contento con poner de relieve la importancia de la fe de Maria,
como aceptacién del cumplimiento de las promesas salvificas en su mater-
nidad mesidnica, Lucas llama nuestra atencién sobre la actitud personal
de Maria, que medita en los acontecimientos de la existencia de su hijo,
Salvador del mundo e Hijo de Dios (Lc., 2, 19. 51).
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Los conocidos exégetas protestantes P. Minear y W. Grundmann han
reconocido que Le. 1-2 muestra un marcado interés por la Madre de Jesis:
‘“sin Maria toda la narracién de Lue. 1-2 carece de cohesién”: “En la his-
toria lucans de la infancia de Jesiis corresponde a Maria una funcién pro-
pia... Lucas se inferesa mucho por Maria y conscientemente la coloca en
el centro de la historia de la Infancia’” (46).

6. La afirmacién de que Maria sera llamada bienaventurada por to-
das la generaciones venideras, porque Dios ha obrado a favor de elia cosas
grandes (Lc., 1, 48-49; cfr. Act., 2, 11; Dt., 10, 21; JL, 2, 21-27), manifiesta
que Lucas ha reflexionado sobre la importancia singular de Maria en el
cumplimiento del designio salvifico de Dios.

El mensaje de Gabriel a Maria, las palabras de Isabel y el himno del
Magnificat coinciden en sus rasgos fundamentales y revelan el pensamien-
to de Lucas sobre la Madre de Jesiis. El tono dominante en estos tres cua-
dros es el de la alegria exultante por la venida del Salvador al mundo
(‘“‘chaire”: Le., 1, 28. 41-44, 46-49) : Lucas presenta conscientemente a Maria
dentro de la perspectiva de la historia de la salvacién en el comienzo mis-
mo de la era escatolbgica (47).

Maria es llamada “la elegida”, -“la que ha encontrado gracia ante
Dios”, “la bendita entre todas las mujeres”, “la que serd proclamada bien-
aventurada por todas las generaciones”, “porque Dios ha puesto su mi-
rada en la insignificancia de su esclava” (Lc., 28. 30. 42. 48): la grandeza
de Maria proviene Unicamente del don de la eleccién divina (Lec., 50-53)
(48). “El Sefior estd con Ella” (Lec., 1, 28; cfr. Jue.,, 2, 18; 6, 12-16; Ex.,
3,12; Jos.,, 1, 5; 3, 7; 1 Sam., 10, 7; 3, 19; 2 Sam., 23, 5): ha sido escogida
por Dios como Madre del Mesias Salvador, del Hijo de Dios (Lc., 1, 32-33.
35): es la “Madre del Sefior” (Lc., 1, 43): Dios ha obrado estas cosas
grandes en Ella por la potencia de su Espiritu (Lc., 1, 35. 49). El exégeta
protestante A. Schlatter y el catdlico A. Voss coinciden en la interpreta-
cién del pensamiento de Lucas: Maria ha sido elegida por Dios como ins-
trumento de su designio salvifico en la Nueva Alianza (49).

Lucas pone fuertemente de relieve la fe de Maria. La escena del anun-
cio de Gabriel termina con el “si” ineondicional de Maria al designio de
Dios sobre Ella, como Madre del Mesias (Lec., 1, 38); el encuentro con
Isabel culmina en la proclamacién de Maria como bienaventurada, porque
ha creido que Dios cumplira en Ella su palabra de salvaciéon (Lc., 1, 44);
el Magnificat vuelve a expresar la fe de Maria en su gratuita eleccién a
Madre del Salvador. “A diferencia de Zacarias, Maria cree en la palabra
(de Dios) y se entrega plenamente a ella, confesandose como la esclava
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del Seilor y aceptando que Dios obre en Ella segin su palabra. Maria es
fiel al Dios de la Alianza y pertenece a ella” (50).

Lucas presenta, como un blogque indiviso, el acontecimiento salvifico
de la venida de Jesfis al mundo, la maternidad de Maria y su fe. No se
puede separar la fe de Maria de la venida del Salvador al mundo en su
seno: el Dios de la Alianza cumple su definitiva intervencién salvifica in-
divisiblemente en la maternidad y en la fe de Maria. La Esclava del Sefior
tiene una funcién unica en la Historia de la Salvacién, porque en su fe y
en su seno virginal viene el Salvador de la humanidad. En el instante, en
que comienza el cumplimiento de las promesas, Maria es la inica persona
humana que dialoga con el Dios de la Alianza y con la respuesta de su fe
acepta el acto salvifico de Dios a favor de Israel y de todos los pue-
blos. Lucas ve en Maria la personificacién de la “Hija de Sion”, es decir,
de la Iglesia como comunidad mesidnica y nuevo pueblo de Dios (51). La
fe de Marfa es una anticipacién de la fe pascual; una fe, en la que comien-
za a realizarse la Nueva Alianza.

La fe de Maria aparece como el ejemplar de la fe cristiana. Su acep-
tacién del mensaje divino repercute en la salvacién de toda la humanidad,
en cuanto en esta aceptacién cumple Dios el acto salvifico de la venida de
Cristo al mundo. Tanto la maternidad divina de Maria, como su fe, perte-
necen a la gracia de su eleccién. Al introducir la frase “ninguna cosa es
imposible a Dios”, Lucas alude claramente a Gn. 18, 14, que segun G. von
Rad constituye el punto culminante de la historia y de la fe de Abraham
(52): la fe no tiene otro apoyo que la palabra del Todopoderoso. Tanto
Pablo, como Lucas, ven el fundamento de la fe cristiana en la Poten-
cia de 1a Palabra divina, que ha resucitado a Cristo y da la vida a los
muertos (Lec., 18, 27; Act., 26, 8; Rom., 4, 17. 24; cfr. Jer.,, 32, 17, 27,
Is., 44, 11). La fe de Maria, es decir, la respuesta en la que contribuye al
cumplimiento del plan salvifico de Dios a favor de toda la humanidad,
comporta en si misma la confesién de la gratuidad absoluta de su elec-
cién: es el Poder de Dios el que ha hecho en Ella las cosas grandes, por
las que es llamada bienaventurada por Isabel y por el nuevo pueblo de
Dios (Lec., 1, 48-53): estas cosas grandes son su maternidad mesianica y
su fe unidas en una realidad indivisa. La fe de Maiia atribuye toda la glo-
ria a Dios, su Salvador (Lc.,, 1, 46). El pensamiento de Lucas coincide
plenamente con la doctrina paulina de la conexibén entre la gracia de Dios
por Cristo y la fe (53). Maria reconoce en su fe la gracia singular, que
ha recibido de Dios por la venida de Jesus, el Seflor, al mundo; el cris-
tiano confiesa en su fe la gracia de Dios en la Resurreccién de Cristo,
Sefior (Rom., 4, 1-6. 23-25; 10, 9-11).
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Solamente en el ltimo decenio se ha fijado la atencién en el he-
cho sorprendente de que, mientras la fe de la Iglesia primitiva trataba
de dar expresiéon al misterio de Cristo, se llegé a la afirmacién de que
Maria serid llamada bienaventurada por todas las generaciones, porque el
Todopoderoso ha obrado en Ella cosas grandes (Lc., 1,48-49). El renom-
brado exégeta protestante W. Grundmann reconoce que en tal afirmacion
se hace visible el comienzo de la veneracién de Maria. El no menos cono-
cido exégeta catdlico F. Mussner llega a la misma conclusion: la inser-
cién de Lec., 1, 48-49 en el III Evangelio no se explica, sino en cuanto la
proclamacion de Maria como la Bienaventurada (por las cosas grandes
obradas por Dios en Ella) no encontrd oposicién en el ambiente, en el que
se formé y trasmitié la tradicién acerca de los comienzos de la vida de
Jests: el origen de Lec., 1, 48 tiene su ‘““Sitz im Leben” en la veneracién
de Maria en la Iglesia primitiva (54). Por nueva que parezca esta con-
clusién, esti sostenida por un hecho innegable y una reflexién convin-
cente.

— IV —

7. Lucas no se limita a presentar la figura de Maria como “la que
ha creido” (Lec., 1, 38. 45) y por su fe ha contribuido a la venida del Me-
sias-Salvador al mundo (Lec., 1, 38. 43. 48. 49; 2, 11. 30. 31); dibuja ade-
mis en un rasgo expresivo la actitud personal permanente de Maria, que
en la profundidad de su espiritu medita en las palabras y acontecimientos
de la vida de Jests (Le., 2, 19. 51; cfr. Dt, 6, 6; 11, 18; Dan,, 4, 28; 7,
28; IV Esd., 14, 8), en la persuasién de que se cumplird lo que Dios le ha
revelado acerca de su Hijo (Le., 1, 45) (55). Es la actitud auténtica de la
fe, que se admira y queda desconcertada ante los acontecimientos concre-
tos, en los que progresivamente se manifiesta el misterio de la persona
y de la misién de su Hijo (Le., 2, 33. 48-51) “Ella conserva y medita en
su corazon todo lo que Dios le ha revelado y los acontecimientos que paso
a paso le salen al encuentro. Cada uno de estos acontecimientos se le pre-
sentan como partes de un designio total dispuesto por Dios, que Ella per-
cibe en la fe”’: “se deja guiar paso a paso por la palabra de Dios a través
de desengafios y cambios inexperados, y conoce asi cada acontecimiento
dentro de la totalidad del plan divino” (56). “La fe de Maria fue una fe
viva, ejemplar... mas por su profundidad que por su conocimiento expli-
cito. .. Este conocimiento estuvo sometido a la ley del crecimiento” (57).

A lo largo de su Evangelio alude Lucas dos veces de modo significativo
a la actitud permanente de la fe de Maria ante la revelacién progresiva de
la mision salvifica de Jests.
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Al describir en la Paribola del Sembrador la diversa actitud de los
hombres ante la palabra de Dios, califica de “tierra buena” a los que
“oyendo la palabra divina con corazén recto, la retienen y dan fruto en
paciente perseverancia” (Lc., 8, 15). Si hay en €l III Evangelio una perso-
na, en la que Lucas descubre esta actitud de la plenitud de la fe, es
Maria (Lec., 1, 38. 45; 2, 19. 51). Por eso la afirmacién de Jesis, “Madre
mia y hermanos mios son los que oyen la palabra de Dios y la cumplen”
(Lc., 8, 15) pone de relieve la fe de Maria como el aspecto principal de su
comunién maternal con el Salvador (58).

Cuando Maria es proclamada por una mujer del pueblo como “bien-
aventurada” por ser madre del profeta nazareno, Jestis responde con una
bienaventuranza, que va mas alli del vinculo del parentesco: ofir la palabra
de Dios y cumplirla, ésto es lo que crea el verdadero vinculo con El (Lc.,
11, 27-28). Si se tiene en cuenta ( y es necesario tenerlo en cuenta) lo que
Lucas ha dicho de la maternidad mesiénica y de la fe de Maria, precisa-
mente como fundamento de su singular bienaventuranza (Lc., 1, 38-49),
no se puede interpretar la correccién de Jeslis a la exclamacién de la mu-
jer del pueblo (Lec., 11, 27-28) sino en el sentido de que Maria es “bien-
aventurada”, no por el mero hecho de su maternidad mesiénica, sino ante
todo por la fe en que ha aceptado ser Madre del Salvador. Lucas no ha
olvidado que Maria “seri llamada bienaventurada por todas las genera~
ciones, porque Dios ha hecho en Ella cosas grandes”, es decir, porque ha
creido que Dios cumplira en Ella su palabra (Lc., 1, 38-48) (59).

La actitud creyente de Maria, que reflexiona en los acontecimientos
de la existencia de Jests (Lec., 2. 19. 33. 51), recibe una luz nueva de la
prediceion del anciano Simeén: Jeslis serda para Israel signo de contradic-
cion y Maria participara en el doloroso drama, que culminari en la muerte
del Salvador prometido por Dios y rechazado por su pueblo (Lc., 2, 34-35;
13, 22-35; 19, 41-44; 20, 9-19; Act., 2, 23; 3, 17; 13, 27-28; etc.). En la
medida en que los acontecimientos de la vida de Jestis convergian hacia
el tragico desenlace de su muerte, Maria comprendié y acepté plenamente
en la fe, que Dios cumplia en Ella la revelaciéon de su misién como Madre
del Salvador (60). El IV Evangelio completa la descripcién lucana de la
fe de Maria, al descubrirnos el sentido de la presencia de la Madre del
Salvador en el Calvario (61).

—V ==
8. El episodio de las bodas de Cani ha sido y es hoy dia interpreta-

do en muy diversos sentidos. Para orientarse con seguridad en su inter-
pretacién es necesario ante todo ponerse en el punto de vista de Juan,
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apoyarse en sus expresiones de significacién cierta y tener en cuenta el
contexto dominante en el IV Evangelio, a saber, la autorevelacién de Je-
stis como Quien da la “vida eterna” a los que creen en El (Jn, 1, 12, 3.
14-19. 36; 5, 24-26, 39; 6, 35-40. 53-60; 8, 51; 10, 10; 11, 25-26; 17, 2-3)
(62).

El punto de vista de Juan aparece en la observacién, que cierra su
narracién: Jesis realizé en Cani su primer “signo”, comenzé asi a mani-
festar su “gloria”, y sus discipulos comenzaron a “creer” en El (Jo. 2,
11). Los conceptos “signo”, gloria” y “creer” (intimamente relacionados
entre si) son fundamentales en el IV Evangelio; expresan la funcién re-
veladora y salvifica del Hijo de Dios hecho hombre (63). Su presencia
en Jo., 2, 1-11 manifiesta la importancia que el IV Evangelista da al episo-
dio de Cana y el caricter primordialmente cristolégico del mismo: Juan
pone su atencién ante todo en la persona de Jestis y en el comienzo de la
manifestacion de su gloria “filial” (Jo., 1, 14) a los hombres (64).

El segundo plano de la narracién ioannea es reservado consciente-
mente a Maria. Ya en el primer versiculo viene subrayada la presencia
de la Madre de Jestlis (Jo., 2, 1). Es su espontianea intervencién la que
conduce el curso de los acontecimientos hacia la realizacién del primer “sig-
no” de Jeslis: Maria advierte a su Hijo la incémoda situacién de los nue-
vos esposos e indica a los sirvientes que estén dispuestos a ej'ecutar lo
que Jests les diga (Jo., 2, 3, 5). De este modo queda preparado el camino
para la primera manifestacion de la gloria de Jests. )

Tan exagerado seria afirmar que Maria pide a Jesfis un milagro, co-
mo que lo excluye; si recurre a Jesis es porque espera de El la solucién
de la dificil situacién. No puede dudarse de que Juan presenta la actitud
de Maria como actitud de fe en su Hijo. Ella interviene, antes de que
Jestis haya realizado su primer “signo” (Jo., 2, 11). A pesar de la réplica
més bien negativa de Jestis, sigue esperando en su intervencién (Jo., 2,
4-5). Sus palabras (“no tienen vino”: “si algo os dice, hacedlo”: Jo., 2,
3. 5) expresan la sdplica humilde y confiada de la fe: si-Jeslis lo quiere,
puede salvar la situacién. De los discipulos, y no de Ella afirma Juan que
comenzaron a creer en Jesids a partir del milagro (Jo., 2, 11). Como en la
Narracién lucana de la Infancia (Lc., 1, 38. 45), Maria aparece en Cani
como “la que cree” en la mision de Jests (65).

Es interesante comparar la actitud de Maria en Cani con la de las
demis personas, que de algin modo intervienen en la realizacién de los
“gignos”, narrados en el IV Evangelio. Natanael cree, después que Jesis
le ha manifestado su conocimiento sobrehumano (Jo., 1, 48-49). La Sama-
ritana comienza a creer, cuando Jesis le descubre los secretos. de su vida
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pecadora (Jo., 4, 29). El Régulo pide a Jesiis la curacién de su hijo,
porque ha sabido el milagro de Cana (Jn., 4, 46-54). Es Jeslis mismo,
quien provoca en el enfermo de la piscina el deseo de ser curado por El
(Jo., 5, 1-9). Las muchedumbres siguen a Jesis, porque han visto sus
milagros (Jn., 6, 2. 30). El ciego cree en Jesiis después de recobrar por El la
vista (Jo., 9, 6, 37). La siiplica de Marta revela una fe mezclada a la incredu-
lidad (Jo., 11, 21. 22. 24. 39. 40). Solamente la actitud de Maria es descrita
en el IV Evangelio como la plenitud de una fe, que cree en Jesds antes de
que El obre su ‘‘primer signo”.

9. “Sobre el sentido de la primera parte de la respuesta (de Jests
a Marfa: “ti emoi kai soi, gynai”: Jo., 2, 5) no puede haber duda alguna”
(66). Se trata de una férmula estereotipada, cuyo empleo, tanto en el Anti-
guo como en el Nuevo Testamento y en la literatura griega, significa
siempre la idea de separacién o distancia entre los interlocutores; las
circunstancias concretan ulteriormente en cada caso el grado y razén de
esta separacién (67). La exégesis actual, catdlica y protestante. reconoce
unianimemente que Jesds quiere significar con tal férmula que en su mani-
festacion (que comienza ahora), como Revelador de Dios y Salvador del
mundo, depende inmediatamente y {inicamente de su Padre. Esta indepen-
dencia de su Madre en la mision, que ha recibido solamente de Dios, vine
subrayada por la palabra “mujer” (‘“gynai’), que no expresa ninguna falta
de respeto, pero se sale totalmente de los usos judios del tiempo de Jests.
La actitud del Jests de los Sinépticos ante su Madre confirma esta in-
terpretacién de Jo., 2, 4 (68)-

La segunda frase de Jestis (“olipo ékei e ora mou”) es interpretada
por la casi totalidad de los exégetas catblicos y protestantes en el senti-
do tradicional: “todavia no ha venido mi hora” (69). J. Michl y M. E.
Boismard han renovado la interpretacién propuesta por algunos pocos
Padres de los siglos IV-V: Ia particula “otipo” seria interrogativa y la fra-
se afirmaria que ha venido ya la hora de Jesis (*;acaso no ha llegado
mi hora”?) (70).

Es muy dificil reconocer probabilidad a esta ultima interpretacién.
La “hora de Jeslis” viene sefialada progresivamente a lo largo del IV
Evangelio con toda la precisién deseada. En Jo., 7, 30 y 8, 20 (cfr. 7, 6)
reaparece la misma férmula de Jo., 2, 4 y su sentido en estos dos pasajes
es indiscutible: la hora de Jesls mo ha venido adn. ;Cémo es posible que
Juan (quien con tanta exactitud pone el milagro de Cani en el tercer
dia de la primera semana de la vida puablica de Jesiis) haya dicho en
Jo.» 2, 4 que “la hora de Jestis ha venido”, para luego afirmar rotunda-
mente en 7, 30 y 8, 20 que “su hora no ha venido todavia”? ;Qué garan-
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tia puede tener una interpretacién que debe incurrir en tan flagrante con-
tradiceién? (71).

Pero ésto no es todo. Juan advierte en 12, 23. 27 que la hora de Jesis
es inminente (cfr. Mt., 26, 18) y en el primer versiculo de la narracion
de la pasién indica expresamente que la hiora de Jesiis ha venido (Jo.,
13, 1). Las primeras palabras que Juan pone en los labios de Jesils, en su
intima plegaria con Dios que sirve de prélogo a su Muerte y Resurreccién,
sefialan con solemnidad draméitica el acontecimiento-cumbre de su exis-
tencia: “Padre, ha llegado la hora”. El pensamiento de Juan no deja lugar
a duda: “la hora de Jess” es el acontecimiento salvifico de su Muerte
y Resurreccién, razén de ser de su venida al mundo (Jo., 12, 23-28); es
“la hora” de su Glorificacién a través de la Cruz (“nyn”: Jo., 12, 31-33; cfr.
13, 31-32; 15, 5; 17, 13), de su vuelta al Padre (Jo., 1, 13; 14, 2-3; 15,5;
16, 16. 28), de la definitiva manifestacién de su Gloria de Hijo de Dios
(Jo., 17, 1-5. 24) (72). Ante estos datos tan precisos de Juan sobre “la
hora de Jes(is” no debe sorprender que uno de los méas acreditados cono-
cedores del IV Evangelio, el ponderado C. K. Barret, afirme rotundamente
a propdsito de Jo., 2, 4: “La hora de Jesls se refiere a su Muerte en la
Cruz y a su exaltacion en la Gloria... Es impensable que en este versiculo
“e ora” puede tener un significado diverso. .. (73).

El sentido total de las dos frases de Jeslis en Jo.,, 2, 4 queda asf
descubierto. La frase, “alin no ha llegado mi hora”, da la razén de la se-
paracién, que Jesls pone entre El y Maria en el comienzo de su manifes-
tacion al mundo: Jests se desliga de su Madre, porque alin no la llegado
su hora (este “porque”, “oti”’, estd expresamente indicado en la misma fra-
se estereotipada de Jo., 7, 30; 8, 20) (74).

Cuando venga el acontecimiento culminante de la mision salvifica de
Jests, a saber, su Muerte-Resurreccién, Maria apareceri asociada a su
Hijo. Y en efecto, después de haber presentado la figura de Maria en la
primera manifestacion de la gloria de Cristo (Jn., 2, 1-11), Juan (que du-
rante todo el resto de su Evangelio no hace mencién alguna de Maria)
vuelve a presentarla al pie de la Cruz en “la hora de Jesas” (75).

10. Desde la crucifixién de Jesus hasta su Muerte la narracién ioan-
nea presenta rasgos muy caracteristicos (Jo., 19, 17-37) (76). La omi-
sidn de varias escenas descritas por los Sindpticos y la introducciéon de
tres episodios nuevos (“He aqui a tu hijo”: “Tengo sed”: Herida del
Costado: Jo., 19, 26-36) delatan una deliberada seleccién del IV Evange-
lista. La narracién se desarrolla en cinco escenas breves y discontinuas,
cada una de las cuales forma por si misma un cuadro auténomo y com-
pleto (Jo., 19, 17-22, 23-24. 25-27. 28-30. 31-27). A lo largo de los cinco
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episodios se desliza silenciosamente un mismo tema: en la Muerte de Jestis
en la Cruz se cumplen las Escrituras Jo., 17, 19 (cfr. Zac., 9, 9; Jo,, 12,
15; 18, 33-37; 19, 2. 14. 16; 19, 24. 28. 36. 37): Jesits Crucificado es el
Mesias, en el que se cumplen las promesas salvificas. Fue este un tema
fundamental en la fe de la Iglesia primitiva (77). Solamente el IV Evan-
gelista nota el dato de la presencia de Maria en el Calvario. Aunque nom-
bra también a otras mujeres, su interés se centra exclusivamente en la
Madre de Jestis (78). Solamente a Ella dirige Cristo la palabra; la pre-
sencia de las deméis mujeres carece de significado.

Las palabras de Jests a su Madre y al discipulo expresan en su sen-
tido obvio que Maria, al perder a su Hijo Jesis, recibe un nuevo hijo en el
discipulo amado de Jests (Jo., 19, 25-27). Pero, tanto el contexto general
e inmediato.de estas palabras, como su vinculacién con Jo., 2, 4, muestran
que' el Evangelista ha querido significar con ellas algo mis profundo.

El episodio de Maria se encuentra en el centro de las otras cuatro es-
cenas, cuyo sentido mesidnico-salvifico es manifiesto. Juan contempla en
Jestis Crucificado el acontecimiento culminante de su misién salvifica (Jo.,
12, 31-33; 19, 15-18). En la Cruz, mis que nunca. Cristo obra y habla co-
mo el Salvador: es “su hora”, la hora para la que ha venido al mundo
(Jo., 12, 27; 14, 31; 10, 18; 5, 17. 19. 30) la fase definitiva de “la obra”
(“to ergon”) que el Padre le ha confiado (Jo., 17, 4; 29, 30; 4, 34). Este
contexto general de Jo., 19, 17-37, conscientemente presente en el pensa-
miento de Juan, pone las palabras de Jesis a Maria en conexién con su
misién de Salvador del mundo.

Por otra parte sﬁbraya el mismo Evangelista que “inmediatamente”
(“meta touto”) (79) después de haberse dirigido a su Madre, Jests tuvo
conciencia de que todo se habia “ya” (“ede”) cumplido (Jo., 19, 27). Juan
se refiere evidentemente al cumplimiento de la obra salvifica de Jesis,
anunciada por los profetas; la ltima palabra de Jestis en la Cruz lo ratifica:
“se ha cumplido” (“tetélestai”): Jo., 19, 30; cfr. 17, 4). En las palabras di-
rigidas a su Madre Jeslis ha cumplido algo que pertenece a su misién salvi-
fica, recibida del Padre. De un modo velado habia anunciado Juan que,
cuando llegase “la hora de Jesfis”, su Madre estaria unida con El1 (Jo.,
2, 4). El Evangelista no lo ha olvidado (80) y expresa la participacién de
Maria en el acontecimiento salvifico de la Muerte-Resurreccién de Cristo
preciéamente con la relacién “Madre-Hijo".

En la Muerte de Cristo se cumple el juicio del mundo y la salvacién
de la humanidad (Jo., 13, 31-33). Ya Lucas en la prediccién del anciano
Sime6n habia sefialado el caracter de juicio y salvacién propio de la mi-
gién. de Cristo; Maria estaba llamada a participar dolorosamente -en el
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destino de su Hijo como Salvador del mundo (Le. 2, 29-35) (81). Su pre-
sencia junto a la Cruz representa el momento culminante de su asocia-

cién a la misién salvifica de Cristo (82).

El analisis del pensamiento mariolégico del I y del IV Evangelio
conduce a una misma conclusién: por la gracia de la eleccion divina Ma-
ria estuvo unida a Cristo en la totalidad de su misterio salvifico desde la
Encarnacién del Hijo de Dios hasta su Muerte-Resurreccion. Lucas com-
pleta esta figura de Maria, al poner de relieve su participacién en el don
del Espiritu Santo por Cristo Glorificado a la Iglesia naciente (Act., 1,
14). A la Tuz de la revelacion total del Nuevo Testamento el misterio de
Cristo aparece en su interna totalidad-unidad, que va desde la venida al
mundo del Hijo de Dios por la Encarnacién hasta su vuelta al Padre por
su Muerte y Resurreccién (83). A esta misma luz aparece Maria como
participante en el cumplimiento del misterio total y unitario de Cristo.
El vinculo de Maria con Cristo estd constituido por su fe y su maternidad,
inseparablemente unidas entre si. Con la aceptacién de la maternidad me-
sidnica en la plenitud de la fe (ésta es la gracia singular y fundamental
de Maria, “la cosa grande” que Dios ha obrado en Ella: Le., 1, 49) Maria
contribuye al cumplimiento de la Encarnacién redentiva, en la que estin
implicadas la Muerte y Glorificacién del Hijo de Dios. Es indudable que
segun la revelacién neotestamentaria (y particularmente segln la teolo-
gia de S. Pablo, de la Carta a los Hebreos y del IV Evangelio) el acto
salvifico de Dios se ha realizado tinicamente en Cristo y por Cristo. La
funcién de Maria se sitlla exclusivamente en la contribucién de su mater-
nidad mesidnica y de su fe (ambas constituyen la gracia de su singular
vocacién) al ser humano del Hijo de Dios. Es su vinculacién especial con
la Humanidad del Salvador la que funda la funcién propia de Maria en
el misterio de la Redencién; su gracia pasa toda ella por la Encarnacién,
Muerte y Resurreccién del Hijo de Dios.

—_ VI —

11. La funcién singular de Maria en la Historia de la Salvacién fue
muy pronto objeto de reflexion para la fe cristiana. En la medida en que
se comprendié el valor soteriolégico,de la Encarnacién (es decir, en la
medida en que se penetré progresivamente en el fundamento mismo del
misterio salvifico de Cristo), se descubrié el sentido de la fe y de la ma-
ternidad virginal de Maria dentro de este misterio. El comienzo de la
Cristologia (como teologia de la Encarnacién) determiné el comienzo de
la reflexién mariolégica.

Fue precisamente la teologia, eminentemente encarnacional y cristo-
l6gica de S. Ireneo, la que puso de relieve en rasgos claros y enérgicos el
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significado de la contribucién de Maria en el acontecimiento salvifico, por
excelencia, de la venida del Hijo de Dios al mundo. Inspirandose en la
visién paulina y ioannea (Gal., 4, 4-6; Jo., 1, 12-14; etc.), Ireneo sintetiza
el plan salvifico de Dios: el Hijo de Dios se ha hecho hombre, para que el
hombre venga a ser hijo de Dios. Esta concepcién de la Encarnacién do-
minari toda la soteriologia patristica, oriental y occidental. La Encarna-
cién no es un mero presupuesto para la salvaciéon del hombre por la Muerte
y Resurrecciéon de Cristo, sino el cumplimiento radical de la Redencidn,
cuya fase definitiva tendra lugar en el Misterio Pascual. Al apropiarse el
Hijo de Dios el ser del hombre, queda radicalmente divinizada, no sola-
mente la Humanidad de Cristo, sino toda la comunidad humana (84). La
venida del Hijo de Dios al mundo constituye el vértice de la Historia de la
Salvacién: por su misma constitucién de “Hijo de Dios hecho hombre”, es
Cristo el Mediador tinico y la tnica Fuente de vida divina (cuyo Manan-
tial es €l Padre) para toda la humanidad.

Esta poderosa visién cristocéntrica de la economia salvifica, lejos de
borrar la figura de Maria, proyecta su luz sobre Ella. En tres ocasiones
(y precisamente en un contexto cristolégico) Ireneo resalta la funcién
propia de Maria en la Encarnacién: por la obediencia de su fe en la venida
del Salvador al mundo, Maria vino a ser “causa de la salvacion para toda
la humanidad”: por Ella “es salvado el género humano”, “el hombre ha
logrado de nuevo la vida” (85).

Ireneo sabe perfectamente que solamente en Cristo y por Cristo ha
sido regenerada la humanidad a la vida divina. Y precisamente porque
sabe que la divinizacién del hombre comienza en la Encarnacién, atribuye
una funcién singular a la intervencién de Maria en el cumplimiento mismo
de la Encarnacion, es decir, de la salvacién de la humanidad por Cristo. La
sobria conclusién del patrélogo G. Jouassard interpreta sin exageracién,
ni disminucién, el pensamiento del primer tedlogo del siglo II y uno de
los mis grandes de todo el periodo patristico: Ireneo atribuye a Maria
en el misterio de la salvacién una funcién, adin no precisada técnicamente,
pero que la sitiia muy cerca del Redentor: Ella aparece asociada a la
obra de Cristo en el orden de la Redencion (86). No puede pasarse por
alto el hecho de que ya en el siglo II, en los comienzos mismos de la cris-
tologia y de la soteriologia patristica, se diera un relieve tan claro a la
funcién privilegiada de Maria en la obra de la Redencién cumplida por
Cristo; es un prolongamiento del pensamiento mariolégico de Luc, 1-2.
Dentro de cierta variedad de representaciones, la afirmacién de Ireneo
acerca de la intervencién singular de Maria en la Encarnacién, como fase
fundamental del misterio salvifico de Cristo, es reafirmada por toda la
teologia patristica oriental y occidental. La maternidad virginal de Maria
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es considerada siempre inseparablemente unida a su fe, que constituye el
elemento principal de la contribucién propia de Maria al cumplimiento
del acto salvifico de Dios en la Encarnacién de su Hijo (87). La defini-
cién dogmética de Efeso fue ante todo cristologica; pero en consecuencia
fue también mariolégica. Al ser definido el caracter personal divino del
hombre Cristo, la maternidad de Maria fue definida como divina, es decir,
en conexién con la Humanidad del Hijo de Dios, en la que se realiza la
salvacién del hombre. La definicién efesina debe ser entendida dentro del
pensamiento mariolégico del tiempo, que subrayaba la fe de Maria en la
Encarnacién como el aspecto primordial de su maternidad (88).

Mientras la contribucién de Maria a la venida del Salvador al mundo
fue puesta de relieve desde el siglo II, el significado de la presencia de
Maria junto a la Cruz no fue descubierto hasta el siglo X; fue Juan, el
Gedmetra, el primero en interpretar Jo., 19, 25-27 en el sentido de una
asociacién de Maria al misterio redentor de la Muerte de Cristo (89).

Fue la reflexién sobre la maternidad divina de Marfa y sobre su fun-
cién singular en el cumplimiento del misterio salvifico de Cristo (es decir,
sobre su privilegiada unién con Cristo, como Verbo Encarnado y Reden-
tor: Encarnacién y Redencién como dos aspectos de una misma realidad)
la que llevd la fe de la Iglesia al conocimiento explicito de la privilegiada
participacién de Maria en la victoria de Cristo sobre el pecado y la muer-
te. Este es el sentido fundamental de los dogmas de la Inmaculada Con-
cepcion y de la Asuncién de Maria. Precisamente en su unién singular con
el Verbo Encarnado Redentor por su fe y su maternidad, Maria recibié
de Cristo la plenitud de la salvacién, es decir, fue salvada por Cristo de
un modo Gnico y ejemplar: Maria es por excelencia la elegida por Dios y
la salvada por Cristo (90).

12. Inspirandose en los datos de la S. Escritura y de la Tradicién,
el Concilio Vaticano II ha intentado presentar la figura de Maria a la luz
del misterio de Cristo y de la Iglesia (91); en Gltimo término, a la luz
del misterio del Verbo Encarnado, pues la misma eclesiologia conciliar se
basa definitivamente en la analogia del Sacramento (primordial), que es
la Iglesia, con €l Sacramento fundamental: Cristo (92). La doctrina eclesio-
l6gica del Vaticano II estd sostenida por su cristologia.

El Concilio destaca el valor salvifico de la Encarnacién: al apropiarse
personalmente el ser humano, el Hijo de Dios unié a Si mismo toda la co-
munidad humana. Por la Uniéon Hipostatica quedé elevada la Humanidad
de Cristo a revelacién y realizacién suprema del amor salvifico de Dios a
los hombres. La Encarnacion del Hijo de Dios estd intimamente vinculada
al Misterio Pascual, en el que se cumplié6 definitivamente la Redencién
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de la humanidad. Mediante el don de su Espiritu constituyé Cristo la Igle-
sia (“comunidad de la fe, la esperanza y la caridad”) en su Sacramento
universal. Toda gracia tiene caracter encarnacional y eclesial (es decir,
sacramental), porque Dios no comunica su vida sino por Cristo y Cristo no
da su Espiritu sino en la Iglesia. La funcién mediadora de la Iglesia (dimen-
siébn comunitaria de la Iglesia) es un don recibido de la Mediacién \nica
de Cristo, Quien a su vez recibe del Padre la vida divina para comunicarla
por su Espiritu a los hombres (93).

Maria pertenece a la humanidad salvada por Cristo, que es la Iglesia
como miembro preeminente de ella; fue redimida por Cristo del modo mas
sublime y ocupa un puesto singular en la Historia de la Salvacién, porque
estuvo con Cristo con un vinculo privilegiado (94).

La unidén singular de Maria con Cristo comienza en el acontecimien-
to mismo salvifico de la Encarnacién: “aceptando de todo corazén... el
plan salvifico de Dios, Maria se entregé totalmente... a la Persona y a
la obra de su Hijo, sirviendo bajo El y con El, por gracia del Todopodero-
S0, al misterio de la Redencion”. Es el valor soteriolégico de la Encarna-
cién el que eleva la maternidad virginal y la fe de Maria a contribucién
a la salvacién de la humanidad (95).

El Concilio describe la actitud creyente de Maria como una creciente
adhesién a la Persona y a la misién de su Hijo. Su fe culmina en el Calva-
rio: Maria acepta en el dolor la voluntad de Dios acerca de la Muerte sal-
vifica de Cristo. Lia unién de Maria por su maternidad y su fe con el Sal-
vador del mundo coincide con el progresivo cumplimiento de la Redencién
desde la Encarnacién hasta el misterio pascual (96).

Con férmulas mas bien genéricas el Vaticano II atribuye a Maria una
funcién efectiva en el cumplimiento de la Redencién por Cristo: “cooperd
a la salvacién humana”: “sirvié al misterio de la Redencién”: “estuvo uni-
da con su Hijo en la obra salvifica”: “cooperé de un modo absolutamente
singular a la obra del Salvador’: “cooperé con su caridad a que los fieles
nacieran en la Iglesia” (97). Tales férmulas no explican ¢émo la unién
de Maria (por su maternidad virginal en la fe) contribuyé efectivamente
a la realizacién de la Redencidn.

El Concilio afirma enérgicamente que la “cooperacién” de Maria de-
ja intacta la unicidad de la Mediacién de Cristo (“no hace ntimero con
ella”: “connumerari unquam potest”), porque es un don recibido del
mismo Cristo y por consiguiente depende totalmente del intrinseco valor
salvifico de la obra redentora, exclusivamente propia de Cristo (98). Es
una afirmacién importante, que sin embargo exige ser explicada ulterior-
mente.
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La unién singular de Maria con Cristo implica su vinculacién igual-
mente singular con la humanidad salvada por Cristo, que es la Iglesia:
Maria acept6 en la fe ser Madre del Salvador: su entrega a la Persona y
a la obra de Cristo fue la entrega de si misma a favor de los hombres.
E]l Concilio guarda un silencio absoluto acerca de una representacién de
fla Iglesia por Maria en el “Si” de su fe. Se limita a decir que por su
unién privilegiada con Cristo en la fe, la esperanza y la caridad, Maria es
el Ejemplar de la Iglesia, es decir, la realizacién personal perfecta de la
unién con Cristo que la Iglesia peregrinante anhela. “En Maria la Iglesia
ha llegado a su perfeccion”. Por su participacién plena (en la totalidad
humana de su espiritu y de su cuerpo: Inmaculada Concepcién y Asun-
cién) en la gracia de Cristo Maria anticipa ejemplarmente la salvacién es-
catolégica de la humanidad: Ella es “el fruto mis espléndido de la Reden-
cion” (100). El Concilio no establece comparacién alguna entre la funcién
de Maria y de la Iglesia en la salvacién de los hombres; su concepto de
la Iglesia como “Sacramento universal” esti totalmente ausente en el Ca-
pitulo VIII de la Constitucién “Lumen Gentium”, Por otra parte tampoco
indica en modo alguno que la funcién de Maria en el misterio de la Reden-
cién se interpone entre Cristo y la Iglesia. Lia Eclesiologia del Vaticano II
supone, al contrario, que la Iglesia recibe su vida divina directamente de
Cristo por el don de su Espiritu.

— VII —

13. Para comprender la funcién de Maria en la salvacién de la hu-
manidad, es necesario remontarse mas all4d del misterio mismo de Cristo
y partir del niicleo mismo de la revelacion veterotestamentaria: el ‘inico
Salvador es Dios (Is., 43, 10-12; 49, 26; 54, 5; Os., 2, 20; 4 1; 5, 4; Ez,
6, 7. 10. 13; 7, 27; 11, 10; Ps., 46, 11; 78, 22. 32; 99, 3; 106, 12. 24; Dt.,
4, 39; 7, 9; 29, 6; 32, 39). La salvacién proviene en #ltimo término del
amor de Dios, es decir, del acto absolutamente gratuito de la eleccién di-
vina (Ez., 4, 22, 6, 5-7; Dt., 4, 37; 7, 6-9; 10, 15; Is., 38, 6; 49, 15-16; 55,
7; 11, 1. 4; Jer., 3, 19; 31, 3. 20; 33, 11; 31, 20; Os,, 4, 16; 9, 15; 11, 3;
13, 4). La salvacién toma forma de “Alianza” de Dios con Israel, su pue-
blo escogido (Ex., 6, 5-7; 19, 1-24; 24, 1-8; 34, 11-28; 5, 1-21). La Alianza
tiene su origen exclusivamente en el amor gratuito de Dios; pero su cum-
plimiento incluye la respuesta de Israel en la fe, que es precisamente la
aceptacién (en el reconocimiento, la confianza y la sumisién) de la gracia
de Dios (101). La elecci6n divina se cumple y revela en la historia de Is-
rael como Historia de Salvacion; el misterio del Dios de la gracia, absolu-
tamente transcendente al hombre y al mundo, se hace inmanente en la
dimensién humana de la historia.
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Para el cumplimiento de su Alianza, como Historia de Salvacién, Dios
elige algunos hombres favorecidos por El (Moisés, Josué, los Profetas,
ete.), para que participen con una misién especial en la obra de la salva-
cién de Israel y por Israel en la salvacién de los demas pueblos. Estos
“mediadores” ejercen su funcién propia dentro del cuadro de la Alianza;
bajo la accién del ‘“Espiritu de Dios”, se sienten llamados a la entrega de
su propia vida en el cumplimiento del designio salvifico de Dios a favor de
su pueblo. Son conscientes de su posiciéon especial entre Dios y el pue-
blo; en intima unién con Dios, deben testificar y realizar la gracia divina
hacia Israel. Su “mediacién” no impide que la salvacién venga de Dios,
quien permanece siempre el tinico Salvador. La salvacién de cada hombre
tiene lugar en la responsabilidad del didlogo personal con el Dios de la
gracia. Pero la salvaciér tiene también su dimensién comunitaria: los
hombres necesitan los unos de los otros en el cumplimiento de su relacién
con Dios (102).

14. La revelacion del Nuevo Testamento presenta a Cristo como el
“amado” y “elegido” por Dios: en El se cumple y manifiesta la plenitud
de la gracia divina (Mc., 1, 11; 9, 7; 12, 6; Lc., 3, 22; 9, 35; Ef., 1, 7; Jo.,
1, 14-18; 3, 16; etc.). Segln el IV Evangelio el ser y el obrar de Cristo
es un “recibir” del Padre (Jo., 5 19. 20. 30. 36; 8, 28-29; 10, 25. 37;
12, 46-50; 14, 10-12; 17, 4). El Don personal absoluto de Dios al hombre
tiene lugar ante todo en Cristo mismo. Pero en Cristo y por Cristo (en el
misterio total de la venida del Hijo de Dios al mundo y de su Muerte-Re-
surreccién), cumple y revela Dios definitivamente su amor salvifico ha-
cia toda la humanidad (Rom., 5, 8; 8, 32; Ef., 1, 7; Jo., 3, 16; 1 Jo., 9-16).

Es el amor absolutamente gratuito de Dios el que suscita la accién
redentora de Cristo, no viceversa. S. Pablo subraya la total trascendencia
del designio salvifico de Dios aun respecto de la obra misma de Cristo
cumplida en la obediencia de su Muerte y en su Resurreccién (Rom., 5,
10; 2 Cor., 5, 18-19); pero al mismo tiempo reconoce el valor salvifico del
acto humane de Cristo, que en obediencia a Dios y amor a la Iglesia en-
tregd su vida por la salvacion de los hombres (Ef., 5, 1. 15; Gal,, 2, 20; 2
Cor., 5, 14-15; Rom., 5, 19; Fl., 2, 9; cf. Heb., 5, 7-9; Jo., 10, 14-18). La
absoluta gratuidad del amor de Dios y su realizacion-manifestaciéon en el
acontecimiento histérico-salvifico de la Muerte de Cristo no se excluyen
entre gi. En Cristo (en su ser y obrar humanos) se “encarna” y se hace
historia la definitiva autodonacién de Dios ante todo al hombre Cristo, su
Hijo, y por El a toda la humanidad. La trascendeucia y la inmanencia de
la gracia como autocomunicacién personal de Dios en Si mismo, alcanza
su punto culminante y su tensién suprema en el misterio mismo de Cristo,
como Hijo de Dios hecho hombre: el absoluto “Si” salvifico de Dios (2
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Cor., 1, 20) se cumple en el “Si” absoluto de la obediencia y el amor hu-
manos de Cristo hasta la Muerte.

Por su misma constitucién de “Hijo de Dios hecho hombre” y por la
perfeccién de su sacrificio Redentor es Cristo el Mediador tdnico de la
nueva y eterna Alianza (Heb., 7, 24. 27; 9, 12. 28; 10, 10. 12; 12, 24). El
es el “Sacramento fundamental de Dios”, es decir, indivisiblemente el cum-
plimjento y la manifestacién definitiva y ejemplar de la glacia de Dios.
Por El y en El ( y solamente por El y en El) es comunicada la vida divi-
na a los hombres. Solamente El es el Centro unificador y vivificante de
toda la humanidad en su relacién a Dios (Act., 3, 15; Rom., 8, 29; 1 Cor.,
15, 20-22. 45; Ef., 1, 10; 2, 4-7; Col,, 1, 15-19): la historia de la humani-
dad y del mundo, como Historia de Salvaci6én, estd sostenida por EL

El acto redentor de Cristo, cumplido en obediencia al Padre y amor a
los hombres, tuvo lugar en su didlogo personal con Dios (Me., 14, 35-36;
Jo., 8, 28-30; 10, 15-18. 30; 12, 23-28; 14, 31; 17, 1-16; 19, 30; Heb,,
5, 7-9). Ninguna persona humana interviene en la intimidad de su entrega
filial a Dios: el acto salvifico del sacrificio de su propia vida es exclusiva-
mente suyo.

La unicidad y perfeccion de la Mediacién de Cristo implica que toda
otra funcién mediadora es una participacién dependiente de la plenitud
de Cristo. Como Cristo “recibe” del Padre, toda misién especial en la his-
toria de la Salvacién es gracia “recibida” de Cristo. La Iglesia, comunidad
de los que creen en el Sefior, ha sido constituida por Cristo Glorioso co-
mo el “sacramento universal” de su gracia. Por la presencia de su Es-
piritu Cristo Glorificado hace visible y actia en ella la Potencia salvifica,
que El mismo recibe del Padre. La funcién mediadora de la Iglesia, como
signo efectivo de la comunién de vida de los hombres con Dios y entre
si mismos, no impide, sino que expresa y comporta la presencia inmedia-
ta de Cristo por su Egspiritu en los creyentes. Toda gracia es encarnacio-
nal y eclesial, es decir, tiene estructura ‘“sacramental”, en cuanto es la
autodominacién de Dios en Si mismo por Cristo en la historia. La dimen-
sién creada y humana de la gracia, como aceptacién del Don increado de
Dios en Si mismo, es precisamente el cumplimiento visible de la autodo-
nacién divina. Esta dialéctica interna de la trascendencia y de la inma-
nencia de la gracia tiene lugar también en la justificacién personal del
hombre en el fe. Por su misma intima estructura la fe es “recibir” y “con-
fesar” el Don absoluto de Dios al hombre en Cristo: es el cumplirse y ha-
cerse visible de 1a salvaciéon como pura gracia.
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— VI —

15. La funcién singular de Maria en la Historia de la Salvacién pro-
viene de la eleccién divina: Maria recibe como denominacién personal la
“favorecida” por Dios, en la que “ha hecho cosas grandes el Todopode-
roso” (Lc., 1, 28. 30. 48. 49). Ha sido elegida para ser Madre-virginal del
Salvador, es decir, para que en su seno y en su fe se realice el designio
salvifico de Dios en la venida de su Hijo al mundo (Lec., 1, 28-45).

La fe de Maria es su “Si” personal al plan divino de salvar al mundo
por Cristo; es la aceptacion de su “maternidad-virginal-del-Salvador” co-
mo pura gracia, en dltimo término, la aceptacién de su Hijo como Salvador
del mundo. La revelacién del Dios de la gracia se identifica para Ella
con el misterio de la misién y de la persona de su Hijo; es el misterio, en
el que Ella vive la absoluta transcendencia y la presencia de Dios en la
historia: en el “Fruto de su seno” cumple Dios su definitiva intervencién
salvifica a favor de todos los pueblos.

La fe de Maria es por eso indivisiblemente adhesion plena y plena renun-
cia a su Hijo, el Salvador del mundo. Su Hijo ha venido al mundo con la mi-
sién salvifica recibida de Dios; entre Ella y El se interpone la distancia
infinita que separa al Hijo de Dios, Salvador del mundo de la humanidad
salvada por El (a la que pertenece Marfa). La suprema proximidad del
Dios-Salvador en su Hijo comporta para la fe de Maria la experiencia del
misterio absoluto del Dios de la gracia en Cristo: un misterio, que Ella
debera aceptar sin comprenderlo pienamente (Lec., 2, 48-51). En este “no-
comprender” vivié Maria en la fe el caricter transcedente de la misi6én
y de la Persona de su Hijo, el abismo insondable que separa su propia
existencia del misterio de Dios en Cristo.

En el acto mismo de aceptar al Salvador del mundo como Hijo suyo,
Marfa renunciaba a su Hijo en favor de la humanidad salvada por El;
la ilimitada disponibilidad de su “Hagase en mi seglin Tu palabra” implica-
ba desde aquel instante la aceptaciéon de todos los sacrificios, que seglin
el plan divino pudiera exigir de Ella la misién de su Hijo. (Le., 2, 35).
Los acontecimientos concretos de la vida de Jesus manifestaron progresi-
vamente a su fe el destino de su Hijo a la Muerte. La renuncia de Maria a
su Hijo culminé en el Misterio Pascual: entonces vivié plenamente en la fe
el Misterio de Jests, su Hijo, muerto en la Cruz por los hombres y consti-
tuido por Dios en el “Sefior”. El Misterio Pascual rompe definitivamente
todo vinculo meramente humano y terreno entre Maria y su Hijo, que ha
pasado a ser “espiritu vivificante” (1 Cor., 15, 45).
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En su acto de fe (acto -integral de su espiritu y de su cuerpo, reali-
zado y expresado en su maternidad virginal) Maria recibe de Dios por
Cristo su propia salvacién personal. Su salvacion sujetiva se cumple en su
fe, que es su respuesta al Don absoluto de Diog en Cristo para Ella y pa-
ra todos los hombres. En la plenitud de su fe es Maria la primera salvada
de Cristo, es decir, la que recibe de Dios por Cristo la plenitud de su re-
dencidén personal (105).

16. La eleccién divina ha reservado a Maria una funcién absoluta-
mente singular en la Historia de la Salvacién: Ella es la finica persona
humana que por el acto de su “maternidad-virginal-en la fe” interviene
inmediatamente en el acontecimiento salvifico supremo de la venida del
Hijo de Dios al mundo. El acto total de su fe contribuye efectivamente a
la Encarnacién redentora. En su aspecto histérico y visible (inmanencia
de la gracia) la Encarnacién se realiza de hecho en el “si” de Maria. El
acto salvifico de Dios en la Encarnacién no depende, ni estd condicionado
en modo alguno por la respuesta de Maria; por el contrario es este acto
absolutamente gratuito de Dios, el que crea su propio cumplimiento histé-
rico en la libre aceptacién de Maria.

Es muy importante precisar con exactitud la contribucién efectiva
de Maria en la Encarnacién, es decir, en la misma radical salvacién del
mundo por Cristo.

La Encarnacién en Si misma, como apropiacién personal del ser hu-
mano por el Hijo de Dios, no puede ser causada, ni condicionada de modo
alguno, por ningtn acto del hombre: es la Gracia por excelencia, la Au-
todonacién personal de Dios al hombre Cristo, su Hijo. La “gracia increa-
da” de la Unién Hipostatica transciende absolutamente la intervencién de
Maria en la venida del Hijo de Dios al mundo. La constitucién misma de
Cristo como “Hijo de Dios hecho hombre” es un acto exclusivamente divi-
no. La contribucién de Maria a la Encarnacién no constituye en modo
alguno el “Sacramento fundamental” en si mismo salvifico, que es Cristo.
Como Verbo Encarnado, Cristo “recibe” su ser y obrar unicamente del
Padre.

Con su “maternidad-virginal-en la fe” Maria contribuye solamente
al ser humano de Cristo, es decir, al aspecto visible e histérico de la En-
carnacién, constituida Gnicamente por la apropiacién personal divina de
la Humanidad de Cristo; al concebir virginalmente en su fe y en su seno
al Salvador del mundo, Maria hace posible la Encarnacién, que es obra
exclusiva de Dios: es Ella la que recibe inmediatamente el Hijo de Dios
en su mismo “hacerse-hombre”.
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Es precisamente el caracter intrinsecamente salvifico de la Encar-
nacién el que confiere al “Si”” de Maria su dimensién de contribucién in-
mediata a la salvacién del mundo, cumplida {nicamente en Cristo. La
funcién singular de Maria en el acontecimiento salvifico supremo de la
Presencia personal de Dios en el mundo es un “recibir” a Cristo, el Sal-
vador tnico. Es la venida misma del Hijo de Dios al mundo la que sus-
cita por la Potencia de su Espiritu la maternidad virginal y la fe de Maria.

La contribucién efectiva de Maria no se limita al comienzo mismo de
la salvacién, que es la Encarnacién, sino que a través de la Encarnacién
llega a todo el Misterio redentor de Cristo. La Muerte y Glorificaciéon del
‘Hijo de Dios se cumplen precisamente en su Humanidad, concebida por
Maria. Debe tenerse en cuenta que la Encarnacién implica en Si misma
el destino de Cristo a su Muerte Redentora, aceptada como voluntad del
Padre, y a la Glorificacién definitiva de su Humanidad por la Resurreccion.
En la Muerte de Cristo culmina la Encarnacién, como participacién del
Hijo de Dios en nuestra existencia mortal; en la Resurreccién es comuni-
cada definitivamente al hombre Cristo, la Gloria que le corresponde como
Hijo de Dios (106). Si la Encarnacién funda la totalidad y unidad del
misterio redentor de Cristo, el “Si” de Maria representa la contribucién
de Maria a todo el misterio de Cristo en su interna unidad.

Como en la Encarnacién misma, la funcién de Maria en el Misterio
Pascual no es un elemento constitutivo del acontecimiento salvifico de la
Muerte y Resurreccién de Cristo. La oblacién de Cristo en la Cruz por
los hombres fue un acto personal exclusivamente suyo y su valor reden-
tor se funda en el caricter personal de Cristo como Hijo de Dios. Su
Glorificacién es, como Encarnacién, obra exclusiva de Dios. La donacién
del Espiritu Santo a la Iglesia es obra exclusiva de Cristo Glorioso (o,
mejor dicho, del Padre por El). Maria participa y recibe en un modo sin-
gular de la Muerte y Glorificacion de Cristo, precisamente en cuanto con-
tribuye al cumplimiento definitivo de la Encarnacién en el Misterio Pas-
cual.

La funcién privilegiada de Maria en el misterio de la Redencién deja
pues intacta la unicidad de la Mediacién de Cristo y el valor salvifico in-
trinseco de la misma, a la que Maria nada da ni afiade, y de la que recibe
tanto su salvacién personal como la gracia misma de contribuir a la sal-
vacién de todos los hombres, realizada solamente en Cristo y por Cristo.

17. En cuanto redimida por Cristo, Maria pertenece a la humanidad
salvada por El, que es la Iglesia; sin embargo pertenece a ella como su
“miembro preeminente”, (107) porque ha recibido de Cristo una partici-
pacién singular en su victoria sobre el pecado y sobre la muerte. Como
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“la perfectamente redimida por Cristo”, (108) Maria es el Ejemplar de la
Iglesia. Pero no se agota aqui la relacién entre Maria y la Iglesia.

Solamente Maria contribuy6 inmediatamente al cumplimiento ‘mismo
del misterio redentor desde la Encarnacién hasta la Muerte y Résur;'ec-_
cién de Cristo. La funcién mediadora de la Iglesia supone ya cumplido el
misterio salvifico de Cristo: es el Espiritu, dado por el “Sefior”, el que la
constituye en Sacramento de Cristo Glorificado. ’

La contribucién singular de Maria a la Encarnacién, y por la Encar-
nacién a todo el misterio redentor de Cristo, repercutié efectivamente en
favor de la humanidad salvada por Cristo, la Iglesia. Por su privilegiada
unién con el Salvador del mundo (en el acto total de su fe, realizada y
expresada en su maternidad virginal). Maria recibe de Cristo una fune
cién mediadora universal.

Esta funcién de Maria no debe ser pensada como una mediacién in-
terpuesta entre Cristo y la Iglesia. Cristo Glorificado esti presente y
obra directamente en la Iglesia por, el Don de su Espiritu. Maria contri-
buyé a la Encarnacién del Hijo de Dios; pero es Cristo mismo, Quien co-
munica a los hombres la vida que El recibe del Padre (109).

—IX —

18. El problema principal en el didlogo ecuménico sobre Maria esté,
a nuestro parecer, en la funcién de Maria en la Historia de la salvacién,
a saber, en su contribucién a la Xncarnacién redentora, en una palabra,
en su unién privilegiada con Cristo como Hijo de Dios hecho hombre y
por eso Salvador tnico de los hombres. En este problema se decide radi-
calmente la legitimidad de la teologia mariana, que en todo cago deberd
ser eminentemente cristolégica.

Solamente dentro de la fe en la Encarnacién y en.su intrinseco va-
lor soteriolégico tiene sentido la cuestién de una misién especial de Ma-
ria en.el misterio de la Redencién. Si no se admite que el dato fundamental
de la revelacién cristiana es el acto salvifico de Dios, cumplido en la En-~
carnacién, Muerte y Resurreccién (a saber en la apropiacién personal
del ser humano por el Hijo de Dios), no es posible comprender que la
unién singular de Maria (en la actitud total de su fe realizada en su ma-
ternidad) con Cristo incluye su contribucién igualmente singular a la obra
salvadora de Cristo. Unicamente a través de la Humanidad de Cristo pue-
de tener lugar una intervencion especial de Maria en la Redencién. Por
eso la cuestién de una funcién especial de Maria en la Historia de la Salva-
¢ién no .puede surgir, si no se ve la Humanidad de Cristo como la Hums-
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nidad del Hijo de Dios, en la que Dios ha obrado y se ha revelado defini-
tivamente como el “Dios-con-nosotros”, es decir, como nuestro Salvador.
La reflexién teolégica de los primeros siglos identific6 la realidad de
nuestra salvacién con la realidad de la unién de lo divino y de lo humano
en Cristo, es decir, con la realidad de la Encarnacién: la salvacion de la
humanidad se ha cumplido en la apropiacién personal de] ser humano por
el Hijo de Dios. (110).

A la luz del valor soteriolégico de la Encarnacién y, por consiguiente,
del cumplimiento del acto salvifico de Dios en la Humanidad de Cristo,
se puede comprender que por su “maternidad-en-la-fe” Marfa contribuyé
de un modo singular al “hacerse-hombre” del Hijo de Dios y por consi-
guiente a la salvaciéon del mundo. Y a la luz de la funcién singular de Ma-
ria en el misterio de la Redencién, se puede comprender el carfcter sin-
gular de su propia salvacién personal.

La fe de la Iglesia llegd al conocimiento explicito de la salvacién pri-
vilegiada de Marfa (Inmaculada Concepcién y Asuncién), no tanto a tra-
vés de determinados textos biblicos (Gen., 3, 15, etc.), cuanto, més bien,
por la reflexién sobre el vinculo especial de Maria con Cristo por su
“maternidad en-la-fe”’: La contribucién privilegiada de Maria al misterio
de la Redenci6én implica su participacién personal privilegiada en la gracia
de Cristo (en su victoria sobre el pecado y la muerte), es decir, su sal-
vacién plena en la totalidad de su ser humano (en su espiritu y en su
cuerpo). Profundizando (bajo la accién del Espiritu Santo) en el dato
neotestamentario fundamental sobre Maria, la Iglesia creyente descubrié
en Ella “la plenamente salvada por Cristo”: su unién plena con el Reden-
tor comporta su participacion plena en la Redencién.

19. En comparacién con este problema mariolégico primordial es en
cierto modo secundaria (a nuestro parecer) la cuestién de los fundamentos
biblicos de los dogmas marianos de la Inmaculada Concepcién y de la
Asuncién. Con esta afirmacién no pretendemos disminuir en lo mis mi-
nimo la insoslayable urgencia de esta cuestién, ni pasar por alto las difi-
cultades que la teologia cat6lica encuentra en su intento de justificar por
la S. Escritura el caricter revelado de estos privilegios marianos. Més
atin: se debe reconocer lealmente que la exégesis catélica ha procedido fre-
cuentemente con deficiente rigor cientifico en el anélisis de los fundamen-
tos biblicos de la Inmaculada Concepcién y de la Asuncién de Maria; se
ha pretendido descubrir en determinados textos biblicos un sentido mario-
l16gico, que dificilmente resiste a una sana critica.

Pero es preciso notar ante todo que esta cuestién nos lleva a otro
problema m#s importante, a saber, al problea “Escritura-Tradicién”,



MARJA Y LA UNION DE LOS CRISTIANOS 307

que a su vez constituye un aspecto parcial de otro problema fundamen-
tal en el didlogo ecuménico: la estructura visible-invisible de la Iglesia
como signo efectivo de la unién del hombre con Dios y de la comunién
con los demas hombres en Cristo (111). Sin pretender tratar aqui a fondo
el problema “HEscritura-Tradicién”, nos limitamos a presentar algunas re-
flexiones en torno a la relacién del mismo con la indole sacramental de

la Iglesia.

Es sabido que dentro del campo catdlico existen dos opiniones diver-
sas en el problema “Escritura-Tradicién”. La una (que prevalecié en el
perfiodo postridentino) sostiene que no toda la revelacién divina estd “con-
tenida” en la S. Escritura (la revelacién es pensada tnicamente como
“contenido de verdades”). La otra (que tiene claros precedentes en la
Teologia medieval y estd ganando terreno durante los tltimos decenios)
no encuentra dificultad en admitir la suficiencia de la “Scriptura sola”
como “contenido de la verdad revelada’; pero pone de relieve que en la
revelacién divina corresponde a la Tradicion una funcién esencial propia,
como posesién viviente (en la fe de la Iglesia) de toda Ia verdad revelada,
contenida en la S. Escritura.

Es igualmente sabido que el Concilio Vaticano no ha hecho suya nin-
guna de estas dos opiniones, limitindose a afirmar que la Iglesia no logra
exclusivamente por la S. Escritura su certeza acerca de todo el dato re-
velado (112). Las reflexiones, que a continuacién presentamos, se insertan
dentro de la opinién de la suficiencia de la Escritura como contenido total
de la revelacién divina; omitimos sin embargo las razones, que a nuestro
parecer hacen preferible esta opinién.

La revelacién divina no es exclusivamente (ni principalmente, aunque
si esencialmente) un conjunto de verdades garantizadas por la infabilidad
divina; es ante todo la interpelaci6én del hombre a la fe por el aconteci-
miento salvifico de la Encarnaciéon-Muerte-Resurreccién del Hijo de Dios
bajo la llamada interior del Espiritu Santo, dado a la Iglesia por Cristo
Glorificado. Esta accién interna del Espiritu de Cristo, cumplida y expre-
sada en la fe de la Iglesia, pertenece esencialmente a la accién reveladora
de Dios en Cristo. Separada de ella, la S. Escritura (“Scriptura sola”)
seria una palabra muerta; no seria palabra de Dios al hombre, quien sin la
iluminacién interna del Espiritu Santo no podria captar el contenido -de
la Escritura, como palabra divina dirigida a él. La funcién iluminante
del Espiritu de Cristo, que capacita al hombre para aceptar la expresién
humana del mensaje cristiano como palabra del mismo Dios, esti clara-
mente afirmada en la misma S. Escritura como el aspecto interior de la
revelacién divina, cuyo contenido objetivo viene dado en conceptos, simbo-
los, ete., por la Escritura (113).
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En esta accién interna del Espiritu Santo tuvieron su origen el men-
saje de Cristo, la predicacién apostdlica y la fe de la Iglesia primitiva.
Antes de ser “palabra escrita”, la revelacién cristiana fue * palabra viva”
en la Tradicion evangélica y apostélica.

La efusién ertraordinaria del Espiritu Santo en los origenes mismos
de la Iglesia suscité una experiencia religiosa cualitativamente tnica, cu-
ya expresion fue fijada en los Escritos del Nuevo Testamento. Con razén
es considerada esta fijacién del mensaje cristiano en “Escritura”, como
una fase fundamental en la constitucién misma de la Iglesia (114). La
fe de la Iglesia naciente, contenida en los Escritos del N. T., seri la nor-
ma definitiva de la fe cristiana en todos los tiempos.

Inspirada en su origen por el Espiritu Santo, la S. Escritura no pue-
de ser recibida por el hombre como palabra de Dios, sino bajo la ilumi-
nacién interna del mismo Espiritu, que crea en é] la fe. Esta accién ilumi-
nante del Espiritu Santo es un don permanente de Cristo a su Iglesia,
como comunidad de la fe. De esta -accién proviene la infalibilidad de la
Iglesia creyente, que pertenece a la estructura sacramental de la Iglesia
¥ que tiend su expresién visible definitiva en el Magisterio Jerarquico (115).

La accién permanente del Espiritu Santo en la fe de la Iglesia per-
tenece a la revelacidén divina, no en cuanto crea contenidos revelados nue-
vos, sino en cuanto capacita a la Iglesia para recibir la S. Escritura como
palabra de Dios y para penetrar siempre mas profundamente en su con-
tenido (116). Ni el cristiano individualmente considerado, ni la Iglesia
como comunidad de los creyentes, conoce el sentido de la S. Escritura con
la sola razéon humana (con sus representaciones, conceptos y discursos).
La luz sobrenatural de la gracia ejerce su funcién propia por via concep-
tual y supraracional: es Dios mismo en su inefable trascendencia el que
abre la fe de la Iglesia al conocimiento del misterio de Cristo, contenido
en la Escritura (117). Por eso la fe cristiana no puede explicar de un
modo exaustivo y racionalmente reflejo cémo las nuevas férmulas, en
que a través de los siglos se expresa, coinciden con el contenido objetivo
de la Escritura. Dentro del campo del conocimiento meramente represen-
tativo (simbélico, conceptual o discursivo) no es posible lograr una ade-
cuacién absolutamente plena entre las férmulas dogméticas y el dato bi-
blico (118). La garantia visible definitiva de la correspondencia entre las
nuevas expresiones de la fe cristiana y el contenido revelado en la S. Es-
eritura es la infalibilidad misma de la Iglesia, como comunidad de los
creyentes regida por el Magisterio Jerarquico.

El hecho de que la exégesis con sus propios métodos no pueda se-
fialar con certeza los fundamentos biblicos de la Inmaculada Concep-
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cién y de la Asuncién de Maria no impide por consiguiente que el creyente
conozca con absoluta certeza a través de la infabilidad de la Iglesia (afir-
mada en el N. T.), que estos privilegios marianos estan contenidos en la
S. Escritura (119).

En el fondo de todo este problema estd en juego la esencia misma
de la Iglesia, constituida por la unién de lo divino-invisible -(la presencia
operante del Espiritu Santo), y lo humano-visible (la expresién de su fe,
su indole institucional y jerirquica). Esta unién de lo divino y de lo hu-
mano en la Iglesia se funda en ultimo término en la unién ejemplar y su-
prema de Dios con el hombre en Cristo. De este modo nos sale de nuevo
al encuentro el misterio de la Encarnacién, como el decisivo punto de
partida en el didlogo ecuménico sobre Maria.

20. La cuestiéon mariolégica, en si misma considerada, no pertenece
a los problemas fundamentales del didlogo ecuménico. Pero esti en rela-
cién intima con estos problemas y desemboca inevitablemente en ellos. Es
una cuestiéon, que en Gltimo término no puede ser resuelta sino a la luz
de los datos esenciales del cristianismo, a saber: a) el cumplimiento del
designio salvifico de Dios en la Encarnacién Muerte y Resurreccién de
su Hijo; b) la institucién de la Iglesia, como signo efectivo de la salva-
cién de la humanidad; c) la “justificac¢ién por la fe”, es decir, la absoluta
gratuidad de la salvacién del hombre, cumplida en su libre aceptacién
(integralmente humana) de la gracia de Dios en Cristo.

En estos tres problemas radica la separacién de los cristianos; sola-
mente por su progresiva profundizacién podra lograrse la anhelada reu-
nién de las diversas confesiones cristianas. Se trata en el fondo de un
solo problema el de la trascendencia e inmanencia de la gracia como auto-
comunicacioén de Dios al hombre en la historia..

La “cuestién de ser o no ser” para el cristianismo y su unidad es
Cristo mismo en su auténtico ser humano y en su carécter personal divino,
a saber, el cumplimiento histérico-salvifico de la autodonacién personal
de Dios en la Humanidad de su Hijo (120). Solamente si en el hombre
histérico Cristo ha sido revelado y realizado definitivamente el acto sal-
vifico de Dios (es decir, solamente si Cristo es el Hijo de Dios hecho
hombre) tiene razén de ser el caracter absoluto del cristianismo. El ser de
la Iglesia, como comunidad visible de la salvacién invisible, carece de sen-
tido sin la unién personal de Dios con el hombre en Cristo. El efectivo
cumplimiento de la gracia divina en la fe del hombre no es inteligible sin
el cumplimiento del acto salvifico de Dios en el ser humano y en los actos
humanos de Cristo.
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La funcién privilegiada de la fe de Marfa en el cumplimiento de la
Redencién y su igualmente privilegiada salvacién personal se pueden com-
prender Unicamente a la luz del misterio de Cristo, de la Iglesia y de la
justificacién del hombre por la fe; en Gltimo término, a la luz del cum-
plimiento histérico del absoluto “Sf” salvifico de Dios en Cristo. La cues-
tién mariolégica conduce inevitablemente el didlogo ecuménico al problema
esencial del cristianismo, a saber, a la Persona de Cristo. En este sentido
Maria deberid pasar a ser signo de unién; pero lo seri {nicamente, en la
medida en que Cristo mismo deje de ser “signo de contradiccién” (L.,
2, 34). Pero en el camino hacia la unién de los cristianos hay algo més
importante y decisivo que el didlogo teol6gico. Es la “conversién inter-
na”, de la que habla el Decreto del Vaticano II sobre el Ecumenismo (121);
a saber la interna disponibilidad de la fe, que abre plenamente el corazén
del cristiano a la palabra de Dios. En la libertad interior de su responsa-
bilidad personal cada cristiano esti a solas cara a cara con Dios y su
Palabra encarnada Cristo: es la llamada del Espiritu de Cristo “para que
todos sean uno” ( Jo., 17, 22). .

La figura de Maria (Ella es por excelencia “la que ha creido: Le.,
1, 38. 45).en la actitud de meditar en el misterio de su Hijo (Lc. 2, 19.
51) es para todos log cristianos una invitacién a encontrar por la reflexién
creyente en el misterio de Cristo la unidad perdida en el pasado y ahora
sinceramente buscada.
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Mariales, 19 (1962) 123-143.
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Gentium”, VIII, n, 62).
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de Cristo, desde la Encarnaci6én hasta la Muerte y Glorificacién del Hijo de
Dios, se hace visible en la Carta a los Hebreos y en el IV Evangelio, Préxi-
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La funci6n de la teologfa, como “intellectus quaerens fidem”, no se acaba
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mética se presenta la posicién del “Consejo” sobre la Iglesia (cfr, P. MELONI,
Fede e Giustificazione nelle Assemblee del Concilio Eumenico delle Chiese,
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SCHLINK, Bericht uber das 11 Vatikanische Konzil: Kerygma und Dogma, 12
(1966), 248.

(121) Conc. Vat. II, Decreto sobre el Ecumenismo, n. 7.



L’EUCHARISTIE ET L’EGLISE
“COMMUNION DE VIE”

JEAN MARIE R. TILLARD, O. P.

Le sujet qu'on nous demande de traiter est immense. Il a par
ailleurs été largement exploré depuis quelques années (1), et ces
recherches dont plusieurs des points d’arrivée ont été assumés par
le dernier Concile ont contribué pour une grande part 3 renouveler
les secteurs les plus importants de l'ecclésiologie. C’est pourquoi, au
lieu de chercher i présenter d’une fagon nouvelle les articulations
maitresses d’'une synthése déjad connue, nous préférons centrer notre
réflexion sur un point de cet ensemble qui nous parait avoir été moins
approfondi, bien qu'on l’ait lui aussi maintes fois abordé (2). Nous
ticherons de montrer que I’Eucharistie construit ’'Eglise comme “com-
munion de vie” en associant la communauté des croyants non seule-
ment au fruit de la Pique du Seigneur, c’est-d-dire au pardon des
péchés et au don des arrhes de la gloire (3), mais & ce que nous
appelerons la mission pascale de Jésus.

Notre propos est donc limité. Nous voudrions simplement dégager
un aspect de la relation entre Eucharistie et koindnia en faisant per-
cevoir comment et pourquoi la res Eucharistiae implique la commu-
nion de I'Eglise & ’engagement du Seigneur Jésus au service du des-
sein du Pére, donc au service des hommes. Peut-étre, en effet, som-
mes-nous tentés de ne considérer cette res que sous sa qualité de
réalité gratifiante, association des croyants au bénéfice du Salut acquis
en Jésus et resserrement du lien fraternel les soudant entre eux. Or,
et nous essaierons de le montrer, elle est aussi une réalité trés exi-
geante, poussant la communauté eucharistique comme telle et en elle
chaque fiddle & entrer activement dans I'oeuvre du Salut du monde.
L’Eglise eucharistique est communion au Mystére (4) non seulement
en son point d’accomplissement hic et nunc mais aussi en sa tension
vers sa teleidsis.

La fraternite eucharistique.

Une étude attentive des diverses traditions bibliques sur la Sainte
Céne du Seigneur montre avec netteté que linstitution de I'Eucharis-
tie y est présentée sous une forme profondément influencée par la
figure vétérotestamentaire de 'Ebed Yahweh. Ceci est trop connu
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pour que nous nous y attardions (5). Qu’il suffise de rappeler que
les paroles mises sur les levres de Jésus renvoient aux Chants insé-
rés dans le Livre du Deutero-Isaie (6), et que plusieurs indices ré-
vélent le désir des premiéres communautés de relier explicitement a
cet événement le mystére du “service fraternel” qui se situe dans le
prolongement de la mission du Serviteur. C’est ainsi que la rédaction
finale de Luc rapporte dans ce contexte les deux logia sur le service
considéré comme fonction des chefs (7). Jean, pour sa part, semble
voir dans D’épisode du lavement des pieds ’expression parfaite du
sens intérieur de cette institution eucharistique qu’il ne rapporte
pas (8). Or au coeur de ce semeion il place I'image du Seigneur et
Maitre servant ses fréres et faisant de ce geste le signe de son acte
rédempteur, voire de “son incarnation de Fils de Dieu consommée
par l'oblation de lui-méme en sa mort” (9). Le lien entre I'Ebed
Yahweh et la Sainte Céne n’a donc rien d’accidentel; il fait partie de
la texture méme du sacrement du Repas du Seigneur. Paul lui-méme,
si attentif & souligner que le Repas, la table, la coupe, le corps, le
sang, la Mort sont ceux du Kuries  (10), et qui dans le rappel des
paroles du Christ n’évoque pas aussi nettement que Matthieu ou Marc
les Chants du Serviteur (11), .introduit pourtant son récit par l'ex-
pression “la nuit ol il était livré” (paredideto) qui renvoie au méme

climat.

Cette insistance est d’autant plus remarquable gqu’au moment de
la mise en ordre définitive des textes évangéliques le titre d’Ebed
n’était probablement plus en usage pour désigner Jésus (12). Les
traditions des liturgies eucharistiques constitueront d’ailleurs le véhi-
cule quasi unique de cette appellation dans les siécles suivants (13).
I y a 13 un fait lourd d’implications théologiques et que nous avons
tendance i mettre dans Iombre. Lorsqu’elle célébre dans la joie et
Paction de grice le Repas du Kurios, I'Eglise apostolique ne peut pas
oublier que ce Repas la renvoie au Repas de Jésus Ebed se rendant
a son martyre. Dans la présence du Seigneur, agissant en pneumati
au milieu d’elle (14), c’est la démarche du Serviteur qu’elle rappelle.
Elle sait en effet, par sa foi, que la Sainte Céne célébre dans les signes
avant tout le mouvement intérieur —extériorisé et concrétisé dans
les événements de la PAque— par lequel, en s’enfoncant dans la com-
munion totale au vouloir- du Pére, Jésus débouche dans la gloire du
par loblation de lui-méme en sa mori” (9). Le lien entre VEbed
Kurios. Le Kurios est inséparable de PEbed, incompréhensible sans
la référence a ce dernier: sa seigneurie n’est pas autre chose que la
glorification par I'Esprit de sa pauvreté de Serviteur. Croix et Ré-
surrection ne forment qu’un mystére non pas simplement parce qu’elles
représentent les points extrémes d’'un unique et indivisible dyna-
misme, mais aussi, comme I'a bien vu Jean (13), parce qu’elles sont.
d’une certaine facon l'une dans l'autre. Aussi Paul parle-t-il, en ce
contexte eucharistique, de la mort du Kurios (1 Cor. 11:26), unissant
en une seule expression, merveilleusement riche, les deux pbles de la
Paque dont aucun ne peut é&tre évacué au profit de l'autre. Et dans
le réeit du lavement des pieds, tel que Jean le rapporte, en relation
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disions-nous avec le dernier Repas de celui que les Apétres nomment
le Seigneur (Jean 13:6, 9, 13, 14), peut se lire en filigrane la grande
affirmation de I’hymne aux Philippiens (2:7-11): le mouvement par le-
quel le Fils vient de Dieu et retourne a Dieu, nous entrainant ainsi
dans le Salut, a son axe dans l'acte ol la kéndse du Christ parv1ent
a son sommet (16) .

Pour la tradition apostolique la Céne du Jeudi Saint a donc son
foyer dans la présence du Serviteur au milieu de ses disciples. Or, que
cette Céne ait été ou non un repas de habiirét (17), Jésus crée alors
entre lui et chacun des convives, et déja par le simple fait de manger
et boire avec eux, un lien profond de fraternité. En Israel, en effet,
tout repas pris en commun, surtout lors d’une circonstance spéciale
et solennelle, unit les compagnons de table en une communauté a ce
point sacrée que la violer revient 3 commettre une faute des plus
graves (18). Jésus va inscrire son Eucharistie dans cette valeur unitive
du repas qu’il va amener a4 une toute nouvelle profondeur.

+ La constitution de la communauté de table se sacramentalise par
un rite qui ouvre le repas et lui donne sa portée religieuse, la fraction
du pain: quiconque arrivera aprés ce rite se verra exclus (19). En
distribuant a chacun un fragment du pain sur lequel il a prononcé la
bénédiction, que tous ont approuvée de leur Amen, celui qui préside
soude ainsi autour de lui une solidarité & laquelle, quelle que soit sa
propre dignité, lui-méme appartient nécessairement. Tous alors par-
ticipent ensemble non seulement au bien qu’est le pain mais aussi a
la bénédiction dite sur lui et qui ne fait que rendre & Dieu son don
dans l'action de grices (20). Par le repas ils communient donc les
uns aux autres en communiant au don recu de Dieu dans un acte
commun de foi et de louange. Rappelons que pour la Bible, fidéle
en cela 3 la mentalité orientale (21), ’aliment est comme le sacra-
mentum élémentaire par lequel 'amour de Dieu rejoint ’homme: se
tenant au centre de la Création celui-ce la regoit du Créateur pour
son bonheur et il 'en bénit en retour (22). La communauté de table,
exprimée par le signe de la fraction du pain, jaillit donc de ’amour de
Dieu mais par la médiation des biens de la Création.

Or les récits evangéliques sont formels sur ce détail qu'ils rele-
vent, alors qu'ils en omettent tant d’autres (23); Jésus a accompli
au début de la Sainte Céne le rite de la fraction. Quelle que soit la
signification précise de l’expression klasis tou artou en d’autres lieux
du Nouveau Testament (24), cette insistance dans le récit de lins-
titution nous parait significative. La communion avec Jésus se trouve
déja signifiée et constituée par le simple fait de s’asseoir 4 la table
qu'’il préside et d’y recevoir de lui et avec lui le don du Pére. Nous
ne scrutons pour linstant que le rite de la fraction avec ce qu’il évoque,
sans encore réfléchir sur le contenu réel de ce pain brisé et distribué.
Or déji a ce premier niveau la communauté eucharistique de la Sainte
Céne se révéle beaucoup plus que la simple addition ou le pur.com-
pagnonnage des participants. Elle est une koindénia aux liens étroits
et sacrés, rendue possible grice aux biens de la Création, et trouvant
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son foyer en Jésus qui la préside. Elle introduit donc déja dans une
union de type spécial avec lui.

De plus, bien que Jésus occupe en cette commupauté L:a place
principale, il y apparait pourtant dans une communion honzgn.tale
avec les convives. En les invitant & sa table il les fait participer
3 ce que lui-méme tient de Dieu; il se les associe dans son ‘plen pro-
pre. C’est ce qui explique les réactions violentes des pharisiens a la
vue des ses repas avec les impies et les pécheurs (25). En ce qui
concerne spécialement la Céne du Jeudi Saint il importe de souligner
que Jésus introduit alors les siens dans une communaute de table toute
messianique, qui résulte de sa mission personnelle et de sa qual1tg
d’Ebed. Car nous sommes déja dans le climat de la Passion. Ceci
est encore accentué par le fait que les traditions évangéliques nous
plongent dans I'atmosphére du Repas pascal (26) dont on sait la
saveur messianique (27). Repas du Serviteur s’en allant a son mar-
tyre, la Céne est donc le Repas de ceux qui sont admis & former
ainsi la premiére cellule du Peuple messianique, Peuple nouveau de la
nouvelle Création.

Sans doute plus important, le partage de la coupe de vin sur la-
quelle a été prononcée la grande bénédiction de la fin du repas im-
plique lui -aussi cette symbolique d’une communion établie par la par-
ticipation commune au don de Dieu (28). Il y joint toutefois une
harmonique particuliére. Offrir & quelqu’un la coupe de bénédiction
exprime avec intensité qu’on l’associe au bien divin pour lequel on
vient de rendre grice. De plus boire & la coupe d’'un autre implique
que l'on entre en une profonde intimité avec lui (cf. 2 Sam. 12:3).
Aussi est-il lourd de sens que Jésus fasse circuler sa coupe de béné-
diction afin que tous —Marc et Matthieu insistent sur ce “tous”
(29)— en boivent. Ce geste signifie qu’il les associe & sa propre
participation au présent recu de Dieu et & son action de gréces, et
d’autre part qu’il les introduit dans une intimité ayant en lui son
centre. La coupe qui circule de main en main évoque avec netteté la
koinénia des convives dans le don unique que le Pére leur fait alors

par Jésus.

11 faut ajouter que la coupe connote trés souvent l'idée de des-
tinée (30) et que celle-ci n’est probablement pas absente de la célé-
bration de la Céne telle que la présentent les traditions apostoliques.
Ces derniéres soulignent, en effet, quoiqu’il en soit de la date exacte
oli a lieu I'évenement, qu'il s’agit de la manducation d'une PAque.
Par 1a elles veulent insister au moins sur une correspondance qui
leur parait centrale. Or lors du repas pascal une signification mes-
sianique et eschatologique s’attache aux coupes (31). On communie,
en les buvant, au destin passé et 4 I'espérance d’Israel, le Peuple Ebed,
on enracine davantage sa propre participation au sort des Péres. En
distribuant la coupe —et de nouveau nous ne pensons pas encore a
ce qu’elle contient vraiment— Jésus scelle donc le lien qui l'unit, lui
le Messie Ebed, & chaque convive et soude ainsi leur communauté.
Bien plus, c’est au destin de I'Israel nouveau qu’il porte en sa propre
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personne (cf. 35-49: 5, 6) qu’il les fait participer en les unissant ansi
dans sa fraternité de table (32).

Le simple fait d’étre avec Jésus & la table de la Céne introduit
donc déja dans une communion avec lui. On comprend alors la grande
affirmation, nourriture d’espérance, rapportée par Luc en ce contexte,
“yous mangerez et boirez 3 ma table en mon Royaume” (Luc 22:30).
La communauté de table eucharistique, avec sa réalité mais aussi
la précarité qui lui vient de l'incertitude ou est I’'homme de sa propre
fidélité (33), annonce la koindénia définitive dans le Régne & venir.
Le mystére du Peuple nouveau est ainsi vu dans la lumiére de cette
communauté de table, enracinée dans I’économie de la création.

Or, c’est & ces deux grands gestes enserrant le repas dans un
climat de fraternité, sacrements de sa communauté de table, et déja
par 13 source de koindmia que Jésus lie formellement linstitution de
son Eucharistie. Ici encore les témoignages apostoliques sont nets:

Jésus prit du pain et aprés avoir prononcé la bénédiction
il le rompit et le donna 3 ses disciples en disant: —Prenez et
mangez, ceci est mon corps. Puis, prenant une coupe Il ren-
dit grices et la leur donna en disant: ——Buvez-en tous, car
ceci est mon sang, le sang de I’Alliance, qui va étre répandu
pour une multitude en rémission des péchés”’. (Mat. 26:
26-28) (34).

Le signe dont Jésus fait la matiére de son sacrement n’est pas
le pain et la coupe de vin en leur é&tre statique ou leur matérialité élé-
mentaire. Il n’est pas non plus ces deux aliments considérés simple-
ment dans leur pouvoir d’entretenir la vie. Il est le pain et la coupe,
aliments de vie, déjd entrainés dans un geste symbolique ou leur
puissance originelle se dépasse. L’Eucharistie s’accomplit en ces deux
éléments du repas de féte saisis dans le dynamisme par lequel ils
eréent la communauté de table. Et nous avons noté avec soin qu’alors
ils représentaient le don que Dieu fait & 'homme pour la vie par la
médiation de la Création, mais recu dans la bénédiction et la louange
collectives et partagé de telle facon qu’il soude la fraternité des con-
vives. En d’autres termes le signe echaristique n’est autre que le pain
et la coupe de la fraternité, assumés pour une fraternité plus pro-
fonde et plus merveilleuse encore.

Lorsqu’elle assume ainsi cette signification du pain et de la coupe
pour qu’elle débouche & un nouveau registre, 'Eucharistie fait éviden-
ment que le dépassement s’accomplisse dans la ligne méme de cette
signification. Celle-ci ne devient alors ni accidentelle ni vaine. Ce
qui répond A la loi méme du sacramentalisme. Le signe du pain rom-
pu et donné accomplira ce qu’il signifie, mais dans le registre trans-
cendant de I'&tre-de-grice ou l'entraine la puissance de Dieu. Par
lui se soudera vraiment une fraternité des hommes autour de Jésus.
Sa fonction dans l'ordre de la constitution d’'une communauté de ta-
ble se dépassera dans l'ordre de la constitution de la koindnia ecclé-
siale.
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I1 en résulte que I’Eucharistie est “ecclésiale” dans son signe
méme et par lui. La Tradition a eu trés t6t —nous en avons un té-
moignage dans la Didaché (35)— lintuition de cette dimension com-
munautaire intrinséque des symboles eucharistiques. Elle I'a toutefois
cherchée souvent dans l'origine du pain et du vin, provenant d’épis
multiples et de grappes nombreuses. Il serait grave de dédaigner cette
explication, dont un Augustin par exemple saura tirer tant de lu-
miére sur la relation entre corps eucharistique et corps ecclésial (36).
On doit pourtant reconnaitre sa fragilité. Déja d’ailleurs on a remar-
qué que I'Eucharistie serait tout aussi vraie méme si le vin venait d’un
seul raisin, le pain d’un seul épi voire d’un seul grain (37). Ajoutons
que pareil arrét sur la matiére prise statiquement risque d’aiguiller
la réflexion sur de mauvaises pistes (38). La dimension “commu-
nautaire” du signe eucharistique s’attache, en effet, non aux carac-
téristiques malgré tout accidentelles de la réalité du pain et du vin
(origine, couleur, mode de fabrication) mais, comme dans tout autre
sacrement, a sa référence 4 I'homme. Car le sacrement doit signifier
non pas d’abord ce qu’il est mais ce qu’il cause: 'eau la purification
et la renaissance, ’huile I'imprégnation de la personne pour le don
d’une certaine puissance. Le 'pain et la coupe, saisies dans le dyna-
misme du repas de féte, oi ils signifient en Israel le présent de Dieu
pour la vie, mais en tant qu’il nourrit ’homme dans son étre i la
fois et inséparablement personnel et communautaire, voild le signe
assumé par Jésus pour son Eucharistie. La référence a4 la commu-
nauté ne représente donc pas une pure conséquence, une dimension
adventice, un second palier d’un rite qui serait d’abord et avant tout
individuel, comme I’est la manducation pure et simple. D’emblée, si
on le voit dans le contexte humain du repas tal qu'on congoit en
Israel, le rite eucharistique dans ses éléments essentiels est commu-
nautaire, orienté vers la constitution de la fraternité humaine.

Ceci éclaire, nous semble-t-il, la raison du choix par Jésus des
deux rites créateurs de la fraternité de table, pour linstitution de
son sacrement. On s’est souvent demandé ou précisément résidait
Ia ressemblance, que semble nécessiter tout symbolisme, entre le pain
et le corps du Christ, le vin et le sang. Les réponses se sont d’ordi-
naire orientées vers un allégorisme dénué de fondement sérieux. Si
ce que nous avons jusqu’ici développé est exact, ce choix s’appuie
avant tout sur la fonction unitive du pain rompu et de la coupe par-
tagée. Le symbolisme ne joué pas au plan d’une comparaison entre
pain brisé et corps broyé, vin versé et sang répandu (39). Il est a
la fois plus simple et plus profond. Il s’agit de la relation entre le
pain-donné qui crée la fraternité des convives dans le moment méme
ot il vivifie chacun d’eux, et le corps-donné qui refait la koinénia
des hommes dans le moment méme ol il donne & chacun d’eux la vie
nouvelle, entre la coupe-offerte-a-tous et le sang-versé-pour-la-multi-
tude. Le symbolisme va donc du pain et de la coupe, déja porteurs
d’'une signification communionnelle, au corps et au sang de I’Ebed
offerts pour rassembler 'humanité dans I'unité. Peut-étre méme faut-
il voir dans les expressions de Luc, liées au geste de Jésus, “corps
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qui va étre donné pour vous”, “sang qui va étre versé pour vous”
(22:19-20), un indice discret dans ce sens.

11 est vrai que le chapitre six de Jean, sans doute marqué par
une perspective eucharistique et probablement influencé par la tra-
dition liturgique de la Sainte Céne (40), axe surtout le paralléle sur
la fonction vivifiante du pain: le pain, méme venu directement de Dieu
comme la manne, qui donne la vie terrestre limitée et fréle, renvoie
au pain, venu directement de Dieu, qui donne la vie pour toujours.
On notera pourtant qu’il s’agit du pain donné (6:27, 32, 51, 52) comparé
a la chair donnée pour la vie du monde (6:33, 51), vie qui est une
demeure dans le Christ (6:56). Or au chapitre quince, lui aussi vrai-
semblablement imprégné de l'expérience eucharistique de 1'église apos-
tolique (41), Jean montre que cette demeure doit nécessairement
s’épanouir dans la communion fraternelle (15:9-17) et I'unité (cf.
17:11, 21-26) . De plus, P'image de la manne, eschatologique et mes-
sianique (42), et surtout le lien du discours sur le pain de vie avec
la scéne de la multiplication des pains nous orientent également vers
le grand théme du Messie invitant son Peuple a4 sa communauté de
table (43).

Le pain et la coupe bénis et partagés ne sont toutefois signes
de fraternité qu’en référence au mystére de la Création et de la place
de ’homme en celle-ci. Les liturgies juives de la Table ne nous per-
mettent pas d’en douter: “Béni sois-tu Seigneur, notre Dieu, Roi de
tous les siécles, toi qui fais la terre produire le pain” (44). “Béni
sois-tu Seigneur notre Dieu Roi de l'univers, toi qui nourris le monde
entier par ta bonté, ta bienbeillance et ta miséricorde; béni sois-tu,
Seigneur, toi qui nourris toute chose” (45). La matiére de I’Eucha-
ristie porte donc dans la densité de sa signification, orientée dision-
nous vers la fraternité humaine, cette évocation du don premier de
Dieu. Elle rappelle ainsi que la communion fraternelle s’enracine dans
la large économie par laquelle Dieu veut que I'homme soit le roi de
la terre, la recevant de lui pour sa vie et son bonheur, batissant en
elle et par elle sa fraternité. Jamais ’homme ne peut s’isoler de la
Création, la koindnia humaine se couper de sa relation primordiale
aux biens de la terre. Or c’est aux deux gestes qui lors du repas
expriment avec le plus de réalisme, dans la bénédiction qui les ac-
compagne, cette référence a la Création en méme temps qu’ils créent
la communauté de table, que Jésus rattache linstitution de son sa-
crement.

Il v a 1A une dimension importante du signe eucharistique. Bien
qu’il lui faille se dépasser et atteindre le plan transcendant du Ro-
yaume eschatologique, cette composante du symbolisme du pain et
de la coupe doit en effet elle aussi demeurer. Elle -appartient a la
totalité sacramentelle de la réalité assumée. Jésus Ebed fait aux
siens son don de Salut en utilisant un signe révélant que si la fra-
ternité humaine est ainsi recrée elle n’est pas pour autant arrachée
a4 son humus originel. Ce don communique le Salut en saisissant
I'homme non seulement dans son étre individuel, non seulement dans
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sa vocation communautaire mais encore dans sa situation au coeur
des réalités de la Création. Irémée I'a fort bien compris:

Parce que nous sommes ses membres et que nous som-
mes nourris par la Création, car il nous donne lui-méme la
Création (tén ktisin) en faisant lever son soleil et pleuvoir
comme il 'entend, il a déclaré que cette coupe qui vient de
la Création était son propre sang dont il arrose notre sang,
et de ce pain, venu de la Création, il a dit que c’était son
propre corps par lequel il fait croitre nos corps (46).

La relation de 'homme 3 la Création n’est donc pas abolie. Elle
se trouve simplement entrainée elle aussi & une nouvelle profondeur.
Déja, remarquons-le, se lit ici en filigrane laffirmation de la Seig-
neurie de Jésus dont ce sacrement du Repas eucharistique sera la
célébration par excellence précisément parce qu’il la relie explicite-
ment & loeuvre du Serviteur (Phil. 2:6-11).

Bref, pour qui sait le lire en toute son ampleur, sans myopie, le
signe eucharistique porte, nous semble-t-il, en sa texture méme de
signe, les lignes de force que nous venons de scruter. Il est un signe
essentiellement communionnel. A la Sainte Céne Jésus, I'Ebed Yah-
weh, assume les rites de la fraternité de table, avec la signification
que dans sa foi le Peuple d’Israel y attache, pour en faire les rites
signifiant et accomplissant & leur facon la koindmia plus large et plus
profonde qu’il va instaurer par son Martyre, le Corps-donné du Ser-
viteur rassemblant tous les hommes en un seul Corps, son corps ec-
clésial (Eph. 1:1-32). Telle est, & notre avis, la matiére de I'Eucha-
ristie.

Mais nous n’avons cessé de souligner que ce signe devait se dé-
passer pour s'ouvrir sur un plan transcendant. Sa signification de
base, que nous avons essayé de cerner, doit en effet révéler une réa-
lité appartenant & l'ordre du Salut eschatologique (47). Dol vien-
dra le dépassement? Du contenu mystérieux que la puissance divine
y fera apparaitre et que les paroles de Jésus —qui sont elles aussi
des signes— décrivent.

Les traditions évangéliques montrent que dans la profondeur,
déjd communionnelle, de ces rites de la table Jésus inscrit la réalité
de son oeuvre d’Ebed Yahweh. Le pain et la coupe eucharistiés puis
partagés donnent le fruit de sa Mort, qui est la Mort du Serviteur ré-
conciliant dans la koindnia de I'Esprit Saint (48) l’homme avec le
Pére et avec ses fréres, voire avec la Création entiére ainsi remise
dans lordre (cf. Rom. 8:18-25) (49). Pareille réconciliation n’a rien
de superficiel ou de précaire puisque par le Martyre de Jésus offert
pour les multitudes (les rabbim d’Is. 53:11-12 et les polloi de Me.
14:24 et Mat. 26:28) le péché, cause ultime de toute dislocation de
la communion, se trouve vaincu et surmonté. En tuant par sa Croix
la haine et la division (cf. Eph. 2:14-18) le Serviteur Jésus a remis
dans la pauvre humanité cassée la puissance d’une koindnia définitive
de tout homme avec Dieu et avec les autres. Aussi son corps et son
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sang donnés par lui au Pére pour les autres, et en retour comblés par
le Pére pour les autres du don supréme de la bienveillance divine,
sont-ils devenus le lieu et la source de I’Alliance Nouvelle (cf. Is.
42:6; 49:5-6; Mat. 26:28; Mc. 14:24; Luc. 22:20; 1 Cor. 11:25). Mysté-
rieusement mais pourtant vraiment présents dans 1’étre profond du
pain et de la coupe ce corps-donné et ce sang-offert font que dans
les signes de la pauvre et fragile fraternité de table s’accomplit la
koindnia de la Vie nouvelle. Les paroles mises par Matthieu sur les
levres de Jésus (26:27-29) et les avertissements de Paul (en 1 Cor.
10:16-21) le disent avec netteté. La communauté de table qu’expri-
ment et accomplissent la fraction du pain et le partage de la coupe
_de bénédiction débouche alors dans la mystérieuse et profonde réali-
té de I'Alliance Nouvelle. Sans s’évanouir elle trouve un axe nou-
veau: elle n’est plus simplement la fraternité réunie autour de Jésus,
elle est aussi la fraternité réunie par un don de Dieu qui n’est autre
que Jésus lui-méme.

Mais ces derniéres considérations nous font déji passer du re-
gistre du sacramentum tantum i celui des res (res et sacramentum et
res tantum). Ce passage spontané et naturel prouve que les deux
plans sont étroitement liés et qu'il est vain de considérer I'un d’entre
eux, fOt-ce celui des res, en faisant abstraction de l'autre. L’Eucha-
ristie n’échappe en rien 4 la loi essentielle du sacramentalisme: elle

réalise ce qu’elle signifie (50).
Une fraternité servante.

La res de Salut donnée par le sacrement de la Sainte Céne est
donc la fraternité de table de Jésus Ebed avec les siens amenée Jusqu’a
la profondeur du Royaume eschatologique. L.a communauté signifiée
par le pain rompu et la coupe partagée demeure le point précis d’en-
racinement de cette koinénia nouvelle dans ’expérience humaine et
croyante des disciples, et son signe. La fraternité eucharistique pro-
prement dite ne jaillira donc pas ex mihilo. Elle sera le dépassement
de la fraternité de ceux qui ont choisi Jésus pour Maitre et qu'il a
associés 3 sa mission. Notons immédiatement que la tradition chré-
tienne a souvent percu dans cette ligne la relation de I’Eucharistie
au baptéme: on ne participe en vérité au Repas du Seigneur que si
Pon est unis dans ’amour fraternel et la paix (51). Le corps-dans-
le-pain achéve l'unité du croyant au Christ et aux fréres inaugurée
par le baptéme: “le pain que nous rompons n’est-il pas commumion
au corps du Christ? Puisqu’il n’y a qu’un pain a nous tous nous ne
formons qu’un corps, car tous nous avons part a ce pain umique”
(1 Cor. 10:16-17) (52).

Or cette constitution de la communauté eucharistique en Corps
ecclésial de Jésus par la médiation du pain rompu et de la coupe par-
tagée, mystérieusement transformés, implique une association étroite
3 la démarche de Jésus lui-méme. Ceci est dans la loi méme de la
fraternité de table. Parce qu’elle participe avec Jésus au Corps-donné
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et au Sang-offert la communauté eucharistique doit communier au
destin de I'Ebed, devenir elle aussi Servante de Yahweh. Elle ne sau-
rait se contenter de jouir du fruit de I'oeuvre de Jésus qui la rejoint
par les aliments eucharistiés. Il lui faut participer a tout ce qu’impli-
que la présence de I'Ebed au milieu d’elle, comme président de sa ta-
ble. Mangeant le Corps-donné elle a, dans la puissance que celui-ci
lui communique, & devenir elle aussi Corps-ecclésial-donné, Corps-
pour-les autres, Corps-offert-pour-les-multitudes. Et ceci a la fois
en chacun de ses membres et comme communauté. Alors seulement
se vérifie pleinement la merveilleuse affirmation d’Augustin:

Par eux (le pain et la coupe) le Seigneur Jésus a voulu
nous confier son corps et son sang qu’il a répandu pour nous
en rémission des péchés. Si vous les avez recus dans de
bonnes dispositions vous étes ce que vous avez regu (53).

L’engagement de la communauté de la Sainte Céne dans I'oeuvre
de PEbed se trouve d’ailleurs implicitement affirmé par la parole sur
la coupe telle que Luc et Paul la rapportent: “cette coupe est la
Nouvelle Alliance (kainé disthéké) en mon sang” (Luc. 22:20), ex-
pression qui renvoie vraisemblablement au chapitre trente et un de
Jérémie (31:31-34) (54). Il se peut que pour les évangélistes, qui son-
gent au grand texte relatant la conclusion rituelle de I’Alliance du
Sinai (Ex. 24:3-8), probablement rappelé & leur foi par l'atmosphére
du repas pascal (55), la Céne de Jésus représente le moment méme
de la conclusion de cette Alliance Nouvelle (56). Or qui dit Alliance
dit nécessairement engagement mutuel, méme 13 ol les partenaires
sont inégaux (57). Dans I’Alliance Nouvelle il n'y a d’ailleurs pas
destruction mais intériorisation de la loi (58). Il s’agit de la commu-
nion profonde & un vouloir de Dieu dorénavant gravé sur le coeur,
dans un climat de pardon des péchés. Entrer dans I'’Alliance revient
a entrer dans la correspondance totale au plan du Dieu de la hesed-
we-emeth. Ce qui implique un service de celui-ci. Aussi est-ce pour
le Peuple réaliser en plénitude son authentique nature de Peuple
Serviteur dont le Deutero-Isale rappelle les caractéristiques essen-
tielles (41:8-9; 43:10; 44:1-5; 45:8; 48:20). L’Ebed des Chants insérés
dans ce livre est de fait inséparable de IEbed-Peuple, et ne semble
suscité que pour rassembler ce dernier (49:5-6), I'enseigner (50:4-10),
le remettre dans la voie de la fidélité. Il y a sans doute 13, en effet,
un cas de corporate personality (59): dans lindividu Serviteur c’est
le Peuple Serviteur qui vit son mystére. Lorsque par le contenu
mystérieux du pain rompu et de la coupe partagée la communauté
eucharistique de la Céne entre dans la participation & I’Alliance Nou-
velle elle entre donc dans sa véritable nature de Peuple Ebed. 1l
s’accomplit comme une osmose de son état pécheur, que Jésus prend
sur lui (Is- 53:4-6, 8, 11-12) et de la fidélité du Serviteur qui passe
en elle.

Ce service tend vers 'accomplissement plénier du plan divin dont

les récits de la Genése, Création mais aussi alliance noachique (Gen.
9:1-17), dessinent les premiers contours. Il faut permettre & la grande



IEUCHARISTIE ET L’EGLISE “COMMUNION DE VIE" 329

Bénédiction de Dieu pour I’homme, explicitement rappelée par la
Berakah du pain et de la coupe et présente a la conscience du Peuple
de facon plus intensive dans la Nuit pascale (60), d’envahir peu &
peu le monde, une fois surmonté 'obstacle du péché (cf. Act. 2:38-41;
3:18-19, 26). Le premier des Chants du Serviteur présente ainsi la
mission de celui-ci:

Moi, Yahwé, je t’ai appelé dans la justice,

je t’ai pris par la main et je t’ai formé,

je t'ai désigné comme alliance du peuple

et lumiére des nations,

pour ouvrir les yeux des aveugles,

pour faire sortir de prison les captifs

et du cachot ceux qui habitent les ténébres (Is. 42:6-7).

Il se peut que le langage de ce texte ne soit que symbolique (61).
Il semble pourtant qu'il rejoigne la situation bien concréte de ’homme
écrasé par la souffrance 62). Comment alors ne pas songer a I'ensem-
ble de la prédication prophétique et & son insistance sur une action
en faveur des pauvres et des opprimés?

Ne savez-vous pas quel est le jefine qui me plait?...
Rompre les chaines injustes,

délier les liens du joug;

renvoyer libres les opprimés,

briser tous les jougs;.

partager ton pain avec l'affamé,

héberger les pauvres sans abri,

vétir celui que tu vois nu

et ne pas te dérober devant celui qui est ta propre chair...
Si tu exclus de chez toi le joug,

le geste menacant et les propos impies,

si tu donnes ton pain a laffamé,

si tu rassasies 'oprimé,

ta lumiére se lévera dans les ténébres

et les ombres deviendront plein midi (63).

semeia par lesquels Jésus concrétise sa mission? Jésus annonce lirrup-
tion du Royaume messianique en soulageant la misére, donc en re-
mettant la Création dans son état de bénédiction (64), et sa vie apos-
tolique se trouve pour Luc enserrée entre I'épisode de la synagogue
ol il s’applique un passage d’Isaie 61 reprenant les thémes du texte
que nous citions & linstant (Luc. 4:16-21) et la Sainte Céne ot il
communique aux siens le fruit de sa mission en scellant avec eux a
sa table ’Alliance Nouvelle.

Par son corps-dans-le-pain-rompu et son sang-dans-la-coupe-par-
tagée Jésus fait donc la fraternité de ses disciples, issue du Peuple
de I'Alliance ancienne et le représentant, devenir la koinénia du Peu-
ple Ebed chargé de faire s’accomplir en plénitude dans le monde mar-
qué par le pédché la Bénédiction de Dieu dont le pain et la coupe de
sa table sont les signes. La communauté de la Céne ne constitue donc
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pas simplement la bénéficiaire des fruits du Salut, en particulier du
pardon des péchés, elle est aussi celle que Jésus introduit dans sa
vocation de Serviteur de Dieu, avec ce que cela implique. Elle ne
devient Koinénia de I’Alliance Nouvelle que par la rencontre en
elle de ces deux lignes. II faut noter, et ceci nous parait capital, que
le signe de la fraternité de table nous permet de saisir avec netteté
que c’est I'Eglise comme communauté et non comme addition d’indi-
vidus qui se trouve alors constituée Peuple Serviteur. L’Eucharistie
fait la fraternité messianique du repas de '’Ebed se dépasser en com-
munauté Servante; elle fait la seconde apparaitre au coeur de la
premiére.

Faut-il préciser que les hommes a servir sont, pour elle aussi,
les Polloi dont parlent Marc et Matthieu? On sait que ce terme ren-
voie au mot hébreu Rabbim utilisé dans les Chants du Serviteur
(Is. 52:14; 53:11-12) (65). Dans le contexte de la Sainte Céne il
signifie sans nul doute la multitude des peuples, I'universalité des pé-
cheurs (66). L’Eglise se trouve ainsi fondée, par l'acte méme qui
la fait koindénia de Salut, comme la Servante de tous les hommes,
quels qu'ils soient, appelés par Dieu en dépit de leurs crimes a la plé-
nitude de son don. L’Eucharistie crée I'Eglise en sa mission universelle
parce qu’elle la crée dans la communion du Serviteur.

Vrai des convives de la Céne du Jeudi Saint, qui forment ainsi
le premier noyau de I'Eglise, cela l'est aussi, évidemment, de toute
communauté ecclésiale rassemblée pour le Repas du Seigneur. Celui-
ci est en effet le Mémorial (zikkarén) de lacte de Jésus (67). Sous
les signes, l'acte passé de la PAque de I’Ebed devient mystérieusement
présent afin que ce qui fut vécu par Jésus le soit aussi hic et nunc,
par l'assemblée des fréeres (68). Celle-ci se trouve ainsi associée au
passage du Christ de la Mort du Serviteur & la gloire du Kurios. Mon
seulement a la Mort. Non seulement & la glorie. Mais au passage
de I'une 4 Tautre, déji pleinement accompli pour Jésus alors qu'il
n’est qu’inauguré pour elle. Certes, pardonnée de ses péchés et en-
semencée du corps ressuscité elle se trouve, en tant que Peuple Nou-
veau, déja introduite dans l'univers eschatologique de la gloire de
Dieu (69). Il Iui faut pourtant, greffée qu’elle est sur la Mort de
IEbed et habitée du dynamisme qui va de la Mort & la Résurrection,
entrer dans le mouvement intérieur qui pousse la Mort vers la Ré-
surrection et n’est autre que la communion au vouloir du Pére (Phil.
2:7-11) impliquant comme dimension essentielle le service des hom-
mes. Plus elle se fait Servante, en Jésus son Seigneur, plus grandit
en elle le dynamisme de la Résurrection. Car ressusciter n’équivaut
pas simplement & revétir une chair nouvelle, c’est aussi, et essentielle-
ment, passer de la vie du péché & la “vie pour Dieu dans le Christ
Jésus” (Rom. 6:11), du recroquevillement sur soi-méme a l'ouverture
au Pére et aux autres (70). La coupe de I’Alliance Nouvelle qui I'as-
socie étroitement et en tant que communauté & la vocation de ser-
vice de PEbed l'introduit donc du fait méme plus profondément dans
la possession des arrhes de la Résurrection. Il nous semble que nous
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découvrons ici un aspect. important et trop négligé de ce que l'on
appelle la dimension eschatologique de I’Eucharistie (71).

On comprend, dans ces perspectives, le lien serré existant entre
PEucharistie et la conception que les traditions bibliques se font de
Pétre-chrétien (72). Si I'évangile selon Jean (15:20) et les synoptiques
(Mc. 10:35-45; Mat. 10:25) insistent sur la nécessité pour la commu-
nauté apostolique de passer par la souffrance de Jésus, affirmant “une
identité de destinée terrestre entre le Seigneur et son serviteur” (73),
les Actes des Apbtres nous montrent jusqu’ou va cette conformation.
Et Paul nous en donne le théologie. Pour lui, pourtant si fortement
convaincu du passage du croyant dans le mystére de la Résurrection
et assuré de la présence du Kurios au milieu de son Eglise, la vie
chrétienne exige une assimilation mystérieuse mais réelle & la Passion
du Seigneur. Les textes abondent (74). Qu’il suffise de rappeler les
suivants:

Le connaitre, lui, avec la puissance de sa résurrection et
la communion & ses souffrances, lui devenir conforme dans
la mort, afin de parvenir si possible & ressusciter d’entre les
morts. .. Oubliant le chemin parcouru je vais droit de 'avant,
tendu de tout mon étre, et je cours vers le but, en vue du
prix que Dieu nous appelle 4 recevoir la-haut, dans le Christ
Jésus (Phil. 3:10-14).

Je trouve ma joie dans les souffrances que j'endure pour
vous (qui étiez jadis des étrangers et des ennemis) et je
compléte en ma chair ce qui manque aux épreuves du Christ
pour son Corps qui est I'Eglise (Col. 1:24).

L’Esprit en personne se joint & notre esprit pour attester
que nous sommes enfants de Dieu. Enfants et donc héritiers;
héritiers de Dieu et cohéritiers du Christ puisque nous souf-
frons avec lui pour étre glorifiés avec lui (Rom. 8:15-17) (75).

On remarquera lemploi en ce dernier texte du verbe sunpasché
dont la composition fait inévitablement penser & d’autres verbes, tels
sumstauréo (Rom. 6:6), sunthaptomai (6:4) qui décrivent la conjonc-
tion opérée dans le baptéme (76). Il ne suffit donc pas “d’aveir été
crucifié-avec le Christ” et “enseveli-avec lui” par le baptéme. Il faut
aussi, afin de “vivre pour Dieu” (Rom. 6:11; Gal. 2:19); “é&tre cruci-
fié-avec le Christ” (Gal. 2:19). Or il semble bien que pour Paul,
tel qu’il s’exprime aux chapitres 10 et 11 de la premiére lettre aux
Corinthiens (10:16-22; 11:17-34), la communion au corps et au sang
du Repas du Seigneur, reliée 3 I'action du Kurios au milieu des siens
(77), opére l'association étroite, déja prégnante du dynamisme de la
gloire, 3 la Mort du Seigneur (78).

Et cette participation existentielle 4 la Croix de Jésus apporte
elle aussi, 3 son rang, la vie au monde. Paul Paffirme en un passage
émouvant ou il décrit son ministére (2 Cor. 4:7-12): “Nous portons
partout et toujours en notre corps les souffrances de mort de Jésus. ..
ainsi la mort fait son oeuvre en nous, et la vie en vous” (4:10-12). 11
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met ainsi entre ces deux situations une “relation de cause a effet.
Plus I'apdtre souffre, plus sa vie déborde sur les Corinthiens” (79).
La communion au Sacrifice de Jésus, dont nous avons évoqué le lien
avec la manducation du pain rompu et le partage de la coupe, introduit
done dans une communion a la causalité méme du don de Jésus pour
les autres. Loin de clore le croyant sur lui-méme et la jouissance
égoiste des arrhes du Royaume elle 'inscrit au contraire dans la gé-
nérosité du Christ Serviteur.

Peut-étre trouvons-nous un écho de ce fait dans la saveur nette-
ment eucharistique de certains récits des actes des Martyrs, tels le
Martyre de Polycarpe (14:2; 15:2) (80) et la lettre d’Ignace aux Ro-
mains, ou dans plusieurs affirmations des Péres. Citons ce passage
de la lettre 58 de Cyprien:

Chaque jour le calice du sang du Christ leur est donné
a hoire (aux soldats du Christ), afin qu’ils soient en état
de verser eux-mémes leur sang pour le Christ (81).

D’instinet la Tradition pergoit qu’il existe une relation entre I'Eu-
charistie et le don total de la vié pour le service de Dieu et de I'Evan-
gile (82).

Certes, le martyre représente le cas limite et idéeal de I’associa-
tion au sort du Christ dans le Service du plan divin. Si Paul com-
munie au Sacrifice de Jésus spécialement par les tribulations de son
ministére apostolique (83), au sein du Corps ecclésial les appels sont
variés. Avec Augustin on doit tenir que toute vie chrétienne cher-
chant & accomplir en droiture le vouloir de Dieu entre dans le mou-
vement du sacrifice intérieur de I'Ebed Yahweh (84), &me de son
Martyre (85). Et comment le pourrait-elle sans rencontrer l'affron-
tement cruel avec les puissances du Mal, I'inimitié des puissants, la
contestation? Tout cela dit communion & l'oeuvre du Serviteur, acte
de PI’Alliance Nouvelle communiquée par la coupe du Seigneur. La
communauté eucharistique comme telle, dans la complémentarité des
appels de ses membres, se trouve aussi introduite par la puissance du
corps et du sang dans ce Service total du dessein de Dieu. En son
milieu de vie, au milieu des problémes concrets des hommes, il lui
faut l'accomplir sans myopie, c’est-a-dire sans oublier jusqu’oli I'Evan-
gile veut mener I'homme, mais pourtant sans perdre de vue ce que
lui révéle le signe du pain et de la coupe eucharistiés, c’est-a-dire
que le don supréme de Dieu passe par les biens de la Création. Mys-
tére d’engagement difficile, la compromettant tout entiére, pouvant
la conduire jusqu’a la plus extréme tribulation pour le service de
Dieu et des hommes. La grice eucharistique la recrée dans cette vo-
cation.

La fraternité de la Table du Seigneur devient done, par le pain
et la coupe eucharistiés, koinénia de vie et de mission —a son rang,
bien entendu-avec celui qui veut perpéteur par elle, jusqu’au jour
de la consommation finale de sa Seigneurie, le mystére d’Ebed dont
est inséparable sa qualité de Kurios. Toutefois, cette qualité de Ser-
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vante ne décrit pas uniquement la relation de I'Eglise au monde.
Elle exprime également son étre intime, sa structure interne, venue
elle aussi de I'Eucharistie. A ce plan, la scéne du lavement des pieds
par laquelle, nous I'avons dit, Jean veut remplacer le récit de I'Insti-
tution, est significative (86). La substitution d’'un récit & l'autre fait
nettement percevoir que pour Jean —qui prétend donner le sens pro-
fond de l’événement— le sacrement n’a son effet que si lattitude
méme de Jésus prend possession des disciples. Le commandement
“faites ceci en mémorial de moi” se trouve alors interprété par cette
parole du Seigneur:

Vous m’appelez Maitre et Seigneur et vous dites bien,
car je le suis. Si donc je vous ai lavé les pieds, moi le
Seigneur et le Maitre, vous devez vous aussi vous laver
les pieds les uns aux autres. Je vous ai donné l'exemple
pour que vous agissiez comme j’ai agi envers vous (13:13-
15).

Le service fraternel a lintérieur de la communauté elle-méme
est comme la res du sacrement. Plus loin, mais dans le méme con-
texte, Jésus parlera du commandement nouveau de 'amour fraternel
(13:34-35), amour dont le signe par excellence est le don de la vie
(15:12-13) . Jean ne nous renvoie-t-il pas de cette fagon, et de nou-
veau dans une perspective eucharistique, & la réalité profonde de
I'Alliance Nouvelle (87)? La fraternité que scelle la Sainte Céne a
son ciment dans le service mutuel; le don de I'un a lautre dont Jésus
est la source et ’exemplaire. Sa koindnia se soude donc dans I’Agapé
de Jésus a la fois regu et transmis. Elle est faite par le service et dans
le service. Cette nature intrinséque qui la définit lui permet de se
situer dans le monde comme la Servante.

Si Luc choisit d’insérer en plein récit de la Céne les paroles du
Christ sur Pobligation pour les chefs de servir & table (Luec. 22:24-27)
ceci dépend sans doute d’une perception assez semblable du mystére
de I'Eglise (88). Etudiés dans la lumiére de leur paralléle chez Marc
(10:42-45) ces versets nous plongent en effet dans la perspective de
PEbed (89) “entiérement pour les autres” selon la belle expression
de D. Benhoeffer malheureusement tant galvaudée par l'usage incon-
sidéré que plusieurs en font (90). Le Repas du Seigneur semble d’ail-
leurs avoir été 1lié trés t6t & lexercice d’une forme bien concréte
du service fraternel, l’assistance aux pauvres. Luc y songe peut-&tre
(91). II devient clair dans ce cas que la loi du service détermine
Pétre et la vie de la communauté “précisément en tant qu’elle se
veut une imitation du Seigneur” (92). Or la place alors donné aux
logia du Seigneur manifeste que:

Tout service dans la communauté trouve facilement son
sommet et son explication définitive dans la célébration eu-
charistique. L’ordonnance de la célébration eucharistique
s’identifie donc toujours dans I'Eglise primitive avec la re-
gle communautaire (93).
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L’Eucharistie apparait ainsi comme le moment et I'expérience pri-
vilégiés ou I'Eglise, appelée par son Seigneur 2 devenir dans son si-
llage Servante des hommes, se modéle en une koinénia dont la loi in-
terne soudant ses membres n’est autre que celle du don mutuel, s’ex-
primant dans le service fraternel. La communauté eucharistique est
constituée par le service de I’Agapé —celui de Jésus Serviteur et celui
des fréres entre eux— et pour le service de I’Agapé. L’Eucharistie
opére le rassemblement de I'Eglise dans PAgapé de la Pique, avec
tout le réalisme que Jean surtout met dans ce terme qui exprime
pour lui tout autre chose qu'un sentiment vague et abstrait.

L’Eucharistie fait donc I'’Eglise communion de vie, en Il'introdui-
sant dans tout le réalisme du mystére de Jésus. Les croyants ne sont
alors unis au Pére et entre eux par les signes, transfigurés, de leur
fraternité, qu’en étant associés a tout ce qui fait de Jésus le Seigneur
de I'Eglise: son partage de la gloire de Dieu, son engagement au ser-
vice de 'homme. Rassemblée du milieu du monde par la puissance
de IEsprit la communauté eucharistique n’est pas coupée du monde,
arrachée aux problémes qui habitent celui-ci. Elle se trouve au con-
traire associée avec intensité i -I'oeuvre de service par laquelle Jésus
le Serviteur devient Seigneur de la Création. Et cette association doit
se traduire dans l’apris-célébration, par une vie concréte. L’Eglise
sera linstrument du rayonnement de la Seigneurie du Christ en pro-
longeant par sa propre générosité et son action courageuse l'acte de
TEbed Yahweh dont le contenu lui est communiqué dans le pain et
la coupe eucharistiés qui scellent sa fraternité. La grace de ’Eucharis-
tie est une gréce qui cofite (94), non la grice & bon marché d’une exis-
tence vide.

Sacrement de la communion de vie I'Eucharistie 'est donc parce
qu’en Jésus, Christ et Seigneur, elle unit le croyant au Pére, & ses fre-
res mais aussi & tous les hommes que la puissance du corps et du
sang de la Paque veut vivifier et & la Création. Elle est donc le sa-
crement de la Koinénia au sens le plus plein du terme, celui que
nous présente le chapitre premier de la lettre de Paul aux Ephésiens,
et qui embrasse 'Eglise telle que le Pére la porte de toute étérnité
dans le secret de son coeur. C’est en ce sens qu’elle est “le sacre-
ment de I'Eglise”,
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BENOIT, op. cit., pp. 192-200. Voir toutefois les réticences de
L. BOUYER, op. cit., pp. 101-109.

Elle a été mise en lumiére par R. Le DEAUT, La nuit pascale,
Rome, 1963, en relation avec tout le contexte de la PAque. Voir
aussi P. LEBEAU, Le vin nouveau du Royaume, Desclée de
B., 1966.

Sur le sens de la coupe, cf. E. J. KILMARTIN, The Eucharis-
tic Cup in the Primitive Liturgy, C. B. Q., 1962, pp. 32-43.
Sur cette insistance voir E. J. KILMARTIN, art. cit., pp. 37-
41; H. SCHURMANN, op. cit., pp. 23-24.

Mat., 20; 22-23; 26:39, 42; Jean, 18-11. Cf. A. FEUILLET, La
coupe et le baptéme de la Passion, R. B., 1967, pp. 356-391.

Voir le Talmud de Jerusalem, Pesahim X, 37 b 61 — 37 c 10
(... les quatre coupes répondent aux quatre mots désignant la
rédemption d’Israel... aux quatre coupes de Pharaon... aux
quatre coupes de chitiment que le Saint —qu'’il soit béni— don-
nera i boire aux nations, alors que le Saint —qu’il soit béni—
donnera a Israel quatre coupes de consolation...). Sur le sens
de ces expressions cf. R. Le DEAUT, op. cit., p. 279-298.

La communauté de Qumran semble avoir été trés sensibles &
cette dimension messianique du repas. Voir Régle pour toute
la Congrégation d’Israel, I Q. sa. II, 17-22 (ed. DUPONT-SOM-
MER).

Cf. H. SCHURMANN, Op. cit., pp. 74-79.

L’expression relative au pain se trouve dans les quatre tra-
ditions (Paul et Luc emploient le verbe eucharistésas, Matthieu
et Marc eulogésas); la parole sur la coupe est moins développée
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chez Luc et Paul (qui ne mentionnent pas la bénéfiiqtion pour
laquelle Matthieu et Marc emploient alors eucharistésas).

Didaché 9:4; voir aussi Anaphore de Serapion (texte dans J.
QUASTEN, Monumenta eucharistica et liturgica vetustissima,
pars 1, Bonn 1935, p. 62); Anaphore du papyrus de Der Ba-
lizeh (texte dans C. H. ROBERTS - B. CAPELLE, An early
Euchologium, the Dér-Balizeh Papyrus enlarged and reedited,
Bibl. du Museon 23, Louvain 1949, pp. 22-23); CYPRIEN,
Epist. 63, 13; AUGUSTIN, Sermo 227; Tract. in Joan. 26.

“Il vous est prouvé par ce pain combien vous devez aimer l'uni-
té. Car ce pain est-il fait d'un seul grain? Les grains de blé
n’étaient-ils pas au contraire fort nombreux? Mais avant d’étre
du pain ils étaient séparés; ils ont été liés par de l'eau aprés
avoir été broyés. Si le blé n’est pas moulu et pétri avec de
leau, il n’arrivera pas du tout & former cette chose qui se nom-
me pain. Vous aussi vous avez commencé par passer en quel-
que sorte sous la meule de l'humiliation du jeline et du sa-
crement de l'exorcisme. Vint le baptéme et avec l'eau vous
avez eté en quelques sorte pétris pour devenir du pain... Vient
donc I'Esprit Saint, aprés 'eau, le feu, et vous devenez le pain
qui est le corps du Christ. Ainsi en quelque sorte est sym-
bolisée I'unité” (Sermo 227; ed. S. POQUE, Sources chrétien-
nes 116, pp. 235-242). Sur l'ensemble de la question cf. P. T.
CAMELOT, Réalisme et symbolisme dans la doctrine eucharis-
tique de S. Augustiny R. S. P. T., 1947, pp. 394-410.

Ainsi A. ROGUET, dans L’Eucharistie, ed. frangaise de la
Somme Théologique, T. 1, Paris, 1960, p. 347. Le P. ROGUET
est ici dans le sillage du P. de La TAILLE, Mysterium fidei,
eluc. 42 et 43, ed. 1931, pp. 529-542. La conclusion de son
étude nous semble toutefois difficilement admissible: elle voit
les signes eucharistiques d’une fagon trop statique, en oubliant
leur signification biblique et en omettant de considérer les pa-
roles ellessmémes qui sont pourtant la “forme” du signe. Voir
notre étude dans B. T. XI, 3, pp. 779-781.

Ce que souligne fort bien le P. ROGUET, op. cit., 3 la suite
du P. de La TAILLE.

Voir H. SCHURMANN, op. cit., p. 30 et note 4. Mais H. S.
se6 place dans une perspective sensiblement différente de la
notre.

Sur ce probléme voir, C. H. DODD, The Interpretation of the
Fourth Gospel, Cambridge, 1960, pp. 333-345; A. FEUILLET,
Les thémes bibliques majeurs du discours sur le pain de vie,
N. R. T., 1960, pp. 803-822, 918-939, 1040, 1062 (repris dans
Etudes johanniques, Louvain, Paris, 1962, cf. en particulier,
pp. 83-85); E. J. KILMARTIN, Liturgical Influence in John
6, C. B. Q., 1960, pp. 183-191; X. LEON-DUFOUR, Le Mys-
tére du pain de vie, R. S. R., 1959, pp. 481-523; D. MOLLAT,
Le chapitre VI de saint Jean, Lum. et Vie, 31, 1957, pp. 107-
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119; 0. CULLMANN, Les sacrements dans I'évangile johan-
nique, Paris, 1951, pp. 62-69; et pour le climat d’ensemble B.
GARTANER, John 6 and the Jewish Passover, Lund, 1959. Voir
aussi J. JEREMIAS, op. cit., pp. 107-108, 198-201; O. S.
BROOKS, The johannine Eucharist, another interpretation, J.
B. L., 1963, pp. 293-300 (surtout 296-298); G. H. C. MAC-
GREGOR, op. cit., pp. 114-119.

Voir G. H. C. MACGREGOR, op. cit., p. 112; P. LEBEAU,
op. cit., p. 136; et les ouvrages mentionnés supra, note 3.
Sur le théme de la manne, peut-étre trop négligé, voir A. FEUI-
LLET, op. cit., pp. 803-822; O. CULLMANN, op. cit., pp. 62-
69; C. H. DODD, op. cit., pp. 333-345; D. MOLLAT, op. cit.,
pp. 107-119; J. DANIELOU, Bible et Liturgie, Paris, 1950, 201-
208; P. BORGEN, Bread from Heaven, an exegetical Study of
the Concept of Manna in the Gospel of John and the writings
of Philo, Leiden, 1965.

Voir D. MOLLAT, op. cit-, pp. 110-111 et surtout A. FEUI-
LLET, op. cit.

Mischnah, Berakoth, VI, 1,

Nous traduisons ainsi la bénédiction de la coupe reconstituée
par L. FINKELSTEIN, The birkat ha-mazon, The Jewish Quart.
Rev., 1929, pp. 243-259.

Adv. Haer., V, 2, 1; HARVEY, II, p. 319.

Au sens que R. BULTMANN donne & l'expression.

Voir notre étude L’Eucharistie et le Saint Esprit, N. R. T.,
1968, pp. 363-387.

Sur la relation de la Création au Salut, cf. L. CERFAUX,
Le chrétien dans la théologie paulinienne, Paris, 1962, pp. 30-
34, 52-61; A. VIARD, Expectatio creaturae, E. B., 1962, pp.
337-354; A. DUBARLE, Le gémissement des créatures dans
Pordre divin du cosmos, R. S. P. T., 1954, pp. 445-465.
C’est ce qu’a bien mis en lumiére A. VONIER, La clé de la
doctrine eucharistique, trad frang., Lyon, 1941.

THEODORE DE MOPSUESTE, Hom. XV, lére sur la Messe,
nos. 40-41, ed. TONNEAU-DEVREESSE, pp. 523-527 a ex-
primé ce point d’une fagon remarquable au sujet du rite du
baiser de paix.

Voir P. BENOIT, Corps, Téte et Plérome dans les épitres de la
Captivité, dans Exégése et Théologie, T. 2, Paris, 1961, pp. 107-
153 (surtout pp. 117-118); L. CERFAUX, Le Christ dans la
théologie de saint Paul, Paris, 1954, pp. 264-266.

Sermo 227, trad. S. POQUE, Sermons pour la Paque, Sources
chrét. 116, pp. 235-237.

Cf. J. JEREMIAS, op. cit., pp. 171, 193-195; P- BENOIT,
Les récits de Dlinstitution de I’Eucharistie et leur portée, dans
Exégése et Théologie, T. 1, Paris, 1961, pp. 210-239 (surtout
pp- 217-219).
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Voir R. Le DEAUT, op. cit., pp. 122-129 qui conclut: “Faut-
il chercher dans des associations de ce genre (celle de la Paque
et de I'Alliance par exemple) l'explication de ce fait, que les
commentateurs semblent trouver naturel, que Jésus instaure
la nouvelle alliance précisément durant un repas pascal?”.

C’est la position de F. J. LEENHARDT, Le sacrement de la
Sainte Céne, Neuchitel, Paris, 1948, pp. 47-48, 51-52. Voir
dans le méme sens J. HASPECKER, Alliance, dans Encyclo-
pédie de la foi, T. 1, Paris, 1965, p. 44.

Sur la notion d’Alliance cf. D. J. McCARTHY, Treatry and
Covenant, Analecta Biblica, 21, Rome, 1963; id., Three Cove-
nants in Genesis, C. B. Q., 1964, pp. 179-189; id., Covenant
in the Old Testament, C. B. Q., 1965, pp. 217-240; R. MAR-
TIN-ACHARD, La signification de I’Alliance dans I’Ancien Tes-
tament, Rev. de Théo. et de Phil., 1968, pp. 62-102; G. QUELL,
Diathéké, dans T. W. Z. N. T., II, Stuttgart.

Sur I’Alliance Nouvelle ¢f. R. MARTIN-ACHARD, La Nou-
velle ‘Alliance selon Jérémie, Rev. de Théo. et de Phil., 1962,
pp. 81-92; J. COPPENS, La Nouvelle Alliance en Jérémie, 31:
31-34, C. B. Q., 1963, pp. 12-21.

Pour une discussion de ce probleme, cf. C. R. NORTH, The
Suffering Servant in Deutero-Isaiah, an historical and -critical
Study, Oxford, 1956; J. VAN DER PLOEG, Les Chants du
Serviteur de Yahwé, Paris, 1936, pp. 83-105; E. J. KISSANE,
The Book of Isaiah, T. 2, Dublin, 1943, pp. 175-180; H. H.
ROWLEY, The Servant of the Lord in the Light of three de-
cades of criticism, dans The Servant of Lord and other Essays,
Londres, 1952.

Voir R. Le DEAUT, op. cit., pp. 88-99, 115-121, 214-236.

Cf. J. MULENBURG, The Book of Isaiah, chapters 40-46, dans
The Interpreter’s Bible, T. V., 1956, pp. 568-569.

Voir C. R. NORTH, op. cit., pp. 112-113; E. J. KISSANE,
op. cit., pp. 37-38.

La méme perception se retrouve en Is. 1:16-18; 11:4; Am. 5:24;
Jer., T7:4-11; Zach., 7:8-10; Ezech., 18:7-8, 16-17.

Nous avons étudié quelque peu cette question dans notre petit
livre Le Salut mystére de pauvreté, Paris, 1968, surtout, pp.
77-126.

Voir J. JEREMIAS, op. cit., pp. 179-182, 226-231.
Ibid., pp. 229, 231.

L’idée de L’Eucharistie comme Mémorial a été remise en lu-
miére surtout par M. THURIAN, L’Eucharistie, mémorial du
Seigneur, sacrifice d’action de grace et d'intercession, Neu-
chitel, Paris, 1963; F. J. LEENHARDT, Le sacrement de la
Sainte Céne, Neuchitel, Paris, 1948.
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Pour la notion biblique du Zikkarém c¢f. N. DAHL, Anannésis,
mémoire et commémoration dans le christianisme primitif, dans
Stud, théol., Lund, 1947, pp. 69-95; P. A. H. DE BOER, Ge-
denken und gedachtnis in der Welt des Alten testaments, Stut-
tgart, 1960; J. SCHILDENBERGER, Das Gedachtnis charakter
des Alt-und-Neutestamentlichen Pascha, in B. NEUNHEUSER,
Opfer Christi und Opfer der Kirche, Dusseldorf, 1960, pp. 75-
97; H. GROSS, Zur Wurzel ZKR, in Bibl. Zeitschrift, 1960,
pp. 227-237; W. SCHOTTROFF, Gedenken im alten Orient und
in Alten Testament, die Wurzel ZKR im semitischen Sprach-
kreis, Neukirchen, 1964; B. S. CHILDS, Memory and Tradi-
tion in Israel, Londres, 1962.

Nous avons scruté cet aspect de la res Eucharistiae dans L’Eu-
charistie PAque de I’Eglise, Paris, 1964.
Voir le beau commentaire que fait de ce texte de Paul K.
BARTH, Petit commentaire de PEpitre aux Romains, Genéve,
1956, pp. 64-68. Voir aussi C. H. DODD, The Epistle of Paul
to the Romans, Londres, 1960, pp. 86-93.

Il nous parait que la théologie courante envisage trop cette di-
mension eschatologique d’une facon statique en la centrant uni-
quement sur la réception du corps glorieux du Seigneur, en
vue de la résurrection future de tout notre &tre. De fait toute
la vie nouvelle en tant qu’elle est arrachement progressif et
constant au Mal et entrée progressive et constante dans la Vie-
pour-Dieu est située dans un processus de résurrection. Et
PEucharistie est précisément la nourriture de ce passage.

Cet 8tre-chrétien a été fort bien étudié par L. CERFAUX, Le
chrétien dans la théologie paulinienne, Paris, 1962. Voir aussi
C. SPICQ, Dieu et 'homme selon le Nouveau Testament, Pa-
ris, 1961 (surtout, pp. 111-218), et surtout H. SCHLIER, Es-
sais sur le Nouveau Testament, Paris, 1968, pp. 145-158.

P. BONNARD, L’Evangile selon saint Matthieu, Neuchétel, Pa-
ris, 1963, p. 150.

Le climat qu’ils présentent est bien évoqué par P. BONNARD,
Mourir et vivre avec le Christ, Rev. d’Hist. et de Philos. Rel.,
1946, pp. 101-112, Voir également L. CERFAUX, op. cit., pp.
309-314.

Voir aussi 2 Cor., 4:7-10. Citons le commentaire que D. BON-
HOEFFER fait de ces textes: “L’homme est appelé & souffrir
avec Dieu de la souffrance que le monde sans Dieu inflige a
Dieu... Voici la metanoia: ne pas penser d’abord a ses pro-
pres miséres, problémes, péchés et angoisses, mais se laisser
entrainer dans le chemin de Jésus-Christ, dans ’événement mes-
sianique, afin que soit accompli Isaie 63” (Résistance et Sou-
mission, ed. franc., Genéve, 1963, p. 166). FEt cette phrase
de Karl BARTH: “La griace de pouvoir croire au Christ est
dépassée par une autre: celle de pouvoir souffrir pour lui, de
pouvoir accompagner le Christ sur son propre chemin pour
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&tre pleinement en communion avec lui” (Commentaire de
YEpitre aux Philippiens, trad. franc., Genéve, 1957, p. 48).
Voir B. McGRATH, ZUN Words in St. Paul, C. B. Q., 1952,
pp. 219-226.

Cf. J. M. R. TILLARD, L’Eucharistie et le Saint Esprit, N.
R. T., 1968, pp. 363-387.

Voir L. CERFAUX, op. cit., pp. 307-309.

J. HERING, La seconde Epitre de Saint Paul aux Corinthiens,
Neuchitel, Paris, 1958, p. 44.

J. A. KLEIST, An Early Christian Prayer, dans Orate Fratres,
1948, pp. 201-206, étudie ce texte dans cette perspective.

Epist. 58, trad. BAYART, S. Cyprien, Correspondance, T. 2,
Paris, 1925, p. 160.

C’est ce que note M. VILLER, La spiritualité des premiers
siecles, Paris, 1930, pp. 17-18.

Voir L., CERFAUX, L’antinomie paulinienne de la vie apos-
tolique, dans Recueil Lucien Cerfaux, T. 2, Gembloux, 1954,
pp. 455-467.

Sur la conception augustienne du Sacrifice cf. G. de BRO-
GLIE, La notion augustinienne de sacrifice invisible et wvrai,
Rech. de Sc. Rer., 1960, pp. 135-165.

THOMAS D’AQUIN ne cesse d’insister sur le fait que le Christ
offre son sacrifice “ex caritate et obedientia” (S. Th. III, 49,
1) et que de la vient sa valeur.

Ci. G. H. C. MACGREGOR, op. cit., pp. 113-114.

Ibid., p. 114 (“the new commandment is parallel to the new
covenant”) .

Voir H. SCHURMANN, op. cit., pp. 66-73.

Ibid., p. 69.

Résistance et Soumission, Genéve, 1963, p. 179.

Voir H. SCHURMANN, op. cit., pp. 62-65, 71-73.

Ibid., p. 73.

Ibid. Voir aussi le beau livre de Y. CONGAR, Pour une Eglise
servante et pauvre, Paris, 1963.

Sur la notion de grice qui coflite, dans la perspective de D-.
BONHOEFFER (surtout dans Le prix de la grace) cf. T. F.
TORRANCE, Cheap and Costly Grace, dans The Baptist Re-
view, 1968, pp. 290-311.



