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LAS TRADICIONES SOBRE EL MANA
Y EL CAPITULO VI DEL EVANGELIO DE
SAN JUAN®*

El Encuentro Teoldgico sobre la Eucaristia que se realiza en el
marco de las celebraciones del VIII Congreso Eucaristico Nacional
compromete a todos los que se dedican a la ensefianza de la teolo-
gia para que con un aporte especifico contribuyan con su refle-
xién y con los resultados de su investigacidn a la tarea de anunciar
al pueblo el misterio del Sacramento del Cuerpo y de la Sangre del
Sefior.

Nuestros Obispos nos dicen que en esta circunstancia la celebra-
cién y la proclamacion de este misterio se hace con una “particular
referencia a los grandes problemas morales que hoy nos apremian”,
y entre éstos, destacan en primer lugar “la unidad y la reconcilia-
ci6n nacional”!. ‘

Nos toca vivir la realidad de un pueblo que después de reiteradas
frustraciones y con expectativas que parecen postergarse y prolon-
garse sin términossigue manteniendo su confianza y su esperanza
en el Sefior que puede ofrecerle la unidad y la reconciliacién como
condicién necesaria en el camino hacia una paz perdurable. Este
pueblo nos sugiere la imagen del pueblo de Israel peregrinando in-
cansablemente por el desierto. Cuando los israelitas fueron rescata-
dos de la esclavitud de Egipto debieron peregrinar penosamente
antes de llegar a la alianza del Sinai y a la posesién de la tierra de
la promesa. A pesar de sus rebeldias y de sus murmuraciones, no
les falté la proteccidon de Dios que lo perdonaba y lo alimentaba
milagrosamente con el pan que cafa del cielo y con el agua que
brotaba de la roca. Este pueblo, en estas condiciones, fue tomado
por el autor del Cuarto Evangelio como tipo cuando se tratd de
anunciar el misterio del sacramento de la carne y la sangre del Se-
fior. :

* Ponencia leida en el Encuentro Teolégico sobre la Eucaristia organizado con mo-
tivo del VIIT Congreso Eucaristico Nacional. Buenos Aires 8-11 de octubre de 1984,

1 Exhortacion del Episcopado Argentino “Pan para la vida del mundo”, del13-4-84.
L 4.




-6 LUIS HERIBERTO RIVAS

Esta catequesis del capitulo VI del evangelio de San Juan se'ré
objeto de nuestra investigacién porque entendemos que encierra
elementos de valor perenne para anunciar el misterio de 1a Euca-
ristfa a un pueblo que también peregrina en medio de las vicisitu-
des de nuestra historia buscando penosamente su unidad como-
pueblo y la unién con su Dios.

1. UBICACION DEL TEXTO

La ubicacion del capfitulo VI dentro del plan del Evangelio de
San Juan es objeto de controversias. Diversas razones, principal-
mente de orden cronolégico y geogriafico y que ya fueron adverti-
das por Taciano en el siglo II, parecen aconsejar un cambio en el
orzden de los capitulos, colocando el capitulo VI antes del capitulo
Ve,

Entré los comentaristas actuales se encuentran los que rechazan
todo reordenamiento del texto® fundindose en que el Evangelio
de San Juan sigue una linea temadtica donde la secuencia cronolé-
" gica o geogrdfica es secundaria y carece de importancia.

Otros, como Bultmann®*, recurren al reordenamiento. Y esto su-
cede también con otros comentaristas que por lo general no admi-
ten con facilidad las trasposiciones de textos®. _

Comparando los argumentos que presentan unos y otros auto-
res, se debe reconocer que hay fuertes razones para mantener el or-
den actual de los capitulos, pero al mismo tiempo hay evidencias
de que este orden hace violencia al contexto.

Si se tiene en cuenta, como ya es generalmente admitido, que el
orden definitivo del Evangelio de San Juan no fue impuesto por el
autor original sino que es responsabilidad de una comunidad de
discipulos que en la tltima redaccién desplazé algunos textos y
afiadié otros, se puede proponer como hipdtesis de trabajo que el
capitulo VI no pertenecia a la redacciéon primera del Evangelio.
Este capitulo VI constituiria una obra independiente, proveniente

2 Puede verse un resumen de las distintas posiciones en: N. Uricchio, “La teoria
delle trasposizioni nel Vangelo di S. Giovanni”, Bib 31 (1950) 129-163.
3 C. H. Dodd, “The interpretation of the Fourth Gospel”, Cambridge, 1953.
C.K. Barrett, “The Gospel according to St. John”, London, 195§.
R.E. Brown, “The Gospel according to John", N. Y. 1966/1970.
4 “Das Evangelium des Johannes”.
5 F. M. Braun, ‘Jean le Théologien”, t. 3: Sa Théologie; II-Le Christ, Notre Seig-
neur; Paris, 1972; pp. 171-172.
A. Wikenhauser, “El Evangelio segiin San Juan ", Barcelona, 1972.
R. Schnackenburg, “El Evangelio segtin San Juan ", t. II; Barcelona, 1980.



LAS TRADICIONES SOBRE EL MANA 7

del mismo autor del Evangelio, y que fue introducida en la trama

en un segundo momento. Por este motivo estd condenado al fraca- -

so todo intento de querer restablecer un orden original recurriendo
a desplazamientos, asi como también el pretender justificar Ia ubi-
cacién actual como si ésta respondiera a un preciso plan del autor.
Debo esta hipétesis a una oportuna comunicacion verbal de mi co-
lega el Profesor Pbro. Francisco Bergant.

.2. UNIDAD INTERNA

En el capitulo se pueden discernir sin dificultad varias partes:

Relato de la multiplicacion de los panes vw.l -15
Jestis camina sobre el mar w.16-21
Escena de transicion e introduccion al discurso vv.22-31
Discurso sobre el Pan de vida vw.32-59
Reaccion de los discipulos vv. 60 - 66
Confesion de Pedro y anuncio de la traicién

de Judas vw.67-71

Entre estos textos se descubren algunos que tienen su corres-
pondencia en la tradicién sindptica, como por ejemplo la multipli-
cacién de los panes, 1a caminata sobre el mar, la confesién de Pe-
dro y el anuncio de la traicion de Judas.

A esta constatacién se puede afiadir el dato aportado por algu-
nos comentaristas que han mostrado un interesante paralelismo
entre los hechos narrados en el capitulo VI de Juan y los inciden-
tes de Mc 6,30-54 y 8, 11-336,

Desde las hipdtesis de Wellhausen y Bultmann, que tanto en este
capitulo como en el total del Evangelio de Juan vieron el resultado
de la fusién de materiales de diverso origen, han sido muchos los
que han tratado de detectar las fuentes a partir de las cuales se
habria compuesto este texto.

Los comentaristas analizan cuidadosamente los relatos de la
multiplicacién de los panes que se encuentran en los sindpticos y
los comparan con el relato jodnico a fin de establecer la forma en
que ha evolucionado la tradicién sobre el milagro de los panes has-
ta llegar a cristalizarse en los diversos relatos que se encuentran
en los sinépticos (2 en Mt/Mc y 1 en Lc), y en qué medida ésta ha
influido en la redaccién de Jn?.

Un problema especial dentro del capitulo VI de Jn lo constituye

6 Ver: R.E. Brown, “The Gospel...” t. 1, 238; con bibliografia.
7 Ver: R.E. Brown, “The Gospel...” t. I, 239-244.
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el bloque 51c-58, el fragmento especificamente eucaristico del dis-
curso. Su aspecto indiscutiblemente sacramental lo hace sospecho-
so a los ojos de los comentaristas mas radicalizados, hasta el punto
de_que algunos lo atribuyen a la mano de un interpolador tardio,
como el “redactor eclesidstico” que propone R. Bultmann®.

No obstante, se debe retener que las investigaciones sobre el as-
pecto literario del Cuarto Evangelio han llevado a la conviccién de’
que aun en el caso de que el autor haya trabajado sobre fuentes,
las ha asimilado y ha hecho suyas de tal manera que las eventuales
tradiciones o fuentes aparecen rigurosamente unificadas por la
mano del evangelista. Esta unificacion desafia todo intento de
practicar una diseccion del texto sin hacer violencia a la unidad del
conjunto.

En el caso particular del capitulo VI, nos encontramos con un
texto profundamente elaborado, compuesto a partir de varias tra-
diciones o fuentes, algunas de ellas muy cercanas a las que estan
representadas en los sindpticos, pero cuidadosamente redactadas
por el evangelista que les ha impuesto su estilo peculiar y sobre
todo su enfoque teoldgico.

El tema pascual aparece como la nota dominante en torno a la
cual el evangelista ha unificado todos los elementos que compo-
nen este capitulo.

3. JNVI'Y LAS TRADICIONES DEL DESIERTO

En el encabezamiento del capitulo (6, 4), el evangelista ubica el
texto en torno a la fiesta de la Pascua de los judios, dando asi la
ambientacion litirgica y creando asi también el clima de rememo-
racion de los acontecimientos del éxodo y del desierto.

En el centro del capitulo, en boca de la multitud, se encuentra
una referencia al Salmo 78, 24 (v. 31): “Pan del cielo les dio a co-
mer”. Esta expresion alude indudablemente al milagro del mand, y
en el contexto se relaciona con Moisés (v. 32; inica mencion de
Moisés en el capitulo).

El discurso de Jestis (vv. 32-58) se desarrolla a partir de 1a refe-
rencia del Salmo 78, 24 y aludird a ella reiteradas veces (especial-
mente vv. 32. 49. 58b)

Estas referencias explicitas ayudan a descubnr otras menos evi-
dentes a primera vista, pero que se pueden ubicar ficilmente den-
tro del mismo contexto de los acontecimientos del éxodo:

8 R. Bultmann, “Das Evangelium des Johannes”’, pp. 160-161.
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Entre los vv. 1 y 25 se encuentra cuatro veces la expresion: “del
otro lado del mar” (vv. 1. 17. 22. 25). En esta misma seccién del
capftulo la palabra “mar” estd representada siete veces. Fuera de
este lugar en el evangelio de Juan no se encuentra mis que en.el
capitulo 21 (vv. 1. 7).

Cuando Jests “va al otro lado del mar” (v. 1), lo hace seguido
de “una gran multitud”, sugiriendo de esta manera la imagen tradi-
cional del éxodo. ,

La multitud que sigue a Jestis “ha visto los signos™ (v. 2; ver
también v. 14), que reproduce un vocabulario frecuente en las re-
ferencias al éxodo (p. e. Ex 11, 10; Sal 78, 43; 105, 27; Sab 10,
16; etc.)..

La pregunta de Jesiis a Felipe (v. 5) parece hacer eco a la que
Moisés hace a Yahvéh cuando el pueblo se queja por el mand:

Iné6,5: ;Dénde COmPpraremos panes para que coman éstos? '

Num 11, 13: ;De donde sacaré carne para darla a todo este pueblo?
Num 11, 18: ,,quen nos dara carne para comer?

La respuesta de Felipe a Jests (v. 7) recuerda a la de Moisés a
Yahvéh en la misma circunstancia:

Jn 6,7: Doscientos denarios de pan no bastan para que cada uno tome un poco.

Num 11, 21: Seiscientos mil son los del pueblo... ;y tit dices “Les daré carne para co-
mer y comerin un mes”? ;Se mataran bueyes y les bastara? ;Se juntard para ellos,
todo el pescado del mar?

Se advierte que en este ultimo texto (Num 11, 22) aparece el
pescado (opsos) comoen Jné6,9.11.

El verbo de Jn 6, 12 “se saciaron, se llenaron” (empimplemi:
hapax jodnico) reproduce la misma expresion usada en el Sal 78
29, que es el Salmo referido en Jn 6, 31.

En la parte final del relato del milagro Juan reitera: ~r¢co,|an”
(v. 12) y “recogieron” (v. 13), que también se encuentra en el rela-
to del manad: “Que el pueblo salga a recoger...” (Ex 16, 5); “Esta
es la orden de Yahveh, que cada uno recoja...” (Ex 16, 15). Tanto
en Jn como en Ex (LXX) se usa el mismo verbo ‘synagd’. '

Durante el discurso de Jests los oyentes “murmuran” (vv. 41.
43. 61.), usando para esta accion el verbo ‘gogguzd’ como en el
Ex (LXX) en los relatos del mand (Ex 16, 2.7; el sustantivo apare-
ceenEx 16,7.8bis.9.12;17, 3).

La reaccién de los judios ante las palabras de Jesuds, “discutian,
peleaban” (v. 52), que se expresa con el verbo ‘mdjomai’, podria
ser identificada con la reaccion de los israelitas en el desierto en
el incidente del agua de la roca, narrada a continuacién del milagro
del mand. Aunque en este caso LXX usa el verbo ‘loidorein’, pero
tanto este ultimo verbo como el anteriormente citado pueden tra-
ducir la misma expresién hebrea: ‘rib’ (Ex 17, 2.7).
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Todo esto nos lleva a concluir que Juan ha elaborado todo el
mateérial a su disposicién para presentar en el capitulo VI una na-
rracién y un discurso que tiene como trasfondo el milagro del ma-
nd en el Antiguo Testamento. Es hacia los relatos de este milagro
que tenemos que dirigir nuestra atencion para poder captar la in-
tencion del Evangelista.

4. EL MANA EN EL ANTIGUO TESTAMENTO

" Enel Antiguo Testamento se encuentran estas referencias pnn-
cipales al milagro del mand:

Ex 16

Num 11,6-9;21,5

Dt8,3.16

Sal 78, 23-25

Sal 105, 40

Neh 9, 15. 19-20

Osll,4

Sab 16, 20-29

Ex 16

Se trata de un relato P con algunas adiciones J. El marco P da la
indicacién cronolégica: un mes después de la Pascua (v. 1). En el
‘relato de Jos 5, 10-11 también el final de la caida del mand estard
relacionado con la celebracion de la Pascua.

En este texto de Ex 16 el mana se presenta como la respuesta
de Yahveh a las murmuraciones del pueblo contra Moisés y Aar6n.
En realidad las murmuraciones no son contra Moisés y Aarén (v.
8), sino contra Yahveh. Yahveh ha oido las murmuraciones (vv.
6.7.9.12) y les da pan: “Este es el pan que Yahveh les da como ali-
mento” (v. 15), para “que sepan que es Yahveh el que los sacé de
Egipto (v. 6) y que Moisés y Aaron no son nada’’ (vv. 7-8).

De esta manera P presenta el mand como demostracion irrebati-
ble del poder de Dios que sale de esta manera en defensa de Moisés
y del sacerdote Aarén. ‘

El redactor P ha unido este texto con otros fragmentos donde
se traslada el acento: En los vv. 16-21 se pone de manifiesto la pro-
videncia de Dios que hace que el mand alcance para todos, tanto
para el que recoge mucho como para los que recogen poco. Tam-
bién se ensefia a confiar en esta providencia mediante una prohibi-
cion de conservar el mand hasta el dia siguiente.
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~_En los vv. 22-30 se introduce una rigurosa legislacion sobre el
sdbado. Primera aparicion de esta legislacion en el Pentateuco
después de su primera presentacién en el relato P de la creacion
(Gen 2, 1-3). :

El v. 31 conserva una tradicion sobre la apariencia y el gusto
del mana: como torta de miel.

Los vv. 32-34 testimonian una tradicion que relaciona el mand
con el sacerdocio y con el culto al referir la conservacién de una
muestra del mand en el arca. Esta tradicién es desconocida por 1
Re 8,9 y 1 Cr 5, 10; pero es retenida en el Nuevo Testamento en
Heb 9 4,

El capitulo termina con un fragmento que se refiere a la dura-
ci6on de la provision de este alimento milagroso: 40 afios, de acuer-
docon Jos 5, 12.

Numll, 6-9; 21,5

En una sucesion de relatos (11, 1-19, 22), de origen J y que han
sido reelaborados por P, que tienen en comun las quejas del pueblo
contra Yahveh y M01ses y que culmina con la rebeliéon de Coré,
Datdn y Abirén, el relato del manad ocupa el segundo lugar en una
protesta de los israelitas y de los extranjeros mezclados con el
pueblo (v. 4). El motivo de la queja es el deseo de comer camne y
el hastio que les produce el mand. En este relato J no se dice que
el mand tenga origen milagroso, mds bien aparece como algo capaz
de producir hastio, y en una queja similar (Num 21, 5) se habla
de la condicién miserable del mand. Esta segunda queja ocasiona
el incidente del castigo por medio de las serpientes.

En Num 11, 7-9 se dan detalles sobre apariencia, gusto y uso
del mand. Pero en este caso el gusto del mand es como €l de una
torta de aceite.

El relato de Num introduce la escena de las codornices, que apa-
recen como una alternativa del mand, mientras que en el relato de
Ex son dddivas simultdneas..

La tradicion J muestra con estos relatos la actitud rebelde del
pueblo contra Yahveh y prepara los relatos de los castigos (Num
11, 33-34;21,6).

Dt 8§ 316

En el segundo discurso de Moisés (4, 44-11, 32) que trae en su
parte inicial la version D del decalogo (5, 1-21), una exhortacién a



12 LUIS HERIBERTO RIVAS

practicar los mandamientos (8, 1) trae el recuerdo de los aconteci-
mientos del desierto. En esta referencia se insiste en la humillacién
-que el pueblo padeci6 en esa etapa de su historia (hebreo: ’ana)
(wv. 2-3).

En la tradicién D el mand cumple una funcién diddctica: en las
pruebas a que es sometido el pueblo en el desierto para conocer lo
que hay en su corazén (v. 2), si iba a cumplir los mandamientos,
la comida del mand y el hambre son los medios con los cuales el
pueblo “es humillado™.

El mand es algo que viene de la boca de Yahveh (v. 3) y que sir-
ve de alimento a Israel en lugar del pan (29, 5). Se insiste en la
condicién de “desconocido” (v. 3. 16).

La finalidad del mand es hacer experimentar a Israel l1a pobreza
(’ana), la carencia de todo para que comprenda que puede vivir
de lo que viene de la boca de Yahvéh. Asi como Israel puede vivir
del mana sin necesidad de pan, podra vivir de la Ley sin poner su
esperanza en otra cosa. ‘

La version LXX al traducir el texto de Dt 8, 3: “El hombre no
vive solamente de pan sino de toda palabra que sale de la boca de
Dios”, interpreta el texto hebreo en coincidencia con la tradicién
rabingca atestiguada en los targumim Palestinense, Jonatan y On-
kelos?.

Sal 78, 23-25

Un salmo diddctico en el que se reflexiona sobre la inveterada
rebeldia de Israel para terminar con el rechazo de Efraim, la elec-
cién de Judé y la exaltacion de David.

El autor pasa revista a las proezas de Dios en favor de su pueblo
para ir constatando en cada caso la ingratitud constante de éste.

Si bien el relato de las rebeldias del desierto concuerda con la
tradicion atestiguada en Num, la novedad del Salmo reside en que
avanza al describir la calidad del alimento: ya no se trata de una
comida despreciable. Al mencionar el origen del mand usa la ex-
presién “Trigo de los cielos™ (78, 24b), “Pan de los ‘abirim’” (78,
25a), es decir de los fuertes, de los poderosos. La versidn de LXX
interpret6 esta expresion como “Angeles”. Asi traducen en la ac-
tualidad muchos intérpretes, como por ejemplo “El Libro del
Pueblo de Dios”; mientras que la Biblia de Jerusalén prefiere man-

9 K. Stendahl, “The School of St. Matthew”, Lund, 1967, p. 88.
R. Horton Gundry, “The use of the Old Testament in St. Matthew’s Gospel”, Lei-
den, 1967, pp. 66-67.



LAS TRADICIONES SOBRE EL MANA 13

tener “Fuertes” pero como texto paralelo remite a Sal 103, 20, en
el que claramente se habla de “Angeles”.

Sal 105, 40

Un salmo de accidn de gracias a Yahveh por todas las obras rea-
lizadas con su pueblo, principalmente en los acontecimientos del
éxodo.

En los vv. 4041 estdn los tres prodigios de Ex 16-17 siguiendo
el mismo orden:

v. 40. Pidi6 (;pidieron?) y trajo codornices, (Ex 16, 13)

los sacio con pan del cielo, (Ex 16, 14)
v. 41. abrid la roca y brotd el agua (Ex 17,6)
que corrié como rio en tierra seca. :

El mana, en este caso, aparece como un elemento que muestra
la providencia de Dios y su amor de predileccion para con su pue-
blo.

Neh 9,15

En el salmo penitencial que cantan los levitas en la ceremonia
expiatoria por el pecado de los matrimonios mixtos, se hace me-
moria de todos los grandes hechos de la historia en los que se ma-
nifiesta el amor de Dios: creacion (v. 6), eleccion de Abraham (vv.
7-8), éxodo (vv. 9-11), cuidados en el desierto (v. 12), donacién de
la Ley en el Sinai (vv. 13-14), mana y agua de la roca (v. 15ab),
orden de poseer la tierra (v. 15¢). El texto del manad estd expresado
de la siguiente forma:

v. 15 a: Desde el cielo les mandaste pan para su hambre,

b: para su sed hiciste brotar agua de la roca.

Después de haber recordado los gestos de amor de Dios, el Sal-
mo se ocupa de las rebeldias con que respondieron los antepasa-
dos. El Autor del texto se admira de que la inmutable benevolen-
cia de Dios no cesaba en sus beneficios a pesar de los continuos
pecados. En este contexto se vuelve a recordar el manad:

v. 20 b: ...el mana no retiraste de su boca

c: y para su sed les diste agua.

v. 21 a: Cuarenta afios los sustentaste en el desierto
b: y nada les faltd.

La segunda parte del Salmo repite el mismo esquema: hechos
bondadosos de Dios (vv. 22-25); pecados del pueblo y perseveran-
te bondad de Dios (vv. 26-31). Se termina con una apremiante pe-
ticién de perdon (vv. 32-37).
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- Esta liturgia penitencial, como el salmo 78, presenta el mand
como una muestra de la bondad de Dios, que por contraste pone
mis de relieve la constante ingratitud del pueblo.

Osll,4

Dentro de una pericopa (vv. 1-7) que presenta serias dificultades
por tratarse de un texto que se ha transmitido incorrectamente y
que exige correcciones para obtener una traduccién y una explica-
cién satisfactoria, se encuentra una alusion al alimento que Dios
otorgaba a su pueblo en los primeros dias, “cuando Israel era ni-
fio” (v. 1).

Ante una situacion de corrupcién y ante inminentes castigos por
parte de Dios, el profeta medita sobre el pasado de Israel para consta-
tar las constantes pruebas de amor de parte de Dios y las continuas
rebeldias. El pueblo es presentado bajo la imagen de un nifio con
el cual Dios tiene toda clase de gestos de ternura. “La frase final,
sobre el alimentar a la criatura, inclindndose hacia ella: Wolff su-
giere que esta serie de gestos se refiere a la vida en el desierto. Es
posible, porque alli ciertamente Dios se unia a su pueblo con
vinculos y lo alimentaba”!©,

Sab 16, 20-29

En un midrash que se extiende por los capitulos 11-12 v 16-19
el autor pone en paralelo a los egipcios con los israelitas para des-
tacar la distinta actitud de Dios para con unos y con otros. Fiel a
este método de exégesis, los relatos son modificados con detalles
pintorescos, amplificados en sus proporciones y ordenados de otra
forma para hacer resaltar los contrastes.

En 16, 16-19 se relatan las luvias, granizos y fuego que destru-
yeron las cosechas de los egipcios, correspondientes a la Séptima
Plaga (Ex 9, 13-35). Esta calamidad que cayé sobre los egipcios
es puesta en contraste con el favor de Dios para con Israel (Sab
16, 20-21) en la donacion del mani: éste es llamado ‘“‘alimento
de los Angeles” (v. 20a), “pan preparado del cielo” (v. 20b).

Las caracteristicas de este alimento celestial constituyen tam-
bién una novedad porque amplifica y elabora detalles secundarios
de los textos de la Biblia hebrea examinados precedentemente en

10 J. Meiia, “Amor, pecado, alianza. Una lectura de Oseas”, Bs. As., 1975, p. 112.
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este trabajo. Asi se afirma que: “...podia producir toda delicia y
se adaptaba a todos los gustos (v. 20c) ...se acomodaba al deseo
del que lo tomaba y se transformaba en lo que cada uno deseaba™
(v. 21bc). El dato de Ex 16, 31 (atribuido a J): “su sabor era como
el de una torta de miel”, pasa a ser una dulzura que puede satisfa-
cer todos los gustos y deseos. oo

El autor se permite esta amplificacion con el fin de introducir
una interpretacién alegorica, tan del gusto alejandrino:

“Tu alimento manifestaba tu dulzura pira con tus hijos” (v. 21 4a);

“La creacidn, sirviéndote a ti, su Creador (v. 24)...

al transformarse en todo,

servia a tu generosidad que alimenta a todos

_seglin el deseo de los necesitados (v. 25);

para que aprendan tus hijos amados, Sefior,

que no es la naturaleza de los frutos

la que alimenta al hombre,

sino que es tu palabra
1a que conserva a los que creen en ti” (v. 26).

En el dltimo versiculo encontramos modificado un dato del Dt
8, 3. Mientras que alli “lo que sale de la boca de Yahveh” y de lo
cual debe vivir el hombre es la Ley, aqui se trata de la palabra crea-
dora reflejada alegdricamente en €l mand. La palabra creadora
transforma con su poder todas las cosas adaptdndolas a las necesi-
dades de los hombres. Esta palabra omnipotente participa de los
mismos atributos que posee la Sabiduria y en algunos momentos
se identifica con ella (Sab 7, 25-27; 8, 6).

El dato de Ex 16, 21:“(el man4) se derretia con el calor delsol”,
es elaborado para justificar la costumbre de rezar antes de la salida
del sol:

“se derretia al ser calentado por un simple rayo de sol
para que quedara de manifiesto
que es necesario adelantarse al sol

para darte gracias,
y encontrarse contigo antes de la aparicion de la luz” (Sab 16, 27b-28).

Conclusiones

Esta ripida recorrida por los textos del Antiguo Testamento”
que se refieren al mand nos permite sacar estas conclusiones:

— El milagro del mand ha sido narrado en todos los casos en
funcion de una ensefianza;

— En la tradicién P aparece como el signo del poder de Dios
que de esta manera demuestra que es él quien sacé a Israel de
Egipto y respalda la autoridad de Moisés y de Aardén. Como testi-
monio, el mana es colocado en gl arca.
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— En los demds casos, es un signo del amor bondadoso de Dios
para con su pueblo. En el Sal 105, 40 sin hacer mencién de los pe-
cados de este dltimo, pero en Num 11, 6-9; 21, 5; Sal 78, 24; Neh
9,15y Os 11, 4 se relata el milagro o se alude a él con el fin de
poner de manifiesto el contraste entre la bondad de Dios y la in-
gratitud del pueblo.

— La tradiciéon D ubica el hecho del mand dentro de una expo-
sicién de la pedagogia de Dios, que hace experimentar la pobreza
a'su pueblo con el fin de que éste aprenda a vivir de lo que viene
de la boca de Dios y de esta manera se prepare para vivir cumplien-
do los mandamientos. ,

— El libro de la Sabiduria interpreta alegéricamente los datos
amplificados, para ver en el mand la dulzura de Dios, el poder de
su Palabra creadora (la Sabiduria), e incluso el precepto de rezar
antes de la aurora.

— También la misma calidad del mand ha sido presentada de
diversas maneras:

Es un alimento humillante (D);

Es despreciable (J);

Con gusto a torta de aceite (J);

Con gusto a torta de miel (P);

Es dulce, tiene todos los sabores y se adapta al gusto de los que

lo toman, transformadndose en lo que cada uno desea (Sab).

— También su origen es presentado de diversas maneras:

Viene desde el cielo (lehem mi-hashamaim) (Ex 16, 4; Neh 9,

15);

Es pan del cielo y trigo del cielo (lehem shamaim-degan hasha-

maim) (Sal 78, 23-25); '

Es pan de los abirim (Angeles) (Sal 105, 40);

Es alimento de los Angeles que viene desde el cielo (Sab 16, 20).

— Las cronologias lo relacionan con la Pascua.

5. ELMANA Y LA LITERATURA EXTRA-BIBLICA

La evolucidon que se evidencia en la concepcion del mana dentro
de la literatura biblica se contintia también en la literatura extra-
candnica del periodo intertestamentario. Los comentaristas en-
cuentran testimonios de esta evolucién tanto en los escritos rabi-
‘nicos como en la literatura apocaliptica.
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Los rabinos

Los textos rabinicos contintian el proceso de amplificacién co-
menzado en el Antiguo Testamento. En primer lugar, en los targu-
mim se nota un marcado interés en acentuar con oportunas glosas
el contraste entre la bondad de Dios al otorgar el mand y la ingrati-
tud del pueblo que murmura y se rebela!’

Pero también la amplificacion toca al aspecto maravilloso del
mand. De esta manera, aparece entre los diez elementos que fue-
ron creados en la vispera del primer sidbado!?

Es el alimento de los Angeles del servicio!3.

Los rabinos se extienden en consideraciones sobre su sabor,
abundancia y cualidades maravillosas'4, y aportan una nueva idea
cuando consignan que ‘“‘es una de las tres cosas que Elias restituirad
a Israel”!%, junto con el agua de la purificacién y el dleo de la un-
cién. Una tradicién que algunos atribuyen a rab{ Eleazar Hisma, de
fines de siglo I d.C., se expresa con las siguientes palabras: “En es-
te mundo no encontrards el mand, pero lo encontrards en el mun-
do futuro™'é. Se evidencia un desplazamiento en la ubicacién den-
tro de la historia de la salvacién: siendo un hecho del pasado, el
mand pasa a ocupar ahora un lugar dentro de los constitutivos de
. los tiempos escatoldgicos.

Es dentro de ese contexto que los midrashim desarrollan la idea
de un Mesias futuro con los rasgos de Moisés, segiin una interpre-
tac16n de Dt 18, 15. 18. Este Mesias reedltara el milagro del ma-
nal’

Para nuestro fin es particularmente importante atender a aque-
llos textos en los que se establece un paralelo entre la liberacién
de Egipto y la salvacion mesidnica. ‘‘El segundo Redentor serd co-
mo el primero”: esta afirmacidn, citada frecuentemente, aparece
atestiguada recién por rabi Isaac en torno al afio 300, segin unos
autores, o por rabi Levi, en la misma época, seglin otros. Con esta
afirmacion se introduce un interesante texto en el que se detallan

11 Targum Pseudo-Jonathan en Num 11, 6-7. Cir. B. J. Malina, “The palestinian
Manna tradition”, Leiden, 1968.

12 Sifre sobre Dt 33, 21; Mekhilta sobre Ex 16, 32; Pirke Aboth 5, 6; TB Pesahim
54a.

13 Segin rabi Akiba, muerto en el afio 135 d.C., en TB Yoma 75b, con oposicién de
rabi Ismael, por el hecho de que los Angeles son espirituales y por lo tanto no comen.

14 Sifre sobre Num 11, 8; Mekhilta sobre Ex 16, 32y 18, 9; TB Yoma 75a.

15 Mekhilta sobre Ex 16, 33.

16 Mekhilta sobre Ex 16, 25. En épocas mds tardfas (siglo 11d.C.) se dna que el mand
es el alimento de los justos en la otra vida: rabi Meir en TB Hagiga 12b.

17 1. Jeremias, art. Moisés en el ThWNT; version inglesa: T.IV, 859-863: The Messizh
as a Second Moses.
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las obras de Moisés de acuerdo con el Pentateuco y se establece un

paralelo con el Mesias con textos interpretados tradicionalmente

como mesidnicos. El mand (Ex 16, 4) y el agua de la roca (Num

20, 11) tienen su paralelo en ‘el trigo abundante sobre la tierra y

en la cima de los montes” (Sal 72, 16) y en “la fuente que brotard
~de la Casa de Yahve ” (Joel 4, 18)

J. Jeremias'® considera que si bien este testimonio es tardio,
la tipologia pertenece a un periodo anterior al Nuevo Testamento,
y lo confirma con textos del Documento de Damasco y con refe-

" rencias a los que haciéndose llamar “Profeta’ llevaban al pueblo al
desierto con expectativas mesidnicas, segin las narraciones de Fla-
vio Josefo!?.

Algunos textos de la literatura de Qumram confirman esta supo-
sicién de J. Jeremias, ya que presentan el banquete mesidnico en el
que la comunidad escatoldgica aparece dispuesta y ordenada en el
desierto siguiendo el modelo del pueblo en el desierto durante las
jornadas del éxodo?°,

Conclusiones

Las angustias que caracterizan la historia del pueblo judio du-
rante el periodo intertestamentario y en los primeros afios de la
era cristiana, llevan a los rabinos a releer los textos biblicos con el
dnimo de encontrar una explicacion de los acontecimientos pre-
sentes y una esperanza para el futuro. En esa relectura, el mand
aparece como la materializacion del gesto bondadoso de Dios
hacia su pueblo. En el marco de la esperanza de una renovacién
de la liberacién que una vez se realizd por medio de Moisés, el ma-
nd aparece como un componente necesario. Es el alimento con el
que Dios restaurard a su pueblo salido de la esclavitud. Alimento
dotado de cualidades maravillosas y que solamente se comprende
en el contexto de una felicidad definitiva, en la que ya se gozardn
los bienes celestiales.

Filo’n de Alejandria

Se nota una gran similitud entre la manera de tratar el Mand
en el libro de la Sabiduria y la forma en que es presentado por Fi-

18 O.c., pig. 861.
19° Ant. 20, 97-99. 167ss. 188; Bell. I, 259-261; VII, 438.
Estos testimonios de Flavio Josefo se confirman parcialmente con algunos textos
del Nuevo Testamento, como por ejemplo Hech 21, 38 y Mt 24, 26.
20 1QS2,21:1QM 4, 3s5;1QSa 1, 1.14s. 28; 2, 1; étc.
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16n. En su lectura alegérica del Antiguo Testamento, el mand es
figura del Logos, Palabra de ‘Dios y Sabiduria. Filén se detiene en
su origen celestial, sus cualidades maravillosas y sobre todo el he-
chcza1 de que procura la inmortalidad porque es el pan de los Ange-
les

La literatura apocaliptica

La literatura apocaliptica no presenta la figura mesidnica a ima-
_gen de Moisés, pero ofrece claras referencias a la reiteracion del mi-
lagro del mand en tiempos escatqlégicos.

El Apocalipsis siriaco de Baruc. Es la obra de un autor judio de
fines del siglo I d.C. que escribe bajo la penosa impresién que le
han dejado la caida de Judea y la destruccién del Templo. El au-
tor lamenta el desastre de Jerusalén y consuela a los lectores con la
promesa de la felicidad escatolégica.

Después que pasen los doce periodos de angustias y calamidades
que han sido establecidos para toda la tierra (cap. XXV1I) se mani-
festard el Mesias:

XXIX.3 “..el Mesias comenzars a revelarse.
4 y Behemot se revelard desde su agar,
y Leviatdn ascenderd desde el mar,
los dos grandes monstruos que yo he creado el quinto dia de la creacién,
¥ que senin retenidos hasta aquel dia,
y servirdn de alimento para todos los que vivan entonces.
5 La tierra dard también sus frutos diez mil veces mis abundantes,
la vid tendrd mil ramas;
cada rama dard mil racimos;
cada racimo producird mil granos;
cada grano producird un kor (= 450 litros) de vino.
6 Los que tengan hambre sc saciaran,
y veran milagros todos los dias. .
7 Cada mafiana el viento llevara desde mi presencia
el aroma de los frutos,
y cada noche las nubes hardn caer el rocio de la salud.
8 Y en este mismo tiempo el tesoro del mana descenderd desde lo alto,
y ellos lo comerin en aquellos afios,
porque habrdn llegado a la consumacion de los tiempos.
XXX. 1 Cuando sucedan todas estas cosas,
se habra cumplido cf advenimiento del Mesias
v ¢l retornard glorioso.
2 Entonces resucitardn jos que se durmieron esperandolo...

(XX1X, 3-8: XXX, 1-2)

21 Leg. Alleg. 11, 169.175; Deter. Pot. 118; Rer. div. her. 79; Fuga 137-138; Sacr.
Cain y Abel 86; Mutat. 259; etc.



20 LUIS HERIBERTO RIVAS

Esta fantéstica descripcion de los tiempos escatoldgicos se pue-
de reducir a la provision de una alimentacion fuera de lo comun:
carne que viene del mar (Behemot-Leviatdn); vino producido por
la tierra en cantidades extraordinarias; mand que viene desde el
cielo. Todo esto durante un reinado terrenal del Mesias que prece-
de a la resurreccién general??.

Los Ordculos de las Sibilas

En un fragmento (I1I, 4648) citado por Tedfilo de Antioquia
(ad Autolicum 2, 36) y por Lactancio (Las divinas instituciones, 2,
12, 19), aparece el mand como un componente de la representa-
cion de los tiempos escatologicos.

Se trata de un tipico texto polémico judeo-alejandrino contra
los paganos. Contrapone los castigos a los que seran sometidos los
idélatras con la felicidad que van a gozar los justos.

41 - - No queréis ser sobrios ni alcanzar la sensatez de la razdn;
42 - ni reconocer a Dios vuestro rey, que todo lo observa.
43 - Por eso el resplandor del fuego ardiente vendra sobre vosotros
44 -y os abrasaréis en sus llamas por todos los dias de la eternidad,
45 - avergonzados de vuestros falsos idolos initiles.
46 -  Pero los quc honran al Dios verdadero
47 - disfrutarah dc la vida eterna, ’
48 - habitardn juntos, durante el tiempo de la eternidad, el florido jardin del
paraiso,
49 -y se sustentardn del dulce pan
procedente del cielo estrellado™2,

En este texto, los componentes de la escatologia son: la vida
eterna, el retorno al paraiso y el alimento del mand como pan que
procede del cielo. .

6. ELMANA EN EL NUEVO TESTAMENTO

Mt 4,4/Lc 4,4

Se trata de una lectura midrashica del texto de Dt 8, 1-3 para
mostrar la prueba por la que pasa el Hijo de Dios, sobre el trasfon-

22 San lreneo reproduce una descripcion similar en Adv. Haer. V, 33, Afiade 8. Ire-
neo que Papias ensefiaba estas cosas como recibidas del Sefior.

23 Traduccién de E. Sudrez de la Torre, en: A, Diez Macho, “Apécrifos del Antiguo
Testamento”, t. 111, pag. 395; Madrid, 1982.
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do de la prueba que soporto el pueblo de Israel en el desierto. Ex
16, 4: “lo pondré a prueba para ver si se conduce o no de acuerdo
con mi Ley”; Dt 8, 2: “para ponerte a prueba y conocer lo que
habia en tu corazén”.

En este texto sindptico se explota el tema de la prueba, pero la
referencia al mand no es desarrollada. El texto de Dt 8, 3 utilizado
por ambos evangelistas aparece en forma mds abreviada en Lc
(““No sélo de pan vive el hombre’’); en Mt en cambio aparece en la
forma mas desarrollada que tiene en la version LXX (*“No sélo de
pan vive el hombre, sino de toda palabra que sale de la boca de
Dios™).

1Corlo, 3

En una exhortacion dirigida a apartar a los lectores de la conta-
minacién del paganismo y de una falga seguridad por su actual per-
tenencia a Cristo, Pablo les recuerda los momentos salientes del
Exodo y su valor tipico (v. 6) para la comunidad cristiana. Les
muestra el paso del mar y la protecciéon de la nube con Moisés -
como un bautismo (vv. 1-2), la comida y la bebida espiritual (vv.
3-4a), interpretando la roca como el mismo Cristo (v. 4b).

- Llama la atenciéon que al mand y al agua de la roca los llame
““espirituales”. Se debe desechar la interpretacion segin la cual Pa-
blo pone al mand y al agua en el mismo nivel que la Eucaristia,
porque esta interpretacién se opone al modo en que el Apéstol
- considera las realidades del Antiguo Testamento cuando las com-
para con las del Nuevo. Parece més coherente con el contexto la
interpretacion que lee esta expresion “‘espiritual’ en el sentido de:
obra realizada por el Espiritu Santo en el Antiguo Testamento en
orden a significar realidades futuras. Para Pablo el mand y el agua
no son simples alimentos materiales, sino alimentos que provee el
Espiritu Santo como anuncio y preparacion de otros alimentos
que recién llegardn en la plenitud de los tiempos: “Todo esto les
acontecia en figuras, y fue escrito como una advertencia para los
que hemos llegado a la plenitud de los tiempos” (1 Cor 10, 11).,

El valor tipolégico no queda circunscripto a su aspecto alimen-
ticio ni a su origen, sino que se extiende también al triste destino
que tuvieron aquéllos que a pesar de haber recibido aquel bautis-
mo v de haber participado en esta comida y en esta bebida se con-
taminaron mas tarde con la idolatria (vv. 5-11). El mand no los
salvo de la muerte.
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Apc 2,17

En la’carta a la iglesia de Pérgamo se encuentra esta promesa:
‘“al vencedor, le daré el mand que estd oculto”.

En este texto.el mand aparece como alimento escatoldgico pro-
metido a los que no han cedido a la tentacion de comer los manja-
res ofrecidos a los idolos (2, 14). Hay cierta similitud con lo que
se encuentra en la literatura apocaliptica extra-biblica, como el
texto de los Oriculos de las Sibilas citado precedentemente.

En el texto del Apc se dice que el mand “permanece escondi-
do” u “oculto”, tal vez como una alusion a una tradicion referente
al Arca de la alianza. Segin el texto P de Ex 16, 32-34, en el Arca
se encontraba una muestra del mand. En la tradicién consignada
en 2 Mac 2, 4-8 el profeta Jeremias ocultd el arca para salvarla de
la destruccién en el momento de la caida de Jerusalén, y el arca
volvera a manifestarse “cuando Dios vuelva a reunir a su pueblo
y le sea propicio”. Esta misma tradicién aparece en el Apc. Baruc
6, 5-10.

Conclusiones

Si dejamos de lado el texto de los evangelios sindpticos, donde
por influjo de los LXX la atencién se ha desplazado del mand a la
Palabra de Dios, vemos que en los.otros dos textos del Nuevo Tes-
tamento el mand es tratado de manera diferente.

En Pablo, el mana es figura de la Eucaristia. Los que han recibi-
do el bautismo y la eucaristia pueden perder todo lo ganado y ex-
perimentar la muerte si caen en la idolatria, asi como experimen-
taron la muerte aquellos que cruzaron el mar y recibieron el ali-
mento espiritual junto con Moisés, y después de todo esto se pos-
traron ante los idolos.

En el Apocalipsis el mand se promete como comida escatolégica
reservada a los que no fueron seducidos por el culto de los idolos.
Poder comer del mand escondido significa en este contexto poder
participar de la vida eterna, asi como ¢n la literatura extra-biblica.

7. ELMANA Y LA HOMILIA DE IN 6, 3258

Se ha mostrado en las pdginas precedentes que el capitulo VI
del evangelio de San Juan ha sido elaborado con la finalidad de
ofrecer un discurso de Jesis que tiene como trasfondo el milagro
del mani en el Antiguo Testamento. Una vez-que hemos revisado
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los textos veterotestamentarios y extra-candnicos, corresponde
analizar el discurso evangélico para tratar de comprender el alcance
de la respuesta que da el Nuevo Testamento a la expectativa de los
judios.

Unidad del discurso

La unidad del discurso ha sido impugnada por varios investiga-
dores que sefialan el contraste entre el sentido metaférico con que
se habla de “comer el pan” en la primera parte del discurso (vv.
31-51ab) y el realismo sacramental que se pone de manifiesto en
la segunda (vv. 51c-58). Algunos, con R. Bultmann, han llegado
a proponer que esta segunda parte seria obra de un interpolador
tardio (el “redactor eclesidstico”)??.

En sentido contrario se pueden proponer argumentos que favo-
recen la hipétesis de la unidad del texto. Si bien es cierto que los
vv. 49-51ab tienen todo el aspecto de un final de discurso y que
forman una inclusién con el texto veterotestamentario citado en
el v. 31, también es verdad que en el didlogo introductorio (v. 27)
se enuncian algunos conceptos que reaparecerin —y solamente
alli— en la segunda parte del discurso: alimento —que permanece—
‘Hijo del Hombre. Estos términos se encuentran nuevamente en: v.
- 53: Hijo del Hombre; v. 55: alimento;y 56: permanece.

Algunas constantes en el uso del vocabulario refuerzan la hipé6-
tesis de la unidad:

La palabra “pan” aparece 21 veces, distribuidas de la siguiente
forma: 7 veces en la parte narrativa (vv. 5-26) y 14 veces en el dis-
curso (7 véces entre 31 y 41;y 7 veces entre 48 y 58).

Los términos “‘vida/vivir” estdn catorce veces en el cuerpo del
discurso, con esta distribucién: 7 veces en 33-51ab y 7 veces en
51c-58.

En cambio “carne” aparece solamente siete veces y éstas .sola-
mente en los vv. 51¢-58. Esta reduccién se comprende por el ar-
gumento tratado. Lo mismo puede decirse de “mar” y “discipulo”,
que estdn siete veces cada una en la parte narrativa (vv. 1-25).

Atendiendo a unos y otros argumentos se puede suponer como
hipétesis que el autor ha trabajado con material preexistente, pero

24 La discusién del problema puede verse en los comentarios citados en las notas
3 y 5. Nuevos aportes: G. Bornkamm, “;Tradicion prejudnica o elaboracién posjué-
nica en el discurso eucaristico de Jn 6?”, en “Estudios sobre el Nuevo Testamento”,
Salamanca, 1983; pags. 295-310; X. Leon-Dufour, ‘La fraccion del pan”’, Madrid, 1983;
pags. 311-339. .
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lo ha sometido a un intenso proceso de reelaboracién obedeciendo
a un riguroso plan en el que la eucaristia aparece como el punto
culminante de toda su exposicion. De esta manera, el autor le ha
impuesto unidad a varios textos que habrian sido compuestos ori-
ginalmente en diversos momentos.

El micleo ceutral, en torno al cual ha agrupado todo el material,
estd constituido por la cita del Antiguo Testamento que aparece en
el v. 31 en boca de la multitud que interroga a Jesus. Se trata del
Salmo 78, 24 en una referencia al mand.

Ya hemos visto como la narracién del milagro de la multiplica-
ci6én de los panes guarda estrecha relacidn con el relato del mana
en los textos del Antiguo Testamento. Ahora, en la segunda parte
del capitulo VI de Jn, el discurso de Jesiis representa un comenta-
rio homilético a esos mismos textos, a partir de la cita del Salmo.

El texto del Sal 78, 24

El texto que los interlocutores le presentan a Jestis (v. 31) co-
rresponde al Sal 78, 24, aunque con algunas variantes con respecto
a la version LXX:

LXX: Hizo llover para ellos mand para comer
Pan del cielo les dio
Jn: Pan desde el cielo les dio para comer

Se observa que el evangelista ha sintetizado el texto destruyen-
do el paralelismo que ofrecia el versiculo del Salmo. La tinica va-
riante importante que ha introducido es el haber afiadido una pre-

_posicién y articulo antes de la palabra “cielo”: LXX: arton oura-
nou; Jn: arton ek tou ouranou. De esta manera adelanta la forma
que adquirird Ia expresion en el cuerpo del discurso: “Pan que ha
bajado desde el cielo”.

Estructura del discurso

La homilia que pronuncia Jesiis explicando el texto del Salmo
propuesto por los interlocutores se desarrolla entre los vv. 32 y 58.
Los interlocutores interrumpen en tres oportunidades el desarrollo
del discurso, y con sus intervenciones dividen naturalmente el

“texto. Se advierte que en cada una de las intervenciones los inter-
locutores introducen uno de los miembros de la cita del Salmo
propuestoenel v. 31:
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.v.31: Proponen el texto: Pan del cielo les dio para comer.

v.32: Jesis comienza el discurso aludiendo a un miembro: Moi-
sés no les dio... )

v. 34: Los interlocutores piden: Danos ese pan

v.42: Los interlocutores preguntan: ;Cémo dice ‘del cielo he
bajado™? :

v. 53: Los interlocutores preguntan: ;...su carne para comer?

Estas interrupciones dividen el discurso en cuatro partes:

32-33
35-40
43 - 51
53 -58

Se observa que hacia el final de cada una de las cuatro partes se
encuentra la expresion “descendido del cielo”. Esta expresion se
encuentra dentro de este capitulo solamente en el cuerpo del dis-
curso. Sumando las veces que las dice Jesus (5 veces) a las dos ve-
ces que la dice la multitud se alcanza el mimero de siete:

v. 33: que estd descendiendo del cielo (part. pres. ) = Jests
v. 38: he descendido del cielo (perf.) = Jesus

v. 41: descendio del cielo (part. aor.) = multitud

v.42: del cielo ha descendido (perf.) = multitud.

v. 50: que del cielo esta descendiendo (part. pres.) = Jests
v. 51: del cielo descendié (part. aor.) = Jesis

v. 58: del cielo descendié (part. aor.) = Jesus

" También en las palabras finales de cada una de las partes se
encuentra el término vida/vivir:
33 ...que da la vida al mundo.
40 ...tenga vida eterna...
51 ...por la vida del mundo
58 ...vivira para siempre.
Analizaremos ahora cada una de las partes del discurso de Jestis.

la. Parte: vv. 32-33: Jesis aclara quién es el que da el Pan, y
presenta el Verdadero Pan.

La cita del Antiguo Testamento propuesta por los oyentes (Sal
78, 24) tiene el sujeto implicito, que en el Salmo estd explicito en
el v. 21 y es Yahveh. Pero los oyentes suponen que el sujeto es
Moisés, y le piden a Jests la realizacion de un signo semejante. Je-
siis responde haciendo algunas correcciones a la interpretacién de
los oyentes:

— El sujeto no es Moisés, sino el Padre;
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. — Se altera ¢l tiempo del verbo: la cita se expresaba en aoristo
(édBken: dio); Jesiis niega que Moisés dio y siga dando (tiempo
perfecto: déddken); y afirma que el Padre lo estd dando (tiempo
presente: diddsin). :

— El Pan que estd dando es el “verdadero”, lo cual implica un
rechazo de la pretension de que el mand era realmente pan del cie-
lo, como ya se veia en la evolucion de la idea en el Antiguo Testa-
mento y mucho més todavia en el judal’smo El mand del desierto
era solamente una figura.

— El Pan verdadero es el que estd descendxendo y estd dando la
vida eterna al mundo.

En esta primera parte aparece clara la respuesta joanica a la ex-
pectativa judia del mand en el marco de la expectativa del Profeta
como Moisés. Se muestra la calidad superior del pan, que por ser
verdadero pan del cielo puede dar la vida eterna. Se insiste en su
presencia actual: ya estd siendo dado y ya estd obrando en el mun-
do.

2a. Parte: vv. 34-40: Jestus aclara que El mismo es el Pan, y
anuncia para qué ha descendido del cielo. -

La reaccién de los oyentes no puede ser otra que una stiplica pi-
diendo este pan. La stiplica estd redactada de la misma forma que
la de la Samaritana cuando oyé hablar del agua que ofrecia Jesis
(4, 15): ““;Sefior, dame de esta agua!”.

En la respuesta, Jesis avanza sobre el anuncio anterior identifi-
cando el Pan: el Pan verdadero que estd dando la vida es el mismo
Jesus.

Tenemos en este lugar uno de los siete pronunciamientos tipicos
del Evangelio de San Juan encabezados con el “Yo soy”?5. Jests
se revela en el estilo de la Sabiduria personificada del Antiguo Tes-
tamento?$, La Sabiduria ofrece un pan:

*“(al que teme al Sefior) lo alimenta con el pan de inteligencia, le da a beber agua de la

Sabiduria” (Sir 15, 3)

También Jesis ofrece un pan, pero en este caso el’Pan es El mis-
mo. Esto coincide con otra de las invitaciones de la Sabiduria, en
la que-ella misma aparece como comida y como bebida:

“Los que me comen quedan aiin con hambre de m{,
los que me beben sienten todavia sed” (Sir 24, 21).

25 Jn 6, 35.48;8,12y9, 5;10, 7.9; 10, 11; 11, 25;14,6; 15, 1.5; Ver: Schnacken-
burg, o.c. Excursuss

26 A. Feuillet, “Les thémes bibliques majeurs du Discours sur le pain de vie”; Etudes
Johanniques, Chap. III; Paris, 1962, pigs. 80-83.
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El eco del texto del Siracida explica la extrafia presencia de una
referencia a la sed en Jn 6, 35 donde se ha hablado solamente de
pan y no de bebida, pero prepara para la presentacién de la bebida
(la sangre) en 6, 53. Las tdltimas palabras del pronunciamiento de
Jesus: “...no tendra sed nunca mas” (v. 35) estdn en paralelo con
las palabras de Jests a la Samaritana (4, 14): “el que beba el agua
que yo le daré no tendra sed nunca mas”,

Mientras que en el Siracida se describe la reaccién del temeroso
de Dios que gusta la Sabiduria diciendo que sigue teniendo hambre
'y sed de ella (Sir 24, 21), en Jn 6, 35 se afirma que quien viene a
Cristo y cree en El no tendrd mds hambre ni sed. Esta afirmacion
reproduce un texto de Is 49, 10 en el que se describen las maravi-
las del nuevo éxodo, al que también parecen aludir Is 55, 1 y
65, 13 en referencias al banquete escatolégico. Por medio de estas
alusiones, se encuentran reunidas en las palabras de Jesiis de Jn
6, 35: la expectativa del man4, el nuevo éxodo, el banquéte de la
Sabiduria y el banquete escatolégico.

Pero en las palabras de Jesus no aparecen verbos que indiquen
la accién de “comer” sino de “venir” y “creer”. En las invitaciones
de la Sabiduria personificada también el llamado para “venir” se
antepone al “comer”: “Venid a mi los que me desedis, y sacidos...”
“(Sir 24, 19); “Venid y comed mi pan...” (Prov 9, 5). En el Evange-
lio de Juan el verbo que indica la accién de comer ha sido enuncia-
do en el v. 31 y recién reaparecerd en el v. 49 para ser usado con
mayor frecuencia en la ultima parte del discurso (51¢-58).

‘En esta primera presentacion de Jestis como Pan, las acciones de
“venir” y ‘“‘creer” estian expresadas por medio de participios pre-
sentes (como en Sir 24, 21; ver también 4, 12-15), dando una ima-
gen de constancia y continuidad.

En la explicacién que viene a continuacién de su presentacion
como pan (v. 38), Jesis traduce a otro lenguaje las metiforas de
“no tener hambre” y “no tener sed”. El, como el mand, como la
Sabiduria y como la Palabra de Dios (Is 55, 10-11), ha descendido
del cielo. Pero desciende con la mision de cumplir la voluntad del
que lo envia. Esta voluntad estd expresada de dos maneras en sen-
tencias paralelas: que no entregue a la perdicidn escatologica a
ninguno de los que le han sido dados por el Padre que lo envid,
sino que les otorgue la resurreccion final (v. 39); que los que crean
en €l tengan la vida eterna y que El, con un “yo” enfdtico, los re-
sucite en el ultimo dia (v. 40).

Como verdadero manad, Jesus estd en condiciones de otorgar la
vida eterna y la resurreccion final a los que lo gustan por la fe. El
es la Sabiduria que puede ser comida como alimento de vida eter-
na:
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“Es &rbol de vida para los que se aferran a ella™ (Prov 3, 18);

“El1 que me encuentra, ha encontrado 1a vida” (Prov 8, 35). ‘

Mis adelante afirmard que el que estd creyendo, ya tiene vida
eterna (v. 47). Para eso ha descendido del cielo, y la eficacia de su
obra estd garantizada por la voluntad del Padre.

3a. Parte: vv. 41-51: Jesiis declara que su origen del cielo sélo se
puede conocer por la fe, y agrega que El es
un Pan que debe ser comido.

Ante las afirmaciones de Jestis se produce la reaccién del audito-
rio. Los judios murmuran porque ha dicho que es el Pan que des-
cendid del cielo (tiempo aoristo). En realidad Jestis ha usado tiem-
pos verbales que indican actualidad (presente en el v. 33; perfecto
en el v. 38). Al murmurar por el pan que descendid y al ser identi-
ficados como ‘“judios”, los interlocutores reproducen la escena de
las murmuraciones en el desierto con ocasién del mand (Ex 16, 7.
8.9.12;17,3.5.10; Num 11, 1).

En este texto de-Jn (v. 41), el motivo de la murmuracion es la
afirmacion de Jesiis de que El es Pan (v. 35) y que ha descendido
del cielo (vv. 33.38). Las objeciones se dirigen a la segunda parte
de la afirmacién: jcémo puede decir que ha descendido del cielo
si ellos conocen a sus padres? (v. 42). Para ponerlo de relieve, se
invierte el orden de las palabras: vv. 33.38.41: “descender - del
cielo”; vv. 42.50.51.58: “del cielo - descender”.

Jesus les responde que la dificultad que ellos experimentan para
“venir” a El, que es lo mismo que “‘creer en EI”, se resuelve si se
comprende que la fe requiere una accién previa de Dios. Para po-
der “venir” es necesario “ser traido” (v. 44), como se prueba por
el texto profético (v. 45). El anuncio de Is 54, 13 referente a_los-
habitantes de Jerusalén para los tiempos escatoldgicos es aplicado
por Juan al momento presente y ampliado a todos los hombres por
1a sencilla omision de un miembro de la frase;

Is: ...todos tus hijos serdn instruidos por Dios...

Jn: ...todos serdn instruidos por Dios...

No se debe pasar por alto que este anuncio de Isaias se encuen-
tra pocos versiculos mds arriba que el anuncio del banquete escato-
6gico (55, 1-2).

El texto de Juan tiene el escnipulo de sefialar la diferencia que
hay entre las acciones de escuchar y aprender de Dios por una
parte, y la de ver a Dios por la otra. Esta ultima es exclusiva del Hi-
jo (v. 46). Esta singularidad de Jestis en su condicién de Hijo es lo
que constituye el objeto central de la fe que da la vida: “...para
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que crean que Jests es el Mesias, el Hijo de Dios, y creyendo ten-
gan vida...” (20, 31); “...ya estd condenado, porque no ha creido
en el nombre del Hijo Unico de Dios” (3, 18); “el que.cree en el
Hijo tiene vida eterna...” (3, 36). ]

La explicacion de Jests se cierra con una frase lapidaria que re-
pite 40b, donde “venir” es reemplazado por su equivalente “creer”
“el que cree (participio presente: estd creyendo) tiene (tlempo pre-
sente) vida eterna” (v. 47).

El v. 48 retoma el enunciado del v. 35 (*Yo soy el Pan de vida™),
pero mientras que en lo que precede habia desarrollado el primer
elemento (Pan), en los versiculos que siguen se desarrollard el se-
gundo (Vida). Este concepto se ilustrard por medio de una oposi-
cion entre los que comen del verdadero pan de vida y lo que suce-
di6 a la generacion del desierto. En el v. 49 se menciona por prime-
ra vez el mana después del enunciado del v. 31, para recordar que
aquellos que lo comieron también murieron. La generacidn del de- .
sierto no obtuvo la vida eterna a pesar de haber comido un pan
que venia desde el cielo. El Salmo 78, cuyo versiculo 24 es men-
cionado en el v. 31, recuerda que comieron el ‘““trigo del cielo y
pan de los Angeles” (vv. 24-25), “y la comida estaba atin en su bo-
ca cuando la colera de Dios estall6é contra ellos, hizo estragos entre
los mds fuertes y abati6 a 1a flor de Israel” (vv. 30-31). Y también
aquellos que no fueron castigados murieron, como sucedio con los
que lograron llegar y entrar en la tierra de la promesa. El verdadero
Pan, en cambio, puede otorgar la vida eterna al que lo come (v.
50). Aqui se retoma el verbo “comer” que habia sido abandonado
desde la introduccién del discurso (v. 31).

Se establece una nueva relacion con el Pan: ahora se trata de un
‘Pan. que debe ser comido. Se completa de esta forma el itinerario
del creyente: venir - creer - comer.

Al Pan Verdadero —que desciende del cielo— se le afiade un nue-
vo atributo: “Viviente” o “que estd viviendo” (v. 51). El verbo
“vivir” aparece por primera vez en el discurso y se repetird cinco
veces mas en lo que resta hasta el v. 58. Se produce una consonan-
cia que ilustra los efectos de esta comida: El que come el pan vi-
viente, vivird.

Asi como el verbo “creer” fue reemplazado por “comer”, tam-
bién el sujeto “pan” es reemplazado a partir de este punto del dis-
curso: el Pan es la carne de Cristo, pero es un Pan viviente, con lo
que se excluye toda idea repugnante de comer un caddver. Al mis-
mo tiempo se plantea un misterio.

Se observan algunos cambios con respecto a lo que precede:

— en los vv. 35. 48 el Pan es el mismo Cristo; en Sic el Pan es

algo que Cristo dard: su carne;
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—'en el v. 32 es el Padre el que da el Pan;en el v. 51c es Cristo
el que dard el pan de su carne;

— en las partes precedentes del discurso se ha puesto el acento
sobre los verbos en tiempo presente o que indican actualidad;
en S1c se usa el tiempo futuro: “el pan que yo daré...”

Trataremos de ver el verdadero alcance de estas diferencias. Con

".respecto a la primera, es necesario advertir que en las expresiones

“biblicas la carne no es algo diferente de la persona, sino la persona

misma entendidd en su aspecto terrenal. En el himno del prélogo
de Juan (1, 1-18) se llega al punto culminante cuando se afirma
que la Palabra que estaba desde el principio junto a Dios (1, 1) se
hizo carne (1, 14). En las epistolas jodnicas se insiste en la necesi-
dad de confesar “que Jesis ha venido en carne” (1 Jn4,2;2 In 7).
Para Juan la carne es el mismo Cristo en su existencia terrenal, lo
que El comenz6 a ser en el tiempo.

En la segunda diferencia apuntada, se debe tener presente que es
habitual en Juan mostrar la unidad entre el Padre y el Hijo por me-
dio de expresiones en las cuales la misma accién que en un momen-
to se atribuye al Padre en otro momento se atribuye al Hijo. Asi
10, 28c y 29b: “nadie las arrebatard de mi mano” y “nadie puede
arrebatarlas de la mano del Padre”. En 14, 16.26 y 15, 26: El Pa-
dre enviard el Pariclito y Cristo enviard el Pariclito de parte del
Padre.

En este texto se atribuye al Padre la entrega del Hijo como obje-
to de fe, mientras que al Hijo se le atribuye la entrega de su vida

‘terrenal, su “carne”, en el sacrificio de la cruz (ver 10, 15.17-18).

Por tltimo, la diferencia de los tiempos verbales se explica si se
presta atencién a que mientras la entrega del Hijo como objeto de
fe ya es un hecho presente para los oyentes, la entrega que el Hijo .
hard de su propia vida es algo todavia futuro. Por ese motivo se
distinguen los tiempos: el Padre estd dando el Pan- (v 32), el Hijo
lo dard (v 51).

Se sugiere que la expresién: “mi carne en favor (’yper) de la vi-
da del mundo” representa la formulacién jodnica de las palabras de
la institucién eucaristica, tal vez relacionada con la formulacxén
de Lucas/Pablo (Lc 22, 19; 1 Cor 11, 24):

Jn: entregaré mi carne en favor de la vida del mundo
Le: _ mi cuerpo en favor de ustedes entregado
1 Cor: mi cuerpo en favor de ustedes

La expresién “en favor de ("yper)” se encuentra en las formula-
ciones mds antiguas del kerygma: 1 Cor 15, 3; 2 Cor 5, 14-15;
Rom 5,6.8;Gal 1,4;1 Tim 5, 10; 1 Pe 2, 21; 3, 18; etc. Muchas
veces se encuentra combinada con el verbo “dar” o “entregar”
(diddmi - paradidomi): Rom 8, 32; Gal 2, 20; etc.
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Las palabras sobre la copa de Mc 14, 24 “en favor de muchos”
Cyper polloi) dejan suponer que en_el trasfondo se encuentra una
interpretacién sacrificial de la muerte de Cristo con referencia al
Siervo Sufriente del cuarto cdntico del Segundo Isaias (Is 53,
11-12), aunque no segin la versidon LXX sino traduccién de un
texto semitico?’. En este caso, el origen de esta interpretacion es-
taria en la primitiva comunidad palestinense. Esta referencia al
Antiguo Testamento, con la consiguiente interpretacion de la muer-
te de Cristo, estaria en el trasfondo de todas las formulaciones
kerygmadticas donde se encuentra la expresién “en favor de Cyper)”.
En la literatura jodnica se encuentran algunos ejemplos: “doy mi
vida en favor de las ovejas” (Jn 10, 11.15); “dio su vida por noso-
tros” (1 Jn 3, 16); ver también Jn 11, 51-52; 15,13y 17, 19.

La finalidad de esta donacion del pan que es la carne estd en
estrecho paralelo con el v, 33:

v.33: el Padre da el Pan - el Pan da la vida al mundo;
v.51: el Hijo da la Carne - en favor de la vida del mundo.

La totalidad de los que se benefician con la muerte expiatoria
de Cristo, expresada con el semitico “muchos” de Mc 14, 24, en
Jn 6,51c se expresa con otra expresion igualmente totalizante
pero mds grifica: el mundo, que en este lugar no tiene el sentido
peyorativo que ostenta en otros textos joaninos.

" El beneficio de esta entrega sacrificial, en la linea del evangelio
de Juan, esta expresado con el término “vida” (z58), y sera objeto
de un desarrollo mas amplio en los vv. 53-58.

4a. Parte: vv. 52-58: Jests declara que es necesario comer su .
o carne como verdadero mand que da la vi-
da etemna.

Las ultimas palabras de Jesis en el v. 51 suscitan malestar entre
los oyentes. Su reaccién mds violenta estd expresada con el verbo
“pelear”, “querellar” (v. 52). Tal vez hay una intencién de aludir
a las provocaciones y querellas de los israclitas en ¢l desierto por la
falta de agua (Ex 17, 2. 7).

Hay un doble motivo para esta reaccion. El primero estd impli-
cito, ya que es normal la reaccion de asombro y repugnancia ante
la perspectiva de tener que comer carne humana. Sobre todo entre
los judios habituados a la lectura del Antiguo Testamento, donde
esta comida aparece siempre unida a la idea de los tremendos cas-
tigos con que Dios amenaza a su pucblo por sus pecados, y estd
asociada al contexto de las experiencias mds espantosas y crueles

27 H. Riesenfeld, 'yper, en TW2zNT (version inglesa) VIII, 507-12.
J. Jeremias, “La ultima cena ’, Madrid, 1980;194-198,
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.de la guerra. En este sentido, las palabras de Jesls podian haber
sonado a sus oidos como un anuncio de castigos y experiencias
horrorosas.

El segundo motivo, explicito en este caso, estd expresado por el
interrogante: “;Coémo puede...” (v. 52). Si no se trata de comer su
caddver, ;como es posible que entregue su propia carne estando
vivo? .

La respuesta de Jestis comienza con dos frases paralelas que

. muestran una antitesis poniendo la forma negativa en primer lugar
(v. 53). Encuadrado con el tipico doble “Amen” que le da el ca-
ricter de una solemne definicién, se encuentra el pronunciamiento
que no solamente coloca la comida de su carne como una condicion
ineludible para obtener la vida, sino que ademds afiade la exigencia
de beber su sangre. Esta alusién a una bebida explica la referencia
a la sed que se encontraba en el v. 35.

Este segundo requisito, el de beber la sangre, resulta a los oyen-
tes mucho mds repugnante que el primero, ya que la prohibicién
de beber sangre, reiterada varias veces en el Antiguo Testamento
(Gn9,4;Dt 12, 16.23; Lv 3, 17; 7, 26-27; 17,10-14; 19, 26) lle-
vaba anejada una sentencia de muerte contra el que la violaba
(Lv7,27y 17, 14).

Pero en el centro del pronunciamiento se encuentra una expre-
sién que impone un sentido mds preciso a todo el texto y responde
a la dificultad de los oyentes: la carne y la sangre de las que se
trata son la carne y la sangre del Hijo del hombre. Este elemento
pone en relacidén a este texto con el del v. 27: “el alimento que
les dar4 el Hijo del hombre™. i

El titulo “Hijo del hombre” en el evangelio de San Juan se utili-
za para designar el personaje celestial pre-existente que desciende
del cielo y que vuelve otra vez al Padre (3, 13; 6, 62), sobre el tras-
fondo de la apocaliptica judia?®. El tiene poder para dar la vida y
para juzgar porque es el Hijo del hombre (cfr. 5, 26-27).

Al poner al Hijo del hombre como el sujeto que dard-este ali-
mento y al mismo tiempo indicar que este alimento serd su propia
carne, se indica el caricter escatologico de este alimento. La carne
y la sangre que se ofrecen-como alimento necesario para obtener
1a vida son carne y sangre glorificadas. La glorificacién de la carne
de Cristo es condiciéon necesaria para que pueda dar la vida (ver
17, 1-2), y.esa glorificacion estd en intima relacién con el Espiritu
Santo (6, 63;7, 36).

28 Ver R. Schnackenburg, o.c. Excursus .
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Las cuatro frases que siguen (vv. 54.56.57.58) tienen como suje-
to un participio presente, que en este caso indica la accién de co-
mer mediante el verbo trdg3, y en las des primeras va acompafiado
del verbo beber, pinG, puesto en el mismo caso (v. 54. 56). -

La frase del v. 54 estd expresada en forma de enunciado lapida-
rio con sujeto en participio presente, de modo similar a los de los
vv. 35. 40. Se advierte un claro paralelismo con los vv. 40. 47:
v.40: El que ve al Hijo y cree en El tiene vida eterna y yo lo re-

sucitaré... : _

v.47. Elque cree tiene vida eterna

v.54:. El que come mi carne y bebe mi sangre tiene vida eterna y
yo lo...

Se advierte un cambio en el vocabulario: hasta el v. 53 el verbo
para indicar la accion de comer era esthi®, que volverd a aparecer
una vez mis en el v. 58. Pero en los cuatro versiculos 54. 56. 57 y
58 se recurre al verbo trogs, que se utiliza inicamente en partici-
pio presente en los cuatro casos.
~ El cambio de vocabulario es llamativo, ya que no es un verbo
que se utilice corrientemente para referir la accién de comer
cuando ésta es reatizada por personas, sino mds bien por los anima-
les. Se podria invocar para justificar este cambio el hecho de que
en el uso helenistico trdgd podria ocupar el lugar del tiempo pre-
sente de esthid, pero en este trozo del evangelio de Juan se advier-
te una. intencién teoldgica: la comida ya no designa el acto de
apropiacién por la fe, sino la asimilacién de la eucaristia. La carne
y la sangre se presentan como verdaderos alimentos (v. 55), reto-
mando un elemento literario (brosis) que ya habia sido adelantado
en el v. 27. Al destacar la sangre junto a la carne se abre una nueva
perspectiva: la comida es la participacién en un banquete sacrificial

La 1a. Carta de Juan, que interpreta la muerte de Cristo como
sacrificio propiciatorio (ilasmon peri ton amartion &mdn) (1 Jn
4, 10), atribuye a la sangre un efecto purificador sobre los pecados
(1, 7) cuando tenemos comunién (koindnian ejomen) unos con
otros?’,

La recepcién del cuerpo y de la sangre produce en el creyente
los mismos efectos que la fe: la consecucion de la vida eterna y la
firme esperanza en la resurrecgién (v. 54). Se afiade a éstos la per-
manencia reciproca de Cristo en el que come su carne y bebe su
sangre, asi como la de éste en Cristo (v. 56), en un texto que tiene

29 En ese mismo sentido: “Cuando bebemos su sangre, derrathada por nosotros,
somos purificados” (Prefacio I de la Eucaristia; Misal Romano reformado por mandato
del Concilio Vaticano II, promulgado por S.S. Pablo VI).
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evidentes paralelismos con la alegoria de la vid (especialmente 15,
4. 5. 7). Se ha propuesto que para componer esta parte del discur-
so sobre el pan de vida, el autor ha utilizado un texto que original-

-mente estaba unido con el de la vid, y que se referia a los dos ele-
mentos eucaristicos: el pan y €l vino* -

Al llegar a este punto de la permanencia de Cristo en el que lo
come, as{ como la permanencia del creyente en Cristo, alcanzamos
el punto culminante de todo el discurso. El término “permanecer”
(menein) es uno de los mds utilizados por Juan. La permanencia
es una nota caracteristica de lo divino cuando se lo compara con la
transitoriedad de las cosas. Juan recurre a esta nocién para expre-
sar la forma en que la vida divina habita en el creyente, trasmitién-
dole la inmutabilidad y eternidad, de una manera similar a la per-
manencia de Cristo en el Padre y del Padre en Cristo. El misterio
de la inhabitacion rec1proca del Padre y del Hijo se trasmlte alos
creyentes.

La relacién entre Cnsto y el creyente se ilumina a la luz de la
relacién que existe entre el Padre Viviente y Cristo el Enviado:
Cristo vive por el Padre, por causa del Padre y para el Padre, de
la misma manera el que come a Cristo vivird por El y para El.

El discurso se concluye con una frase que se construye reto-
mando ¢lementos de los vv. 49 y 51, y que encierra toda la obra
(vv. 31-58) con una inclusién por la repeticion de elementos de la
frase inicial:

v.31 a) Nuestros padres el mand

b) comieron en el desierto
como estd escrito:
c¢) Pan del cielo les dio a comer.

v. 58 c¢) Este es el Pan que del cielo descendid,
b)no como comieron
a) los padres y murieron.

" Conclusiones
Por la via de la superacién, Juan ha mostrado el cumplimiento
de las expectativas judias sobre el mand. El mand del desierto no

era sino sombra y figura terrenal de una realidad celestial: el Hijo
de Dios manifestado entre nosotros.

30 Ver F. M. Braun, “Jean le Théologien™ III, 2; Paris, 1972; pdg. 194.
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Cristo es el Enviado celestial que con su presencia realiza el
gesto que pone de manifiesto el inmutable amor de Dios por los
hombres. _

El-mand hacia resaltar la inveterada rebeldia de los hombres an-
te 1a generosidad amorosa de Dios. Cristo en cambio ofrece la posi-
bilidad de una uni6n definitiva e indestructible con Dios.

Cristo ofrece su carne como alimento de eternidad, que al mis-
mo tiempo es carne de la victima que se ofrece como sacrificio por

los pecados y rebeldias de todos los hombres.
- El mand descendia del cielo y se diluia o se corrompia, pero
Cristo permanece para siempre e introduce a los hombres en la
participacion de la intimidad de la vida divina, para que el hombre
también pueda gozar de una permanencia para siempre.

El verdadero mand nos ofrece los bienes imperecederos, y al
mismo tiempo otorga a los hombres un espacio de unién indestruc-
tible. La participacion de la eucaristia, comida de la carne del Hijo
del hombre, s el comienzo de la escatologia, que llegard a su ple-
nitud cuando veamos a Dios tal como es (1 Jn 3, 2), es comunién
con el Cristo glorioso y con todos los hombres que estdn unidos
con El. Esta comunidn realiza plenamente lo que la antigua Alian-
za solamente hacia vislumbrar. '

El nuevo mand se presenta como la Sabiduria de Dios, la Palabra
de Dios que recorre todo el universo y lo llena todo. Partlcxpar de
su banquete es vislumbrar también una misteriosa comunién con
toda la creacién renovada por la obra redentora.

A todos los hombres que peregrinan penosamente en busca de
una patria perdurable, que quieren sanar las heridas dejadas por el
pecado, que tratan de alcanzar una unién estable con los demds .
hombres, la Iglesia les ofrece lo que ha recibido de Cristo: “Tomen
y coman”.

Luis Heriberto Rivas




EUCARISTIA Y REPARACION*
Reflexién Teolégico-Espiritual

INTRODUCCION

“Caminad sin vacilar por los caminos del amor y de la reparacion.
Seguid dando un puesto de honor a las formas de culto eucaristico
que, como se nos ha dicho, se usan en vuestras casas. Y que vues-
tras adoraciones diarias sean a la vez la fuente en que se restauren
vuestras almas a los pies del Maestro y la preparacién profunda a
un apostolado cada dia m4s fructuoso” (Paulo VI).

El amor y la reparacién son dos rasgos de la devocién al Cora-
z6n de Jeslis que pertenecen a todos los tiempos. No es posible
concebir el amor de Dios revelado en Cristo, sin pensar en la obra
de la redencion fruto de ese mismo amor misericordioso. El amor
obliga a reflexionar sobre la causa de nuestra salvacién; mientras que
la reparacién acenttia mds bien el aspecto humano, libre y perso-
nal, de la accidn salvifica de Dios realizada en Cristo.

En el misterio eucaristico, como en el niicleo de nuestra fe éris-
tiana, encontramos la manifestacioén viva y latente del inalterable
amor divino en favor del hombre y, a la vez, la respuesta'del hom-
bre que, en Cristo, acepta para siempre el plan salvifico sellado en
la Nueva y Eterna Alianza. La Eucaristia se trasforma asi en cami-
no de Dios hacia el hombre, en su situacién peregrinante, y al mis-
mo tiémpo en alimento por el cual, el renacido por el agua y el

. Espiritu, mantiene viva y actual su pertenencia al Sefior Resucitado.

El contexto sacrificial elegido por Cristo para dejarnos el “memo-
rial” de su muerte y resurreccion, revela el cumplimiento de la
Antigua Alianza que Dios, por mediacién de Moisés, habfa pacta-
do con su pueblo. La Sangre de la Alianza es, junto con el Pan de
vida, la manera, misteriosa y trascendente, por la que el hombre
es rescatado del pecado y se incorpora al Cuerpo mistico del Re-
dentor.

* Ponencia leida en el Encuentro Teoldgico sobre la Eucaristia organizado con motivo
del VIII Congreso Eucaristico Nacional. Buenos Aires, 8-11 de octubre de 1984.
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Por ser sacrificio, 1a Eucaristfa dice referencia directa a 1a muer-
te en la cruz del Hijo de Dios, el wnico sacrificio cuya eficacia
penetrd los cielos y nos conquisté la aceptacién eterna de Dios.
Pero por ofrecerse en favor de cada hombre, éste estd llamado, de
alguna forma, a participar activamente en su propia salvacién. Es
decir, no se cumple plenamente €l designio del Padre sin el libre
consentimiento del hombre redimido.

Si por la oblacién eterna de Cristo el fiel ya est4 alcanzado por
la fuerza transformadora del Espfiritu, que emana bajo el signo del
agua y la sangre del costado abierto del Crucificado, por el rechazo
del hombre esa misma oblacién puede quedar sin efecto redentor.
El Amor que mueve a Dios a entregarse al hombre en su propio
Hijo, no siempre encuentra cabida en el misterio del corazén hu-
mano que puede cerrar sus puertas a la accién de la gracia. Real-
mente, el Amor y la reparacién pertenecen a todos los tiempos y
sefialan lo “ya” realizado por la misericordia divina y lo “alin no”
plenamente aceptado por la inescrutable cerraz6n del corazén del
hombre. Gracia y pecado, Amor y egofsmo, se encuentran asi en-
frentados por la infinita liberalidad de un Dios-Amor y por la obs-
tinada autosuficiencia del hombre pecador.

Eucaristfa y Reparacién son dos aspectos del inico misterio re-
dentor donde se manifiestan claramente la iniciativa divina y la
aceptacion humana. Por la Eucaristia, en efecto, se hace presente
en nuestros altares la eterna oblacion sacrificial de Cristo en favor
de todos los hombres. A su vez, por la reparacién, entendida aqui
como libre acogida de la gracia salvadora, se hace efectiva, actual y
personal esa misma redencidn universal realizada por Cristo una
vez para siempre. Eterno ofrecimiento de Dios y apropiacién sub-
jetiva de la salvacién, se entrelazan en la accién sacramental de la
Iglesia, lamada a ser Familia de los hijos de Dios.

El presente trabajo intenta explicar, con un método que deno-
minamos “teolégico-espiritual”, una faceta del misterio al que alu-
dimos: enfocar el misterio eucaristico desde la perspectiva de la
oblacion sacrificial y su efecto producido en el hombre pecador.
A este efecto, en el que incluimos el ejercicio de la libertad huma-
na, llamamos “‘reparaciéon”.

La primera parte del escrito estd destinada a reflexionar sobre la
Eucaristia como Pan de vida. La segunda considera la Sangre de la
Nueva Alianza desde la actitud oblativa de Cristo al Padre en favor de
toda la humanidad. Y la tercera quiere dilucidar el concepto de repa-
racién, antes definido, con otros enfoques del misterio redentor.

El método teoldgico-espiritual quiere evitar, por un lado, un len-
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-guaje demasiado técnico y poco accesible. Por tal motivo hemos
omitido las citas directas de los autores, consultados, tratando de
interpretar su pensamiento y traducirlo en categorias mds pasto-
rales. Por otro, hemos querido que lo espiritual no disminuya lo
teolégico; es decir, salir 'de categorias devocionistas o pietistas en
las que en otros tiempos se solia ubicar la temdtica abordada. Es
indudable que la devocidn al S. Corazén de Jesis penetra e ilumina
¢l sentido del amor y la reparacion referidos al misterio eucaristi-

" co. Pero precisamente por tratarse de tal devocién, es que se hace

mds necesario el encuadre teoldgico ya anticipado y ampliamente

tratado por el Papa Pio XII en la enciclica “Haurietis Aquas”.

La bibliografia utilizada orienta una lectura actualizada de los
temas estudiados, en especial los de la tercera parte del trabajo
que son, por su naturaleza, mds complejos y diversificados. Los es-
tudios publicados por el Instituto Internacional del Sagrado Cora-
z6n de Jesus (I IHJ) han facilitado mucho la tarea de actualizacién
y correcta ubicacién doctrinal de toda la problemadtica en cuestién.

1. EL SACRIFICIO EUCARISTICO
1. Un memorial

En la Santa Misa la Iglesia celebra el memorial de la muerte y re-
surreccion del Sefior. Es el sacrificio redentor ofrecido por Cristo
al Padre para la salvacion de todos los hombres. El mismo y tinico
sacrificio cumplido hace ya dos mil afios se hace presente en nues-
tros altares por mediacion del sacerdote. Las palabras de Jestis en
la Giltima Cena: ‘““Hagan esto en memoria mia’ (Lc. 22, 19), fueron
desde siempre entendidas como un mandato y una autorizacion.
Ya la Iglesia apostoélica, siglo I, entendié y celebré la Santa Misa
tal como Jesids en persona lo habia ordenado.

La “memoria” a la que Jestis hace refersncia no se limita al
recuerdo de lo que €l hizo de una vez para siempre. Si fuera sélo
un recuerdo, la Santa Misa no seria ya un verdadero sacrificio y el
ofrecimiento del pan y del vino tendria simplemente un caricter
simbélico. Por eso es necesario aclarar, en la medida de lo posible,
por qué no usamos la palabra “memoria”, al querer reflexionar sobre
el sacrificio Eucaristico, sino la de “memorial”, término al que no
estamos muy familiarizados.

Encontramos en el Antiguo Testamento una férmula similar a
la empleada por Jesiis: “Este (el dia de Pascua) serd para ustedes
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un dia memorable (en hebreo: “lezikkarén”) y deberdn solemni-
zarlo con una fiesta en honor del Sefior. Lo celebrardn a lo largo
de las generaciones como una institucién perpetua” (Ex. 12, 14).
Otro texto parecido dice: “El Sefior dijo a Moisés: me hards un al-
tar de tierra, y sobre él ofrecerds tus holocaustos y tus sacrificios
de comunibén, tus ovejas y tus bueyes. Vendré y te bendeciré en
cualquier lugar donde yo haga que se recuerde (‘azkir’, del verbo
‘sakar’: recordar, traer a la memoria) mi Nombre” (Ex. 20, 24).

En los textos citados el protagonista principal es Dios; Moisés y
el pueblo tienen que cumplir lo que El les manda. Dios es también
el motivo por el cual todo el pueblo deberd recordar su accién sal-
vadora. Asi, pues, mientras Dios realiza algo, en este caso la libera-
cién de su pueblo en el dia de Pascua, al pueblo se le pide que re-
cuerde ese momento. Es claro entonces que cuando el verbo “‘re-
cordar” se aplique a Dios, como en €l segundo texto, éste siempre
tendrd que interpretarse como una accién divina y no como un
simple recuerdo pasajero, propio del hombre. Uno de los muchos
ejemplos que podrian citarse de la Escritura, lo constituye el de
la estéril Ana, esposa de Elcand, de la que se dice: “Elcan4 se unié
a su Esposa Ana, y el Sefior se acordé de ella. Ana concibié, y a su
debido tiempo dio a luz un hijo, al que puso el nombre de Samuel”
(1 Sam. 1, 20).

Las acciones exteriores, culturales, se presentan como una oca-
sién propicia para que Dios, si asi lo desea, vuelva a acordarse de
su pueblo y le dé todas las gracias y bendiciones que necesita. De
ahf que se entienda como una accidén presente, actual, por parte
de Dios, la realizacién de lo que se le pide. ‘“Yahwéh nuestro Dios
hizo alianza con nosotros en el Horeb. No hizo con nuestros pa-
dres esta alianza, sino con nosotros, con nosotros que estamos hoy
aqui, todos vivos” (Dt. 5, 2-3). La Alianza del Horeb, ya concreta-
da en el pasado, se vuelve a realizar, para los israelitas, en el mo-
mento de la celebracién en el dia memorable.

Tres aspectos encierra pues, e/ memorial, en el contexto del
Antiguo Testamento, a saber: 1. Una accién divina, siempre crea-
dora y eficaz. 2. Esa misma accién se realiza en presente, ahoray
aqui. 3. Es ademds una accién cultual, realizada por el sacerdote,
en este caso Moisés, en beneficio de todo el pueblo. Como ya fue
dicho, en esa accion cultual Dios hace presente lo ya pactado, lo
ya_realizado con su pueblo.

Volviendo a las palabras de Jesus “hagan esto en memoria mia™,
hay que destacar que el término empleado no es “mneia” (men-
cién, aniversario), ni “mnema” o “mnemeion”’ (emblema, monu-
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mento conmemorativo), ni “mneme” (facultad de la memoria,
recuerdo psicolOgico), sino ‘andmnesis’’ (eis ten emen andmnesin):
acto de traer a la memoria, accidn de recordar.

De acuerdo a lo dicho anteriormente, habrd que leer detrds del
término griego ‘andmnesis”’ el correspondiente hebreo ‘lezikkarén’
en el sentido ya explicado.

La afinidad terminolégica, sin embargo, dista mucho de expre-
sar adecuadamente lo que realmente significan ambos términos.
Estd muy lejos el Antiguo Testamento con su Alianza Mosaica, de
lo realizado por Cristo en la tltima Cena. Se trata de una accién
sacrificial en la que Cristo se ofrece al Padre definitivamente en
favor de los hombres. Es una accién tinica e irrepetible que perma-
nece eternamente igual a través de los siglos. Aunque ubicada en
la historia, en un momento bien determinado, trasciende por com-
pleto el estrecho margen —de tiempo y espacio— en el que tuvo lu-
gar.

Los discipulos, cumpliendo el mandato del Sefior, celebrardn
la Eucaristia bajo la denominacién de “fraccién del pan” o ““cena
del Sefior”, pero de una manera cultual, ejerciendo un ministerio
(diakonfa) ya que el tinico y verdadero sacerdote es Cristo Jests,
el Resucitado.

Con mucha mds razén que los israelitas en el momento de cele-
brar la Pascua del Sefior, los cristianos pueden decir: “Jesis se
ofrecié por nosotros como comida y bebida, no por los apédstoles
que lo rodeaban en la iiltima Cena, sino por nosotros que hoy esta-
mos aqui reunidos en una misma fe y en un mismo Espiritu (Cfr.
Dt. 5, 2-3).

Es precisamente el Espiritu Santo quien interviene directamente
en la accion litirgica y hace posible esa presencia eternamente ac-
tual de Cristo a los fieles. Por la accién del Espiritu, Cristo deja
de ser una figura del pasado para acercarse a los hombres de todas
las épocas y de todas las culturas.

En la Santa Misa se pide al Espiritu Santo que haga posible la
consagracion del pan y del vino en ¢l Cuerpo y la Sangre de Jesiis:
“Por eso, te pedimos que santifiques cstos dones, con la efusion de
tu Espiritu, de manera que se conviertan para nosotros en el Cuer-
po y la Sangre de nuestro Sefior Jesucristo’ (II).

Lo mismo ocurre con la Iglesia, Cucrpo Mistico del Seflor, se¢
ruega al Espiritu Santo que retina a todos sus miembros en la uni-
dad para que pucdan entrar, por Cristo, en la comunién trinitaria.
“Y te rogamos humildemente. que el Espiritu Santo congregue en
la unidad a los que participamos del Cuerpo y Sangre de Cristo™ (ID).
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En la primera invocacion contamos con la seguridad indefectible
de la accién divina que produce, necesariamente, el efecto espera-
do: el pan se convierte en el Cuerpo y el vino en la Sangre de nues-
tro Sefor Jesucristo. O, mejor dicho, las especies de pan y de vino
se transforman, sustancialmente, en el Cuerpo glorioso del Sefior
resucitado.

En la segunda, en cambio, la eficacia redentora de la accién del
Espfritu queda limitada y, a veces anulada, por la deficiente acep-
tacidén o rechazo de la libre voluntad humana. De ah{ la necesidad
constante de reiterar el Santo Sacrificio hasta que, concluido el
tiempo de peregrinacion, Dios lo sea todo en todos.

Es accidon especifica del Espiritu reunir en torno a la mesa de la
Eucaristia a todos los hijos de Dios dispersos por el mundo. Sélo
El es capaz de crear esa “armonia’ entre la presencia, indefecti-
blemente real, de Cristo en la Eucaristia y esa otra forma de pre-
sencia, defectible e imperfecta, de Cristo en su Iglesia. El Espiritu
actiia en el corazén de los fieles, y en cierta medida de todos los
hombres, para acercarlos a comulgar del Cuerpo y de la Sangre
del Sefior Jestis.

El “memorial” se carga asi de un profundo contenido salvifico
de alcance universal. Ese “recuerdo viviente” que se hace presente
en cada celebracion y anticipa, desde ya, el encuentro definitivo
con la segunda venida del mismo Cristo, Sefior del universo y Rey
de la gloria, se transforma <r: oracién de la Iglesia ante el “misterio
de fe”:

“Anunciamos tu muerte’’: Recuerdo de lo acontecido la :nnoche an-
tes de padecer y morir.

‘“Proclamamos tu resurreccion”: Presencia real de Cristo resucita-
do y niicleo fundamental del kerigma de la Iglesia.

“Ven, Sefior Jestis (Maran - athd) Anticipo de lo que estd por
ocurrir en la segunda venida del Sefior.

2. El pan de vida

a. Las palabras sobre el pan: “Luego tomoé el pan, dio gracias, lo
parti6é y lo dio a sus discipulos diciendo: ‘Esto es mi Cuerpo, que
se entrega por ustedes. Hagan esto en memoria mia’ (Lc. 22, 19).

El pan, en el contexto de la comida pascual, ha obtenido la ben-
dicién y por ella, la propiedad de ser litiirgicamente —y no sélo de
hecho— un don de Dios. Estd cargado de valor simbélico.
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Por otra parte, el pan que parte Jests, no tiene mera funcién de
alimentar individualmente a cada uno de los comensales. Por ser
un Unico pan el que se parte entre los presentes une a todos los
que comen de él, y asi todos participan de una misma fuente de
vida. El simbolo del pan partido y compartido en la mesa familiar,
siempre y en todas las culturas, es una manera de compartir la
vida y la situacién de quienes se alimentan juntos. Compartir el
pan es compartir 1a vida.

El ‘“‘cuerpo” para el ambiente cultural hebrec no es, propiamen-
te hablando, la parte material del hombre, sino todo el hombre; es
la persona misma en cuanto capaz de expresarse y manifestarse ha-
cia el mundo que la rodea.

Cristo se da en alimento bajo las especies de pan, es decir, ofrece
su vida para salvar a los hombres. El sacrificio del Calvario ya se
anuncia en la ultima Cena en la que el Cordero pascual se da como
comida en forma de pan.

La manifestacidon del amor llega asi a su plenitud. El Sefior no
da algo ajeno a si mismo, sino que é] se entrega; en ese pan ofreci-
do y asimilado, se realiza el encuentro salvador del Dios con el
hombre.

Conviene aclarar que el pan eucaristico produce el efecto inver-
so al que produce en la naturaleza: si es el creyente el que come
el pan, es el cuerpo de Jesus el que asimila al creyente. Recibir el
pan eucaristico es reconocer €l misterio del Hijo de Dios encar-
nado.

Otra aclaracion: No se trata de una nueva encarnacidn de Cristo,
ni de una prolongacion de ese misterio, sino del Resucitado que
mantiene la vida de la Iglesia.

Es como si Jesus dijera: “Hasta ahora, mi cuerpo estaba aqui,
entre ustedes y asi me han conocido. De ahora en adelante me en-
contrarin de otro modo: estaré presente en este pan que. ustedes
compartirin en mi nombre”’.

b. Jesus es el Pan bajado del cielo: En el Evangelio de San Juan,
Cristo reinterpreta el tema del “mana” aplicindolo al misterio eu-
caristico. El cambio elegido para tal reinterpretacion es el de la
Palabra de Dios. Asi puede leerse en un conocido texto del Anti-
guo Testamento: “Acuérdate del largo camino que el Sefior, tu
Dios, te hizo recorrer por el desierto durante esos cuarenta afios.
Alli él te afligié y te puso a prueba, para conocer el fondo de tu
corazdn y ver si eres capaz o no de guardar sus mandamientos. Te
eligio y te hizo sentir hambre, pero te dio a comer el mani, ese
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alimento que ni ti ni tus padres conocian, para ensefiarte que el
hombre no vive solamente de pan, sino de todo lo que sale de la
boca del Sefior’” (Deut. 8, 2-3).

El mand no es otra cosa que la Palabra que sale de la boca de
Dios. Palabra que es el verdadero alimento del Pueblo de Dios.
Cristo, la Palabra del Padre, es el verdadero Pan bajado del cielo:
“Les aseguro que no es Moisés el que les dio el pan del cielo; mi
Padre les da el verdzdero pan del cielo; porque el pan de Dios es el
que desciende del cielo y da la Vida al mundo” (Jn. 6, 32-33).

En las palabras de Cristo resuena lo anunciado por el profeta Amos:
“Vendrin dias, ordculo del Sefior, en que enviaré hambre sobre el
pais, no hambre de pan, ni sed de dgua, sino de escuchar la palabra
del Sefior” (8, 11).

Es esa misma palabra que alegraba el corazén de Jeremias:
“Cuando se presentaban tus palabras, yo las devoraba, tus palabras
eran mi gozo y la alegria de mi corazén, porque yo soy llamado
con tu Nombre™ (15, 16).

Jestis espera que tengan hambre y sed todos aquellos que escu-
chan su palabra. Por eso espera que la Samaritana le pida el agua
viva que él le habia anunciado: “Sefior, le dijo la mujer, dame de
esa agua para que no tenga mds sed y no necesite venir hasta aqui
a sacarla” (Jn. 4, 15). Lo mismo ocurre en Cafarnatin, los que
escuchaban su palabra sienten la necesidad de decirle: “Sefior, da-
nos siempre de ese pan” (Jn. 6, 34).

Es la oracién que sirve como marco de referencia al solemne
anuncio del Pan de Vida, pero es también y sobre todo, la actitud
interior suscitada por el Espiritu Santo para que se reciba con pro-
vecho y eficacia lo que Cristo estd por decir y hacer.

c. “Yo soy el Pan de Vida”: Jesus les contestd: ‘Yo soy el pan
de vida’. El que se acerca a mi no pasard hambre y el que tiene fe
en mi no tendrd nunca sed” (J. 6, 35).

La expresion que usa Cristo para designarse a si mismo, muy co-
min en el Evangelio de Juan, “Yo soy’ (ego eimi) cuando lleva
predicado no refleja la esencia de Jesiis, sino sus relaciones con los
hombres. En este caso significa que su presencia es el verdadero
alimento que el hombre necesita. No se limita a saciar el hambre
corporal, ya concretada en el episodio anterior (Jn. 6, 1-15), sino
que se extiende a la sed y hambre que todo hombre tiene de Dios.
0O, mejor dicho, a saciar las exigencias mds profundas del alma hu-
mana, aun aquellas que el hombre no llega a conocer de manera
clara y consciente.
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El pan que dura es el amor, explicitado ahora en Jesis mismo
como don de amor. La unién a €l comunica la vida de Dios al
mundo. Es el pan que Dios ofrece a los hombres de todos los tiem-
pos y de todas las culturas.

Jestis, por medio de su entrega al hombre, le obliga a éste a no
centrarse en la blisqueda de la propia perfeccion, sino en el don de
si mismo a Dios y a los hombres. Mientras la perfeccion es abstrac-
ta y tiene una meta tan ilusoria y tan lejana como la que sefiala la
propia ambicidn, el don de si mismo es concreto y puede ser total,
como el don de Jesis. Con la primera el hombre va edificando su
propio pedestal; con el segundo, se pone al servicio de los demas y
crea la igualdad en el amor.

La Vida a la que se refiere Jestis (zoe) nunca denota en Juan la
mera vida fisica, sino una vida que es definitiva y que, en conse-
cuencia, no estd sujeta a la muerte.

Por ser fruto del Espiritu, esa vida es don divino y tiene por
consiguiente su sede en Dios mismo: “Porque el Padre dispone de
la vida y ha concedido al Hijo disponer también de la vida” (In.
5, 26). La condicién indispensable para tener la vida es creer en el
Hijo tnico de Dios.

d. Pan para la vida del mundo: “El designio de Dios fue que el
Verbo se hiciera carne y con su carne se hiciera pan, el pan de la
Eucaristia, para que por ese pan multiplicado y hecho vida de los
hombres, éstos llegaran a ser plenamente carne de su Hijo, su
Cuerpo Mistico, la Iglesia: ‘Es verdad esencial, no sélo doctrinal
sino también existencial, que la Eucaristia construye la Iglesia’
(RH. 20) ‘Doc. Conf. Episcop. Arg.n. 16’ .

El alimento especifico de la Iglesia, es el mismo Cuerpo del Se-
fior. Necesita alimentarse mientras estd en camino hacia el encuen-
tro definitivo con el Resucitado. Su situacién peregrinante supone
la posibilidad de “llevar consigo” la comida necesaria, como quien
se dispone a hacer un largo viaje. Porque la Iglesia conoce su debi-
lidad humana, es que se apoya en la fuerza que le viene de esa
fuente divina que llama “eucaristia”. Es claro que el cristiano que
presuma de sus fuerzas en todo lo referente a su salvacién —pre-
suncion que hoy dia estd adquiriendo nuevo incremento en el Pue-
blo de Dios— muy pronto caerd en pecado, victima de su radical
desconocimiento.

Por el contrario, dejarse asimilar al Resucitado, es formar con
El “un solo Cuerpo”, es decir, constituirse en Iglesia, Cuerpo mfs-
tico del Sefior.
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Se establece asi una profunda relacion entre el Cuerpo de Cristo
que se da en alimento, y el Cuerpo mistico, receptor y beneficia-
rio de la presencia de su Sefior. Esa relacion se realiza en la Iglesia,
comunidad reuanida en el Espiritu del Resucitado, y se hace “sacra-
mento” en la celebracién eucaristica. Lejos de quedar encerrada en
los limites de la Iglesia visible, la misma relacién del Resucitado
con los miembros de la Iglesia, se extiende —por la accién del Es-
piritu— a todos los hombres de buena voluntad; a aquellos que
“ignorando ‘sin culpa el Evangelio de Cristo y su Iglesia, buscan,
no obstante, a Dios con su corazén sincero y se esfuerzan, bajo el
influjo de la gracia, en cumplir con obras su voluntad, conocida
mediante el juicio de la conciencia” (LG. n. 16).

Asi como también “la Providencia divina tampoco niega los
auxilios necesarios para la salvacion a quienes sin culpa no han
llegado todavia a un conocimiento expreso de Dios y se esfuerzan
en llevar una vida recta; no sin la gracia de Dios” (LG. n. 16). Es
claro que las personas que se encuentran en la situacién sefialada

por el Concilio al no tener conocimiento explicito de Dios menos
podrdn tenerlo de la presencia eucaristica del Sefior. Pero la rela-
cién con el Sefior no se refiere directamente a la presencia real de
Cristo en la Eucaristia, sino a la que obra en la Iglesia por la fuerza
del Espiritu Santo. En otras palabras, el Resucitado alimenta a la
Iglesia visible en la celebracion eucaristica, pero éste no es el tinico
canal de gracia para los hombres de distintos pueblos y culturas.

La Eucaristia puede decirse “alimento del mundo” en cuanto
se da por la Iglesia a todos los hombres, o en cuanto todos los
hombres estin llamados a participar de ese banquete eucaristico
cuya accion salvifica tiene alcance universal.

e. Pan para un mundo hambriento: Gran parte de la poblacion
mundial padece hambre, mientras otro sector de la humanidad,
mucho mds reducido, goza de enormes bienes y ganancias.

La desigualdad econdmica ha llegado a ser el pecado de la era
contempordnea. Es una injusticia social cada dia mds evidente y
dolorosa. Ante tal situacién el cristiano tiene que recordar la lec-
cién de caridad fraterna que San Pablo da a los Corintios en su pri-
mera carta: “Cuando se reunen, lo que menos hacen es comer la
Cena del Sefior, porque apenas se sientan a la mesa, cada uno se
apresura su propia comida, y mientras uno pasa hambre, el otro se
pone ebrio... ;Qué les diré? ;Los voy a alabar? En esto, no puedo
alabarlos” (1 Cor. 11, 20-22).

La celebracion de la Eucaristia no puede tener lugar donde falta
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la caridad. Es abiertamente contrario al significado del “partir el
pan” que el Sefior Jesis ha querido dejar a su Iglesia. Si Cristo se
entrega por amor bajo la especie de pan y vino, los discipulos de-
_ ben entregarse con el mismo amor los unos a los otros socorriéndo-
se en todas las necesidades que puedan tener.

- Es claro que ya no se trata solo de una comida cristiana o de
una parroquia la que se encuentra en tal situacion. La Iglesia ente-
ra, como realidad y misterio, es la encargada de proclamar al mun-
do que Cristo, el Hijo de Dios, ha dejado un mensaje de paz y de
reconciliacion universal, pero de una reconciliacién que se apoya
en la justicia. Al celebrar el misterio eucaristico se reza por todos
los hombres del mundo, es decir, el cristiano se coloca, como
Iglesia, ante todos sus hermanos de cualquier raza, cultura, pueblo
0 nacioén.

Por eso estd llamado en virtud del misterio que celebra, a cola-
borar por el cambio de las estructuras injustas, en la redencién del
mundo. “De Maria, quien en su canto del Maghificat proclama que
1a salvacion de Dios tiene que ver con la justicia hacia los pobres,
‘parte también el compromiso auténtico con los demds hombres,
nuestros hermanos, especialmente por los mds pobres y necesita-
dos y por la necesaria transformacion de la sociedad’*’ (Juan Pablo
I1. Homilia Zapopdn. Doc. Puebla n. 1144).

f. Las dos mesas del Sefior: La celebracién Eucaristica estuvo
vinculada desde la época apostolica a la lectura de la Palabra de
Dios. Los Santos Padres solian referirse a ‘‘las dos mesas del Se-
fior” cuando hablan de la mesa de la Palabra y la de la Eucaristia.

El Concilio Vaticano II ensefia al respecto que ‘la Iglesia siem-
pre ha venerado la Sagrada Escritura, como lo ha hecho con el
Cuerpo de Cristo, pues sobre todo en la sagrada liturgia, nunca ha
cesado de tomar y repartir a sus fieles el Pan de Vida que ofrece la
mesa de la Palabra de Dios y del Cuerpo de Cristo (Const. Dei Ver-
bum. 21). El que no sabe alimentarse de la Palabra de Dios, no
tiene sentido de las cosas de Dios: “ El que es de Dios, escucha las
palabras de Dios” (Jn. 8, 47).

Lo que falta a menudo es la posibilidad de una lenta y fructuosa
asimilacion de la palabra recibida. S6lo aquél que ha sabido “hacer
carne” en su corazén la Palabra de Dios, puede acceder a 1a mesa
de la Eucaristia.

Como la Palabra puede ser ofda y no asimilada, lo mismo pixede
ocurrir con la Eucaristia: puede ser recibida con poco provecho, o,
simplemente puede no producir ningin fruto espiritual. El pecado
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bajo todas sus formas es el obstdculo por excelencia para recibir al
Sefior con todos sus dones y gracias. La posibilidad actual de co-
mulgar en todas las Misas de las que se participa, aunque se asista a
mds de una por dia, no garantiza necesariamente un aumento de
gracia santificante. Ademds de las debidas disposiciones y de una
atenta y docil asimilacion de la Palabra, es necesario aprender a
estar con el Sefior.

Los minutos de silencio que siguen a la comunioén, la adoracién
del Santisimo Sacramento, las visitas frecuentes a las Iglesias, son
todas ocasiones para que esa asimilacion se cumpla de una manera
lenta pero constante. La Misa se extiende as{ a lo largo del dia y el
cristiano se transforma, a imagen de Maria, en un sagrario viviente.

II. EUCARISTIA: OBLACION SACRIFICIAL

Jesus invita a sus discipulos a comer el pan porque “es mi cuer-
po entregado por ustedes’, y a beber su sangre que “es mi sangre
derramada por ustedes”. Un cuerpo entregado y una sangre derra-
mada estdn indicando claramente que el banquete del que partici-
pan los discipulos es un banquete sacrificial. Cristo es la victima
que se ofrece en sacrificio: “Y por ellos voy al sacrificio que me
hace santo” (Jn. 17, 19). Ese es el significado de la “consagraciéon”
de Cristo al Padre en favor de los hombres.

Para poder penetrar en el sentido de ese ofrecimiento sacrificial
de Cristo, es necesario indicar brevemente los aspectos principales
que tenian en Israel los sacrificios de la Antigua Alianza.

1. Algunos aspectos del sacrificio en el Antiguo Testamento

Tal como se la entendfa en el A.T., la consagracién o entrega sa-
crificial, no implicaba de suyo la canonizacién de un rito determi-
nado. Muchos eran los ritos existentes, pero en todos ellos se bus-
caba, detrds de la accién simboblica, expresar de alguna manera los
sentimientos del oferente en su relaciéon con Dios. Lo esencial estd
precisamente en la interioridad, en la actitud, en los deseos del que
ofrece un sacrificio. La accién externa, con toda la riqueza de su
simbolismo, debe estar en consonancia con la voluntad del que
pretende entrar en comunioén con Dios, obtener el benepldcito di-
vino, pedir la remisién de su pecado, etc. Sin esa conexién con la
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intencion del oferente, cualquier sacrificio dejaria ya de ser un ac-
to de religiéon para convertirse en una burla a la divinidad o en una
accion sin sentido, vacia de contenido.

a. El don: El sacrificio tiene ante todo cardcter de don. Dios es
soberano de todo lo que existe, de todos los bienes de la tierra. Si
el hombre le ofrece algo no le dona a Dios lo que le falta, sino que,
por el contrario, reconoce su dominio sobre la creacion y sobre €1
mismo. Dios, por su parte, queda vinculado al hombre en el acto
de aceptar el don ofrecido.

En el sacrificio, 1a ofrenda es destruida total o parcialmente;la
harina, el pan el incienso se queman, los liquidos se derraman, las
victimas se inmolan y son consumidas por el fuego, sin embargo
esa destruccion no es el fin del sacrificio.

Contra una teoria del sacrificio-aniquilamiento (A. Mende-
bielle) —que repercute atin hoy dfa en las espiritualidades victi-
mistas— hay que afirmar que Dios, sefior de la vida y de la muerte,
no puede aceptar como gesto de acatamiento la destruccion de la
criatura, obra de sus manos. No se honra a lo divino destruyendo
lo humano. Ademds, habria que agregar, que la inmolacién de la
victima —la “mactatio victimae”— por no ser esencial al sacrificio,
era realizada por el oferente y no por el sacerdote. La inmolacién,
como la imposicién de las manos, era todavia un acto preparato-
rio, previo al sacrificio propiamente dicho.

b. La comunion: El sacrificio no es tinicamente expresion de un
sentimiento de dependencia con respecto a Dios, es también una
aspiracion profunda a la reuniéon con El. Los israelitas nunca man-
tuvieron una idea crasamente fisica de la unién con Dios; su acti-
tud era mucho mds sutil, en armonia con la sublime trascendencia
divina.

Por la comida sacrificial sobre todo se introduce €l hombre en la
intimidad de Dios. Cubierta de dones la mesa de Dios, los oferen-
tes son invitados a sentarse. Dios sélo recibe para devolver. La vic-
tima que los ritos de la inmolacidn y ofrenda hicieron pasar a la
propiedad divina, Dios la devuelve al hombre, pero santificada,
consagrada a la divinidad. “Nos sentamos a la mesa de Dios, en su
presencia; somos sus huéspedes; tomamos de un alimento sagrado
la vida, y, entre las risas de los comensales, Dios mezcla su alegria
con la de los hombres’ (Durrwell).

El simbolismo de la ofrenda exigia la comida sagrada como su
conclusién natural. El sacrificio dc la comunién parece haber sido
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la forma cultual primitiva y mds tarde el rito mds extendido, cons-
tituyendo el modelo de todo sacrificio.

La victima consagrada a Dios arrastra a quienes se alimentan de
ella a la 6rbita de la santidad divina. Israel serd una nacién santa,
segregada de todo otro pueblo, por ser un pueblo de sacerdotes
que ofrece victimas a Yahvé y se alimenta de ellas.

c. La expiacién por la sangre: El papel que desempefia la sangre
en los ritos expiatorios no se comprende adecuadamente si no se lo
ubica dentro de la cultura semita. Para el israelita el comporta-
miento moral y religioso del pueblo estd en intima relacién con la
tierra que habita y con el templo donde reside Dios. De ahi que
los pecados que contaminan y profanan el pueblo, contaminan y
profanan a la vez la tierra y el templo. En consecuencia si se desea
purificar o expiar al pueblo de su culpa, bastard con seguir el pro-
ceso contrario, es decir, se purificard antes el altar y el templo para
que queden purificados la tierra y el pueblo.

La vida, considerada un elemento divino, estd en la sangre: “Por-
que la vida de la carne estd en la sangre, y yo mismo les he puesto
la sangre sobre el altar, para que les sirva de expiacion, ya que la
sangre es la que realiza la expiacion, en virtud de la vida que hay
en ella” (Lev. 17, 11). Al vertir la sangre sobre los objetos conta-
minados éstos se purifican por entrar en contacto con el elemento
divino que es la vida. Si se trata de personas, de todo el pueblo,
volverdn a la comunién con Dios por la purificacion del altar y
del templo. Gracias a la sangre todo el pueblo encontrard su pureza
ritual y, segiin las disposiciones interiores, su pureza moral.

La palabra “expiacion” (kipper = hiliskomai) en el Antiguo
Testamento debe interpretarse como fue dicho, es decir, como
“purificar”, “perdonar pecados”’, “hacer brillar”; es Dios, en efec-
to, quien purifica, perdona y salva. Se evita asi usar esta palabra en
el sentido profano (y griego) que tiene a Dios como objeto de ex-
piacién; esto es, segiin la concepcion pagana es Dios quien debe ser
apaciguado por sacrificios “expiatorios”, no asi en la mentalidad
semita. Un ejemplo puede verse en lo ensefiado por el Deuterono-
mio sobre cémo expiar un asesinato. Los ancianos del pueblo; des-
pués de cumplir el rito de desnucar a una ternera y de lavarse las
manos en un-arroyo dirdn esta oracion: “Nuestras manos no han
derramado esa sangre (la del hombre asesinado) y nuestros ojos no
han visto nada. Perdona, Sefior, a tu pueblo Israel ese pueblo que
tu rescataste, y no dejes recaer sangre inocente sobre tu pueblo
Israel”. “Asi quedarian absueltos del delito de sangre’ (Deut. 21,
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7-8). Aqui es el Sefior quien debe purificar-perdonar a Israel me-
diante la celebracién de un rito determinado y no Israel quien debe
“expiar” el pecado de homicidio ante un Dios que exige derrama-
miento de sangre inocente.

d. La imposicién de las manos: En el Antiguo Testamento el ri-
to de la imposicidon de las manos puede significar un gesto de ben-
diciéon o también el de un sacrificio. En este ultimo caso, el oferen-
te (no el sacerdote) pone sus manos sobre la cabeza del animal
que luego se inmola: “Los ancianos de la comunidad impondrdn
sus manos sobre la cabeza del novillo, delante del Sefior. El novillo
serd inmolado en presencia del Sefior, y el sacerdote consagrado
por la uncién llevard la sangre a la Carpa del Encuentro” (Lev. 4,
15-16).

La imposicion de las manos (semikdh) sobre la cabeza de la vic-
tima constituye una accion simbélica, rica de significado. Por este
rito el oferente sefiala el don que hace a Dios; por eso la victima
que se ofrece debe ser un animal “puro”, es decir, integro y sin
defecto, ya que nada impuro puede ser ofrecido a Dios.

El significado del rito cambia cuando la imposicién de las ma-
nos (semikdh) va acompafiada de la confesién de los pecados. El
chivo emisario, cargado ritualmente con los pecados del pueblo,
es enviado al desierto lugar donde habita el demonio Azazel:
“Aar6én impondrd sus dos manos sobre la cabeza del animal y con-
fesara sobre €l todas las iniquidades y trasgresiones de los israelitas,
cualesquiera sean los pecados que hayan cometido, cargindolos
sobre la cabeza del chivo. Entonces lo enviaréd al desierto por me-
dio de un hombre designado para ello. El hombre encargado de
soltar al chivo para Azazel deberd lavar su ropa y bafiarse con agua;
después podrd entrar de nuevo en ¢l campamento” (Lev. 16,21.26).

Quien impone las manos sobre la cabeza de la victima desea
también hacerse solidario con ella: es la sangre de su victima —se-
gin el primer sentido indicado— la que va a servir de intermediaria
para “expiar”, purificar el altar y el templo.

2. La Sangre de la Alianza

Los distintos aspectos del sacrificio y, en especial, lo referente al
sacrificio de comunién, adquieren en la dltima Cena, su real di-
mensién simbdlica. Aqui ya no se trata de sangre de animales uti-
lizada como instrumento de comunion entre un pueblo pecador y
un Dios santo. Es el mismo Hijo de Dios hecho hombre quien,
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sirviéndose de su propia sangre humana, realizard de una vez para
siempre la nueva Alianza entre Dios y los hombres. El realismo de
l1a mediacién humana de Cristo se hace cruento en el Calvario pero
su eficacia salvadora estd, en cierta forma, anticipada en la Cena
Pascual. Los simbolos sacrificiales seguirdn iluminando, desde su
condicién de imégenes, los miltiples aspectos del misterio que se
estd celebrando. La realidad que anticipaban estaba muy lejos de
ser prevista por los israelitas, de ah{ su dificultad por aceptar las
palabras del Sefior en Cafarnatin.

El tel6bn de fondo, en la escena de la primera celebracién eucari’s-
tica, estd desplegado en el conocido rito de Moisés: “Moisés tom6
1a mitad de la sangre, 1a puso en unos recipientes, y derramé la otra
mitad sobre el altar. Luego tom6 el documento de la alianza y lo
ley6 delante del pueblo, el cual exclamé: ‘Estamos dispuestos a
poner en prictica y obedecer todo lo que el Sefior ha dicho’. En-
tonces Moisés tomé la sangre y rocié con ella al pueblo, diciendo:
‘Esta es la sangre de la alianza que ahora el Sefior hace con uste-
des’” (Ex. 24, 6-8).

Este relato, tinico en su género dentro del Antiguo Testamento,
es por excelencia el sacrificio de comunion que une, reconcilia a
Dios con su pueblo. Es el uinico ejemplo €n el que se rocia directa-.
mente al pueblo, a fin de establecer la purificacién-expiacién por
el que se realiza el acercamiento salvador.

La explicita mencion de la sangre de la alianza en los principales
textos del Nuevo Testamento, no deja lugar a dudas sobre su vincu-
lacién con el texto citado:

— 1Cor. 11, 25: “Este cdliz es la nueva alianza en mi sangre”.

— Mt. 26, 28: “Esto es mi sangre, la sangre de la alianza (Lite-
ral.: ‘esta es mi sangre de la alianza’: to aima mou tes diathékes)
que va a ser derramada por una multitud en remisién de los peca-
dos”.

— Mc. 14, 24: “Esto es mi sangre, la sangre de la alianza (lit.
como Mt.) que va a ser derramada por una multitud”. .

— Le. 22, 20: “Este cdliz es la nueva alianza en mi sangre, que
va a ser derramada por ustedes”.

La sangre de la alianza adquiere distintas connotaciones segiin
el contexto en el que se analice. Si se la considera desde 1a perspec-
tiva de la alianza pascual del Sinai y la iltima Cena, el acento caerd
sobre la figura del Cordero Pascual que quita el pecado del mundo
(Jn. 1, 35). La sangre de la Nueva Alianza, serd la Sangre del Cor-
dero inmolado y compartido. El banquete de comunién tiene un
cardcter sacrificial bien definido en la solemne liturgia pascual.
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Si, en cambio, se reinterpreta (Ex. 24, 6-8) desde la figura del
Siervo de Yahvé de (Is. 52, 15), se enfocard el acontecimiento de
la dltima Cena aplicdndole a Cristo el cardcter mediador del Siervo
doliente del Déutero-Isaias. La sangre purificadora que réeconcilia
y santifica se predicard de las dos figuras sacrificiales que emergen
en el Antiguo Testamento: El Cordero Pascual y el Siervo de Yahvé.

Un tercer camino para abordar el mismo tema puede ser el de
Alianza-Testamento. En la Optica de la carta a los Hebreos, se
interpretard asi la sangre de Cristo derramada en la cruz, como la
Nueva Alianza y, a la vez, como Testamento de Cristo, su ultima
voluntad. Se utiliza de esta manera el doble sentido de la palabra
griega “diathéke” (Heb. 9, 15.17) que puede significar alianza o
testamento. También fuera de la carta a los Hebreos encontramos
alusiones a este doble significado (Cfr. Lc. 22, 26-30).

a. Por el primer enfoque, entendemos hablar de Cristo en cuan-
to se da a si mismo como alimento para la Iglesia. Es el nuevo
Cordero Pascual que ha sido inmolado por nosotros. En El co-
mulgamos con el Padre en un mismo Espiritu. Somos asi hijos,
en el Hijo de Dios. Esa comunion de vida trinitaria presente en no-
sotros en cuanto miembros de la Iglesia nos une, por un lado, con
el misterio de la vida divina comunicada en Cristo Jesus, y, por el
otro, con todos los hombres del mundo. El misterio, entendido
como realidad salvifica y trascendente que estd en Cristo y es Cris-
to, pasa asi a la Iglesia toda que se experimenta depositaria y tras-
misora de la redenciéon de los hombres por medio de la fe y los
sacramentos.

b. En segundo lugar experimentamos que esa comunién de vida
divina se ha volcado sobre el mundo por la muerte y la resurrec-
cion del Sefior. El dolor del Siervo de Yahvé personificado en el
Crucificado del Calvario, comunica a la Iglesia el sentido y la gracia
de la redencidén como entrega sacrificial. El amor que ha redimido
al mundo es un amor crucificado. La Iglesia no puede recorrer otro
camino que no sea el de la cruz redentora al anunciar su mensaje
de salvacién. La primacia del amor que mueve a Dios a entregar a
su propio Hijo, es la que mueve al Hijo a entregarse en la cruz por
aquellos que El ama hasta el fin.

¢. El tercer acceso al misterio de nuestra salvacion lo encontra-
mos en la Alianza-Testamento dejado por Cristo a sus discipulos
antes de volver al Padre. Sc trata del Testamento-iltima voluntad
expresado patéticamente cn la oracion sacerdotal de Jesus: “Padre
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santo, cuida en tu Nombre a aquellos que me diste, para que sean
uno, gomo nosotros. Que todos sean uno: como ti Padre estds en
mi y yo en ti, que también ellos sean uno en nosotros, para que el
mundo crea que ti me enviaste” (Jn. 17, 11.21). El amor que se
pone al servicio de la reconciliacion fraterna de todos aquellos
que quieran ser discipulos del Sefior, es el Testamento por exce-
lencia del Maestro.

La actitud del servicio (diakonia) serd la forma cristiana de en-
tender la autoridad dentro de esa comunidad de amor llamada Igle-
sia: “jComprenden lo que acabo de hacer con Uds.? Ustedes me
llaman ‘Maestro’ y ‘Sefior’; y tienen razdn, porque lo soy. Si yo,
que soy el Seflor y el Maestro, les he lavado los pies, ustedes tam-
bién deben lavarse los pies unos a otros. Les he dado el ejemplo
(hypodeigma) para que hagan lo mismo (kathd) que yo hice con
ustedes” (Jn. 13, 13-15).

“Lo mismo que” (katho): parece tener en el texto citado mds
valor de fundamento que de ejemplaridad. Es como si dijese: “Al
hacer ésto les concedo que Uds. hagan lo mismo”. La comparacién
con las palabras de la ultima Cena en los sinépticos se impone por
si sola: “Hagan esto en memoria mia’’ (anidmnesis). Ambas férmu-
las se orientan hacia el futuro; pero mientras la “andmnesis’ se
refiere a la accion littirgica, el discurso de despedida subraya el -
servicio fraterno (Le6n Dufour).

3. La Oblacién sacrificial de Cristo

a. La oblacién: La oblacién, por abarcar la intimidad profunda
del oferente en su relacidon con Dios, se extiende mucho mds alld
de la nocién del sacrificio o, si se quiere, penetra esa nocion pero
la trasciende. Asi, la oblacion obliga a pensar en el amor del ofe-
rente; amor que va en busca del perdon, la reconciliacidn, la puri-
ficacion, la alabanza, la propiciacién por parte de Dios. En otras
palabras, en la oblacién se acentia el encuentro personal entre
Dios y el hombre, entre un hombre necesitado y pecador, con un
Dios Santo y misericordioso, entre un hombre que puede volver
a pecar y un Dios que permanece fiel en su amor e inalterable en
sus designios. Ademds, en la actual economia salvifica, si Dios no
baja hasta el hombre, éste jamds podra llegar hasta El. Serd enton-
ces menester que el Amor de Dios dé el primer paso hacia el en-
cuentro reconciliador. Por otra parte, la libertad del hombre, aun-
que inclinada hacia el pecado estd en el centro de su existencia .
humana y personal; esto es, habrd que buscar un camino que
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permita al hombre responder desde su ser mds profundo y libre
al llamado divino. Se establece asi un juego entre dos libertades,
un didlogo entre la libertad de Dios y la libertad del hombre; por
la distancia infinita que las separa, 1a libertad de Dios se llama
“graCia”.

b. La oblacion de Cristo: El primer paso lo da Dios movido
sélo por su amor a los hombres. “Cuando se cumplié el tiempo
establecido, Dios envié a su Hijo (ho Theds tén Yion autou) naci-
do de mujer y sujeto a la Ley” (Gal. 4, 4). El mévil de ese gesto,
inconmensurable en su grandeza, por parte de Dios, como ya fue
dicho, es el amor: “Si, Dios amé tanto al mundo que entrego a su
Hijo tinico” (Jn. 3, 16).

Ese mismo amor salvador del Padre es el que vive el Hijo con
respecto a los hombres. Por eso, en el momento de dar su vida “en
rescate por una multitud”, Cristo sabe que su movil interior y
profundo es ese mismo amor que recibié de su Padre por los hom-
bres, sus hermanos: “Antes de la fiesta de Pascua, sabiendo Jestis
que habia llegado la hora de pasar de este mundo al Padre, él, que
habia amado a los suyos que estaban en el mundo, los amé hasta el
fin (eis télos egdpesen autois)” (Jn. 13, 1).

Guiado por ese amor redentor y trascendiendo todos los sacrifi-
cios de la Antigua Alianza, se presenta ante el Padre para hacer su
voluntad, es decir, para hacer efectivo su amor por el Piadre y por
los hombres: “Por eso, Cristo al entrar en el mundo, dijo: T4 no
has querido sacrificios ni oblacion (Thysian kai prosfordn), en
cambio, me has dado un cuerpo...Entonces dije: Aqui estoy, yo
vengo... para hacer Dios, tu voluntad (tou poi€sai ho Theds to the-
lemd sou)” (Heb. 10, 5-7). Y comenta el autor de la carta a los He-
breos: “Tu no has querido ni has mirado con agrado los sacrificios,
los holocaustos, ni los sacrificios expiatorios, a pesar de que estan
prescriptos por la Ley. Y luego afiade: Aqui estoy para hacer tu
voluntad. Asi declara abolido el primer régimen para establecer
el segundo. Y en virtud de esta voluntad quedamos santificados
por la oblacién del cuerpo de Jesucristo, hecha una vez para
siempre” (en o thelémati hegiasménoi esnen did tes prosforas tou
sOmatos lesou Kristou efipax) (Heb. 10, 8-10).

Esta voluntad a la que se hace referencia, es 1a voluntad de Dios,
a la que Cristo da cumplimiento al ofrecer en la muerte el cuerpo
que Dios le “habia preparado”. La ofrenda del cuerpo, su obla-
cién, equivale aqui al derramamiento de la sangre; a‘nbas expresio-
nes se refieren a la total ofrenda de si.
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c. La oblacion como obediencia: Suponiendo una adecuada
exégesis del salmo citado (Sal. 39, 7-9) Jesus se define, como hom-
bre, por su obediencia al Padre. El contexto del salmo relativiza
las disposiciones sacrificiales del culto levitico en provecho de una
interiorizacion de la obediencia, y por ello aparece la obediencia
de Jestis como la superacion y a la vez la plenitud del régimen
sacrificial. ’

Como el hombre nada tiene mejor que €l mismo para ofrecer
a Dios, si los gestos externos y las ofrendas materiales se ponen en
duda, queda la obediencia como prueba definitiva cuando se con-
vierte en sacrificio de si mismo. El sacrificio de la vida es en defini-
tiva la prueba suprema de la obediencia del Hijo en su condicién
de hombre.

La muerte como tal no es el acto de obediencia al Padre; es, sin
duda, la condicion para que esa obediencia se materialice y concre-
te, se vuelva efectiva hasta los ultimos pliegues del corazén y del
deseo de Jesus ante la vida y la muerte. Oblacién, obediencia y
muerte en la cruz se distinguen entre si como las actitudes existen-
ciales profundas de su concrecion histoérica.

Si el amor de Cristo por el Padre y por los hombres lo llevé a
aceptar la “kénosis” de su condicion divina (Cfr. Flp. 2, 5-11),
la actitud de oblacion en el ejercicio de la obediencia canaliza, por
decirlo asi, ese amor hasta la entrega total de si mismo. Es claro
que estando asf las cosas, es posible entender que Cristo pueda
cambiar su estado humano, kenético, por la gloria del Resucitado,
sin cambiar su actitud profunda con respecto al Padre. Si, como
fue dicho, el amor y la obediencia oblativa de Cristo constituyen
sus actitudes existenciales mds hondas, puede vislumbrarse la posi-
bilidad de hablar del estado de oblacion actual de Cristo sin que
ésto afecte en nada su condicidn gloriosa junto al Padre..

4. Cristo, Sacerdote de la Nueva Alianza

“Cristo, en cambio, ha venido como Sumo Sacerdote de los bie-
nes futuros. El, a través de una Morada mias excelente -y perfecta
que la antigua —no construida por manos humanas, es decir, no
de este mundo— entrd de una vez por todas (efipax) en el Santua-
rio, no por la sangre de chivos y terneros, sino por su propia san-
gre, obteniéndonos asi una redenciéon eterna (aionian lytrosis)”
(Heb. 9, 11-12).

Las diferencias con los ritos del Antiguo Testamento presentes
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en este texto son enormes. En primer lugar hay una identificacion
desconocida en-la Antigua Alianza entre la victima ofrecida cuya
sangre era llevada por el sacerdote ante el altar; el oferente, que in-
molaba el animal ofrecido y recogia la sangre, y el sacerdote —aqui
se hace mencidén explicita al sumo sacerdote que, una vez por afio,
entraba en el santo de los santos para rociar con sangre el altar—.

Cristo es el nuevo Sacerdote de la eterna alianza, quien entra,
por decirlo asi, en el nuevo Santuario, a través del velo de su car-
ne (Heb. 10, 20) ofreciendo su propia vida, simbolizada en el de-
rramamiento de su sangre.

La Morada o el velo a través del cual pasa es su carne; es decir,
el ofrecimiento que Cristo hace de si mismo al Padre lo realiza
de una manera cruenta: por su muerte en la cruz. Es una oblacién
que recorre el camino que los separaba de su condicion divina de
la que se habia despojado al hacerse hombre (Flp. 2, 5-11). El
honor y la gloria que le competen como Hijo de Dios, los reasume
en el momento de su resurreccion-glorificacion. Ahora estd nueva-
mente junto al Padre que lo habia enviado, pero regresa a El por
medio de la muerte a su condicién de siervo, de nacido de mujer,
de hijo del carpiritero —como lo conocian en Nazaret—.

La Sangre que lleva en sus manos sacerdotales no es un simpie
signo vital, ni se limita a simbolizar una comunicacién de vida divi-
na. Es la Sangre de la Alianza que Dios en la Persona de su Hijo,
sella para siempre con el hombre. En esa Sangre estd realmente
la Vida, como dird en el discurso de Cafarnatin: “El que come
mi carne y bebe mi sangre tiene Vida eterna” (In. 6, 54). Es la
Vida del Resucitado la que se comunica a todo aquel que la reci-
ba. La comunién es en Cristo y por Cristo.

La redencién que produce su ofrecimiento sacerdotal al Padre,
es etemna. El se ha ofrecido de una vez para siempre (efipax). Ya
no serd necesario ningin otro sacrificio de expiacién, ni habrd
otra comunidén que no sea con “la carne y la sangre del Hijo del
hombre” (Jn. 6, 53). Por eso, todo ofrecimiento que el hombre
quiera realizar en adelante, deberd canalizarse por la Persona
del Resucitado que en su eterna oblacién al Padre, vive inter-
cediendo por nosotros.

La Eucaristia serd pues la celebracion ritual, la representacién
real, la actualizacién permanente del Unico sacrificio que penetrd
los cielos, el sacrificio que puede perdonar todos los pecados, el
cumplido por el Hijo de Dios. “Y si los pecados estdn perdonados,
ya no hay necesidad de ofrecer por cllos ninguna otra oblacion”
(Heb. 10, 18). Puede decirse con toda verdad que la donacién que
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Cristo hace de si mismo al Padre no tiene cabida en las categorias
sacrificiales conocidas en el Antiguo Testamento, si no es por via
de analogia (Sabourin).

HI. EUCARISTIA: OBLACION REPARADORA

La actitud oblativa de Cristo permite incorporar el cardcter re-
dentor y reparador de su misién salvifica. No es necesario insistir
en la conveniencia de unir la Persona de Cristo con su obra por
excelencia, la redencién del hombre. Su actitud de obediencia al
Padre en favor de los hombres realiza, en la Persona de Hijo de
Dios encarnado, la tan ansiada sintesis entre estos dos aspectos
fundamentales del misterio cristiano.

No separar la obra de Cristo de su realidad eternamente actual
como Mediador entre Dios y los hombres, Sumo Sacerdote de la
Nueva y Eterna Alianza, Pan de Vida para la Iglesia peregrinante,
equivale a colocar el Misterio Eucaristico en el centro de toda con-
sideracién teolGgica. Por “oblacidon reparadora” entendemos en-
toces unir a Cristo en su oblacién al Padre, con la obra redentora
por El cumplida. A esa redencién la denominamos aqui repara-
cion, término éste que explicaremos en el presente capitulo.

En segundo lugar, y por la misma denominacién, el Misterio
Eucarfstico también nos ayuda a ubicar en el centro de la vida
de la Iglesia, la problemadtica de la reparacion, surgida, en su sig-
nificacién actual, en un contexto devocional. Concretamente nos
referimos a la devocién al Sagrado Corazén de Jests, en cuyo
nicleo fundamental encontramds el amor y la reparacién. No nos
parece buena hermenéutica quedarnos dentro de los aspectos doc-
trinales de esta devocién, tan difundida en el mundo, para obtener
la adecuada formulacién y exacto significado de la reparacién cris-
tiana. Pretendemos ventilar los términos, algo enmohecidos de los
devocionarios que estdn a nuestro alcance, con las fuertes corrien-
tes teoldgicas que, movidas por el soplo del Espiritu, sacuden la
somnolencia intelectual de algunos sectores de la Iglesia.

Como consecuencia y en tercer término, excluyendo toda acti-
tud apologética, que nos “‘obligue” a defender a priori el término
“reparacion’’, lo pondremos en relacién directa con conceptos
andlogos cuyo significado y doctrina ha calado tan hondo en la
reflexion teoldgica de todos los tiempos; tales como los de reden-
¢idn, satisfaccidn, sustitucion, etc.
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1. ;Oblacién de Cristo o de la Iglesia?

La Iglesia, por medio del sacerdote, ofrece diariamente el Santo
Sacrificio, el mismo sacrificio del Calvario. Nos preguntamos: ;Es
la Iglesia el sujeto de tal ofrecimiento? ;Es ella quien se ofrece al
Padre? ;O existe un doble ofrecimiento el de Cristo, ‘y” el de la
Iglesia?

Para algunos autores (Jungmann) la novedad del sacrificio de
la S. Misa es la oblacién de la Iglesia. Es decir, la Iglesia seria el
sujeto de dicha oblacion: Ella ofrece el sacrificio personal de Cris-
to. Y es indudable que en la perspectiva litdrgica se subraya de
manera inequivoca el ofrecimiento de la Iglesia. A modo de ejem-
plo bastard citar algunas anidforas:

Formulas antioquenas del siglo IV.

— “Recordando, te ofrecemos” (memores offerimus).

— “Te ofrecemos lo que de ti hemos recibido como dones tu-
yos” (tua ex tuis offerimus, o bien, offerimus de tuis donis ac da-
tis).

A finales del siglo IV se destaca ain mads la Iglesia como sujeto
de la oblacion:

— “Te ofrecemos este sacrificio tremendo e incruento” (offeri-
mus tibi hoc tremendum incruentumaque sacrificium). Liturgia de
Santiago.

— “Te ofrecemos la adoracidn espiritual’ (logikén latreian). Li-
turgia de San Juan Cris4stomo.

— “‘Te ofrecemos el sacrificio espiritual” (pneumatikén thysfan).
Liturgia de Cirilo de Jerusalén.

— “Te ofrecemos la ofrenda racional” (rationabilem hostiam).
Liturgia de San Ambrosio.

(citadas por L. Bouyer).

También en las andforas actuales encontramos férmulas pareci-
das: “Te ofrecemos, y ellos mismos te ofrecen, este sacrificio de
alabanza”; “te ofrecemos, de los bienes que nos has dado, el sacri-
ficio puro, inmaculado y santo”. Anédfora I.

“Te ofrecemos, en esta accidn de gracias, el sacrificio vivo y san-
to”. —Anéfora IIl. etc.—. Similares oraciones encontramos en la ora-
cion de ofrendas.

En este sentido pues, es claro que la Iglesia ofrece, presenta, ce-
lebra el Santo Sacrificio. Asf lo confirma el Vat. II: (Los fieles),
“participando del sacrificio eucaristico, ofrecen a Dios la victima
divina y se ofrecen a si mismos juntamente con ella. Y asi, sea
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por la oblacion o sea por la sagrada comunién (ita tum oblatione
tum sacra communione), todos tienen en la celebracién litlirgica
una parte propia, no confusamente, sino cada uno de modo distin-
to” (LG. 11).

En el reconocimiento de esa funcion oblativa, propia del sacer-
docio de los fieles, como participacion en el sacerdocio de Cristo,
coinciden todas las Iglesias cristianas.

Sin embargo, cuando la Iglesia dice ‘“‘te ofrecemos este sacrifi-
cio”, en realidad estd confesando que todo lo que ella tiene le ha
sido dado. La Iglesia no dispone de nada propio para ofrecer que
no sea, quizds, su propia imperfecciéon y su pecado. Teol6gicamen-
te pues, es Cristo el verdadero oferente del sacrificio universal. El
se ofrece, por mediacién de la Iglesia, como Cabeza y Cuerpo, en
su Persona y en la de los fieles, al Padre, en un acto de oblacién
eternamente actual y a la vez, constantemente renovado.

La Gnica manera con la cual la Iglesia puede celebrar el sacrificio
de Cristo ‘‘es recibiendo, dejindose alcanzar por la fuerza oblativa
del vinico sacrificio redentor y convirtiéndose ella misma en sacri-
ficio” (Durrwell). Al ofrecerse y al ofrecer a Cristo, la Iglesia es
ofrecida ella misma como sacrificio espiritual. Es decir, 1a Iglesia
se desprende de si misma dejindose penetrar por la acciéon del
Espiritu del Sefior. Movida por esa accion y con su ayuda, acepta
incorporarse al sacrificio de su Fundador ofrecido una vez para
siempre en el Calvario. Lo propio de la Iglesia es su indigencia,
su necesidad de redencién total, su no pertenecer totalmente al
Sefior Resucitado. Su oblacién, por tanto, es ante todo y sobre
todo receptiva: acepta ser edificada en la oblacién eternamente
presente del Sefior de la historia y Cabeza de su Cuerpo mistico.
Los miembros que componen la Iglesia son miembros del Sefior
Resucitado y, en consecuencia, ella no dispone independiente-
mente de Aquél de quien recibe la Vida y la gracia. La insistencia
de San Pablo en esa casi identificaciéon de Cristo con su Iglesia se
debe a su comprensién del misterio salvador: “Ustedes son el
Cuerpo de Cristo, y cada uno en particular, miembros de ese
Cuerpo” (1 Cor. 12, 27).

Por su vinculacién bautismal, el cristiano ya esti ofrecido en
Cristo al Padre. En el momento de la celebracién eucaristica esa
pertenencia se hace consciente y actual: Consciente por la cele-
bracidén ritual, por la meditacion de la Palabra de Dios, por la
aceptacion de su misterio salvador presente bajo las especies
de pan y vino, comulgando con el cuerpo y la sangre del Sefior.
Y actual porque acepta incorporarse ahora y aqui al Sefior eter-
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- namente ofrecido, al Resucitado que estd junto al Padre y que
no se aleja del hombre, de todo hombre, pero en especial “del que
lo busca con sincero corazén” (Anifora IV).

La accién de Cristo, Sacerdote de la Nueva Alianza, es realiza-
da uinicamente por el sacerdote celebrante, en virtud de su consa-
gracion sacerdotal. Intervienen aqui, de manera misteriosa, tres
factores: 1. Cristo que se sirve del sacerdote para re-presentar su
ofrenda sacrificial al Padre por los hombres; 2. el sacerdote que se
entrega en obediencia y amor a Cristo, como oblacién personal
en el ejercicio pleno de su ministerio sacerdotal; 3. y la obra que
el sacerdote realiza, las palabras y gestos de la celebracién, que
por mandato de Cristo y por actuar “in persona Christi”’ adquiere
una eficacia redentora. En esta oblacion sacrificial de la Santa Mi-
sa, el sacerdote no representa propiamente hablando a los fieles
que se ofrecen con €l y estdn presentes, sino a Cristo mismo en el
momento de celebrar la iiltima Cena y de ofrecerse al Padre en la
Cruz. Representa a la Cabeza del Cuerpo mistico, no a los miem-
bros. De ahi esa exhortacién dirigida a la comunidad cristiana
reunida, sutil en su expresién verbal, pero de tanto peso en el or-
den doctrinal: “orad hermanos, para que éste sacrificio, mio y
vuestro, sea agradable a Dios Padre Todopoderoso™. Como si dije-
ra: “este sacrificio, que es el de Cristo, es mio en cuanto yo —iini-
camente— estoy en este momento actuando en su persona, y es
vuestro en cuanto se unen, como Cuerpo de la Iglesia, a mi sacer-
dote, que en este momento represento a Cristo, vuestra Cabeza”.

Por tratarse de un pueblo sacerdotal, los fieles, realmente ofre-
cen a Dios en Cristo sacrificios espirituales: “Pues todas sus obras,
sus oraciones e iniciativas apostdlicas, la vida conyugal y familiar,
el cotidiano trabajo, el descanso del alma y del cuerpo...e incluso
las mismas pruebas de la vida, si se sobrellevan pacientemente, se
convierten en sacrificios espirituales, aceptables a Dios por Jesu-
cristo, que en la celebracion de la Eucaristia se ofrecen piadosisi-
mamente al Padre junto con la oblacién del cuerpo del Sefior”
(LG. 34).

2. Reparaciéon como Expiacién

Dificilmente se encuentre un término que se haya prestado a
tan variadas interpretaciones como el de ‘‘reparacion”. Aqui lo
consideramos, en primer lugar, tal como se nos presenta en la en-
ciclica “Miserentissimus Redemptor” del Papa Pio XI (AAS. 20.
1928. 165-178), sobre la devocion al Sagrado Corazén de Jestis.
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Su significado queda claramente expuesto en las siguientes pala-
bras: (la reparacién es el deber) de compensar las injurias de algiin
modo inferidas al Amor increado, si fue desdefiado con el olvido o
ultrajado con la ofensa. “A este deber llamamos vulgarmente
reparacién” (n. 6).

El deber al que se hace mencién respond¢ a una visién doliente
del Sagrado Corazén de Jesiis tal como “el mismo Sefior lo mani-
festd a Santa Margarita Maria Alacoque’ (n. 1). A la dificultad
teolégica de como podrén estos actos de reparacion, (tales como la
adoracién eucaristica, la hora santa, la consagracién de las familias
al Sagrado Corazén) consolar a Cristo que reina glorioso en el cie-
lo, responde la enciclica con la conocida frase de San Agustin:
“Dame un coraz6n que ame y sentird lo que digo” (n. 10).

Los motivos por los cuales estamos obligados a reparar son “mo-
tivos de justicia y de amor, de justicia, para expiar la ofensa hecha
a Dios con nuestras culpas y restablecer con la penitencia el orden
violado... es necesario que demos satisfaccion a la justa venganza
de Dios por los innumerables pecados y ofensas y negligencias...
Pero ningiin poder creado era capaz de expiar las culpas humanas, si
el Hijo de Dios no hubiese asumido la naturaleza humana que
habia de redimir’’ (n. 14).

Nos parece que la inspiracion anselmiana, sobre la necesidad de
la satisfaccién cumplida por Cristo como requisito para compensar
el honor debido a Dios y restablecer el orden universal perturbado
por el pecado, estd latente en el lenguaje de la enciclica.

La celebracion Eucaristica se convierte en €l momento mds indi-
cado para realizar esta reparacién al Sagrado Coraz6n de Jestis
“por lo cual debe unirse con este augustisimo sacrificio eucaristico
la inmolacién de los ministros y de los otros fieles para que tam-
bién se ofrezcan como hostias vivas, santas, agradables a Dios” (n.
8).

El contexto devocional que rodea el documento se inspira, co-
mo la misma enciclica, en las apariciones de Paray-le-Monial. El
cardcter victimal, de quien pretende reparar la ofensa por el peca-
do, acompafia toda manifestacion espiritual. De ahi la insistencia
en la penitencia, la inmolacién cultual, la expiacién como com-
pensacién por el pecado, etc.

Este enfoque sigue siendo actual. Algunos tedlogos (Pozo,
Pellin, Hoffmann) —aunque con marcadas diferencias, sefialan el
aspecto doliente y los sufrimientos de la cruz, la necesidad de la
consolacién o la de sustitucién por el pecador, como los caminos
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por los que deberfa transitar la teologfa del Sagrado Corazén de
Jesis—. Como veremos mds adelante, hay (;nuevas?) categorfas
dogméticas que quieren responder, fundamentalmente, a la necesi-
dad de expiar-consolar el Corazén de Cristo.

En los manuales y devocionarios sobre la devocién al Corazén
de Jesis se utiliza por lo general, un lenguaje “‘expiatorio”, a me-
nudo claramente sentimental, que entorpece el desarrollo popular
de la devocién e impide el crecimiento de una fe comprometida
con el hombre de hoy.

3. Reparacién como satisfaccién

En un notable progreso doctrinal, la enciclica del Papa Pfo XII
“Haurietis Aquas” (AAS. 48. 1956 - p. 309-353) encara la proble-
mitica de la devocidn al Corazdn de Cristo a partir de la Sagrada
Escritura. Desarrolla as{ el tema del amor en el Antiguo y en el
Nuevo Testamento, acentuando la interioridad y la sensibilidad
divina en el didlogo salvifico con el pueblo elegido, y después con
toda la humanidad.

No se trata de una devocién mds, sino “del compendio de todo
el misterio de nuestra redenciéon” (n. 44). Por tal motivo nunca
falté en la Iglesia (n. 47) y, en consecuencia, las revelaciones del
Sagrado Corazén a Santa Margarita Marfa “no afiadieron nada
nuevo” a la doctrina catolica.

Casi no se menciona la reparacién y menos atn su cardcter do-
liente y expiatorio. Todo su contenido doctrinal gira en torno
al concepto de “satisfaccién” tal como lo entiende Santo Tomds
de Aquino. “En efecto, el misterio de la divina Redencidn es ante
todo y por su propia naturaleza, un misterio de amor: esto es, un
misterio de amor justo de parte de Cristo para con su Padre Celes-
tial, a quien el sacrificio de la cruz, ofrecido con corazén amante y
obediente presenta una satisfacecion sobreabundante e infinita por
los pecados del género humano: “Cristo sufriendo por caridad y
obediencia, ofrecié a Dios algo muy superior que lo exigido para
la compensaciéon de todas las ofensas del género humano” (S.
Th. II1. q. 48, a. 2).

Los dolores fisicos de la Pasién del Sefior, expuestos amplia-
mente por Pfo XII en la citada enciclica (n. 9), pasan en segundo
lugar en la “Haurietis Aquas”, pues son considerados como fruto
del mismo amor redentor: “Ciertamente, el divino Redentor fue
crucificado mds por la fuerza del amor, que por la violencia de los
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verdugos. y su holocausto voluntario es don supremo hecho a cada
uno de los hombres, segtin la incisiva expresion del Apéstol: ‘Me
amd, y se entregé a sf mismo por m{’ "’ (Gal. 2, 20) (n. 37).

La Eucaristia es el don por excelencia del Corazén de Jesis y
la prueba mds grande de su amor (n. 35). Nada se dice de la repa-
racién o de la inmolacién de los ministros que la celebran. El amor
misericordioso ocupa el lugar de la justicia vindicativa que éxige
una expiacién por los pecados. La satisfaccién cumplida por Cristo
es de tal naturaléza que “de parte de Dios (representa) un gesto de
mayor misericordia que si El hubiese perdonado los pecados sin
exigir satisfaccién alguna” (n. 22). Nuevamente se cita a S. Tomds
(S.Th.IIl. q. 46.a.1. ad 3um).

Conviene tener en cuenta esta perspectiva teolggica del misterio
de nuestra redencién fundado en la primacia del amor misericor-
dioso de Dios, mds que en la exigencia de su justicia vindicativa.
Se trata de la relacibn de amor entre el Padre y el Hijo, o sea, de
una relacién intra-trinitaria que se manifiesta de modo especial en
el momento cumbre de la vida de Cristo, su “hora’ de pasar de
este mundo al Padre. De tal manera que ya no es posible encerrar
la problemdtica salvifica de la humanidad toda en los estrechos
limites que impone el pecado y su exigencia expiatoria, pues
siempre serd una relacidn extra-trinitaria, vale decir: humanidad
—pecado/expiacién— Hijo de Dios encarnado. Enfocar la redencién
desde abajo hacia arriba, no permite ver en su Justa luz toda la
amplitud del amor misericordioso de Dios, sino mds bien, la casi-
infinitud del pecado y la impotencia de reparacién por parte del
hombre pecador.

4. Reparacién como Solidaridad

Los documentos del Concilio Vaticano Il y la enciclica del Papa
Juan Pablo I “Redemptor hominis” reubican los contenidos de
1a redencidn cristiana en una clave mds antropolégica.

Con respecto a la devocion al Sagrado Corazén de Jesis ya no se
habla del “corazdn fisico” de Cristo simbolo del triple amor: divi-
no, humano y en éste, el amor espiritual y el sensible (AH. n.30),
sino, directamente del “hombre” Jesis: “El Hijo de Dios, con su
encarnacioén, se ha unido, en cierto modo, con todo hombre. Tra-
bajé con manos de hombre, pensé con inteligencia de hombre,
obré con voluntad de hombre, amé con corazén de hombre”’ (GS.
n.22).
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El Papa Juan Pablo II en su enciclica “Redemptor hominis”,
comenta: “El Concilio Vaticano II, en su penetrante andlisis del
mundo contemporineo, llegaba al punto mds importante del
mundo visible: el hombre, bajando —como Cristo— a lo profun-
do de las conciencias humanas, tocando el misterio interior del
hombre, que en el lenguaje biblico (y no bifblico también) se
expresa con la palabra “corazon’. Cristo, Redentor del mundo,
es Aquel que ha penetrado, de modo nico ¢ irrebatible, en el mis-
terio del hombre y ha entrado en su corazén (RH.n.8).

El pecado que hay que reparar aparece como una “disminucién
_del hombre” (peccatum autem minuit ipsum hominem) (GS.n.13)
impidiéndole lograr su propia plenitud. La solidaridad pasa a ser,
de esta manera, una forma de reparacién que permita al hombre
conseguir su fin Gltimo, planificar su existencia y realizar la imagen
divina presente potencialmente en €l.

Ya no se trata de reparar la ofensa hecha a Cristo, sino de repa-
rar con Cristo al hombre en situacién de pecado. Asf aparece Cris-
to en el Documento de Puebla. Después de aclarar que *“cualquier
silencio, olvido, mutilacién o inadecuada acentuacién del misterio
de Jesucristo que se aparte de la fe de la Iglesia no puede ser con-
tenido vdlido de la Evangelizacion™ (DP. n.179), se agrega: ‘“‘solida-
rios con los sufrimientos y aspiraciones de nuestro pueblo, senti-
mos la urgencia de darle lo que es especificamente nuestro: el
misterio de Jesiis de Nazareth, Hijo de Dios. Sentimos que ésta es
la “fuerza de Dios” (Rom. 1, 16) capaz de transformar nuestra
realidad personal y social de encaminarla hacia la libertad y la fra-
ternidad, hacia la plena manifestacién del Reino de Dios” (DP. n.
181).

Ese es el motivo por el cual “debemos presentar a Jesis de Na-
zareth compartiendo la vida, las esperanzas y las angustias de su
pueblo (DP. n. 176). De esta manera, “por su solidaridad con no-
sotros, nos hace capaces de vivificar nuestra actividad con el amor
y de transformar nuestro trabajo y nuestra historia en gesto li-
turgico, o sea de ser protagonistas con él de la construccién de la
convivencia y las dindmicas humanas que reflejan el misterio de
Dios y constituyen su gloria viviente” (DP. n. 213).

La Eucaristia debe ser vivida por los cristianos “no como ex-
trafios y mudos espectadores, sino que, comprendiéndola bien
a través de los ritos y oraciones...se fortalezcan en la mesa del
Sefior, den gracias a Dios, aprendan a ofrecerse a si mismos al
ofrecer la hostia inmaculada no sdlo por manos del sacerdote,
sino juntamente con €1’ (SC. n. 48).
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Se vive el misterio eucarfstico como ‘uma verdad esencial, no
sblo doctrinal sino también existencial, que la Eucaristia cons-
truye la Iglesia, y la construye como auténtica comunidad del
pueblo de Dios, como asamblea de los fieles, marcada por el mis-
mo cardcter de unidad, del cual participaron los Apdstoles y los
primeros discipulos” (RH. n. 20).

Por su parte, el Documento de Puebla entiende que “en la Eu-
caristia la familia encuentra su plenitud de comunién y partici-
pacién. En actitud oferente, ejerce el sacerdocio comiin (se estd
hablando de la familia cristiana, de los laicos) y participa de la
Eucaristia para prolongarla en la vida, por el didlogo en que com-
parte la palabra, las inquietudes, los planes, profundizando asi
la comunidn familiar’”’ (DP. n. 587).

Como puede apreciarse, en los textos citados no se hace incapié
sobre cémo reparar a Cristo doliente o en estado de oblacién al
Padre, sino cémo debe participar el cristiano, como se construye
la Iglesia y como debe prolongarse en la vida en clima de comu-
nién y participacién.

5. Reparacién como Sustitucién

“Mucho va a depender para el futuro de la fe el que se consiga o
no asociar la idea biblica de la sustitucion con la modema de soli-
daridad’” (Kasper). El concepto teolégico de la sustitucidn, se-
guin afirman sus promotores, s central para la teologia y para el
cristianismo en cuanto tal.

El punto de partida de reflexién dogmdtica sobre este término
suele ser el uso de la preposicion ‘“hypér” en el Nuevo Testamento
que etimologicamente significa poner algo ‘“‘encima de”; de ahil»
nocién de “cubrir”, “proteger”, “defender”.

En la Santa Escritura aparece con significacion de “en favor de”
y algunas veces ‘“‘en lugar de”. Asi, por ejemplo: (Jesucristo) mu-
ri6 por nosotros (hyper hemdn) (1 Tes. 5, 10). Y también: “En
efecto, cuando todavia éramos débiles, Cristo, en el tiempo sefia-
lado, murié por los pecadores (hyper asebon = impios) (Rom.
5, 6). Y mis directamente: “Cristo murié por nuestros pecados”
(hyper ton hamartion) (1 Cor. 15, 3).

Se comprueba de esta manera que la predicaciéon postpascual
ha hecho del ‘“‘en favor nuestro”, “en favor de muchos” y “en
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lugar de los pecadores” la interpretacién central de la historia y
de la suerte de Jestis; ha mostrado, en forma perfecta, el centro
y el sentido de la vida y de 1a obra de Jesis (Hoffmann).

El paso siguiente, es establecer que ‘“‘en favor nuestro” de Jesis,
no es otra cosa que la personificacién corpérea de Dios mismo
revelado en Cristo. Es decir, con este “‘en favor nuestro” Dios estd
totalmente comprometido en la entrega de su Hijo a los hombres.
Pero, porque el Hijo, por su parte, toma sobre s{ la cruz con un
amor pleno e inalterable al Padre, debe concluirse que este “en

- favor nuestro” de Jesiis brota de la relacion mutua de amor entre
el Padre y el Hijo. A este amor intratrinitario responde, como ex-
ponente del amor, 1a persona del Espiritu Santo. De esta forma, la
esencia del “‘en favor nuestro”, cuya realidad se expresa en la cruz,
encuentra su adecuada formulacién en el concepto de sustitucion.

Segiin los te6logos mencionados, se evita caer en la conocida
“sustitucion penal” de Lutero, porque Cristo no ocupa el lugar del
pecador dejando de ser inocente y revistiéndose del pecado de to-
dos los hombres hasta el punto en que el Padre s6lo ve el pecado
en el Hijo, sino que Cristo se coloca al lado del pecador, en su si-
tuacién de pecado y se hace solidario con él para salvarlo. “Susti-
tucion” no significa *‘reemplazar” al otro, sino mds bien estar “en
favor de é1”°, tomar partido a su favor.

El pecado asumido por el Hijo se transforma, en el sufrimiento
de la cruz, en amor filial. Por eso en la cruz acontece el misterioso
intercambio: el pecado es cambiado por el sufrimiento en su pro-
pia contradiccion, de tal manera que ya no es sino la forma negati-
va del amor. Es aqui donde el pecado queda realmente ‘‘desplaza-
do” (Heb. 9, 26), “muerto” (Ef. 2, 16), “anulado” (Hch. 3, 19),
sacado de su quicio. Aqui se cumple finalmente el “quitar” el
pecado del mundo (Jn. 1, 29). “Aqui el pecado se hace repara-
cién> (Hoffmann).

En lo especifico de su naturaleza, 1a “cruz” no es algo que acon-
tezca entre Jestis y la humanidad pecadora, como si ésta arrojara
—por decirlo asi— sobre El sus pecados. La reparacion del mundo
“acontece gracias al hecho de que el llevar la culpa del mundo por
parte de Jesiis es un proceso entre El y Dios Padre” (Von Bal-
thasar).

El tema eucaristico no estd, en esta perspectiva, directamente
vinculado con el de la sustitucién. La problemadtica se desplaza de
la relacién pecado-satisfaccion a la de Padre-Hijo. Desde una 6pti-
ca soterioldgica, se pasa a una conclusion trinitaria.
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6. Reparacién y el cuasi-sufrimiento de Dios

Retomamos el primero de los temas abordados —Reparacién
como Expiacién— porque algunos te6logos que reflexionan sobre
el cuasi-sufrimiento de Dios en relacién con la devocién al Sagra-
do Corazén de Jesiis, tienen €l mismo punto de partida: los sufri-
mientos de Cristo y la reparacién consoladora segin la enciclica
“Miserentisgimus Redemptor”, de Pio XI. “Los mds amantes de
Dios, si echan una mirada al pasado, ven en su meditacién y con-
templan a Cristo en bien del hombre trabajando, padeciendo,
soportando las cosas mds duras, consumido de tristeza, angustia,
oprobios, por nosotros y por nuestra salvacién; mds aun, tritura-
do por causa de nuestros crimenes y sandndonos con sus magulla-
duras... Mas si también por causa de nuestros pecados, que se iban
-a cometer y eran previstos, se entristecié el alma de Cristo hasta
verse en trance de muerte, no hay duda de que ya entonces recibié
consuelo de nuestra reparacion, asimismo prevista, cuando se le
aparecié un dngel del cielo para consolar su corazén oprimido por
el tedio y la angustia” (MR, AAS. 20. 1928. 165-166).

Si el planteo es el mismo, citando las mismas palabras de Pio
XI, no asf la solucion. Cuando se trata de responder sobre el cémo
Cristo es consolado y cémo llega nuestra reparaciéon hasta El, cam-
bian las posturas doctrinales. En lugar de las palabras de San Agus-
tfn: “Dame un corazén que ame y sentird lo que digo” (n. 10) se
busca una respuesta en la misma revelacion divina.

No pretendemos aqui abordar una temdtica sobre la cual tanto
se ha escrito en estos tltimos afios. La teologia de la cruz ha com-
prometido a autores protestantes y catdlicos en la investigacién
sobre el sufrimiento en Dios y, en especial sobre el significado de
la cruz redentora, de una manera profunda y muy fundada. Aqui
nos limitamos a subrayar algunos elementos del nuevo enfoque
teol6gico que presentan los distintos autores de esta corriente doc-
trinal.

Moltmann replantea la ‘“‘theologia crucis” de Lutero en con-
tinuidad con el pensamiento del reformador. Para Lutero, en efec-
to, la ‘“‘theologia crucis” no era un capitulo de la teologia, sino el
distintivo de toda teologia cristiana. Sin embargo, ésta postura
doctrinal no llegbé a convertirse en doctrina por el influjo del hu-
manismo de Erasmo, introducido en el protestantismo por Me-
lanchthon, y por limitarse a contrarrestar la que é1 denominé
“theologiae gloriae” de la sociedad eclesidstica medieval. Ademi4s,
como limite politico, tampoco quiso oponerse a la sociedad feu-
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dal de su tiempo, en especial contra las guerras de los campesinos
de los afios 1524 y 1525. *“En sus escritos a los campesinos no se
menciond la fuerza critico-liberadora de la cruz, la eleccién de los
humildes que averglienza a los de elevado rango, ni se hablé de la
polémica del Dios crucificado contra la soberbia y opresién,
ansia de dominio y esclavitud, sino mds bien se resalta la mistica
del sufrimiento y el humilde sometimiento que nada tienen que
ver con el protestantismo’ (Moltmann).

Antes de analizar los contenidos de esta teologia del Dios cruci-
ficado, conviene aclarar que no puede sin mds admitirse la tesis
protestante de un Dios que no sélo sufre por el pecado del hom-
bre, sino que el sufrimiento le es esencial. El misterio d¢l anonada-
miento no puede interpretarse como verdadera conversién de la
sustancia divina intrinsecamente en naturaleza humana, como pa-
rece desprenderse de la postura de estos autores. Una especie de
“Patripasionismo”. Dios, en cuanto tal, en su sustancia divina, no
sufre en la cruz. Si se dice que Dios sufrié y muri6 en el Calvario
eso se predica, unicamente por la comunicacién de propiedades
(communicatio idiomatum), de la persona divina del Hijo de Dios
encarnado. Existe pues un problema filoséfico-teolégico de fondo
que no puede soslayarse sin mds.

Otra aclaracién que juzgamos oportuna, es la de no confundir
la “theologia crucis® luterana con lo que en el catolicismo enten-
demos por “ciencia de la cruz”. La primera rechaza toda mistica
de la cruz y toda ejemplaridad de tipo ético. No la presenta como
un ejemplo a seguir en el comportamiento cristiano. “En cambio,
la ciencia de la cruz en sentido catélico, ademds de reconocer la
fuerza divina intrinseca en la Encarnacién y Cruz de Jesucristo
y de la estructura fundamental que ello revela en el misterio de la
salvacién, ve en la cruz del Sefior un verdadero modelo y estimulo
para que el fiel siga el camino trazado por el Sefior en su obra de
colaboracién con él en docilidad a la gracia’ (Mendizabal).

Un Dios apdtico. Este es el primer gran obstdculo que’se descu-
bre en una perspectiva demasiado filoséfica de Dios, que nada tie-
ne que ver con el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob, y mucho
menos con el Dios revelado en Jesucristo. La herencia cultural
griega se apoya en un dios autosuficiente e insensible. Aristételes
presenta a Dios como “Autosuficiente, Causa Primera, Motor In-
moévil”, utilizando términos de amplia connotacién impersonal:
“Quien es autosuficiente no puede tener necesidad alguna del
servicio de otros, ni de su afecto, ni de la vida social, puesto que
él es capaz de vivir solo. Esto es evidente sobre todo en el caso
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de un dios. Obviamente, puesto que no necesita de nada, Dios no
puede necesitar amigos, ni los tendra” (Arist6teles. Etica a Eude-
mo, VII. 1244b).

Un Dios lefano. El segundo obstdculo, esta vez presentado por
un agnosticismo moderno, consiste en colocar a Dios lo suficien-
temente distante del hombre como para que se salve su infinitud
y su incognoscibilidad. En realidad, con la excusa de pensar dig-
namente en Dios, se llega a una imagen de Dios tan “totalmente
Otro” que nadie lo puede abordar, inalcanzable para el conoci-
miento humano. Es el telén de fondo de la obra de Robinson
““Sinceros para con Dios” cuya adecuada traduccién alemana lo
presenta como el Dios distinto (Gott ist anders). De hecho, ese
alejamiento de Dios desemboca en un ateifsmo prictico, como
corresponde a un Dios que estd lejos de los hombres y a quien no
le interesan las vicisitudes de la vida humana.

Contra ambas dificultades y ante el grave peligro de que la im-
pasibilidad metafisica se confunda con insensibilidad afectiva, es
necesario replantear la figura del Dios-Amor del Nuevo Testamen-
to. La conexién de los dos términos Amor e Impasible predicados
de Dios, resulta imposible si ambos términos son tomados en sen-
tido psicolégico. Amor e Impasibilidad ante el amado, son contra-
dictorios. Dios no es un testigo frio e impasible de la tragedia
humana. Amor e Impasibilidad son compatibles con el Amor si se
lo compara con la Inmutabilidad sustancial metafisica de Dios.
Sélo que, en este caso, la palabra Impasibilidad, entendida en sen-
tido metafisico, debe ser purificada de toda connotacién que su-
giera la apatia absoluta de Dios.

Por analogia con la sensibilidad humana, habria que insistir
—partiendo siempre de la divina revelacién— en la vulnerabilidad
del amor y la consiguiente sensibilidad a la aceptacion o alrechazo.
La ofensa hiere afectivamente al Dios personal pues se trata de un
amor libre de parte de Dios, gratuito, misericordioso y tiene dere-
cho a esperar igual respuesta —por gracia— de parte del hombre.
En este sentido se puede hablar de un Dios triste, por la ofensa re-
cibida, o de un Dios airado (Rom. 1, 18) por la impiedad y la in-
justicia de los hombres.

No se excluye el peligro de antropomorfismo en esta referencia,
por analogia, al dolor y al amor humanos. Pero es indudable que
un amor vulnerable al dolor lejos de implicar una imperfeccién en
Dios, manifiesta la real dimensién del amor. Sufrir por la persona
amada es uno de los sentimientos mds nobles del corazén humano,
ipor qué no podré predicarse del Corazén del Hijo de Dios?
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Asi se entiende, segin esta postura, la realidad y la actualidad
de la reparacién. Ya no hace falta hacer ningiin recurso al pasado;
ni pensar que el sufrimiento de Cristo encontré alivio en nuestra
‘reparacién prevista”’; ni tanipoco limitar la reparacién al dmbito
de una mistica propia de los grandes santos de la Iglesia.

La Eucaristia, por ser presencia actual y real del Resucitado en
medio de su pueblo, se convertird en el centro littirgico, espiritual
y teol6gico de toda reparacion cristiana. Esa es la intuicion de 1a fe
del pueblo cristiano (sensus fidei), o el “instinto evangélico’ del
que habla el Documento de Puebla (n. 285). Es decir, el pueblo de
Dios cuando reza, ofrece sacrificios, se consagra al Corazén de Je-
sis, presente en la Eucaristia “siente” que la reparacién —asi en-
tendida-- llega a destino, “consuela” de alguna forma el Corazén
de Cristo.

7. Reparacién y Redencion Subjetiva

“La reparacion, tal como se la entiende en la devocidn al Sagrado
Corazén, coincide con el sentido de la redencién’ (De Becker).
Asi lo afirman la mayorfa de los autores consultados. En realidad,
ese es el niicleo en torno al cual giran los distintos aspectos anali-
zados y pensamos que ese es el camino a seguir de la profundiza-
cion de este concepto.

Como la redencién es obra del Padre en Cristo, pues ‘“‘era Dios
que en Cristo reconciliaba al mundo consigo” (1 Cor. 5, 19), asi
también la reparaciéon es obra de Dios, y particularmente, de su
amor misericordioso, manifestada en la persona de su Hijo. “En
efecto, el misterio de la Divina Redencidn es ante todo y por su
propia naturaleza, un misterio de amor” (Pio XII. HA. n.21).

La oblacion de Cristo al Padre en favor (hypér) de todos los
hombres, con toda su secuela de anonadamiento (kénosis), de en-
trega sacrificial y cruenta en la cruz y con su resurreccion gloriosa,
es el camino por el cual ha transitado la misericordia divina en bus-
ca del hombre pecador.

La redencién ya estd realizada en Cristo Jesis (Cfr. Rom. 3, 24),
esto es, Cristo mismo es nuestra redencién (Cfr. 1 Cor. 1, 30). No
es concebible reparar el pecado del mundo si no es enCristo y
por Cristo. De El, de su Corazén traspasado fluyen los torrentes de
agua viva prometidos en la profecia de Zacarias (Zac. 36, 25-27)
simbolo del Espiritu Santo que de E! procede.
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Conviene subrayar la centralidad de la redencién realizada en
Cristo para evitar la despersonalizacién de nuestra salvacién. Es
precisamente a partir de ese ‘‘dato objetivo” —el estar redimido
“en causa”, “objetivamente”— que se hace dificil todo aporte per-
sonal, subjetivo a lo ya actuado por el Sefior. .

La reparacién, segin creemos, no se transforma en simple sing-
nimo de redencion. Pone de manifiesto, de manera particular, la
relacion interpersonal existente entre Cristo y el hombre redimido,
entre el Dios-Amor y el pecador necesitado de perddn, entre la
misericordia divina y la indigencia humana. “Me amé6 (a mi1) y se
entregd por mi” (Gal. 2,20).

El aspecto subjetivo de la redencidn al que nos referimos tiene,
ante todo, cardcter receptivo: es la apropiacién personal y libre de
la gracia de la justificacion y de la salvacion ofrecida a cada cristia-
no por el don de la fe.

Reparar es entonces recibir, aceptar, acoger, a la misma Persona
del Hijo de Dios que por amor llega hasta mi: “Yo estoy junto a la
puerta y llamo: si alguien oye mi voz y me abre, entraré en su casa
y cenaremos juntos’ (Apoc. 3, 20).

Es el amor receptor del creyente, movido por la accién del Es-
piritu, que lo hace sensible a la falta de amor, al rechazo —personal
o de los demds hombres— de la redencidon ofrecida por Cristo. En
ese sentido la reparacibn adquiere un matiz de tristeza (Dehon),
de dolor, por el pecado bajo cualquiera de sus formas.

Lejos de detenerse en un subjetivismo doliente, la accion repara-
dora del Espiritu, empuja hacia la mision. Se lee en las Constitu-
ciones de los Sacerdotes del Sagrado Corazén de Jestis (S.C.J.) ““Asi
entendemos la reparacion: como acogida del Espiritu (1 Tes. 4, 8),
como respuesta al amor de Cristo por nosotros, como la comunion
en su amor al Padre, y como la cooperacién en su obra redentora™
(n, 23).

Por la misma dindmica de la redencién, reparar es también coo-
perar en la misiér; de la Iglesia para anunciar a todos los hombres
el amor de un Dios que nos ha ofrecido a su Hijo para salvarnos.

Asi parece entenderlo el Papa Paulo VI dirigiéndose a los religio-
sos de la citada Congregacion (S.C.J.) “El P. Dehén, vuestro funda-
dor, quiso para vosotros una espiritualidad centrada en la persona
del Redentor y mds particularmente en su Corazén. Quiso que se
pusiera el acento en el amor y en la reparaciéon. Estos dos rasgos
son de todos los tiempos... Caminad sin vacilar por los caminos del
amor y de la reparacién. Seguir dando un puesto de honor a las
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formas de culto eucaristico... Y que vuestras adoraciones diarias
sean a la vez la fuente en que se restauren vuestras almas a los pies
del Maestro y la preparacion profunda a un apostolado cada dia
mds fructuoso” (AAS. 58. 1966. 510-511).

Dado que el sujeto de la reparacién se halla en el mismo Dios-
Amor, “la cruz debe concebirse, por de pronto, como un movi-
miento de arriba hacia abajo... Empero, la reparacion abarca tam-
bién un verdadero componente humano, el cual resulta de la ver-
dadera humanidad de Jesucristo, gracias a la cual El es también
sustituto de la humanidad ante el Padre™ (Ratzinger).

Jesucristo es el gran Reparador del honor del Padre y, por de-
cirlo asi, de cara al Padre se hace nuestra reparacién por excelen-
cia. Toda reparacion, entendida como aceptacion libre de la gracia
redentora, termina por Cristo en el Padre. Asi, en la pardbola del
hijo prédigo, la reparacion estd en la conversién del hijo que, con
su regreso, permite al Padre seguir siendo tal para con é€1. Por eso
Dios envia a su Hijo, a quien queria mucho, para que por El y en
El los hombres, alejados de la casa del Padre por el pecado, pudie-
ran volver a su amor infinito, y le permitieran —por decirlo asi—
seguir siendo Padre para ellos en su Hijo muy amado.

Por su parte el hombre también repara a Cristo ddndose a sus
hermanos, miembros vivos de su Cuerpo mistico. Por la comu-
nién de los santos, todo cristiano vive y se alimenta de la gracia
concedida a un miembro solo de ese Cuerpo. Entregarse a la ac-
cion del Espiritu para que actiie libremente en nuestra existencia,
es aceptar entregarnos a Cristo por nuestros hermanos como El
lo hizo por nosotros. La reparacién se transforma asi en aposto-
lado misionero dirigido hacia la humanidad en cuanto tal, pues
la Iglesia toda estd en actitud de misién por la fuerza del Espiritu.
Ademds de ser una actitud personal y afectiva, la reparacién
adquiere una dimensién social y efectiva que nunca debe perder,
so pena de caer en un subjetivismo vacio, o en un pietismo auto-
complaciente.

La Adoracion Eucaristica, en consonancia con la Santa Misa y
estrechamente vinculada con el misterio de la muerte y la resu-
rreccion del Sefior, se presenta como el momento de meditacién
afectiva que prepara al apdstol para la mision. Es Adoracién
Reparadora porque se hace en nombre de la Iglesia que acepta ser
configurada a imagen del Resucitado y ademds porque, movida
por el mismo Espiritu que resucité a Jesus, se pone en marcha
por los caminos del mundo cn busca del hombre necesitado de
perddn y de reconciliacién.
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8. Reparacion social

En el orden social el concepto de reparacidén sugiere la necesi-
dad de restituir un derecho violado, un camino de reconciliacion
entre dos partes en pugna, o una forma de satisfacer por una ofen-
sa recibida.

Desde la 6ptica redentora es necesaria la referencia al hombre
alcanzado por la encarnacién salvifica del Hijo de Dios. Esta abar-
ca a cada hombre y a todo el hombre. Razén por la cual la dimen-
siébn social de la reparacién es una consecuencia l6gica de la sal-
vacién traida por Cristo en favor de todos los hombres.

La situacién de pecado en la que se encuentra la humanidad,
fruto del pecado de origen, afecta las relaciones humanas en todos
los niveles: “Roto asf por el pecado el eje primordial que sujeta
al hombre al dominio amoroso det Padre, brotaron todas las escla-
vitudes. La realidad latinoamericana nos hace experimentar amar-
gamente, hasta limites extremos, esta fuerza del pecado, flagrante
contradiccién del plan divino” (DP. n. 186).

La reparacién, especialmente en nuestro contexto latinoameri-
cano, se proclama como parte esencial del mensaje cristiano bajo
forma de liberacion. En sintonia con el discernimiento encarado
por el Magisterio sobre este concepto (DP. 481), se concluye que
la liberacién cristiana ‘‘es una liberacién que se va realizando en
la historia, la de nuestros pueblos y la nuestra personal y que
abarca las diferentes dimensiones de la existencia: lo social, lo
politico, lo econémico, lo cultural y el conjunto de sus relaciones.
En esto ha de circular la riqueza transformadora del Evangelio,
con su aporte propio y especifico, el cual hay que salvaguardar”
(DP. 483).

La reparacion como liberacion también “consuela” el Corazon
del Hijo de Dios. Si, como fue dicho, el Dios-Amor es sensible y
vulnerable a la aceptacién o rechazo que el hombre hace de ese
amor ofrecido como misericordia y perdén, no puede ser in-sen-
sible al dolor, a la injusticia y a la opresién en la que se encuentran
muchos miembros de su Cuerpoe mfistico. De esta manera la repa-
racidén va dirigida a Cristo en la persona del pobre, del necesitado,
del sin voz. “Acercdndonos al pobre para acompaifiarlo y servirlo,
hacemos lo que Cristo nos ensefié, al hacerse hermano nuestro,
pobre como nosotros. Por eso el servicio a los pobres es la medida
privilegiada, aunque no excluyente, de nuestro seguimiento de
Cristo. El mejor servicio al hermano es la evangelizaciébn que lo
dispone a realizarse como hijo de Dios, 1o libera de las injusticias
y lo promueve integralmente’” (DP. 1145).



74 LEONARDO CAPPELLUTI

La situacién de injusticia en la que se encuentran nuestros pue-
blos no sélo es fruto del pecado original, también se mantiene y
renueva como consecuencia de los pecados personales y actuales.
Razén por la cual la reparacién no puede limitarse a las ya sefiala-
das manifestaciones del pecado de origen, también debe dirigirse
a las causas actuales que provocan tal situacién y tratan de redimir-
las. “La conciencia de 1a misién evangelizadora de la Iglesia la ha
llevado a publicar en estos Gltimos diez afios numerosos documen-
tos pastorales sobre la justicia social; a crear organismos de solida-
ridad con los que sufren, de denuncia de los atropellos y de defen-
sa de los derechos humanos;a alentar 1a opcién de sacerdotes y re-
ligiosos por los pobres y marginados; @ soportar en sus miembros
la persecucion y, a veces, la muerte, en testimonio de su misién
profética’ (DP. 92).

La reparacidén social revela el sentido profundo del valor reden-
tor del sufrimiento humano. Suponiendo la bisqueda incesante y
evangélica de la transformacion de las actuales causas que provo-
can situaciones de injusticias y de opresioén, puede y debe predicar-
se sobre el significado salvifico del dolor humano. Siguiendo la en-
sefianza del apéstol: “Ahora me alegro de mis padecimientos por
vosotros y suplo en mi carne lo que falta a las tribulaciones de
Cristo por su cuerpo, que es la Iglesia” (Col. 1, 24). Porque el do-
lor es actual y profundo en nuestro pueblo, también la urgencia
por anunciar el sentido redentor de la cruz debe ser actual y bien
explicada. “‘Cristo, en cierto sentido ha abierto el propio sufri-
miento redentor a todo sufrimiento del hombre, El misterio de la
Iglesia... indica contemporineamente aquel espacio, en el que los
sufrimientos humanos completan los de Cristo. S6lo en este marco
y en esta dimensidén de la Iglesia... se puede pensar y hablar de “lo
que falta a los padecimientos de Cristo” (Juan Pablo 1. “Salvifici
Doloris”. n. 24). Vuelve el sentido expiatorio de la reparacién que
encuentra su adecuada ubicacion en la oblacion de Cristo al Padre
que, por mediacién de la Iglesia, se renueva en nuestros altares en
el Santo Sacrificio de la Misa,

La reparacién social estd intimamente ligada a la devoci6n al
Corazén de Jestis, sobre todo a partir de Santa Margarita Mar{fa en
adelante. A fines del siglo pasado el Padre Dehon escribia: “Hace
falta que el Reino del Corazén de Jests, comenzando por la via
mistica de las almas, descienda y penetre en la vida social, econé-
mica y politica de los pueblos™. De ahf que la reconciliacién, parte
esencial del misterio Eucaristico, est4 asociada a la idea de la repa-
racién social. Al escdndalo —-ya aludido en la primera parte del
presente trabajo (‘“‘pan para un mundo hambriento’)— originado
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en la comunidad de Corinto por la grave falta de caridad precisa-
mente en el momento de celebrar ““la Cena del Sefior” (1 Cor.
17-22) se afiade, como parte integrante de la celebracién, la nece-
sidad de la conversién (v. 28-29), “Sin este constante y siempre
renovado esfuerzo por la conversion, la participacién en la Eucaris-
tfa estaria privada de su plena eficacia redentora, disminuirfa o,
de todos modos estarfa debilitada en ella la disponibilidad especial
para ofrecer a Dios el sacrificio espiritual”’ (RH. n. 20).

IV CONCLUSION

El proceso doctrinal del presente estudio que parte del misterio
Eucarfstico en cuanto memorial de la pasidn, muerte y resurrec-
¢cibn del Sefior, ¥ concluye en la necesidad de la reparacién social,
abarca, en cierto sentido, las distintas etapas de la vida cristiana,

El cristiano, bautizado en la muerte y la resurreccién del Sefior
tendrd acceso a la mesa de la Palabra y de la Eucaristia. All{ parti-
cipa del banquete sacrificial en el que Cristo, Nuevo y Eterno Sa-
cerdote, se ofrece al Padre por €l y por todos los hombres. Unido
¢é] también a la oblacién de Cristo, por la mediacion de la Iglesia,
se donara al Padre como hostia viva y agradable. En comunién con
sus hermanos y con toda la Iglesia, serd enviado por los caminos
del mundo, segin su llamado especffico, a comunicar a todos
la Buena Noticia de la Salvacion. Fortalecido por el Pan de Vida y
unido al Sacrificio de 1a Nueva Alianza, se har4 él también, en cier-
ta forma, eucaristia para sus hermanos, Reparari, junto a Cristo y
en Cristo, por los pecados del mundo; denunciando la injusticia,
ayudando a los pobres y aceptando en su vida la cruz, colaborari
con Cristo en quitar el pecado del mundo.

Si se quisiera encontrar un hilo conductor por el que pasa per-
manentemente la gracia divina que, del Padre v en Cristo llega,
por la acci6n del Espfritu, a la Iglesia y a todos los hombres, ha-
bria que buscarlo en la actitud oblativa de Cristo Resucitado.
Uniendo en su Persona a Dios con el hombre, redimiendo a éste
iltimo del pecado en el que se encontraba y- derramando sobre
¢l los torrentes de “‘agua viva”, el Resucitado se transforma en
fuente de Vida para cuantos creen en El. Tiempo y eternidad se
unen en el acto por el cual, el Hijo de Dios e Hijo.de Marfa, vuelve
al Padre glorioso e inmortal. En _ese acto-paso, regreso al Padre,
Cristo se transforma en nuestra Pascua eterna.
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La Iglesia, depositaria de la revelacién y primera beneficiada
de la redenci6én divina, medita, como Marfa, su Modelo y su Ma-
dre, en el motivo profundo de la entrega del Hijo de Dios. En esa
meditaciébn, nunca concluida, descubre en el Amor el porqué
Dios se hace hombre, muere en la cruz y resucita para salvarnos.
Por eso, a través de los siglos, fue pasando del costado abierto del
Redentor a su coraz6n de hombre, a su intimidad profunda y co-
mo Moisés ante la zarza ardiente, entré descalzo a ese Nuevo San-
tuario, no hecho por mano de hombre. El lugar que pisaba era

sagrado. Y entonces lo ‘““bautizé” con un nombre que a él le decfa
mucho: Lo llamé ‘Sagrado Corazén de Jesiis”, Con ese-nuevo
nombre el fiel entiende profesar su fe en el misterio total del Dios
revelado. En adelante, ese serd para él el nuevo nombre de Dios,
del Dios que llegd a su vida y que en el Bautismo, por amor su
Hijo, lo quiso Hamar “‘cristiano’’.

P. Leonardo Cappelluti scj.
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iQUE SE ENTIENDE POR TEOLOGIA
ESPIRITUAL SISTEMATICA?* .

La estructuracion de un tratado de Teologia Espiritual Sistem4-
tica que recoja la experiencia secular de la Iglesia y exprese la sin-
tesis del Vaticano II, entiendo que en buena medida es tarea que
estd por hacerse. Ello no nos exime ni nos permite postergar u
omitir la tarea de entregar a las nuevas generaciones, de un modo
serio y sistemdtico, la inagotable riqueza del patrimonio espiritual
de 1a'Iglesia. De una manera u otra lo estamos realizando.

Tarea que, sabemos, no es ficil dado que no hay consenso defi-
nitivo sobre el nombre de la materia!, como tampoco acerca de los
contenidos que se le asignan o el método con el que ha de abordar-
~ se?. La variedad y riqueza de la reflexion, acrecentada en este siglo,
tornan ‘“‘excesivamente dificil la reduccién a una unidad supe-
rior’”3. No es una dificultad exclusiva de la dimensién de la Teolo-
gia que nos ocupa. Estimo que la totalidad del saber teoldgico
auin no ha logrado cristalizar, a la luz del Vaticano II, en una
sistematizacién satisfactoria. Se ha profundizado mucho en estu-
dios parciales. Quizds sea una de las caracteristicas de estos tiem-
pos. En el campo de las disciplinas profanas, tomando por ejemplo
el de la medicina, la especializacién y consiguiente compartimen-
tacion de los conocimientos alcanzé tal desarrollo que muchos
comienzan a afiorar la figura del viejo médico clinico: aquél que

* Ponenciapresentada a la “I Semana Latinoamericana de Teologia” organizada por
el CELAM (DEVYM-OSLAM), Punta de Tralca (Chile), 15-19 de octubre de 1984.
1. JUBERIAS Francisco, La divinizacion del hombre. Tratado teoldgico de la perfec-
" c¢ién cristigna, Conculsa, Madrid 1972, 15. Si bien predomina la designacién “Teologia
Espiritual” (Heerinckx, De Guibert, Bernard, Ruiz Salvador, Congar, Moioli, Moretti),
también se designa “Espiritualidad” (Bouyer, von Balthasar, Queralt y los franceses en
general), “Perfeccidn Cristiana” (Royo Marin, Claudio de Jesds Crucificado), “Vida In-
terior” (Tissot, Garrigou Lagrange), “Santidad Cristiana> (Thils), “Vida Espiritual”
(Schrijvers), “Ciencia Espiritual” (Isidoro de San José), “Teosiologia” (Juberias), nom-
bres todos utilizados en los dltimos cincuenta afios para sustituir la moderna intitula-
cién de “Ascética y Mistica”.
2. Cfr. GARCIA Ciro, Corrientes nuevas de Teologia Espiritual, Studium, Madrid
1971, 167-168.
3. RUIZ SALVADOR Federico, Caminos del Espiritu. Compendio de Teologia
Espiritual, Espiritualidad, Madrid 19722, 10.
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desde su ciencia, experiencia y conocimiento global del paciente,
se hallaba en condiciones de diagnosticar con certera exactitud.
Hay quienes sienten que en la sintesis del viejo clinico la ciencia se
hacia humana. ,

La insistencia con que la Santa Sede, en el documento acerca de
“La formacién teoldgica de los futuros sacerdotes’™, enfatiza la
unidad de la Teologia y su necesaria sistematicidad —especialmente
cuando el documento se ocupa de explicitar los componentes de -
la Teologia® — alienta a trabajar en ello desde el dngulo que nos
ocupa.

Dentro de tal marco global, suscintamente esbozado, se inserta
el tema que me fuera asignado: ;Qué se entiende por Teologia Es-
piritual Sistemdtica? Intentaré aproximarme a una respuesta me-
diante un ensayo de definicidn en torno al cual sea posible enun-
ciar los horizontes o interrogantes que se me presentan. Definicién
que intenta ser un camino metodolégico sin dnimo polémico algu-
no.

Vayamos va a la definicién. Por Teologia Espiritual Sistemdtica
entiendo aquella dimension y parte de la Teologia que estudia lo
existencia cristiana —tanto en su dimension personal cuanto co-
munitaria—, en si misma y en los dinamismos de la vocacién bau-
tismal desarrollada historicamente.

Definitla como ‘dimension” y “parte” de la Teologia implica
reconocer la unidad de la misma. El tema de la unidad de la Teolo-
gia, sin desconocer la funcién de la “ratio” que necesita distinguira
fin de alcanzar un “intellectus fidei” humanamente mds pleno, fa-
cilita la culminacién en la *“‘sapientia” de la mente y el corazén®.
(Cudndo la sabiduria comienza a regalarnos su sabor? Una vez que
la inteligencia vislumbra el todo y su unidad orgdnica, sistematica,
articulada. El afecto se enciende con la intuicién de la totalidad,
de su armonia y belleza; de la conjuncién del “intellectus” con la
‘“‘passio” nace la sabiduria. Es el culmen del conocimiento teolé-
gico’. Sin menoscabar la importancia de la riqueza que posibilita
la especializacién, el ejemplo del viejo médico clinico puede ilus-

4, SACRA CONGREGAZIONE PER L'EDUCAZIONE CATTOLICA, La forma-
zione teologica dei futuri sacerdoti, 22-111976: EV §, 1766-1911.

5. Ib,, especialmente 1794.

6. En los medievales es frecuente que se considere la Teologia como “sabiduria’.
TOMAS DE AQUINO, ST, 1, q. 1, a 6; en CG, 1, 2, adjetiva el conocimiento sapiencial
‘como el “mds perfecto, sublime, provechoso y alegre”.

7. Se trata de desandar ¢l camino moderno en todo aquello que significé “una sepa-
racién entre el aparato de la ciencia teol6gica y Ia percepcidn gustosa de la fe”’; CON-
GAR Yves M. 1., La Fe y la Teologia, Herder, Barcelona 1970, 240.
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trar una necesidad sentida tamblén en el campo del conocimiento
teologico®.

(Acaso toda la Teologia —entendida como “una” y ‘“‘sapien-
cial”— no puede ser considerada, en sentido lato, Teologia Espiri-
tual?®. Respcnder afirmativamente fue mds ficil en el apogeo de
las sintesis medievales que en las actuales circunstancias.

Enuncié el tema por cuanto entiendo que necesitamos encami-
narnos hacia una sintesis teoldgica que, sin desconocer los aportes
de las disciplinas particulares, esté prefiada de esa sabiduria que
haga posible gustarla como espiritual. Ello quizds exija el desarro-
llo de modos —nuevos o muy antiguos— de abordar el dato revela-
do; de metodologias tales que permitan a la exégesis v a la teolo-
gia positiva convertirse en cimientos sobre los que se construya
una sistematizacion teolégica sapienciall®,

Concretamente el estudio de las Sagradas Escrituras luego de
profundizar el andlisis exegético, lingliistico e histérico-cultural,
deberia culminar en el sentido “anagégico”!! de la Sacra Péagina.
De modo andlogo el estudio de la Tradicidén no podria omitir la
consideracién de los modos histérico-culturales en los cuales el
Pueblo de Dios fue plasmando el “‘sensus fidei”. Se incorporaria
asi un valioso “locus theologicus™ que alcanzaria cimas de plenitud
en la existencia de los santos. La ““fides quaerens exemplum™?? re-
curriria a la existencia histérica de todo el Pueblo de Dios inclui-
dos los santos.

La teclogia no sapiencial es —tomando la descripcion de Gio-
vanni Moioli— “la teologia que se aferra solamente al aspecto “‘ob-

8. Hablando de la especializacion post medieval de la Teologia y concretamente
de la Teologia Mistica, Congar constata —a mi entender con nostalgia—, que: “esta
teologia mistica ya no es obra de los tedlogos, de los hombres de la sintesis teoldgica
integral, a la vez dogmdtica y moral, tedrica y pastoral, como fueron San Agustin, San
Anselmo, San Bernardo, Ricardo de San Victor, San Buenaventura e incluso Santo To-

3”: CONGAR Yves M. 1., 0. ¢, 325. Refiriéndose a tales hombres von Balthasaz afir-
ma “son personalidades totales Io que ensefian lo viven, con una unidad tan directa, por no
decir ingenua, que no conocen el dualismo de épocas posteriores entre dogmatica y espi-
ritualidad™: BALTHASAR Hans U. von, Ensayos Teolégicos. I. Verbum Caro, Cristian-
dad, Madrid 1964, 237.

9. *La Teologfa en su conjunto pero también en cada una de sus disciplinas es y de~
be ser ‘espiritual’ en cuanto que por su contenido y finalidad debe promover 1a ‘com-
prehension’ de la vida espiritual que Dios manifiesta y comunica al hombre con su mis-
terio salvifico revelado en Cristo”: QUERALT Antonio, La “espiritualidad’ como disci-
plina teolégica, Gregorianum, 1L.X (1979), 331.

10. Creo que Pablo VI, Guardini, von Balthasar, Mouroux y Bouyer, entre otros, han
apuntado hacia esta direccion.

11. DE LUBAC Heuri, Exégése Médiével, T. IV, Aubier, Paris 1964, 369-513; OLIVE-
RA Bernardo, La tradicién de la Lectio Divina, (‘uademo; Monisticos, 57 (1981), 195-
196,

12. PHILIPON Miguel M., Los Dom—:s del Espiritu Santo, Palabra, Madrid 1983, 337.
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jetivo” de la “objetividad cristiana”, sin captar integramente el
dato de fe que quiere comprender. En efecto, la totalidad de este
dato debe sefialarse en la “fe-que-acoge™ o en la “fe-que-vive” esa
objetividad y, por tanto, en la relacién que se establece entre el
don de 1a fe (“fides qua”) y la objetividad de la fe (“fides quae™)...
Por eso la teologia no puede menos que preguntarse si puede com-
prender, cdmo y en qué condiciones, dicha relacién y, si al hacer
eso precisamente, no estard quizds alcanzando su verdadero mo-
mento sintético’ 13,

Si nuestro encuentro tiene como horizonte préximo la docencia
de la Teologia Espiritual Sisteméitica en nuestros Seminarios y Fa-
cultades de Teologia, entiendo que hemos de tener presente como
se ensefia la totalidad de la Teologia. Ninglin tratado de Teologia
Espiritual puede subsanar, por decirlo asi, las carencias de una for-
macion teoldgica que no sea seria, sistémadtica y sapiencial. A 1o su-
mo aportara remiendos. A veces se espera que la Teologia Espiri-
tual llene los vacios de la formacion teologica. Puede culminarla,
nunca sustituirla. Toda la Teologia ha de ser —en sentido amplio—
Espiritual —y en tal sentido es posible hablar de ‘dimensiéon’’ —
sin que ello impida que en sentido propio se formule un tratado
de Teologia Espiritual Sistemdtica, como una “parte” mis especifica
de la Teologia “una” y ‘“‘sapiencial”’. Tomando por ejemplo la
sintesis tomista de la Suma, nuestra materia se ubica como culmi-
nacién de la II-Ilae, con una exigua extension en relacién a la tota-
lidad de la Suma?*. El desarrollo posterior no se originé sélo en la
moderna division de la Teologia; a ella se agregd una creciente
atencién a las resonancias subjetivas de la fe “ante el hecho de
Dios y de su experiencia”'$.

13. MOIOLI Giovanni, Mistica Cristiana: DE FIORES Stefano-GOFFI Tullo, Nuevo
Diccionario de Espiritualidad, Paulinas, Madrid 1983, 938. El mismo autor refiriéndose
a la tension “fides quae-fides qua” dice: “‘Creemos que aqul es precisamente donde ra-
dica el sentido del “divorcio™ histérico entre 1a “teologla yla "espmtua.hdad” por un
lado 1 “teologia” quiere encerrarse en la comprensién de la “fides quae”, y por otro,
erréneamente, la “espiritualidad”, en vez de comprenderse como “fides qua” en tension
apropiativa con la “fides quae”, se interpreta como alternativa de la “teologia™: MOIOLI
Giovanni, Teologia Espiritual: A.A.V.V., Diccionario Teologico Interdisciplinar, T. 1,
Sigueme, Salamanca 1982, 53.

14. TOMAS DE AQUINO, ST, II-II, q 179-189: Tratado acerca de los distintos gé-
neros de vida y estados de perfeccion. La perspectiva de Santo Tomds es suvsidiaria de
una concepcidn “esencialista” y “vertical” de la Iglesia, cfr. ACERBI Antonio, Due Ec-
clesiologie. Ecclesiologia giuridica ed ecclesiologia di comunione nella *“Lumen Gentium",
Dehoniane, Bologna 1975. Es indudable la dependencia del Decretum Gratiani que se
manifiesta en el tema de “los estados de vida y de perfeccion” en la eclesiologia anterior
ala “Lumen Gentium’'.

15. GALILEA Segundo, El futuro de nuestro pasado. Ensayo sobre los Misticos Es-
pafioles desde América Latina, CLAR, Bogota 1983, 29. Un ejemplo nitido de la nueva
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En la definicién propuesta, el objeto de la Teologia Espiritual
Sistemadtica lo concreto en la expresidon “existencia cristiana’. Con
ella intento, por una parte, recogerlo en una formulacién que no
dé pie a antinomias de cardcter dualista vy, por otra, incluir las di-
mensiones propias de la “experiencia” y de la “conciencia’ —tér-
minos ambos con los que suele definirse el objeto— pero cuyo em-
pleo no siempre logra soslayar nitidamente una doble dificultad: a.
Que la existencia de Gracia que el Padre nos regala en Jesucristo, si
bien se encarna en experiencias, trasciende a la vez el campo de lo
experiencial no pudiendo ser agotada su trascendencia en ninguna
experiencia del “homo viator”; b. La realidad de una comunién
de vida con la Trinidad en Jesucristo, no implica que el sujeto, ne-
cesariamente, posea conciencia refleja (autoconciencia) de tal co-
munién. Entiendo que al proponer como ‘“‘objeto’ la existencia
cristiana se supera el peligro de dualismos y se reconoce la validez
relativa de la experiencia y la conciencia, posibilitando que éstas
permanezcan dentro de su ambito y limites.

Por otra parte, la expresion “existencia cristiana” permite in-
cluir explicitamente tanto el aspecto “personal’” de apropiacioén
libre del misterio salvifico, cuanto el aspecto comunitario y ecle-
sial. Algunas formulaciones dejan la impresién que el modo como
enfantizan lo personal —entendido preferentemente como indivi-
dual—, pareciera dejar en penumbra lo comunitario y social, esto
es, el sustrato eclesial’® en el que necesariamente ha de arraigarse
toda existencia personal para crecer en la Vida Nueva del Seilor
Resucitado. Por lo demds, al incluir ambas -dimensiones dentro de
la féormula “existencig cristiana’ se torna posible que la Teologia
Espiritual estudie la existencia cristiana del Pueblo de Dios, en
cuanto sujeto colectivo de la Historia de la Salvacién!’, superando

sensibilidad lo constituye Santa Teresa de Avila, que “no elaboré una teologia espiritual
{como en el caso de San Juan de la Cruz), en parte porque no tenia formacion teoldgica,
¥ en parte por su estilo a-sistemdtico personal y espontineo. Teresa antes que niada trans-
mite una experiencia, que trata de objetivar y formular lo mejor posible, y esa experien-
cia religiosa, porque es muy real y profunda, es también muy doctrinal y constituye una
fuente de ensefianza”™ ib. “Leer a Teresa es percibir que Dios realmente existe como he-
cho presente y expernnentable en nuestra vida, y no sdlo como idea que nos convence”
ib.

16. Nuestra exnstencm de cristianos ““no es perceptible, concebible y realizable mds
que en Ia comunitn de la Iglm... La voluntad de Dios no Is puede encontrar el fran-
cotirador individualista, ni el nostdlgico del pmdo (el pasado que nos obstinamos en
prolongar 0 que nos detenemos a criticar), ni e] ingenuo que cree en una imposible
partida de cero”: MANARANCHE André, Un camino de libertad. Ensayo de Teologia
Espiritual, Stadium, Madrid, 1972, 130.

17. Csbria estudiar las “purificaciones”, “noches oscuras” y “tentaciones” (poz ejem-
plo, de la violencia), que padecen los Pueblos y muy concretamente el Pueblo de Dios en
diversas latitudes. Entiendo corresponde directamente a ia materia que nos ocupa.
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asi una perspectiva meramente intimista e individual!®. Tal supera-
cién de una perspectiva reductivamente intimista, dice relacién a
que la “existencia cristiana’ es existencia cristiana en el mundo y
ha de encarnar histéricamente la relacién Iglesia-mundo, sin secu-
larismos ni sacralismos que desfiguren su identidad.

El objeto, la existencia cristiana, es especificado en dos momen-
tos: a. en si misma, v b. en los dinamismos de la vocacién bautis-
mal desarrollada historicamente.

En el primero de ellos, estd estrechamente ligado a la Dogmdti-
cal? ya que el estudio de la existencia cristiana “en sf misma*’ re-
quiere la consideracién de temas propios de los tratados de: Trini-
dad, Cristologia, Antropologia Teologica, Gracia, Eclesiologia, Ma-
nologla, Sacramentos y Escatologia. Puede ser abordado por un
doble camino: deductivo e inductivo. El camino deductivo es el
que desde la sistematizacién aportada por la Dogmdtica va estruc-
turando el discurso teologico-espiritual, y lo verifica a través de los
datos que aporta la existencia cristiana de los testigos®°. El camino
inductivo procede a la inversa: desde la existencia cristiana de los
testigos va en busqueda de la sistematizacién. Si bien el regundo
camino es mds acorde con la sensibilidad actual, es el que mds re-
sistencia ofrece para alcanzar una sistematizacién. La Teologia Es-
piritual. se sitda, precisamente, en la coyuntura en la que lo obje-
tivamente cristiano se “singulariza’ en la persona ¥ en la comuni-
dad. Al igual que en la estética, en la belleza, se da una inefabilidad
de la existencia que dificulta darle organicidad intelectual. No obs-
tante ello, el método puede ser fenomenolédgico?!, o bien histéri-
co?2, Este tiltimo se comportaria respecto de la Teologia Espiritual
Sistemadtica de modo andlogo como la Teologia Positiva lo hace en
relacion a la Especulativa.

18. Siempre me ha resultado significativa la siguiente expresion del fundador de los
Sacerdotes Opetarios oncesanos, Don Manuel Domingo y Sol: “no sabemos si estamos
destinados a ser rio caudaloso o si hemos de parecernos a la gota de rocio que envia Dios
en ¢l desierto a ia planta desconocida. Pero, mds brillante 0 mas humilde, nuestra obliga-
¢ibn es cierta: no estamos destinados a salvarnos solos”.

19. *La théologie dogmatique sera donc toujours supposée derriére la théologie spiri-
tuelle, bien que cellei n’en saisisse les données que sous le rapport qu'elles entretien-
nent avec la conscience religieuse”: BOUYER Louis, Histoire de la Spiritualité Chrétien-
ne, T. 1, Aubier, Paris 1966, 10-11.

20. o ejemplo mds claro qux.zas sea GARRIGOU-LAGRANGE Reginald, Las tres
edades de la Vida Interior, Desclée, Buenos Aires 19577, ' .

21. von Balthasar, por ejemplo, propone como método “una especie de fenomenolo-
glz sobrenatural de las grandes misiones, miradas desde arriba”: BALTHASAR Hans U.
von, Teresa de Lisieux, Historia de una mision, Herder, Barcelona 1957, 22-23.

22. Entiendo que un paso importante seria la multiplicacion de estudios compara-
dos al estilo de la obra de SERUET P., De g vie dévote & la vie mystique, Ftudes Car-
mélitennes, Paris 1958, quien detenidamente analiza y compara a San Francisco de
Sales con Santa Teresa de Jesis.
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La dependencia de la Dogmdtica lleva a que la docencia de la
Teologia Espiritual Sistemdtica haya de asumir como propios as-
pectos que la ensefianza de la Dogmadtica hubiese omitido. Algo
semejante sucede con la Moral. Las fronteras no son nitidas?3 y
tratados tales como Gracia y Escatologia, profundamente dogmi-
ticos son a su vez morales, si por Moral entendemos el caminar del
hombre en Jesucristo, en orden a participar de la eterna bienaven-
turanza. Una visién restringida de la Moral, por ejemplo, bajo el es-
quema del Decdlogo (la denominada ‘“‘casuistica’), hard que la
Teologia Espiritual Sistemadtica, en el momento en que estudia la
existencia cristiana en si misma, tenga que hacerse cargo de temas
como las virtudes cardinales, el organismo teologal, los carismas,
dones, inhabitacién trinitaria y la vocacién universal a la santi-
dad.

Si la Teologia Pastoral es comprendida en el doble registro: a.
realizar y concretar la mision evangelizadora de la Iglesia y b. el ar-
te de la conduccién del Pueblo de Dios a la santidad; en buena me-
dida la Teologia Espiritual Sistemadtica aporta el horizonte de com-
prehensién desde el cual la Teologia Pastoral estudiard las media-
ciones para lograr la realizacién de la santidad del Pueblo de Dios.

Con lo esbozado no pretendo resolver la cuestién de las relacio-
nes de la materia que nos ocupa con la Teologia Dogmatica, Moral
y Pastoral. Es mads, cabria preguntarse acerca de la relacién con la
Teologia Biblica??, 1a Liturgia, la Historia de la Iglesia, la Hagiogra-
fia, el Derecho Canénico.

Vayamos al segundo momento. A la consideracion de la existen-
cia cristiana “en los dinamismos de la vocacion bautismal desarrolla-
da histoéricamente’’. Si al primer momento cupiera designarlo “‘ge-
neral”’, a éste cabria adjetivarlo ‘“‘especial’”’, dado que se aboca al
campo que la Teologia Espiritual Sistemdtica posee como mads su-
yo, como mds especifico, que podriamos designar como el proce-
so —o el crecimiento— de la existencia cristiana.

La vocacion bautismal alcanza su pleno desarrollo en la santidad.
El cristiano que no se salva, ““que no llega al cielo”, se frustra. En
términos absolutos la santidad es la consumacién de la salvacion:
contemplar a Dios cara a cara, siendo amado y amdndole en la Cari-
dad trinitaria. Tal es la {inica realizacién posible, por gracia, del
hombre redimido. ;Cudl es la pedagogia de Dios? ;Hay constantes
o leyes en la respuesta humana? ;Qué obsticulos condicionan?

23. SACRA CONGREGAZIONE PCR L'EDUCAZIONE CATTOLICA. oc., LV §,

1807, bajo la adjctivacion “sistemadtica” incluyc la Dogmatica y la Moral.
24 MAGGION!1 Bruno, Expcriencia espiritual en la Biblia: DY, FIORES Stefano-
©T Tl AMyeva Diceionario de Espiritualidad, Paulinos. Madrid 1983, 498-542,
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{Como describir la armonia de la accién de Dios adecudndose al
modo humano de ser? Interrogantes que brotan del dinamismo de
la existencia en Cristo.

La Teologia Espiritual tratard de captar las leyes —esto es, una
cierta regularidad de la experiencia subjetiva— del espiritu humano
en su relacién con Dios. Aunque son vivencias sobrenaturales cuya
causa es Dios, sin embargo tienen modalidad humana y se experi-
mentan al modo como se experimentan las vivencias humanas:
como percepcidn, tendencia, apetito, obstdculos, resistencias, con-
-ciencia, formas de estar afectado (sentimientos, emociones, tenta-
ciones), tomas interiores de posicion, de conducta, opciones. La
Teologia Espiritual tratard también —y sobre todo— de captar las
leyes como el Espiritu de Dios suele inspirar y acompafiar al hom-
bre que lo busca y descubre en la fe. Si bien el Espiritu de Dios
procede desde su trascendencia y total libertad, haciendo *lo que
quiere” y, por tanto, no se sabe ‘““de dénde viene ni a dénde va”,
sin embargo, no procede de modo arbitrario sino sabio, conforme
a una como auto-ley de “‘encarnacién”?*: se compromete con la
estructura, condicién y modalidad propid de la naturaleza humana.
De ordinario Dios ahorra —por asi decirlo— €l milagro y transfor-
ma, transfigura, al hombre adecudndose al ser y actuar humanos.
Consecuentemente, si bien el Espiritu Santo es soberanamente
libre, a causa de la trinitaria auto-ley de ‘“‘encarnacién”, nunca se
disocia de Cristo y de la Iglesia. De alli que nos sea 1eg1t1mo en
nuestra materia, buscar c1ertas leyes del desarrollo de la existencia

" cristiana. )

Por tratarse de un anahs:s reflexivo de la vivencia, espmtual y
espontdnea, la Teologia Espiritual estd llamada también a ejercer
una funcién critica, esto es, dar y aplicar criterios para el discerni-
miento de los “espiritus™ que inspiran al creyente. Al modo como
el Espiritu Santo se adecua a la auto-ley de la encarnaciodn, el espi-
ritu del mal tiene como una légica propia en su astucia para el mal.
Es funcién del discernimiento desenmascarar al lobo que se reviste
de piel de oveja.

Abora bien, la santidad que en términos absolutos coincide con
“ir al cielo’?%, podemos también considerarla, al menos, bajo tres
aspectos: ontolégico, teologal y moral.

25. Dios actia de un modo inefable, gratuito e indeducible y, sin embargo, al actuar
al modo divino no suspende —ordinariamente— el modo humano de ser. En nuestra
experiencia el hecho de recibir el regalo luminoso de 1a contemplacién —como gratuidad
de Dios, inmerecida—, no nos exime de Ia debilidad creatural, is fragilidad, e incluso del
pecado.

26. El “ir al cielo” seria santidad “substancial”, en el sentido de elemental, como
“minimum” requerido pars salvarse.Pero 1a vocacién bautismal nos impulsa también a la
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Bajo el aspecto ontolégico, la santidad consiste en la participa-
cién de la naturaleza y de la vida de Dios en Jesucristo?”, mediante
la gracia de la justificacién y de la regeneracién?®, con la inhabita-
cién de las tres divinas Personas en el bautizado?®. Bajo el aspecto
teologal, la santidad consiste en la plenitud de la caridad, la que
puede explicitarse también bajo la categoria de comunidén perfec-
ta con Dios y con los hombres®. Bajo el aspecto moral, la santi-
dad consiste en la heroicidad de las virtudes. Siendo tal aspecto
mas factible de verificacion objetiva, es criterio eclesial en los pro-
«cesos de beatificacion y canonizacion®!.

La santidad en si misma, es esencialmente una y tinica en cuan-
to que es comunioén vital con la Trinidad en Jesucristo, y, a la vez
es susceptible de ser participada con intensidad y grados diversos,
en virtud de un doble motivo: a. la libre disposicién divina como
causa de diferenciacion en la distribucion de la gracia, y b. 1a liber-
tad del sujeto, expresada como acogida y respuesta al don de gra-
cia ofrecido y recibido en la subjetividad de su ser personal.

Si al considerar la existencia cristiana en si misma se destacaba
la dependencia de la Dogmatica, en este segundo momento resal-
tan, en cambio, las relaciones con la Moral*. Lo que en una Moral
reductiva o casuistica se consideraba supererogatorio, a la luz de la
vocacién universal a 1a santidad, entra hoy en la normalidad de la
existencia cristiana. El camino de las Bienaventuranzas y el Evan-
gelio, plenitud de la ley, no es para algunos sino para todos®?, aun
cuando pueda ser diverso el grado de participacion y apropiacién
personal. ‘

Superada histéricamente la identificacion de la mistica con los
fendmenos extraordinarios, considerados paramisticos y por tanto
que no hacen a la esencia de la vida mistica®, la mistica —mante-
niendo su absoluta e inmerecida gratuidad— constituye una de las

“perfeccidn de 1a santidad”, que ha de realizarse ~en la medida del Don de Dios— ya en
esta vida, desde esta tierra; porque Dios Hama para que la humanidad ~va en el hoy de la
historia— sea “lo mds santa posible”,

27. 2Pe1,4;Ef2, 5.

28. Rom 3, 24, Tito 3, 5.

29. Jn14,23;1C0r3,16;2Tim 1, 14; Ef 3,17;1 Cor 6, 20.

30. TELLO Rafael La comunion de vida con Dios en la Iglesia: ALAV.V., Lumen
Gentium, Constitucion Concilier sobre la Iglesia, Guadalupe, Buerios Aires 1966 125-
'168.

31. MOLINARI Paolo, Los santos y su culto, Razon y Fe, Madrid 1965, 44; 4849

32. SACRA CONGREGAZIONE PER L'EDUCAZIONE CATTOLICA, oc., EV 5,
1872-1875.

33. BALTHASAR Hans U. von, El Evangelio como criterio y norma de toda espiri-
tualidad en Iz Iglesia, Concilium, 9 (1965), 7-25; GALILEA Segundo, El camino de la
espiritualided, Paulinas, Buenos Aires 1984, 77-87.

34, BERNARD Charles A., Teologia Spirituale, Paoline, Roma 19832, 482.
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dimensiones normales de la existencia cristiana. Depende esencial-
mente de los dones del Espiritu Santo y del modo divino de obrar
que ellos comunican al hombre® . En cuanto “experiencia de Dios,
pasiva y simple>3, alcanza su culmen objetivo en la Eucaristia que
realiza el encuentro de Cristo Resucitado con cada cristiano y con
la Iglesia toda, cotidianamente®”.

En otros términos, la mistica es la experiencia del Reino ya co-
menzado y requiere continuidad de vigilancia ascética, a causa de
que aun no ha sido consumado. Asi como no hay dos morales, una
de los preceptos v otra de los consejos, sino que la existencia cris-
tiana incluye ambos horizontes, de modo andlogo ya no se sostiene
la dualidad de caminos —el uno ascético y el otro mistico—, sino
que la existencia cristiana se realiza en ambos.

El dinamismo de la vocacion bautismal, en su desarrollo histéri-
co es susceptible de ser explicitado y sistematizado de diversas ma-
neras. Lo comin a todas es la realidad de una progresion, creci-
miento y desarrolio, en el que se conjuga la accién de Dios con la
respuesta libre de la creatura. Como sabemos, se han utilizado di-
versos esquemas: el de las “vias’ (purgativa, iluminativa y unitiva),
el de los “grados” de la humildad, de la oracién y de la caridad.
Superado el momento polémico, resalta cada vez mds la comple-
mentariedad de las diversas sistematizaciones del crecimiento, al
tiempo que se relativizan los confines, dado que —en lo concreto
de 1a existencia cristiana— se imbrican mutuamente, de tal manera
que en los comienzos ya hay algo de lo mas pleno y en la plenitud
se perciben realidades propias de los albores o del mediodia del
camino.

Guillermo Rodriguez-Melgarejo
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ALGUNAS REFLEXIONES PARA UNA
ENSENANZA PASTORAL DE LA
TEOLOGIA DOGMATICA A LOS

FUTUROS PRESBITEROS

EL FUTURO PRESBITERO: EL ANCIANO O “SABIO”
DE LA COMUNIDAD

La ensefianza de Jesiis, tanto por su contenido cuanto por su es-
tilo, ha de ser la fuente wltima e inmediata que ha de inspirar toda
ensefianza teoldgica en nuestros Seminarios.

La ensefianza teoldgica ha de ayudar a que el seminarista adopte
cada dia mds la actitud del verdadero discipulo del Evangelio, de
modo que, descubriendo éste su propia ignorancia, ansie y asimile
la verdadera sabiduria. Y, de esa manera, aprenda a actuar y ense-
fiar al Pueblo cristiano en nombre del inico Maestro.

No ha de olvidarse que el futuro Presbitero, a pesar de su joven
edad, estd llamado a ser el “‘anciano” en medio de la comunidad
cristiana; o sea, el “sabio”; es decir, el que “‘saborea” la Palabra de
Dios, la escucha, la entiende, la traduce. Y por lo mismo, es capaz
no sélo de interpretar los acontecimientos de la historia y las acti-

-tudes de los hombres, sino de despertar en ellos el gusto por la
sabiduria del Evangelio.

Esta funcién sapiencial habilita al futuro Presbitero para la fun-
cién sacerdotal, pues nada se santifica sino por la Palabra; e, igual-
mente, para la funcidén especificamente pastoral, pues el Presbitero
convoca al Pueblo de Dios, lo retine, lo anima, lo corrige, lo condu-
ce mediante la Palabra.

LA TENTACION DEL GNOSTICISMO

Lo mismo que a todo discipulo de Jesucristo, dos tentaciones
acechan al profesor y al estudiante de Teologia. Una es conocer
por conocer, o por curiosidad, sin interesarse mayormente de las
exigencias de fe y vida que tiene toda ensefianza relacionada con el
Evangelio. Cuando asi acontece, la ensefianza o el aprendizaje de la
Teologia queda en pura instruccién religiosa cerebral, que no ayu-
da al profesor a entrar en el Reino e impide que el estudiante in-
grese en él.
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Otra tentacion es la justificacion de las ideologias con el recurso
.al Evangelio o a la Teologia, adoptando nociones o discursos ela-
borados por la sabiduria cristiana a través de los tiempos, pero va-
cidndolos de su contenido. Asi sucedié en la Iglesia desde la tem-
prana hora del siglo II cuando la amenaza del gnosticismo al men-
saje cristiano. Asi sucede hoy en América Latina. La Doctrina de
la Seguridad Nacional, la Teologia de la Iglesia Popular o ciertas
Cristologias denunciadas por el Papa Juan Pablo Il en la conferen-
cia inaugural de Puebla, algunas tendencias de la llamada Teologia
de la Liberacién, son ejemplos de corrientes gnosticas que, partien-
do de postulados no cristianos, pretenden imponerse revistiéndose
con elementos evangélicos y eclesiales.

LA “COMUNICABILIDAD” DE LA PALABRA DIVINA
Y LA TEOLOGIA

Toda ensefianza teolégica ha de tener en cuenta que la Palabra
eterna nos es conocida gracias a que Dios Padre la ha comunicado
a los hombres de diversas maneras desde antiguo y, en los Gltimos
tiempos, en forma plena, en Jesis de Nazareth. Dicha Palabra sus-
tancial, como toda la ensefianza evangélica de Jesis, nos ha sido
comunicada gratuitamente para que, a nuestra vez, nosotros la
comuniquemos gratuitamente a los demds hombres. Por lo mismo,
la “comunicabilidad™, propiedad esencial de la Palabra de Dios y
- de su Evangelio, es una condicién intrinseca a la enseflanza y al
aprendizaje de la Teologia, y ha de reflejarse en una creciente ca-
" pacitacion pastoral del 2lumno de Teclogia para realizar el primer
anuncio del Evangelio, para comentar la Palabra de la Escritura,
para catequizar, y para todo ejercicio del ministerio de la Palabra.

Este subrayado nuestro sobre la comunicabilidad como propie-
dad de todo auténtico magisterio v aprendizaje teoldgico, rescata
—pensamos— algunos logros un tanto olvidados de las discusiones
habidas en la década del 40 sobre la.Teologia Kerigmdtica o Teo-
logia para la Predicacion.

EL CURSO TEOLOGICO COMO CATECUMENADO
PREPARATORIO AL SACRAMENTO DEL ORDEN

Hasta hace pocos afios ha sido abismal 1a dicotomia entre Teolo-
gia y Catequesis, sea por el silencio total que la primera hacia de la
segunda, sea por el desprecio que la segunda manifestaba por la
primera.



90 . ENSENANZA PASTORAL DE LA TEOLOGIA DOGMATICA

En la vida y ministerio del Presbitero, tal dicotomia ha sido de
graves consecuencias. Este llegd a pensar que la Catequesis era una
tarea ajena a su ministerio pastoral, privindose asi de una de las
mejores claves de comprensién de su vida pastoral. O bien sospe-
ch6 que la Teologia aprendida, a pesar de la riqueza de conoci-
mientos almacenados, le era pricticamente initil. Y a decir verdad,
ésta no ha despertado en €l el instinto pastoral de suscitar y acom-
pafiar la fe en el coraz6n del hombre y de la comunidad creyente.
No por acaso resultan hoy casi incomprensibles las figuras de los
grandes Obispos doctores de la antigiledad cristiana que no desde-
fiaban hacer la Catequesis al Pueblo y que, de ese modo, nos tras-
mitieron algunas péginas teologicas inmortales.

De la ensefianza teolégica de los Seminarios Mayores pensamos
que vale, en grado excelente, lo que se dice de la Catequesis. Esta
es: a) una exposicién gradual y completa de todo el misterio de la
Salvacion, adecuada a la situacién que vive el catectimeno; b) con
miras a una conversién cada vez méis profunda al Evangelio de Je-
sucristo; c¢) concretada en una adhesién plena a su persona y una
insercioén activa en la Iglesxa

El Curso Teolégico asi concebido aparece como un verdadero
Catecumenado preparatorio al sacramento del Orden. Y el Profe-
sor de Teologia, que lo imparte y guifa, un auténtico mistagogo del
futuro Presbitero. :

EL DINAMISMO EVANGELIZADOR DE LA FE ORTODOXA

La Teologia es una cierta comprension de Dios, y, en especial,
de su economia; o sea, del modo como El gobierna su casa y sus
cosas, conduciéndolas todas a su ultimo fin.

Para esta comprension el tedlogo, primeramente, ha de partir
de un principio firme y cierto: la Palabra de Dios siempre fiel,

-quien en Jesucristo cumple 1a promesa del don del Espiritu Santo
y por El lleva a la Iglesia al conocimiento pleno de la verdad.

Percibido tal principio, el tedlogo, en segundo lugar, debe apli-
carlo correctamente. Debe, en especial, hacer el cotejo critico de
la realidad mundana con la Palabra divina. El te6logo adquiere as{
un conocimiento variado de la realidad: 1°, un conocimiento mads
pleno de su naturaleza y finalidad, segiin el plan divino original;
2°, un descubrimiento de la deformacién o alienacion que el peca-
do del hombre introdujo en ella; 3°, un apercibimiento de los cami-
nos posibles por los cuales la realidad humana y mundana pueda
reencontrarse con el proyecto divino original y perfeccionarse
histérica y escatolégicamente; 4°, como consecuencia de todo lo
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anterior, una contemplacién del estilo de actuar salvifico de Dios,
el cual manifiesta una misericordia que supera toda imaginacién.

No cabe duda que el principio fundamental, o Palabra de Dios,
puede ser miltiplemente percibido por la inteligencia creyente del
tedlogo. E igualmente puede ser también multiforme el grado de
cotejo o aplicacidén critica que éste hace de ese principio a la reali-
dad mundana. De alli, los diversos grados de conocimiento del te6-
logo, la jerarquia de las verdades teoldgicas desde los dogmas de fe
hasta los teologiimenos de cada escuela, y también el legitimo plu-
ralismo teolbgico. En todos estos casos tenemos una Teologia con-
forme a la norma de la fe u ortodoxa. No acontece lo mismo cuan-
do se sustituye el principio teolégico fundamental, o cuando se lo
subordina a la realidad mundana, contrariando no sélo la sobera-
nia de la Palabra de Dios sino la naturaleza misma de la segunda.
Es fatal que entonces se presente como totalidad lo que es, por
esencia, particular. Alli, surge la “haeresis”, que no es otra cosa
que una verdad parcial absolutizada.

Como lo demuestra 1a Historia de la Pastoral, mientras 1a verdad
teoldgica plena o “catholica” evangeliza y libera, la “haeresis” o
verdad a medias obstaculiza el Evangelio y esclaviza a los pueblos.
No importa que la verdad a medias pretenda inculcar la divinidad
de Jesucristo, la liberacién u otra verdad revelada.

LA NECESIDAD PASTORAL DE LA APOLOGETICA

La Palabra divina no es indiferente ante el manipuleo que los
doctores puedan hacer de la misma. Jesus fue claro al prevenir con-
tra los falsos profetas. Lo mismo que el apéstol San Pablo y las de-
mds cartas apostOlicas. La Iglesia, fiel a su Sefior, siempre ha reac-
cionado con menor o mayor prontitud, frente a la ensefianza del
error, pues percibe que en ello estd en juego la soberania de Dios
y por lo mismo, la‘salvacién de los hombres, por quienes Cristo
muri6é., Los Santos Padres, que muchas veces conjugaron genial-
mente la dimensién doctoral y pastoral de su ministerio, no duda-
ron en gastar buena parte de su vida en desenmascarar el error,
procurando atraer de nuevo a la verdad y al seno de la Iglesia a los
caidos en €él. Esto ha sido y serd siempre asi porque la defensa de
las ovejas frente a los peligros del error es una tarea primordial del
pastor. Ser indiferente frente a los rumbos equivocados por los que
puedan tomar las ovejas, o cerrar los ojos ante la presencia del lobo
es actitud de mercenario. ‘

Conviene que, por un instante, revisemos cudl es la actltud del
tedlogo frente a esta problemitica.
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Ayer, en los afios anteriores al Concilio, la Iglesia pudo ser ten-
tada de ejercitar su sentido de la ortodoxia hasta un grado un tan-
to exacerbado, sospechdndose a veces heterodoxia en cualquier
formulaciéon doctrinal desacostumbrada. Esta tentacion, y cual-
quier otra, no es de extrafiar, pues la ortodoxia hace al bien mismo
de la Iglesia. Y es precisamente en lo propio donde uno suele ser
tentado. Asi acontecié con Jesis en su mesianidad.

.Y hoy? ;No es, acaso, la tentacion contraria la que acecha a la
Iglesia? Deformacién del didlogo ecuménico y cultural, confusién
entre pluralismo teoldgico y herejia, irritabilidad ante cualquier

‘llamada de atencidn sobre un posible error doctrinal, rubor enfer-
mizo a reconocerlo en la propia comunidad eclesial, desprecio de
la funcién apologética del ministerio pastoral, minusvaloracién del
magisterio ordinario, y hasta ridiculizacién de la ortodoxia: son
éstas algunas formas de irresponsabilidad pastoral en las que se
incide hoy dia. A lo cual se agrega la irresponsabilidad de un nuevo
tipo de editorial catélica que, mds que al servicio del Evangelio, pa-
reciera organizarse al servicio del lucro. Por poner un solo ejemplo:
(quién puede explicar que una editorial que se precie de catélica,
traduzca y edite en formato de bolsillo la interpretacion marxista
del Evangelio segtin San Marcos? ‘

Siempre la Apologética o defensa de la verdad del Evangelio serd
signo de salud de una Iglesia evangelizadora, como también de una
Teologia al servicio de ella. No asi la “apologetitis™. Como tampo-
co la indiferencia ante el error o el abrazar la herejia. San Juan no
titubed en decir que el error, de cualquier color, es siempre obra
dei Anticristo.

CONEXION ENTRE LA CRISTOLOGIA, LA ECLESIOLOGIA,
LA TEOLOGIA MORAL Y LA TEOLOGIA PASTORAL

La “comunicabilidad” de la Palabra, de la que hablamos arriba,
incluye una como “fluidez” de la verdad. Es decir, una connatura-
lidad cognoscitiva, la cual hace que, descubierto un aspecto de la
verdad, éste empuje al descubrimiento de otro. :

En cuanto a la comprension de los diversos aspectos que incluye
la Palabra de Dios comunicada a los hombres, es fdcil advertir ya
en el Nuevo Testamento y luego a lo largo de toda la vida de la
" Iglesia, la interrelacion profunda que media entre el conocimiento
de Jesucristo, el conocimiento de la Iglesia, el conocimiento del
nuevo modo de vivir segiin el Evangelio, e, incluso, el conocimien-
to de las reglas para construir la Iglesia. Nos animamos a decir que
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se es tedlogo, precisamente, en la medida en que se es capaz de perci-
bir las conexiones que median entre la Cristologia, la Eclesiologia,
la Teologia Moral y la Teologia Pastoral. De alli 1a importancia de -
la cabal comprensién de un punto anterior para poder comprender
el posterior. Regla que vale también en el caso contrario: una com-
prensién confusa del punto anterior engendra ficilmente una com-
prension confusa del punto posterior. Juan Pablo II ilustrd esto en
Puebla al recalcar la importancia de una buena Cristologia para po-
der disponer de una buena Eclesioiogia y, a su vez, de una buena
Antropologia. Y poder contar asi con un instrumental teolégico
adecuado para la Evangelizacién del continente. Por otra parte,
no seria dificil ilustrar en la historia del pensamiento teoldgico la
concatenacién profunda que existe entre las diversas doctrinas o
entre los diversos errores. Por ejemplo una Cristologia arriana fue
el caldo de cultivo de una Teologia Moral pelagiana (siglo IV). O
una Eclesiologia ‘“carismdtica” lo fue de una Teologia Pastoral
montanista (cf. Tertuliano).

FINALIDAD MORAL Y PASTORAL DE LA TEOLOGIA

La ‘“‘comuricabilidad” de la Palabra divina significa mucho
mds que una pura enunciabilidad momentdnea. No vale d= ella el
adagio latino “verba volant”. La Palabra de Dios es. Ella no pasa,
sino que permanece para siempre. Y permanece dindmicamente.
Pronunciada por el Padre en la eternidad, engendra al Hijo unigéni-
to. Dicha al comienzo de la historia, crea el mundo. La Palabra de
Dios no sélo dice sino que es 1o que dice, hace lo que dice. Y cuan-
do nos es dicha a los hombres, 1o es para ser hecha por nosotros.
Si esto vale de toda Palabra pronunciada por Dios en la antigiie-
dad, ello es asi ahora en grado sumo desde que “la Palabra se hizo
carne” (Jn. 1, 14). Como nunca antes, la Palabra de Dios nos es
hoy comunicada no sélo para que la conozcamos, sino para que la
realicemos, la practiquemos. “El que escucha estas palabras mias'y
las practica...” (Mt. 7, 24 ss).

Existe, sin duda, una concatenacion intima entre la pronuncia-
cion de la Palabra divina y su comprensién humana. Esta, por su
parte, no es s6lo tedrica sino prictica. Se da, por tanto, una inte-
rrelacién profunda entre Teoria y Praxis. Pues comprendida, la
Palabra exige ser hecha. Con el fruto inesperado de que tal Praxis
impulsa, a su vez, a una mds honda comprension. Y ésta, nueva-
-mente, a una mas profunda vivencia y préctica. Y asi, en un juego
alternado de Teoria y Praxis cristiana, ininterrumpido en la tierra,
que preludia el conocimiento y el gozo pleno del cielo.
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Segiin esto que hemos dicho, es de todo punto importante que
el tedlogo perciba la concatenacion entre Cristologia, Teologia
Moral y Vida Santa. En efecto, el misterio del Verbo encarnado
nos ha sido revelado para que, reconociendo en El el designio di-
vino sobre el hombre, nos configuremos con el Hijo unigénito en
nuestra vida de cada dia. De la misma manera, la relacién entre
Eclesiologia, Teologia Pastoral y Praxis Pastoral. Pues el misterio
de la Iglesia nos fue manifestado para que, conociendo las leyes
de su arquitectura sobrenatural, nos dispongamos a su construc-
cidn en la tierra.

VALORACION DEL MISTERIO DEL PECADO Y OPCION
PREFERENCIAL POR LOS POBRES

Lo que hemos dicho arriba sobre la concatenacién entre Cristo-
logia, Eclesiologia, Teologia Moral y Teologia Pastoral, como tam-
bién lo que explicamos sobre la finalidad moral y pastoral de toda
la ensefianza teoldgica, supone partir en el discurso teoldgico del
postulado fundamental de la Revelacion; a saber: el amor de Dios
por el hombre pecador. Podriamos, incluso, formularlo asi: “Dios
revelé su amor porque el hombre pecéd”. Tan capital este postula-
do que, marginado o postérgado, es imposible conferir a la Teolo-
gia una dindmica pastoral. Y esto es asi porque al margen de la
Optica salvifica elegida por Dios para su revelaciéon todo serd recur-
so voluntarista extrinseco a la misma, incapaz de hacernos ver las
-cosas de Dios con los ojos de Dios.

Este postulado necesita ser tomado en serio en todos sus térmi-
nos. Primero, el amor de Dios. Después de las disquisiciones de la
década del 50 sobre la primacia de la caridad en la Teologia Moral,
el tedlogo puede ser tentado a pensar que sabe ya mucho sobre éL.
Pero este amor de Dios sélo se lo conoce cuando se desciende a
meditar teolégicamente la hondura del pecado. En este sentido,
los viejos misioneros del pueblo cristiano supieron mucho mds que
no pocos tedlogos modernos. Segun la Revelacion, el dominio del
pecado es universal. “Todos pecaron y todos estdn privados de
la gloria de Dios™ (Rm 3, 23). Y su poder esclavizador es enorme,
tanto que Dios juzgd conveniente compensarlo y superarlo con el
poder liberador de Jesucristo. “Habiendo Dios enviado a su propio
Hijo en una carne semejante a 1a del pecado, y en orden al pecado,
condend el pecado en la carne” (Rm 8, 3). El amor de Dios es
inmenso porque se manifesté6 no cuando éramos amables sino dig-
nos de odio. “La prueba de que Dios nos ama es que Cristo, siendo
nosotros todavia pecadores, murié por nosotros” (Rm 5, 8). Y
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nos revelé asi una cualidad insospechada del amor de Dios y, por
ende, de todo amor cristiano. “Nos amé primero” (1 Jn 4,19). O
sea que, para podernos amar, destruyé el pecado, y luego recred
en nosotros la imagen amabilisima de su Hijo. Mas no contento y
puesto que el amor pide reciprocidad, quiso hacer esta obra en
nosotros, no desde fuera sino asumiendo nuestra misma naturaleza
pecadora, para que con aquella misma con que lo habiamos odiado
antes lo pudiésemos amar ahora. “En esto consiste el amor que
Dios nos tiene...: no en que nosotros hayamos amado a Dios sino
en que El nos amé y nos envié a su Hijo como propiciacién por
nuestros pecados” (Jn 4, 9-10). A la Teologia Biblica todavia le
falta descubrir que, bajo las apariencias de una blasfemia, los Evan-
gelios han recogido uno de los titulos cristoldgicos mas hermosos
asignados a Jesis: ““amigo de pecadores” (Mt. 11, 19).

La Teologia y la Pastoral modernas no acaban de tomar en serio
la realidad del pecado. Quizd por una reaccidon explicable ante las
tendencias jansenistas que, aunque vencidas en el plano doctrinal,
debilitaron la Moral y la Pastoral catdlicas hasta casi el Concilio. A
lo cual vinieron a sumarse luego las corrientes psicologistas o neo-
positivistas que pretenden hasta negar la culpa moral y la misma
objetividad del mal.

Esta deficiencia de comprensidn teolégica y pastoral del pecado,
en vano trata de ser compensada hoy por la revaloracion de la di-
mensidn social del mismo: las llamadas estructuras del pecado. De
éstas, por lo demds, no se logra tener siempre una comprension
teolégica, sino que con frecuencia se queda en una comprensién
puramente sociolégica, politica o econémica. De donde que, fren-
te a ellas, poco vale a veces la conversion del corazén del hombre,
sino que importa en primer lugar el cambio social, sea por el pro-
greso econdmico elucubrado y realizado por tecndcratas, sea por
1a revolucién cumplida por pequefias vanguardias iluminadas. Todo
"lo cual comporta una evidente manipulacion ideoldgica del proble-
ma del mal y de su solucidén; y consecuentemente de lo que es
Evangelizacién y Liberacion. Nos atrevemos a decir que, mientras
la Teologia Dogmadtica no se reencuentre con el misterio del peca-
do, no entendera ni la realidad mundana ni la economia salvifica.
Por lo mismo serd incapaz de inspirar una Teologia Moral que en-
tusiame a los hombres con el llamado a la santidad. Y mucho me-
nos serd capaz de inspirar una Teologia Pastoral que anime la
acciéon apostélica de hombree llenos de misericordia. Puede suce-
der, entonces, que, faltos de esa Teologia, un suceddneo ideolégico
venga a ocupar la plaza vacia. Eso eslo que acontece cuando se le
roba a Puebla la f6rmula pastoral de la “opcidén preferencial por
los pobres” y se la interpreta desde categorxas filosofico-politicas
contrarias al Evangelio.
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LENGUAIJE TEOLOGICO, CATOLICO Y LATINOAMERICANO

Todo pensamiento necesita ser proferido para ser conocido. Pa-
ra ello el que piensa debe concebir un algo del propio yo,idénticoa
si mismo, y expresarlo. Pero ne basta. Podria ser una expresion ex-
trafia, mmtehgxble que ni siquiera pudiese ser captada como sefial
de una voluntad de didlogo. Por ello que es preciso que el que
piensa y habla se convierta, en cierto modo, en el que escucha. De
esa manera, la palabra, idéntica al que 1a piensa e idéntica al que
la escucha, se torna inteligible, y da origen al didlogo.

La Palabra primera que Dios profirié en el tiempo fue el mundo
creado. Es una Palabra acorde con el ser divino, capaz de expresar
su ser invisible y su insondable sabiduria. Es acorde también con el
hombre, pues puede ser escuchada y respondida por éste. No hay
un hombre que no pueda escuchar y enteder esta Palabra de Dios.
Sin embargo, por su desobediencia (des-ob-audiencia) o sea por
“des-escuchar” a la Palabra de Dios, el hombre dafié gravemente su
capacidad de audicién y de respuesta. Por ello Dios, compadecido
de la sordera y del mutismo del hombre, ha proferido una nueva
Palabra en la historia, capaz de curarnos de aquella enfermedad. Es
su propio Pensamiento, su Hijo Unigénito, encarnado, hecho audi-
ble en Jesis, el hijo de Maria, hermano nuestro. Nadie hay ahora
gue no pueda ser curado de su sordera. Las condiciones para el
didlogo divino-humano han sido recreadas. En primer lugar, por-
que en el Verbo encarmado todo es elocuente. Aun cuando calla
habla. Nos habla de Dios, de su amor. Nos habla del hombre y de
la dignidad a la que es llamado. En segundo lugar, porque sabe

‘adaptar el acento de su Palabra al oido del hombre, adecudndolo
al hombre de Galilea y al de Judea, al campesino y al pescador.

La Palabra de Dios es, por tanto, universal y provinciana, catéli-
ca y local. Eterna, puede ser proferida en todas las épccas. Dicha
en Galilea tiene la virtud de hacer poner de pie a los hombres de
todas las culturas para que le presten oido. En estas dos cualida-
des del lenguaje divino con los hombres pensamos que ha de basar-
se el lenguje teoldgico.

En cuanto al cardcter “‘latincamericano” del lenguaje teologico
nos baste hacer aqui algunas breves consideraciones.

1. Un lenguaje teoldgico “latinoamericano” es aquel que tiene
conciencia de su propia tradicion. Si bien la palabra es relativamen-
te nueva, la realidad que expresa es afieja. Lo latinoamericano tie-
ne ya cinco siglos. Y, en cierto sentido, veinte, porque sus compo-
nentes los tienen. Debemos tener en cuenta dos mentalidades que
se estan disputando lo “latinoamericano” en la guerra que libran
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entre si por el dominio del mundo, las cuales niegan el supuesto
anterior. Una, la mentalidad capitalista que, al considerarnos sobre
todo como clientes del mercado internacional, pretendié negar
nuestra hermandad continental, balcanizindonos, hasta oponemos
unos a otros, y nos ensefidé a interpretar el ser de cada nacién sélo
a partir de las gestas de la emancipacién politica (alrededor de
1810), renegando de mis de trescientos aflos de mestizaje cultural
y, por tanto, de nuestra tradicion catdlica. Otra, la mentalidad
marxista, hija directa de la anterior, la cual agita lo “latinoamerica-
no” como bandera para atraer a su causa a todos los pueblos del
continente resentidos por la dominacién capitalista. Segln ella, lo
latinoamericano estaria naciendo recién ahora, sin negar algunos
avisos de ese parto en las antiguas rebeliones indias contra los espa-
fioles. Lo latinoamericano seria la conciencia nueva de estos pue-
blos en la lucha mancomunada por la liberacion de los poderes
‘econdémicos capitalistas. De alli que lo latinoamericano excluya
también la fe catélica. Y si se la admite es sélo en cuanto suscepti-
ble de ser releida desde las luces de esta alborada de liberacion que
nos trae el marxismo. Los estudiantes de Teologia deben ser ense-
flados a percibir este manipuleo de lo latinoamericano, qué puede
darse también en la Teologia. So pena de ser mafiana pastores
inexpertos que asistan inermes a un despojo cultural del pueblo
mds profundo y cruel que el que sufrieron los primeros habitantes
- del continente seducidos por las chucherias ofrecidas por los mer-
caderes europeos.

2. Un lenguaje teoldgico latinoamericano es aquel que, rescatan-
do el estilo de pensar de los grandes pastores y doctores de la Igle-
sia, sea capaz de pensar hoy, desde la fe cristiana, los problemas
del hombre del continente. Al hablar de estilo de pensar teologico,
aludimos a un estilo de pensar muy pastoral, que supone un estilo
de vivir del pastor-doctor junto al pueblo, en medio del cual es un
cristiano mds y para el cual es obispo, pastor y doctor. “Vobiscuin
christianis, vobis episcopus”™ (8. Agustin). La recuperacién de esta
praxis cristiana de pensamiento teologico-pastoral es el mejor anti-
doto contra la ideologia de la praxis positivista de pensamiento,
segin la cual la verdad “‘se hace’ toda al andar.

3. Un lenguaje teoldgico latinoamericano es capaz de comulgar
con toda la tradicién teol6gica catdlica y de dialogar con el pensa-
miento de todas las escuelas teologicas recibidas.

4. Un lenguaje teoldgico latinoamericano, porque es catdlico, es
abierto al didlogo ecuménico, sin ceder a falsos irenismos, y a to-
das las culturas, en particular con aquellos niveles culturales que
integran la realidad latincamericana. sobre todo los més avasallados.
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Por iltimo, en cuanto a la “latinoamericanidad” del lenguaje
teoldgico, sugerimos la mesura propia de los hombres sabios, no
subraydndola inttilmente, dejindo mds bien su consideracién y

aprecio al interlocutor.

Carmelo J, Giaguinta
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Juan Guillermo Durdn: Monumenta
Catechetica Hispanoamericana (Si-
glos XVI-XVIII). Tomo I (Siglo
XVI). Publicaciones de la Facultad
de Teologia de la Pontificia Uni-
versidad Catélica Argentina “San-
ta Maria de los Buenos Aires”,
Buenos Aires, 1984, 744 pégs. 48
ilustraciones.

Llega muy oportuna esta obra en
orden a la evangelizacién del Nuevo
Mundo, disponiéndose las tres Améri-
cas a celebrar el “V Centerario del
gran Descubrimiento”, aunque nadie
con més razdn y derecho que la Igle-
sia Catblica, comprometida desde el
primer momento en la obra civiliza-
dora a través de la predicacién, la
escuela y el ejercicio del sagrado mi-
nisterio.

Es cuanto en buena sustancia se
ha propuesto poner de relieve el Pa-
dre Juan Guillermo Durén con la pu-
blicacién de estos “Monumenta Ca-
techetica . Hispanoamericana”, obra
de estricta contextura cientifica y de
facil lectura a la vez para gente de
cultura media a quienes va dirigido
el entero volumen.

Su propbsito aparece bien deter-
minado en la Introduccion General:
“Se trata de la re-edicion de una serie
de obras pastorales ligadas estrechisi-
mamente a la historia de la evangeli-
zaciébn, la catequesis, la pastoral sa-
cramental y la piedad popular de ca-
da una de las naciones que hoy con-
forman la América de habla espaiio-
1a”.

Dichas obras pastorales apenas si
han tenido alguna edicién en los pri-
meros siglos de la catequizacién in-
diana. Otras corren todavia inéditas.
En todos los casos resulta singular-
mente dificultosa su ubicacién y casi
imposible su consulta. La obra del
Padre Durén resuelve felizmente este
problema, para la gente ansiosa de
seguras noticias en orden a la evange-
lizaciébn del aborigen y a su ingreso
en la civilizacibn cristiana.

Hay en la presente publicacién
mucho de novedoso tras los concep-
tos preliminares con que se ubica el
autor. Asi, respondiendo a la pregun-
ta de como se la componian los pri-
meros misioneros con las intrincadas
lenguas indigenas, ilustra el Padre
Durén ‘la predicacion muda” o por
gestos, poco fructuosa, sin embargo;
y la “pictoidiogrdfica’ de més largo
alcance, con disefios originales a plu-
ma y a colores en los primeros cate-
cismos. A las que se suma al cabo la
predicacibn y catequesis en las len-
guas del lugar, tercero y iltimo esta-
dio o fase del lenguaje misional.

Con lo que ya emprende nuestro
autor la parte medular de su obra, es
a saber la trascripcion de los catecis-
mos més antiguos que se conocen:
seis en todo.

Abre la serie la “Doctrina cristiana
para instruccion e informacion de los
indios por manera de historia”’, com-
puesta por el Padre Fray Pedro de
Cérdoba” de la Orden Dominica
(1482-1521), llegado a Indiasen 1510;
y escrita entre los afios de 1510 y
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1521 dicha obra, sblo conocida por
1a edicibn mejicana de 1544, que la
completd con algunas adiciones,

El Padre Durdn la presenta ilus-
trando el momento de su publicacién,
1a vida del autor, su llegada a Indias,
maés el examen previo del texto y de
sus ediciones, de su objeto y conteni-
do, con una buena bibliografia final,
manteniendo igual criterio en los ca-
tecismos que después trascribe.

“Estamos —explica-- en presencia
del primer catecismo y posiblemente
del primer libro escrito en espaiiol en
el Nuevo Mundo., Los originales de
esta primicia catequética vieron la luz
en la cindad de Santo Domingo, capi-
tal de la Isla La Espafiola, a la que
luego el cronista italiano Pedro Mér-
tir de Angleria llamé en latin Hispa-
niola (hoy Repiablica Dominicana),
cuna del catolicismo indiano, lugar
“donde se plant6 la primera cruz, se
celebrd la primera Misa, se recitd la

. primera Ave Maria; y de donde, en-
tre diversas vicisitudes, partié la irra-
diacién de la fe a otras islas cercanas,
y de allf a tierra firme”, como recor-
dara el papa Juan Pablo Il en su pri-
mer viaje a América Latina en 1979,

El texto de este primer catecismo
explicado es completo, como no po-
dia pedirse mas: la existencia de Dios
uno y trino, creador de todas las co-
sas; ¢l pecado de nuestros progenito-~
res; el premio y los castigos eternos;
Jess el Hijo de Dios hecho hombre,
nacido de Maria Virgen, muerto en la
cruz y resucitado; los mandamientos;
los sacramentos; las obras de miseri-
cordia y otras verdades cristianas.

Siguele la segunda publicacién:
los Coloquios y Doctrina Cristiana
con que los Doce Frailes de San Fran-
cisco, enviados por el papa Adriano
VI y por el emperador Carlos V, con-
virtieron a los indios de la Nucva Es-
pada, en lengua mejicana y espafiola,

del franciscano Fray Bernardino de -
Sahaglin, muerto en 1590 de mas de‘

noventa afios de edad.
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Los referidos “Doce Apbstoles de
San Francisco” desembarcaron en Mé-
jico el 13 de mayo de 1524, y sblo
algunos afios después se les uni6 fray
Bernardino, cuyo mérito singular son
los sermones escritos por sus herma-
nos en religibn, y puestos por él en
forma de catecismo a mediados del
siglo XVI.

Tres escritos del franciscano Fray
Alonso de Molina ocupan el tercer
lugar en esta serie catequistica, los
tres publicados también en Méjico:
La Doctrina Cristiana Breve traduci-
da en Lengua Mejicana, impresa en
1546; el Confesionario Breve en Len-
gua Mejicana y Castellana, de 1565;
y, en fin, el Confesionario Mayor de
1569.

En cuarto lugar figura la Breve y
muy Sumaria Instruccion del domi-
nico Fray Dionisio de Sanctis, escrita
en Cartagena de Iudias el afiode 1576
por preguntas y respuestas (catecis-
mo que nunca llegd de la imprenta).

Al agustino Fray Juan de la Anun-
ciaciébn pertenece el Catecismo en
Lengua Mejicana y Espafiola breve y
muy compendioso para saber la doc-
tring cristiana y ensefiarla, estampado
en 1577,

Y cierra el conjunto de escritos
reeditados el Confesionario en Len-
gua Mejicana y Castellana del francis-
cano Fray Juan Bautista, que lo pu-
blicod el afio de 1599, con un Confe-
sionario Mayor y otro Breve,

El libro del Padre Juan Guillermo
Durin que reseiiamos —grueso volu-
men de 744 piginas, impreso en el
Instituto Salesiano de Artes Grifi-
cas— no es obra de vulgarizacién, si-
no de elevada erudicién, segin va
haciéndose cada vez més necesario
2n nuestro medio, poco acostumbra-
do todavia a 1a lectura de obras de
este linaje,

Ya nos ha presentado nuestro au-
tor otro estudio de mucho fondo
cientifico en 1982: El Catecismo del
HTI Concilio Provincial de Lima y sus
Complementos Pastorales (1584-1585 )
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¥y nos promete nuevos volimenes de
la fndole del que aqui resefiamos.

Publicaciones de esta naturaleza
honran tanto nuestrs cultura patria,
como a la Facultad de Teologfadela
Pontificia Universiddd Catblica Ar-
- gentina “Santa Marfa de los Buenos
Aires”, en la que el Doctor Durén es
profesor de Historia de la Iglesia; y
constituyen a la postre el més ade-
cuado proemio a los quinientos afios
del descubrimiento de América, cuya
celebracidn digna y provechosa a to-
dos interesa. «

Cayetano Bruno, S.D.B.

Auza, Néstor Tomds, Corrientes so-
ciales del catolicismo argentino
(Buenos Aires, Claretiana 1984),
399 pp. 14 x 19,8 cm.

Treinta y siete afios es un periodo
de tiempo nada despreciable para
nuestra historia eclesidstica argentina
sobre todo si tenemos en cuenta que
en ese lapso de tiempo, que se extien-
de de 1884 hasta 1921, se realizaron
once congresos catblicos en los que,
mas all4 del influjo ejercido en laIgle-
sia y en la sociedad de entonces, sus
resultados pueden evaluarse por la re-
vitalizacién de un laicado que hacia
1880 presenciaba adormecido y des-
concertado (salvo honrosas excepcio-
nes) la irrupcién del liberalismo en el
espectro polftico y cultural de la
época,

Estos congresos ademés de reunir
a las figuras més representativas del
catolicismo de todos los sectores y
-de diversos lugares del pafs, impulsa-
ron el estudio de las cuestiones més
apremiantes para la Iglesia v la socie-
dad argentina,

Escapa al contenido de esta obra
la consideracién de aquellos congre-
sos vinculados directamente al desa-
rrollo y a la organizacibn de las obras
sociales, tales como los convocados
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por los Cfrculos de Obreros v la Liga
Demo6crata Cristiana,

El presente estudio abarca, enton-
ces, a los congresos conocidos como
de los Catélicos Argentinos, que tu-
vieron lugar en 1884, 1907 y 1908;
los convocados por la Tercera Orden
Franciscana en 1903, 1906 y 1921;
los citados por la Juventud Catélica
en 1908 y 1915; uno, por la Liga de
Ensefianza Catélica en 1910; otro
por los Periodistas Catélicos en 1918;
y, finalmente, el de los Catdlicos So-
ciales de América convocado por los
Circulos de Obrerosen 1919.

El desarrollo de estos encuentros
y las conclusiones a las que arribaron
nos permiten comprender el pensa-
miento social del catolicismo argen-
tino del momento, y es mérito de la
presente obra de Néstor T. Auza el
poner de manifiesto que dicho pen-
samiento “‘no se situd tan sblo en lo
estrictamente religioso, sino que se
proyectd a través de los mejores, en
el campo social, cultural y politico”.

El estudio-de estos congresos ca-
télicos va precedido a modo de in-
troduccién por un capitulo, a mi jui-
cio el mis importante, en el que, lue-
go de hacer una presentacibén general
de los mismos —su estrategia v su
obra—, y del clima intelectual que se
vivia, se pasa a describir el contenido
de sus resoluciones. Estas dltimas se
hallan compendiadas en un apéndice
documental al final del libro.

Para la elaboraciébn de los once
capitulos restantes, consagrados al es-
tudio de los once congresos, el autor
se valib de las respectivas actas (en
aquellos casos en que éstas se conser-
van) y de articulos de periédicos y de
revistas catblicas. Gracias a este tra-
bajo podemos reconstruir as{ lo suce-
dido en aquellos eventos. Esto consti-
tuye otro valioso aporte ya que algu-
nos de estos congresos no hallaron el
eco deseado y pasaron un tanto de-
sapercibidos aun para los mismos ca-
tolicos.

El contenido de los capitulos pue-
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de estructurarse de la siguiente ma-
nera: a) origen y finalidad de loscon-
gresos; b) temario; c) desarrollo de
las deliberaciones; y d) evaluacién de
las conclusiones. ;

Hay ciertas notas caracteristicas
comunes que merecen ser destacadas
por la importancia que el autor les
atribuye: '

— FEl papel inspirador y ejemplariza-
dor del primer congreso de los catéli-
" cos argentinos de 1884,
— El protagonismo de los laicos en
1a organizacién de los congresos, que
los impulsb a remontarse sobre las es-
tructuras organizativas o modalidades
asociativas de entonces.
— El sentido nacional y la preocupa-
cibn por el bien comfin que animaba
a los congresales, puesto de manifies-
to en los temas abordados.
— La presencia de temas referidos
con exclusividad al catolicismo (pren-
sa, movimientos, espiritualidad, cate-
cismo) no invalida el predominante
interés por las cuestiones sociales
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(educacidén, ensefianza, universidad,
agremiaciébn obrera, criminalidad, ju-
ventud, legislacién social).

- El abundante temario v la exten-
sibn de sus deliberaciones hizo que
estos congresos no fuesen muy ope-
rativos y que sus conclusiones no
siempre pudiesen ser aplicadas. No .
obstante el autor deja entrever su
conviceibn que de haberse seguido
realizando con mayor periodicidad y
constancia, muy distinto hubiese sido
el resultado.

La consideracién de estas carac-
teristicas constituye de por si la me-
jor invitacién para abocarnos a la lec-
tura de esta obra, que con un gran
poder de sintesis y de claridad nos
ofrece un elemento de juicio impor-
tante para determinar el pensamiento
social de los catblicos y su aporte e
influencia a la sociedad de la que for-
maban parte.

Eduardo D. Rivero
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