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PRESENTACION

"Jesucristo ayer,hoyysiempre"(Hb13,8).Esesteellema queelPapa Juan
Pablo11designó para laIV Conferencia Generaldel Episcopado Latinoamericano
a realizarse en Santo Domingo del12 a128 delmesdeoctubre próximo. Dicho
lemaseconstituirá, seguramente, eneltelón defondo queiluminelasreflexiones
denuestros pastores entorno alatripletemática asignada para laConferencia:
la nueva evangelización, lapromoción humanay lacultura cristiana.

En este número monotemático se ofrece un acercamiento al lema, desde
diversos aspectos de la exégesis y la teología, realizado por un grupo de
estudiosos, cada uno, desde su propia perspectiva, competencia y especialidad.
Para ellos nuestro reconocimiento y gratitud por este servicio a la Iglesia
latinoamericana.

Esta primera aproximacián, desde campos diversos, pero a la vez
complementarios -elexegético, elhermenéutico, elcristológico yeledesiológico­
con marcado acento pastoral, pretende enriquecer la reflexión y motivar la
profundización de otras perspectivas teológico-pastorales del lema, aún no
vistas.

Albert Vanhoye, reconocido escriturista y conocedor como ninguno de la
Carta a losHebreos, analiza laexpresión en su contexto inmediato y luego, en
el contexto de la cristología de toda la carta, haciendo aflorar sus ricos
significados y sus alcances para lavida cristiana.

Pedro Ortiz hace un riguroso análisis exegético del lema estudiando su
relación conelcontexto, su forma lingüística y literaria, sus posibles raíces y su
finalidad. En una palabra, su significado, histórico y actual.

César Herrera fija un criterio interpretativo delaprimera evangelización,
realizada porJesús y confiadaasusdiscípulos: construirauténticas comunidades



160

solidarias alrededor delmismo Jesús. Desde esta perspectiva hace un análisis
crítico de los proyectos pastorales denueva evangelización quehansurgido a
partirdelVaticano IIypropone las prioridades deunanuevaevangelizaciónque
haga presente hoy,alJesucristo deayer y desiempre.

[ean Galotseocupadela reflexiónespecíJicamentecristológica. Laafirmación
delaCarta alos Hebreos toma susentido pleno ala luzdelas palabras queJesús
pronuncio sobre su identidad, sobre todo alaluz delnombre divino :'Yosoy",
que e1 reinvindica en varias ocasiones. Por ese "Yo soy", Jesús expresa la
eternidad queleespropia y quelehace dominar eltiempo. Deesta manera, el
autor, va haciendo explícitas las implicaciones cristológicas del lema y las
consecuencias para la historia humana.

AlbertoRamírezpretendeconsusreflexiones resaltaralgunas implicaciones
eclesiológicas dellema cristológico, siguiendo la estructura misma dellema: la
memoria cristiana de la Iglesia, que no es otra que la memoria deJesucristo
salvador del hombre y revelador del Padre, quien constituye para ella su
verdadero ayer. La significación cristiana delaexistencia actual delaIglesia,
quesehace manifiesta en elacontecer sacramental del Señor resucitado en el
presente. Lasignificación cristiana dela dimensión escatológica dela Iglesia; la
preocupación por esta dimensión eslo quehoynospermite hablar deunanueva
evangelización.

Alberto Antoniazzicritica la interpretación que las iglesias pentecostales
del Brasil hanhecho deHb 13,S, y fija, a partir desu propio análisis dellema,
los criterios indispensables para la identidad de la Iglesia. Ella debe moverse
siempreentreestos trespolos -elayer, elhoyyelmañana-perdiendosuidentidad
cuando seancla enalguno deellos.

Para terminar esta entrega, se ha considerado oportuno ofrecer una
bibliografía específica sobre cada unode los temas de laIV Conferencia. Esta
bibliografía se seleccionó de las revistas llegadas al Instituto en los últimos
meses.

L.A.C.D.
Junio 15 de1992
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HJESUCRISTO AYER, HOY Y SIEMPRE"
Según la Carta a los Hebreos

P. Albert Vanhoye, S.J.*

Para la "IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano", el
Santo Padre Juan Pablo II ha elegido un lema iluminante y estimulante:
"Jesucristo ayer, hoy y siempre", que invita a la fe y a la esperanza. Como la
expresión está tomada de la carta a los Hebreos, quien quiera profundizar su
sentido y alcance encontraráuna ayudaen el texto de esta Carta. Es precisamente
este el objetivo del presenteartículo. Bxaminaremos la expresión en su contexto
inmediato y luego en el contexto de toda la carta. Así podremos apreciar mejor
sus ricos significados y su gran fecundidadpara la vida cristianay el apostolado.

1. LA ADHESION A JESUCRISTO EN HEBREOS 13,7-17

El contexto inmediato en el cual el autor hace estaprofesión de fe en Cristo
es un contexto de solidaridad eclesial. En efecto, la frase precedente habla de
los primeros dirigentes de la comunidad cristiana, invitando a conservar su
recuerdo y a imitar su fe: "Acordaos de vuestros dirigentes, que os anunciaron
la palabra de Dios y, considerando el fin de su vida, imitad su fe" (Hb 13,7).
Inmediatamente después del último vocablo de esta frase, que es la palabra fe,
viene la declaración que nos interesa: "Ayer como hoy, Jesucristo es el mismo,
y 10 será por siempre" (13,8). Evidentemente que su objetivo es el de expresar
la fe. Así queda claro que la fe anunciada por los dirigentes ha sido la fe en una
persona, adhesión personal a esta persona la cual es verdaderamente "digna de
fe" porque permanece "la misma". Lo que Jesucristo fue ayer lo es igualmente
hoy y 10será siempre. El asegura a la fe un apoyo sólido, perfectamente estable.
Para los creyentes ya no existirá el más mínimo motivo parabuscar otro apoyo.

Notemos que, en el lema propuesto por el Papa, una expresión de la frase,
"el mismo", ha sido omitida. ¿Cuáles son los efectos de esta omisión? La frase
que era elíptica porque no contiene ningún verbo, ahora se evidenciacon mayor
fuerza porque le falta también el predicado, es decir, "el mismo". De acá resulta
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que las determinaciones temporales (ayer, hoy ... y por siempre) que precisaban
el predicado, ahora pasan a ocupar este lugar. No hay la insistencia sobre la
inmutabilidad de Cristo, sino sólo sobre su ilimitada permanencia.

El efecto principal de la omisión consiste en una mayor apertura del
sentido. En la carta, la frase viene entendida como enunciativa: "Jesucristo es
el mismo a través de todos los tiempos". Si quitamos "el mismo" esta
interpretación permanece posible pero el camino se abre para otras
interpretaciones. De una parte puede ser entendida como una invitación a la
adhesión de fe: "manteneos adheridos a Cristo a través de todos los tiempos"
o también, puede entenderse como un compromiso a esta invitación: "nos
mantendremos unidos a Cristo a través de todos los tiempos". La frase se vuelve
entonces polivalente. A su significado estático, que permanece fundamental, se
añaden los significados dinámicos que resultan del primero.

Esta mayor apertura del sentido no es en lo más mínimo infiel a la
perspectiva de la carta, al contrario, le viene muy bien. En efecto, el autor une
siempre en su presentación del Misterio de Cristo, estabilidad y dinamismo, y
saca de eso consecuencias para la vida cristiana, la cual debe estar caracterizada
por una constante fidelidad que sea al mismo tiempo impulso generoso y no
rígido inmovilismo.

Lo vemos inmediatamente en el contexto sucesivo (13,9-17). En efecto, el
autor prosigue, de una parte con un llamado de atención contra la inestabilidad
en materia de doctrina: "No os dejéis extraviar por doctrinas distintas y
extrañas" (13,9), pero agrega, de otra parte, una invitación a ponerse en
movimientopara configurarse con el Misterio de Jesús: "poreso, también Jesús,
para santificar al pueblo con su propia sangre, padeció fuera de la puerta (de
Jerusalén). Así pues, salgamos donde él fuera del campamento..." (13,12-13).
La fidelidad a Cristo entonces excluye la inconstancia doctrinal, pero exige al
mismo tiempo un movimiento de "salida" orientado hacia una adhesión más
auténtica a su persona.

La manera como el autor se explica en los versículos intermedios (13,9b-
11) no está exenta de complejidad y por eso suscita muchas discusiones
exegéticas, en las cuales no entramos por falta de tiempo. Un punto al menos
es claro: como base de la estabilidad cristiana, el autor propone la "gracia" y
rechaza el formalismo de la observancia. "porque, continúa, es mejor fortalecer
el corazón con la gracia que con alimentos que no son de provecho alguno para
quienes siguen este camino" (13,9b). En esta frase, el autor distingue dos
posibles modos de concebir la fidelidad religiosa: uno interno, "por medio de
la gracia", el otro externo, por medio de la observancia de prescripciones
alimenticias. La religiosidad espontánea tiende siempre a dar mucha importancia
a ciertas prácticas externas. La ley de Moisés comprende muchas prescripciones
que van en este sentido y conciernen, en particular, los alimentos considerados
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puros o impuros.La tradiciónjudía le haañadidominuciosasprecisiones(cf.Me
7,3-4). En los evangelios, constatamos que Jesús ha luchado contra este modo
de concebir la religión. El, escribe San Marcos, ha "hecho puros todos los
alimentos" (Me 7,19; cf.TTim 4,3-5). Su insistencia estaba centrada en la
necesidad de purificar el corazón (Me 7,20-23). La historia de la Iglesia
primitiva demuestra cuán difícil era, para la mentalidad de aquel tiempo,
atenerse a este profundo cambio de perspectiva. Particularmente San Pablo ha
tenido que intervenir muchasveces, y largamente, sobre este problema (cf.Gal
2,11-14; ICor 8,1-13; 10,14-31;Rom 14; CoI2,16-23)."No es ciertamente la
comida lo que nos acercará a Dios. Ni somos menos porque no comamos, ni
somos más porque comamos" (1Cor 8,8). "Que el Reino de Dios no es comida
ni bebida, sino justicia y paz y gozo en el Espíritu Santo" (Rom 14,17).

La auténtica fidelidad religiosa no consiste, entonces, en encerrarse en un
sistema rígido de observancias, sino en hacer lo posible por ser dóciles a los
impulsos creativos de la gracia. Tal docilidad requiere coraje y generosidad.Es
necesario rechazar los conformismosque el mundonocristiano quiere imponer
y rechazar tendencias generalmente aceptadas (cf. Rom 12,2). El creyente no
sigue la ley delplacer, especialmenteenlas relacionesentrehombresy mujeres,
sino que respeta las personas (Heb 13,4).No se somete al culto del dinero: "Sea
vuestra conducta sin avaricia; contentaos con lo que teneis , pues él ha dicho:
Note dejaré ni teabandonaré" (13,5).Acausa deesta tomade posición valiente,
el cristiano seexponeasercriticadoy marginado.Quien"sale delcampamento"
sociológico para alcanzar a Jesús "fuera de la puerta", sabe, anticipadamente,
quedeberá "llevar su oprobio" (13,13);será despreciadocon Jesúsdespreciado.
Pero él sabe igualmente, que "el oprobio de Cristo es riqueza mayor que todos
los tesoros de Egipto" (11,26), porque asegura el acceso a las riquezas de la
gracia, es decir, al inmenso amor divino, capaz de hacer florecer la verdadera
vida.

La fe en Cristo libera de los inmovilismos humanos. "No tenemos acá una
ciudad permanente" (13,14). El que cree en Cristo renuncia a la tentación de
instalarsecomodarnente en el mundo y de aburguesarse. Sabe muybien que ese
camino es defraudante. En efecto, el mundo no es estable. No puede asegurar
una felicidad duradera. "Porque la apariencia de estemundo pasa" (1Cor 7,31),
escribía San Pablo. Por su parte, el autor de Hebreos, desde el inicio de su
predicación, ha expresado un completo contraste entre el mundo efímero y
Cristo, que permanece "el mismo": "Tú al comienzo, ¡oh Señor], pusiste los
cimientos de la tierra, y obras de tus manos son los cielos. Ellosperecerán,mas
tú permaneces; todos, como. un vestido envejecerán; como un manto los
enrollarás, como un vestido seráncambiados. Perotú eresel mismoy tus años
no tendrán fin" (Heb.1,1O-12. Salmo 102,26-28).Esta misma enseñanza viene
confirmada unpoco antes denuestro trozo, al finaldel cap.12:"Aquel que habla
desde los cielos", Cristo glorioso,"ha hecho este anuncio: Una vez más haré yo
que se estremezca no sólola tierra, sino tambiénel cielo" (12,26).Los cristianos



164 P. Albert Vanhoye, S.J., Jesucristo ayer, hoy y siempre

serían estúpidos y culpables si se apegaran a realidades efímeras, deben por el
contrario, tomar concienciaque, desde ahora, reciben un "reino inconmovible"
(12,28), el Reino de Cristo, con sus valores perfectamente válidos. No lo poseen
todavía completamente y por eso su existencia tiende hacia una realización
posterior: "Andamos buscando la ciudad futura" (13,14).

Esta orientación hacia el Reino de Cristo no produce una religión
desencarnada, separada de la realidad e indiferente alas problemas de la gente.
Todo lo contrario!. El Cristo glorioso, que es "el mismo, ayer, hoy ysíempre"
(13,8), comunica a quien cree en El un potente dinamismo de caridad, capaz de
renovar la sociedad humana. El nuevo culto, que se realiza en la unión con
Cristo resucitado, tiene dos dimensiones inseparables: un reconocimiento
amoroso hacia Dios y el amor generoso hacia las otras personas. El autor
expresa estas dos dimensiones en dos versículos sucesivos, que contienen cada
uno lapalabra"sacrificio". El primero dice: "Pormedio de él-es decir de Cristo­
ofrecemos aDios continuamente un sacrificio de alabanza", lo que quiere decir,
"un sacrificio de acción de gracias" (cf. Salmo 49(50),14 y 23). Expresamos
nuestro reconocimiento amoroso, porque Dios en Cristo nos ha colmado y
continúa colmándonos de su amor generoso y misericordioso. Luego el otro
versículo agrega: "No os olvideis de hacer el bien y de ayudaros mutuamente;
ésos son los sacrificios que agradan a Dios" (Heb 13,15-16).

Dios no quiere más sacrificios rituales, prescripciones de la ley antigua (cf.
Heb 10,5-8 que cita el Salmo40). Rechazaun cultoexterno, separadode la vida.
Quiere la ofrenda del corazón y la transformación de la existenciareal. Dios que
es amor e infunde amor, quiere que acojamos y propaguemos el amor,
recibiéndolo de El con gratitud y comunicándolo después a las otras personas.
La unión de estas dos dimensiones del amor cristiano, expresadas en Hebreos
13,15-16 en una doble perspectiva sacrificial, ha sido preparada en el contexto
precedente, en el cual los dos temas se suceden. En efecto, el final del cap.12
nos invita a dar culto a Dios por medio de la gratitud, porquerecibimos el "reino
inconmovible" (12,28), mientras que el inicio del cap. 13nos invitaa perseverar
en el amor fraterno, practicando también la hospitalidad y preocupándonos de
los encarcelados y de las personas atribuladas, como si estuviéramos en la
misma situación (13,1-3) . Una unión todavía más estrecha de las dos formas de
amor viene expresada en Heb.6,1O donde el autor declara que los fieles han
demostrado amor por el nombre de Dios con los servicios que han hecho y
continuan haciendo a sus hermanos.

Después de haber recomendado la solidaridad en Heb.13,16, el autor
recuerda un aspecto importante de ella en el versículo siguiente: "Obedeced
a vuestros dirigentes y someteos a ellos, pues velan sobre vuestras almas"
(13,17). Cuando se habla de caridad, de amorcristiano, no sepiensa normalmente
en este punto. Cuántos entre nosotros están verdaderamente convencidos que
la sumisión sincera y cordial a los pastores de la Iglesia es una de las más
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necesarias manifestaciones de la auténtica caridad? No somos suficientemente
conscientes de la relación que existe entre amor y unión de las voluntades; sin
embargo esto es esencial. Los pastores de la Iglesia están al servicio de la unión
entre todos. Para vivir realmente en el amor es necesario ayudarlos en su misión
por medio de una franca docilidad y de una generosa cooperación. Esta es una
verdadera caridad, que lleva también el distintivo de la humildad evangélica.
Otras formas de amor pueden ser ilusorias, porque están arruinadas por el amor
propio. No contribuyenrealmente al progreso de la comunión entre todos, como
10quiere el Señor.

Con todo esto queda manifiesto que "Jesucristo ayer, hoy y siempre" no es
solamente el apoyo sólido de la fe, que preserva de cada peligrosa desviación,
sino que también es la fuente del amor, que hace posible la vida en comunión
con Dios y con los hermanos y las hermanas en un continuo impulso.

2. LA GLORIA SACERDOTAL DE CRISTO

Dicho esto tratemos de precisar todavía mejor el significado de la frase de
Heb 13,8 a la luz de la cristología de toda la carta. Cuando el autor declara:
"Jesucristo ayer y hoy (es) el mismo", se refiere eviden temente a la exposición
de cristología que ha realizado en los capítulos precedentes.

Es útil, a este respecto, preguntarse qué entiende el autor cuando dice
"ayer". Ciertamente no toma este término en su sentido propio, que hace
referencia solo al día anterior. Lo toma en sentido metafórico, de un pasado más
remoto y menos limitado. Algunos comentadores han pensado que "ayer"
corresponde por el pasado a la expresión que en la misma frase concierne al
futuro, es decir, "por los siglos", "por la eternidad". "Ayer" significaría
entonces "desde la eternidad". Pero esta interpretación no es fiel al texto. Para
decir "desde la eternidad" la biblia adopta otros términos que significan
literalmente "del siglo" o "antes de los siglos", cf. Salmos 40(41),14 y
105(106),48 o también 54(55),20 y 92(93),2. De por sí "ayer" no expresa la
eternidad, sino un período limitado de tiempo pasado. Ahora bien, este término
conviene aquí, porque el sujeto de la frase no es "el Hijo de Dios" en su
preexistencia eterna, sino "Jesucristo", es decir, el Hijo de Dios encarnado y
ahora glorificado. Entonces la interpretación más correcta es la siguiente:
Cristo glorificado no está sometido a la mutabilidad. "Ayer", es decir, en los
días de vuestra conversión (cf.1O,32), vuestros dirigentes os han revelado su
Misterio (cf.13,7); "hoy" su mensaje conserva toda su validez y la conservará
siempre. Entre ayer y hoy Jesucristo no ha cambiado. No cambiará jamás.
Permanece "el mismo".

¿Pero qué cosa significa "el mismo"? Aquí debemos recordar sobre todo
que, según la doctrina de la carta y de todo el Nuevo Testamento, Jesús no ha
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sido siempre "el mismo", desde todos los puntos de vista, desde el inicio.
Ciertamente, él siempre ha sido el Hijo de Dios y, por lo tanto, "el mismo" bajo
este aspecto, "esplendor de la gloria" de Dios "y expresión de su ser" (Heb 1,3)
desde la eternidad. Pero con la encarnación, El se ha sometido a la necesidad
de una transformación porque ha asumido una existencia histórica, un "devenir"
humano. Jesús Niño "crecía" (Le 2,40) y por tanto no permanecía el mismo, se
hacía diverso. Su crecimiento no era solamente un progreso fisiológico, sino
que comprendía también una evolución mental, afectiva y espiritual: "Jesús
crecía en sabiduría, edad y gracia delante de Dios y de los hombres" (Le 2,52).

Pero el objetivo de la encarnación iba mucho más allá de un normal
crecimiento humano. Miraba a una transformación radical de la condición del
hombre, haciéndolopasar de un nivel miserable, signado por la opresióndel mal
y de la muerte (cf. Heb 2, 15), a un nivel de perfecta comunión con Dios y con
los hermanos. Una tal transformación requería un duro choque con el pecado
y la muerte, en generosa adhesión al proyecto salvífica de Dios y completa
solidaridad con los hombres pecadores (sin tener, no obstante, la mínima
complicidad con sus pecados). En otros términos, era necesario afrontar por
puro amor el sufrimiento y la muerte y vencer así, con la fuerza de la caridad
divina, el pecado y sus desastrosas consecuencias, abriendo para todos el
camino de una vida nueva, la vida del "hombre nuevo, creado según Dios en
la justicia y la santidad verdadera", (Ef 4,24).

El autor de Hebreos expone esta doctrina cuando escribe: "convenía, en
verdad, que Aquel por el cual y del cual son todas las cosas, queriendo llevar
a la gloria una multitud de hijos, hiciese perfecto mediante los sufrimientos al
pionero de su salvación" (2,10). Después de haber hecho esta declaración de
principio, refiere que este designio de Dios se ha cumplido efectivamente en
Cristo, "el cual, en los días de su carne,... aún siendo Hijo, aprendió con sus
sufrimientos la obediencia y hecho perfecto, se convirtió en causa de salvación
eterna para todos los que le obedecen" (5,7-9). En su pasión, por lo tanto, Jesús
no ha permanecido el mismo, sino queha sufrido y aceptado generosamente una
profunda transformación de su ser humano: "aprendió la obediencia", "fue
hecho perfecto" y así "se convirtió" en eso que no era primero, en "causa de
salvación" para quien acepta adherirse a El.

En cambio, después de esa transformación radical, Jesucristo es ahora "el
mismo" en su gloria sin fin. "El ha entrado de una vez para siempre en el
santuario" (9,12), es decir, "en el cielo mismo" (9,24); "habiendo ofrecido un
único sacrificio por los pecados, se ha sentado a la derecha de Dios" (10,12).
Es necesario, sin embargo, comprender bien este estado glorioso definitivo y
observar, en particular, que Cristo no pierde aquello que ha adquirido con tal
alto precio. La glorificación de Jesús no ha consistido simplementeen encontrar
junto al Padre su gloria eterna de Hijo de Dios, extendida ya a su naturaleza
humana. El autor de Hebreos nos enseña claramente que la gloria de Jesucristo,
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después de la pasión, es una gloria sacerdotal. Cristo ha sido "proclamado por
Dios Sumo Sacerdote" (5,10). "Tenemos un gran sumo sacerdote, que ha
atravesado los cielos, Jesús, Hijo de Dios" (4,14). "Ayer, hoy y siempre",
Jesucristo es ya nuestro sacerdote.

En la primera parte de su predicación (1,5-2,18), el autor ha preparado
cuidadosamenteesta revelación, con una exposición doctrinal sobre el "nombre"
de Cristo, el nombre que El ha recibido en su glorificación pascual. Este nombre
expresa su posición definitiva, en la cual El permaneceahora "el mismo" (13,8).

El tema del "nombre" viene anunciado al final del solemne exordio de la
predicación. En el texto griego el vocablo onoma,"nombre", es el último de esta
larga frase (1,1-4). Muchos comentadores no ven que la explicación de este
tema se extiende hasta el final del capítulo 20. y comprende, no un sólo aspecto,
sino dos aspectos distintos: de una parte, la relación de Cristo resucitado con
Dios (1,5-14); de otra, su relación con nosotros los hombres (2,5-16).

La relación de Cristo Resucitado con Dios es sumamente estrecha, porque
El ha entrado plenamente, con su naturaleza humana renovada hasta el fondo,
en la gloria divina y viene así reconocido como el "Hijo" de Dios (1,5; cf. Salmo
2,7; 2S 7,14), "elPrimogéníto" (1,6; cf. Salmo 89, 28), adorado parlas ángeles
(1,6; cf. Dt 32,43), "Dios" el mismo con el Padre (1,8.9; cf. Salmo 45,7-8),
"Señor" del cielo y de la tierra (1,10-12; cf. Salmo 102,26-28; Mt 28,18),
sentado a la diestra de Dios (1,13; cf. Salmo 110,1).

Se podría pensar que esta glorificación divina hubiese roto los vínculos de
Jesús con nosotros, miserables. El se encuentra ahora en el cielo; partícipe de
la inmutabilidad divina, permanece "el mismo" (1,11.12), mientras nosotros,
sobre la tierra, estamos sometidos a continuas mutaciones y peligros. En
realidad esta posible impresión de separación es falsa y viene corregida en el
segundo parágrafo (2,5-18). El autor demuestra que lejos de haber provocado
una ruptura de sus vínculos con nosotros, la glorificación pascual de Jesús ha
producido un fortalecimiento de estos lazos de fraternidad y los ha hecho
definitivos. ¿Por cuál motivo? Porque esta glorificación ha sido obtenida a
través de la solidaridad de Jesús con nosotros, llevada hasta el extremo. La
gloria de Cristo resucitado no es el triunfo de un dominador que habría impuesto
su poder con la fuerza de las armas, no es la gloria de la ambición satisfecha.
Al contrario, es la gloria de quien "ha venido para servir y dar la propia vida en
rescate por muchos" (Me 10,45), la gloria de quien "ha amado hasta el fin" (Jn
13,1; 19,30), la gloria de haberse hecho "en todo semejantealos hermanos" (Hb
2,17), aceptando compartir sus pruebas, sus humillaciones y sufrimientos, su
muerte, es más, aceptando tomar sobre sí la suerte de los peores criminales, el
suplicio de la cruz, para convertirse así en "el pionero de su salvación" (2,10).
Si Jesús es ahora "coronado de gloria y honor", ésto se debe al hecho que "ha
sufrido la muerte... para beneficio de todos" (2,9).
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De acá resulta que el "nombre" glorioso de Cristo Resucitado no viene
definido solamente con el aspecto filial de relación con Dios, sino también con
el aspecto fraterno de relación con nosotros (2,11-12). La gloria actual y
definitiva de Cristo es aquella de ser al mismo tiempo, de modo indisoluble,
"Hijo de Dios" y "hermano de los hombres". El proceso con el cual Cristo ha
obtenido para su naturaleza humana la plenitud de la gloria divina ha sido aquel
de una total solidaridad con nosotros, según la voluntad salvífica del Padre. Por
medio de todos los sufrimientos de la pasión, aceptados por amor, las dos
relaciones, con Dios y con los hombres, se han reforzado recíprocamente en el
corazón de Cristo y se han compenetrado de un modo único.

El autor de Hebreos nos revela así que la gloria eterna de Jesucristo es la
gloria sacerdotal anunciada anticipadamente en el oráculo solemne del Salmo
110: "El Señor lo ha jurado y no se arrepiente: Tú eres sacerdote eterno"
(Salmoll0,1; Heb.7,21). En su pasión, Cristo ha adquirido con plenitud
insuperable las dos cualidades fundamentales del sacerdote, es decir, la
autoridad para las relaciones con Dios y la misericordia para acoger a los
hombrespecadores. El autor expresaesta doctrina cuando concluye suexposición
sobre "el nombre" que pertenece ya a Cristo en virtud de su Misterio Pascual.
El declara: "Por esto tuvo que asemejarse en todo a sus hermanos, para llegar
a ser sumo sacerdote misericordioso y digno de fe en lo que toca a Dios" (Heb
2,17). Como se ve, al título "sumo Sacerdote" el autor anexa dos calificativos,
"misericordioso" y "digno de fe", anunciando asílas dos secciones de la parte
sucesiva de su predicación: desde el 3,1 al 4,14 él explicará el calificativo
"digno de fe" y sus consecuencias para nosotros; después, desde el 4,15 al 5,10
explicará de manera semejante el calificativo "misericordioso".

A propósito del primer epíteto (en griego: pistos), es necesario,
desafortunadamente, observarque habitualmente no es traducido con exactitud.
En vez de traducirlo "digno de fe", muchos lo traducen "fiel". No ven que en
el contexto no se trata de fidelidad, sino más bien de autoridad y de derecho a
la confianza. Cristo glorioso es "digno de fe parlas relaciones con Dios" (2,17),
"hombre de confianza para Aquel que lo ha constituído, como Moisés en toda
su casa" (3,2; cf. Núm 12,7). Más bien, es más glorioso que Moisés, porque
"Moisés es digno de fe en toda la casa como gran servidor (therapon), mientras
Cristo lo es sobre su casa como Hijo" (3,5-6). La primera cualidad sacerdotal
del Cristo Glorioso es entonces la autoridad respecto a las relaciones con Dios.
De acá resulta que podemos y debemos darle nuestra fe. "Porque tenemos un
gran sumo sacerdote que ha atravesado los cielos, Jesús, el Hijo de Dios,
mantengamos firme nuestra profesión de fe" (4,14).

A esta primera cualidad sacerdotal se suma una segunda. Por medio de su
pasión, Jesús no ha obtenido solamente la gloria filial, que confiere a su
humanidad "todo poder en el cielo y sobre la tierra"(Mt 28,18), sino que El ha
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adquirido también una inmensamisericordiafraterna No estamos tan habituados
a esta revelación sorprendente. Sabemos, sí, que en su vida terrena Jesús se ha
mostrado pleno de misericodia. Acogía con tanta bondad a los enfermos, a los
pobres, a los niños, a todos los que sufrían e incluso a los publicanos y a los
pecadores. No estamos habituados a considerar que por medio de su pasión,
Jesús ha adquirido una misericordiaaún más profunda y que la pasión, tenía este
objetivo, alcanzado ahoraen la glorificación. Jesús ha aceptado su pasión "para
llegar a ser sumo sacerdote misericordioso" (2,17). Ha aceptado padecer para
estar en grado de com-padecer de un modo más real, con todas las fibras de su
ser humano. En el sufrimiento, Cristo ha adquirido una nueva capacidad de
compasión: "No tenemos un sumo sacerdote incapaz de compartir nuestra
debilidad, sino uno que ha sido probado en todo a nuestra semejanza, menos en
el pecado" (4,15). Y no se trata solamente de participación afectiva sino
también de capacidad efectiva de convertirse en ayuda: "Justo porque ha sido
probado y ha sufrido personalmente, paresaestá en grado de socorrer a aquellos
que padecen la prueba" (2,18; cf 4,16).

Estas afirmaciones, notémoslobien, hacenreferencia al Cristo glorificado.
Expresan un aspecto esencial de su gloria, que es una gloria sacerdotal. El autor
lo confirma en el capítulo 70, cuando comenta el oráculo del salmo 110 sobre
el sacerdocio eterno de Cristo: "porque El permanece eternamente, posee un
sacerdocio que no termina y por eso está en grado de comunicar la salvación
completa a aquellos que por medio de El se acercan a Dios, permaneciendo El
siempre vivo para interceder en su favor" (Heb 7,24-26).

Al consuelo recibido de la certeza de una constante intercesión de Cristo
por nosotros se agrega una perspectivaestimulante: la contemplación del Cristo
glorifIcado nos llena de valor para comprometemos generosamente en el
camino que lo ha conducido a su gloria. "Corramos, escribe el autor, con valor
en la competencia que nos ha sido propuesta, teniendo fija la mirada en Jesús,
iniciador y perfeccionador de la fe, que ... soportó la cruz despreciando la
vergüenza y se ha sentado a la diestra del trono de Dios" (12,1-2). La gloria
actual de Cristo no hace olvidar su cruz, al contrario, pone en evidencia su valor
extraordinario y nos comunica así toda la fuerza de ánimo de la cual tenemos
necesidad en las pruebas de la vida y en la lucha contra el mal. La esperanza
cristiana es una virtud activa.

CONCLUSION

Cuando al final de su espléndida predicación, el autor de Hebreos
proclama: "Jesucristo ayer y hoy (es) el mismo y (lo será) por siempre" (13,8),
se refiere a toda la cristología sacerdotal que ha expuesto magistralmente en los
capítulos precedentes. Desde "ayer", es decir desde el momento de su
glorificación pascual, Jesucristo es aquel que, por medio de una perfecta
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docilidad filial hacia Dios y de una generosísima solidaridad con nosotros, ha
llevado a su perfección la doble capacidad de relación que poseía en virtud de
su condición de Hijo de Dios hecho hombre. El se ha convertido ahora y es para
siempre el sumo sacerdote digno de fe por las relaciones con Dios y lleno de
misericordiahacia todos los hermanos (2,17). El ha permitido que el ser human o
entre en la intimidad de Dios y ha puesto en movimiento un intenso dinamismo
de comunicación y de comunión.

En su pasión, Jesús ha adquirido y ahora posee una inagotable éapacidad
de transformar nuestra existencia, con tal que acojamos en nosotros este
dinamismo, que nos da la fuerza de afrontar como El las luchas necesarias
contra el mal, haciendo de ellas otras tantas ocasiones de progreso en la
docilidad filial y en la solidaridad fraterna. Cuando repetimos "Jesucristo ayer,
hoy y siempre", reavivamos sobre todo nuestra adhesión de fe a Jesús
Glorificado junto al Padre; reforzamos nuestra confianza en su capacidad para
venir continuamente en nuestra ayuda y renovamos nuestro compromiso de
acoger en nuestra vida el dinamismo de su Misterio, dinamismo de amor
generoso que vence las fuerzas del mal, acepta sufrir para mejor compartir y
propaga la unión de todos en la caridad divina.

NOTA: Parauna más amplia explicación y otras referencias, cf. VANHO YE, Albert.
Sacerdotes aniiguosySacerdote nuevo segúnelNuevoTestamento. Sigueme,
Salamanca 1984.
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"JESUCRISTO ES EL MISMO
AYER Y HOY, YLO SERA
POR SIEMPRE"(HB 13,8).

Estudio exegético

P. Pedro Ortiz, S.J.·

El propósito del presente estudio es hacer un análisis exgético de la frase
que el autor de la carta a los Hebreos inserta en la exhortación final: Iesous
Khristosekhtheskai semeron hoautoskai eis tousaionas(13,8). Estudiaremos
su relación con el contexto, su forma lingüística y literaria, sus posibles raíces,
su finalidad, en una palabra, su significado, histórico y actual.

1. EL CONTEXTO

La parte [mal de la carta es de tipo parenético. La delimitación exacta de
la sección depende de la visión de conjunto que se tenga de la estructura de la
carta, cosa que está fuera de nuestro propósito estudiar. En la estructura
propuestapor A. Vanhoye', esta sección (parte V) comprende 12,14-13,19. Esta
sección, a su vez, la divide el citado autor en tres párrafos:

Primer párrafo:
Segundo párrafo:
Tercer párrafo:
Conclusión:

12,14-29 (Advertencia escatológica)
13,1-6 (Actitudes cristianas)
13,7-18 (Verdadera y falsa concepción religiosa)
13,19.

El trozo que nos interesa especialmente es 13,7-18. Aparece enmarcado
por dos referencias a "los dirigentes" de la comunidadcristiana, en primerlugar
(13,7) recordando alas del pasado, cuya fe hay que imitar, considerando el fin
que tuvieron ellos, y en segundo lugar (13,17) invitando a guardar obediencia
a los del presente.

*. Escriturista. profesor en la facultad de Teología de la Pontificia Universidad Javeriana de

Bogotá. Colombiano.

1 . A. VANHOYE,SJ. "Lastructurelittérairedel'ÉpítreauxHébreux" .enStudia Neotestameniica.

Studia 1, París-Brujas 1963, especialmente en las págs. 205-216.
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La parte 13,8-16 viene a ser lapartecentral de la sección, y se refiere al tema
delos alimentos: lavida cristiananoconsiste enabstenerse decomer determinados
alimentos, sino en fortalecer el corazón por la gracia. El autor contrapone "al
culto del tabernáculo" el culto inaugurado por Jesucristo con su sacrificio, con
el cual santifica al pueblo. Ese nuevo culto lo describe como "sacrificio de
alabanza" (13,15) y como "beneficencia y solidaridad" (13,16).

El verso 13,18 tiene cierta independencia, tanto del contexto anterior (v.
17) como del siguiente (vv. 18ss). Ni gramatical ni semánticamente está ligado
de cerca con las frases que lo rodean. Da la impresión de ser una afirmación de
validez bastante general, cuyo sentido no queda limitado por el de la frase
precedente o el de la que sigue, aunque sin duda debe tener alguna relación con
el contexto, como habrá que precisar más adelante.

Puede, pues, estudiarse ante todo como un enunciado más o menos
autónomo, dentro del contexto amplio de toda la carta.

2. FORMA GRAMATICAL

La frase, gramaticalmente considerada, es una frase nominal, carente de
verbo, como se encuentran en el original griego en otras profesiones de fe (cf.
1 Ca 8,6; 12,3; Ef4,5-6) o en aclamaciones litúrgicas (cf. Ap 5,13b; 7,lüb.12).
Se puede considerar implícito el verbo "ser", "existir", verbos que se suelen
suplir en las traducciones modernas. Hay un sujeto (Jesucristo o sólo Jesús,
dependiendo del valor que se atribuya a Cristo) y tres determinaciones de tipo
adverbial unidas por la conjunción "y": "ayer", "hoy", "por los siglos"; sin
embargo, hay un inciso entre la segunda y la tercera determinación: el
pronombre con el artículo (ho autos). Con lo que las posibilidades de
interpretación se complican.

Estrictamente hablando, se pueden considerar varias opciones de análisis
gramatical:

1) Respecto de la palabra "Cristo":

a) Tomar el nombre Khristos como sujeto junto con Jesús (= Jesucristo).
Es la interpretación más frecuente.

b) Tomar Khristoscomo predicado: Jesús es el Mesías (interpretación
considerada como posible por C. Spicq"),

2. c. SPICQ, L'Épltre aux Hébreux (Études Bibliques), vol. II (parís, 1953), pág. 422.
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El nombre "Jesucristo" aparece también en Hb 10,10 y 13,21, en ambos
casos como título compuesto. Más frecuentemente se encuentra el título
"Cristo" solo: 3,6.14; 5,5; 6,1; 9,11.14.24.28; 11,26. En el Nuevo Testamento,
en general, cuando las dos palabras aparecen juntas (en ese mismo orden o en
orden inverso: Khristos Iesous) predominantemente se emplean como título
compuesto. La una identifica el nombrepersonal (Jesús), la otra indica el título
o función (Cristo, Mesías).

Ejemplos algo parecidos del uso del predicado sin el verbo "ser" pueden
verse en Hch 5,42: "no cesaban de enseñar y predicar que Jesús [es] el Mesías"
y Flp 2,11: "toda lengua proclamará que Jesucristo [es] el Señor...". Pero estos
son casos poco frecuentes',

2) Respecto de ho autos:

a) Se podría entender como pronombre, que repite enfáticamente el
sujeto expresado al comienzo (Jesucristo). En ese caso, se sueleponer
una coma después de "hoy", para mayor claridad, Así lo entendió la
Vulgata: Jesus Christus heri et hodie, ipse et in saecula, y algunos
otros (en general los comentarios que utilizan como texto de base el
de la Vulgata; también Ecumenio, Eutimio, Lutero, Calvino).

b) También puede tomarse como predicado de "Jesucristo": Jesucristo es
el mismo. Tales la interpretaciónque prefieren la NovaVulgata Uesus
Christusheriethodieidem,etinsaecula) y en general los comentaristas
modernos y las traducciones recientes.

Para un ejemplo del uso de ho autos como sujeto puede verse Rm 10,12:
"pues el mismo es Señor de todos".

En cambio, en Hb 1,12 aparece ho autos como predicado: "Tú eres el
mismo" (cita de Sal 101[102],28). La mayor cercanía de Hb 1,12 Ysu mejor
relación con el contexto hacen que la mayor parte de los traductores y
comentaristas se inclinen a entender hoautoscomo predicado, en el sentido de
"es el mismo". Así, por ejemplo, Spicqtraduce en su comentario: "J.ésus-Christ,
hier et aujour'hui est le méme, et pour les siécles'",

3. En algunos casos, para indicar claramente que "Cristo" se usa como título, lleva el artículo, ya

que se trata de un personaje único (véaseJn 20,31; Hch 18,5.28; 1 Jn 2,22; 5,1).

4. En elmismo sentido traducen A. VANHOYE (loe. cit.), los comentarios de B. F. WESTCOTI,

O. MICHEL, y entre las traducciones más conocidas se pueden citar: Bible de Jérusalem,

Traduction Oecuménique de la Bible, The New English Bible, New American Bible, Good

News Bible, Die Zürcher Bibel, Das Neue Testament (U. Wilckens), Sagrada Biblia (Nácar­

Colunga), Dios habla hoy, Nueva Biblia Española.
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Parece, pues, queaunqueestrictamenteseanposibles varias interpretaciones,
el sentido gramatical más probable de la frase es: "Jesucristo (es) el mismo ayer
y hoy, y (lo será) por siempre."

3.RAICES

Para la mejor comprensión del texto es necesario investigar las posibles
raíces de esta expresión o, al menos, los paralelos literarios que puedan ayudar
a comprender su origen.

Dos aspectos merecen atención en la fórmula que analizamos: 1. la
expresión ha autos (el mismo); 2. la expresión "ayer y hoy, ypor los siglos (por
siempre)".

La expresión "el mismo".

Creemos que ante todo es necesario tener en cuenta la cita que el mismo
autor de la carta hace en 1,10-12 del Salmo 101(102),26-28:

Tú al principio, Señor, pusiste los cimientos de la tierra,
y obras de tus manos son los cielos.
Ellos perecerán, mas tú permaneces;
todos como un vestido envejecerán;
como un manto los enrollarás, como un vestido,
y serán cambiados.
Pero tú eres el mismo, y tus años no tendrán fin.

El salmista opone al carácter perecedero de todas las criaturas la actitud
constante de Dios que siempre puede tener compasión de Israel, aun en medio
de su postración. No cabe duda de que las palabras del Salmo se dirigían
originalmente a Yahvé (cf. el v. 13, en hebreo: Pero tú, Yahvé, [en tu trono] te
sentarás para siempre, y tu recuerdo de generación en generación.). El uso de
Kyrios en la traducción griega, añadido por los Setenta en el v. 26, facilita la
aplicación que el autor de Hb hace de las palabras del Salmo a Jesucristo".

Para el salmista la perspectiva es doble: creación y restauración de Israel
en ruinas, vista esta última como la intervención definitiva de Dios en la
historia. Por lo demás, también hay otra doble perspectiva, individual
(especialmente en la primera parte, los vv. 2-12) y colectiva (especialmente la
segunda parte, vv. 13-29).

5. Sobre todo este pasaje (Hb 1,5-14), en el que el autor aplica a Cristo palabras que el A.T. refiere

a Dios, véase A. VANHOYE, Situation du Christ Hébreux 1-2 (Lectio Divina 58), París 1%9,

págs. 119-226.
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Para el autor de la carta a los Hebreos, la doble perspectiva es: creación y
escatología. El Señor Creador es Jesucristo, quien, cuando el mundo llegue a
su [m, seguirásiendo el mismo por siempre. Tomando lacita de la segundaparte
del salmo, también predomina la perspectiva colectiva, más aún universal.

En esta cita debemos tener en cuenta sobre todo la frase "Pero tú eres el
mismo" (syde ho auioseiy. No hay duda de que la frase deHb 13,8: ("Jesucristo
es el mismo'') alude a 1,12.

El texto del Salmo 101(102),28 es el único ejemplo del uso de ho autos
(ambos en nominativo) en los Setenta. En el Nuevo Testamento aparece ho
autos en Rm 10,12: No hay diferencia entre judío y griego, porque el mismo es
Señor de todos, que hace ricos a todos los que 10 invocan; 1 Ca 12,4-6: "Hay
diversidad de carismas, pero el mismo Espíritu; hay diversidad de ministerios,
pero el mismo Señor; y diversidad de actividades, pero el mismo Dios, que 10
realiza todo en todos.". Mientras que en Rm 10,12 se recalca la identidad de
Dios, que es el mismo para judíos y gentiles, en 1 Ca 12,4-6 se usa la misma
fórmula como expresión de identidad y unicidad del Espíritu, del Señor
Jesucristo, y del Padre.

Pero, con toda probabilidad, de todos los textos bíblicos, el único del que
se puede afirmar un influjo cierto para que el autor de Hebreos acuñara su
fórmula cristológica es el Salmo 101(102), texto que él expresamente cita al
comienzo de su carta.

En documentos griegos extrabíblicos también se encuentra el uso de la
expresión ho autos para indicar la identidad de esencia", de pensamiento o
actitud?

La expresión "ayer y hoy, y por los siglos"

Esta expresión en su forma exacta, con la triple referencia al pasado (ayer),
al presente (hoy) y al futuro sin límite (por los siglos), en la Biblia es exclusiva
deHb 13,8.En el Antiguo Testamenttosóloencontramos fórmulas parcialmente
idénticas o semejantes.

En 1 S 20,27 se encuentra la expresión ayer y hoy en sentido literal (Saúl,
al notar la ausencia de David en la mesa real dos días consecutivos, pregunta:
¿Por qué no ha venido a comer el hijo de Jesé ni ayer ni hoy?). Más
frecuentemente, en expresiones semejantes, la palabra ayer denota el tiempo

6. Véase la inscripción de Eleusis citada más adelante.

7. Cf, Tucides Il, 61,2 ("Yo, por mi parte, seigo siendo el mismo (= de la misma opinión) y no

cambio de parecer").
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pasado más o menoslargo (así, porejemplo, en Ex 5,14 se dice que los capataces
egipcios preguntan a los inspectores israelitas: ¿Por qué no completáis hoy
como ayer (= como antes) la cantidad de adobes que tenéis asignadar)"

La expresi6n "desde hoy para siempre" aparece en 1 Me 10,30 (el rey
Demetrio les ofrece a los judíos: "Renuncio, desde hoy para siempre, al tercio
de las cosechas...). .

En ningun otro texto de la Biblia aparece con los mismos términos (ayer,
hoy y por los siglos) la triple referencia al pasado, al presente y al futuro sin
límites.

Sin embargo, hay otras formas de hacer referencia al pasado, al presente
y al futuro en una misma expresi6n, usando otras f6rmulas más o menos
equivalentes. La más notoria aparece en el Nuevo Testamento: Ap 1,4. En un
claro contexto trinitario se dice:

Juan a las siete iglesias de Asia: gracia a vosotros y paz de parte del que
es, que ha sido y que viene; de los siete espíritus que están delante de su
trono; y de Jesucristo, el testigo, el veraz, el primogénito de entre los
muertos, el que tiene el dominio de los reyes de la tierra.

La frase "el que es, que ha sido y que viene" se refiere a Dios Padre, y se
repite en Ap 1,8; 4,8 (aquí en el mismo orden de Hb 13,8: "el que ha sido, que
es y que viene'') y en forma algo abreviada (el que es y que ha sido) en 11,17;
16,5. Se admite generalmente que la f6rmula del Apocalipsis tiene su punto de
partida en la f6rm ula revelatoria de Yahvé en Ex 3,14 traducida por los Setenta
como "el que es", tal como se encuentra también en el Targum que citaremos
un poco más adelante.

No cabe suponer una relaci6n directa entre el Apocalipsis y la Carta a los
Hebreos. El punto de contacto entre ambos escritos lo constituyen los textos de
Isaías, que sirven de base para las expresiones del Apocalipsis. En especial se
debe tener en cuenta Is 43,10-11 (según la versi6n griega):

Sed mis testigos, y yo también soy testigo - dice el Señor Dios-, y el siervo
a quien escogí, para que sepáis y creáis y comprendáis que yo soy; antes
de míno fue formado otro Dios y después de mí no habrá. Yo soy Dios, y
no hay nadie, juera de mí, que pueda salvar.

8. Véanse otros ejemplos del uso de "hoy" Y"ayer" en combinación en 1S 4.7 (según LXX): Eclo

38,22; 1 Mac 9,44. En hebreo es frecuente la expresión "ayer y antes de ayer" para designar

un tiempo pasado más o menos largo: Gn 31,2.5; Ex 5,7-8; 21,29; 2 S 5,2; etc.
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Estas expresiones fácilmente y sin hacer violencia al sentido del texto se
pueden cambiar a: Yo soy, yo he sido (=antes de mí no fue formado otro Dios)
y yo seré (=después de mí no habrá).

Expresiones semejantes se encuentran en ls 41,4: (refiriéndose a la
campaña victoriosa de Ciro): "¿Quién ha tenido la fuerza de hacer eso? Llamó
esto el que llama desde las generaciones del comienzo; yo soy Dios primero y
para el futuro yo soy." Is 44,6: "Yo soy elprimero y yo seré después de esto,
fuera de mí no hay Dios." Is 48,12: "Yo soy el primero, y yo soy por la
eternidad." En estos textos la identidad del Dios verdadero, el Dios de Israel,
se expresa con referencia al pasado, al presente y al futuro. Él es el único Dios,
que siempre ha existido, existe y existirá. Al mismo tiempo, se recalca la
existencia de un Dios siempre presente para salvar a su pueblo: "No hay nadie,
fuera de mí, que pueda salvar."

En el Apocalipsis, estas expresiones se refieren en primer lugar a Dios
Padre (véase también 21,6). Pero en 1,17 "Yo soy el primero y el último" y
también en 2,8; 22,13 se refieren a Jesucristo. En la Carta a los Hebreos, según
elprocedimientodesarrollado en los capítulos 1-2, se usan en sentido cristológico.

En la literatura del judaísmoextrabíblicoaparecen expresiones semejantes.
De notar son sobre todo aquellas que se relacionan con el nombre de Dios:
Yahvé, "el que es". Así, por ejemplo, en el Targum de Jonatán (Ad 27031), Dt
32,39 se parafrasea de la siguiente manera: "Ved ahora que yo soy el que es y
el que ha sido y soy el que ha de ser, y que no hay otro Dios fuera de mí." Y en
el Targum de Jerusalén Ex 3,15 es parafraseado así: "El que ha sido, es y será
dijo al mundo."?

También en la literatura griega hay ejemplos muy antiguos del uso de
expresiones semejantes, con la triple referencia al pasado, el presente y el
futuro. Ya en Homero (lliada 1,70) se describe al adivino Calcas como "el que
conocía 10 que es, 10 que será y 10 que ha sido". También en los filósofos
presocráticos aparece la expresión ''Era siempre, es y será'?", Una inscripción
del tiempo de Augusto, hallada en Eleusis, dice: "La eternidad, la misma (ho
autos) en su mismo ser, siemprepermanece en la naturalezadivina, y es un único

9. Otro ejemplo posterios (de alrededores del año 300 p.C.) puede verse en ExR 3(69") "Rabbi

Isaac dijo: 'Dios habló a Moisés: Diles: Yo soy el que ha sido y yo soy el mismo ahora y soy

el mismo en el futuro "", Hay más ejemplos de la literatura rabínica. Pueden verse citados en

KITI'EL, ThWNT2: 397.

10. Cf. Heráclito "El fuego eternamente vivo existió siempre, existe y existirá" (DIELS-KRANZ,

Fragmente der Vorsokratiker 1, 158). Véase también Melisa (Ibid., 1, 268) "Porque no tuvo

origen, exite, siempre existió y siempre existirá, yno tiene principio ni fin":
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universo según el mismoser, tal como es (ahora)lo era y lo será, sin principio.
medioni fin, libredecambio,obradoradela naturalezadivinaeternaen todo." 11

Inclusive en la literatura egipcia"Yo soy el ayer yel mañana" y en la persa
se encuentras expresionesparecidas.

Es de notar que la fórmula de Hb 13,8no dice: "ayer, hoy y mañana", que
sería lo más obvio en la lógica de los adverbios temporales, sino "ayer y hoy,
ypor los siglos(=porsiempre)",Lamiradahaciaelfuturoapareceexplícitamente
ilimitada.

Creemos que el origen de la expresión de Hb 13,8 debe verse en una
confluenciade influjosbíblicosyextrabíblicos:por unaparteel textodel Salmo
102(101), más los textos de Isaías 43,10-11; 41,4; 44,6; 48,12; por otra las
expresionesdeljudaísmoextrabíblico(aunqueliterariamenteposterioresa Hb,
pueden reflejar una tendencia ya presente a fines del siglo I); y finalmente los
textosgriegos,algunosmuyantiguos.Todosestosinflujoscombinadosfacilitan
el queel autor deHb (oaunquizás yaantesdeél alguiendentrode la comunidad
cristiana) haya 'expresado su fe cristológica con esa fórmula.

Si nos fijamos en el uso de estas expresiones, veremos dos modalidades:
puede ser una proclamaciónhecha por el mismo Dios (cf. Targum de Jonatán:
"Yo soy el que es yel que ha sido y soy el que ha de ser''), o puede ser una
aclamaciónhechaporloscriaturasparaconfesarlafe(cf.Ap 1,4).Tantoel texto
de Hb 1,12como el de 13,8se sitúan másbien en el contexto de la aclamación.

Dadala conexiónbastantelibredeHb 13,8conelcontextoinmediatamente
precedenteoconelsubsiguiente,puedepensarsequeel textotuvooriginalmente
existenciaindependiente,biensea comoparte delcultocristiano,bien sea como
expresión de la fe crístológica, Sin embargo, sobre esto no se pueden formular
más que hipótesis imposibles de comprobar.

4. LA INTERPRETACION DELTEXTO

Ante todo queremos fijarnos en algunas muestras de la manera como este
texto ha sido interpretado a lo largo de los tiempos. No pretendemos hacer una
verdadera historia de su interpretación.

San Juan Crisóstomo expone así los aspectos principales del texto:

El "ayer" se refierea todoel tiempopretérito; "hoy" alpresente; "por/os

11. Cf.W. DITIENBERGER,Sy/oge inscriptionum graecarum, 3a. ed., 1125, 8. Véase también

Oráculos sibilinos III 15-16 (el origen de esta sección es incierto).
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siglos" al infinito y sin término. Habéisoído. hablardel Sumo Sacerdote,
peronode unSumo Sacerdote quecese,puestoquesiempre"eselmismo".
Quizásporque hay algunosque dicen que no es el crucificado el Mesías
esperado, sinoquevendráotro.Por eso dice "ayery hoy" y "es el mismo
por los siglos". Significando con esto que el mismo que vino vendrá de
nuevo, y es el mismo que existía antes, existe y existirápor los siglos.
Porqueaun ahorahay judíos que dicenque vendráotro.Privándose a sí
mismosdel que existe, caerán en manos delAnticristo. (pG 63: 226).

Creemos que, en el contexto, "todo el tiempo pretérito" con que explica el
"ayer" se refiere no a la preexistencia eterna del Verbo divino sino a la
existencia histórica de Jesucristo, por eso la referencia al Crucificado y su
insistencia en la identidad entre el Jesús histórico y el Mesías venidero. Esta
insistencia en la identidad del Mesías aparece en un contexto polémico con el
judaísmo.

La interpretación de Teodoreto de Ciro añade a este aspecto una referencia
a la divinidad de Cristo:

Esto (es decir,Hb13,8) no lopuso sin intención, sino que lo añadióa los
que perdieron su vida, enseñando que él había sido crucificado por los
judios.Ymuestrasuexistenciaetema. "Ayer"y "hoy" llamósunaturaleza
humana, con "eterna" designa su divinidad. Pero afirmaqueel mismoes
lo unoy lootro.Porqueel únicoHijo unigénito tambiénes elprimogénito.
(pG 82: 781)

La referencia a la divinidad se ve sobre todo en la determinación "por los
siglos".

Más explícitamente expone esta interpretación Cirilo de Alejandría, al
decir:

De los enunciados algunosconvienen a la divinidad, como 'Yo (vivo) en
el Padre y el Padreen mí'.. otros convienen a la humanidad, como 'Pero
ahorame buscáispara matarme, a mí unhombreque os he habladode la
verdad'. Otrosporfin son intermedios, comoestos.Pero despuésde decir
que Cristoexisteayery hoy,añade: 'y por los siglos'. He ahí claramente
al autor inspirado, que habiendo aprendido del mismo Cristoel misterio
desupersona,confiesaqueelHijotieneunanaturaleza inmutableyeterna,
lo cual es propio únicamente de Dios Padre y no se aplica a ninguna
criatura. De maneraquesi soloDios Padrees inmutable, elHijoposee la
misma naturaleza, pues existe siemprelo mismoque el que lo engendró.
¿y cómopodríaserdel número de las criaturas aquelqueemulaal que lo
engendrósegúnelcarácter inefable de susustancia, y siendopornaturaleza
lo mismoque es el Padre, con la sola excepción de no ser Padre él.
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Porquequeel Verbo, di hacersehombrecomonosotros, no sufriócambioJ

lo dio a entenderel autorinspirado conestaspalabras;porque el tiempo
pasado lodenotaal decir 'ayer', elpresentealdecir 'hoy' y elfuturo y por
venir al decir 'por los siglos'. Ahora bien, si 'ayer y hoy' se refiere a un
pasado reciente, comopretenden algunos, ¿cómopuede ser que el que
existe 'ayery hoy' tambiénexiste 'por los siglos'? O invirtamoslafuerza
de lapreguntaensentidocontrario: elqueesVerbo 'porlossiglos', ¿cómo
puede recibir en sí mismoel 'ayer y hoy'? Porque existe un únicoCristo,
y no está dividido, según afirma Pablo. ¿O acaso hay que decir que
'Jesucristoes ayery hoy' corporalmente y el mismoespiritualmente 'por
los siglos'? (PG 74: 997s).

Cirilo de Alejandría hace referencia a las dos interpretaciones sobre la
palabra "ayer": como designación de la historia terrena de Jesús o como
expresi6n figurada de la prexistencia eterna. .

La segunda interpretación reaparece en la exégesis medieval latina, como
lo atestigua la explicación propuesta por Aymón de Auxerre:

Jesucristoayery hoy,y élpor lossiglos.Estoserefierea loanterior,donde
dice que Dios afirmó: 'No te abandonaré ni te dejaré'. Podrían (los
destinatariosde la carta)objetarleque esono pertenecíaa lapromesa de
Dios, ya que la promesa no se dirigía a nosotrossino que Dios le habla
hecho esa promesa a Josué. A lo cual responde el Apóstol: No os
desaniméis, puesto que, del mismo modo que se dirigía a Josué esa
promesa, así tambiénse dirigea vosotros,ya queJesucristo,queexisteen
unidad de esencia con el Padre, ya existlaen ese tiempo, existe ahora y
existirápor los siglos.No penséis que el que existió en ese tiempo,ya no
exista ahora. El mismo que existió ayer, existirá tambiénpor los siglos.
Pues el 'ayer' serefiereal tiempopasado; 'hoy' al tiempopresente;y 'por
los siglos' al futuro sin término. Es como si dijera:Antes de los siglos, y
por los siglosy más allá de los siglossiemprepermanecerá,comodice de
élelprofeta: 'Perotüpermenecesigual,y tusañosnotendránfin', (pL 117:
931).

Santo Tomás reproduce esta interpretación, pero añade la otraposibilidad:

Opuede referirse a lo dicho inmediatamente antes.Pues ya había dicho
quedebían imitaralos apóstoles. Podíanreplicarlequeelcasonoes igual,
ya que ellos habían sido instruidosdirectamente por Cristo y le habían
servido,pero nosotros no. Por eso dice el Apóstol que Cristopermanece
ypor esonos intruyepara quele sirvamos,y asldice: 'Jesucristoayer', es
decir,eneltiempode losprimitivosapóstoles, 'y hoy'.esdecir,enel tiempo
presente, 'y élpor los siglos'. Mt28,20: 'Mirad queyo estoy convosotros
hasta elfin del mundo'. Ap 1,8:Dice el SeñorDios, el que ha sido, es y ha
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de venir' ly tus años no tendrán fin'. Con esto muestra el apóstol la
eternidad de Cristo. (In epist, ad Hebr., cap. XIII, lect. 1).

En la exégesis moderna encontramos las mismas dos tendencias: bien sea
referir el "ayer" a la prexistencia eterna de Cristo (así, por ejemplo, Westcott),
o bien al pasado histórico de Jesús (es la opinión más común actualmente).

5. EXPOSICION SINTETICA

El texto expresa, en forma de aclamación, la permanencia de Jesucristo en
el pasado, el presente y el futuro sin límite.

No parece que esté en primer término la intención de insistir en la identidad
entre el Jesús histórico y el Mesías escatológico, como lo veía la exégesis
patrística. Se quiere más bien insistir en la permanencia eterna del único Mesías,
que es Jesús. De ese único Mesías se recuerda ante todo su historia terrena, que
para la Carta a los Hebreos comienza "al entrar a este mundo" (Hb 10,5). El
autor recuerda que Jesús se hizo igual a sus hermanos, de la misma carne y
sangre que ellos, y fue puesto a prueba para poder ayudar también a quienes
tienen que sufrir la prueba (2,14-18). Pero sobre todo resalta la obra sacerdotal
de Cristo que incluye su muerte sacrificial, expuesta largamente en toda la carta
(y recordada inmediatamente después del texto que nos ocupa: 13,12), y su
resurrección (recordada explícitamente en 13,20), vista primordialmente como
la entrada al tabernáculo celestial (9,24; 10,12). La permanencia eterna de
Jesucristo, puede verse en contraste con la muerte de los dirigentes de la
comunidad, mencionada inmediatamente antes (13,7). También sirve de
fundamento a la exhortación a permanecer firmes en la fe recibida y confesada,
en contraste con "doctrinas variadas y extrañas" (13,9). Pero más allá de las
circunstancias concretas, se afirma la permanencia de Jesucristo en contraste
con todo lo que cambia y perece en el orden humano.

Aunque la perspectiva primaria del "ayer" sea una referencia a la historia
salvífica de Jesús, no se puede descartar toda alusión al fundamento de esa
vigencia perenne de Jesucristo: la permanencia misma de Dios, que en el Salmo
101(102),28 se predicaba de Yahvé y el autor de Hb aplica al Hijo.

Esa permanencia de Yahvé y de Jesucristo no se enfoca tanto en el sentido
filosófico: permanencia en el mismo ser, inmutabilidad de la esencia divina,
sino en sentido soteriológico: Yahvé, el Dios creador del universo, siempre
puede salvar al individuo que sufre y a todo el pueblo en desgracia. En el Salmo
101(102) la aclamación "Tú, en cambio, permaneces para siempre, y tu nombre
de generación en generación" hace parte de una súplica en favor del salmista
y de todo el pueblo: "Levántate y ten misericordia de Sión, que ya es hora y
tiempo de misericordia" (v. 14). Igualmente en Is43,1O, a la proclamación que
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haceYahvé,el únicoDios, con su referenciaal presente,al pasado y al futuro,
seañade:"Yo soyDios,ynohaynadie,fuerademí,quepuedasalvar." (Is43,11
LXX).

Le referencia al futuro en Hb 13,8es ciertamentesin límites. En la Carta
a los Hebreosse aludea este aspectoen varioslugares.En 1,8aplicaal Hijo de
Dios las palabras que el Salmo 44(45),7 dice a Yahvé: "Tu trono, oh Dios,
permanecepor los siglosde los siglos" (véasetambiénHb 10,12).Pero sobre
todo le aplica las palabras del Salmo 109(110),4 "Tú eres sacerdote por los
siglosa la maneradeMelquisedec."(Hb 5,6; 6,20;7,17.21).Insiste el autoren
queelsacerdociodeCristoeseterno(7,17.21.24), enquesuacciónsantificadora
es"parasiempre"(10,14),enquepuedesalvarparasiemprealas quepor medio
deélseacercanaDios,porquesiempreestávivoparaintercederporellos(7,25).
No hay duda, pues, de que el aspecto primario de la permanencia eterna de
Cristo en esta Carta es el soteriológico. La acción salvadorade Jesucristo es
permanente,es eterna.Y esto, ciertamente,abarca todo el tiempode la Iglesia
eneste mundo,no tienelímite.Deestamanera,la aclamación queencontramos
en Hb 13,8 resulta ser una profesión de fe en el poder eterno de Cristo que,
graciasal sacrificiode sumuerte,a suresurreccióny suglorificacióndefinitva,
puede transformar al hombre, sacarlo de su miseria moral y asegurarle el
participarenla ciudadfutura (Hb 13,l4),laciudaddelDiosviviente(Hb12,22).

Este texto expresala fe perennedela Iglesia, la esperanzaconstante de los
creyentesde todoslos tiempos: "Jesucristoeselmismoayery hoy,y lo serápor
siempre".
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JESUCRISTO ES EL MISMO AYER, HOY
Y SIEMPRE

Reflexiones de hermenéutica bíblica

César Herrera, C.sS.R.·

Las siguientesreflexiones versansobrelapresenciadeJesucristoenelhoy
dela Iglesiayenelhoydelahistoriaylacultura.El trabajoesnosólodeexégesis
sino tambiénde hermenéutica bíblico-teológica, porqueinterrogaa un tiempo
la Biblia y la cultura de hoy.

1. LA PRESENCIA DE JESUCRISTO HOY

La N Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, que se
reunirá en SantoDomingoeste año,representapara los agentes de pastoral la
oportunidadde una granesperanza, en la medidaenquela Conferenciaabra el
caminopara renovar la vida internade las comunidades cristianas,aunqueno
multipliqueorientaciones para el mundo.

Los temas escogidos para la Conferencia: "Nueva Evangelización,
PromociónhumanayCulturacristiana",recogengrandescorrientesteológico­
pastorales que se han ido creandoy decantando en el postconcilioen nuestro
continente,yrepresentandosformas devolversehaciaelhombreparasalvarlo:
los pobres y la cultura.En primer lugar, "la promociónhumana" de todos los
latinoamericanos, como fruto de la opción de la Iglesia por los pobres, según
el impulso de Medellín; y, en segundolugar, el tema de la evangelizaciónde
la cultura,queha tenidoungrandesarrolloenAsiayAfrica,y hatomadorelieve
en nuestro continentesobre todo a partir de Puebla, e implica una conversión
profundade la comunidadcristianahaciael hombrey hacia su obra específica
que es la cultura.

*. Teólogo y escriturista. Rector del Instituto de Teología Misionera y Vicario Provincial de los
Padres Redentoristas en Colombia. Colombiano.
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Jesucristo es el mismo ayer, hoy y siempre (Hb 13,S)

Creo que este lema, escogido para Santo Domingo, está llamado a centrar
en su punto clave todos los asuntos a tratar alrededor de los temas de la
promoción humana y la cultura. En efecto, el lema nos coloca como grupo de
discípulos frente a Jesús. Este colocarse frente a Jesús, como comunidad de
discípulos, tiene hoy importancia deslumbrante como el amanecer del tercer
milenio, porque la gran tarea de toda la Iglesia se ha publicitado con.el slogan
de nueva evangelización, que puede entenderse como un volver a la primera
evangelización planeada cuidadosamente por Jesús y confiada a su comunidad
de discípulos.

La humanidad siente hambre de un algo inefable, que nosotros sabemos
que es Jesús; pero lo extraño es que la misma Iglesia, después de 20 siglos, tenga
hambre vehemente del mismo Jesús. Quiere volver a las fuentes en Jesús y los
Apóstoles. Veamos unos síntomas de este hambre especial.

En torno a Jesús en el hoy de la Iglesia

Una anotación del Sínodo extraordinario delS5 es un buen síntoma de este
retorno a Jesús:

Quizás no estamos libres de responsabilidad ante el hecho de que, sobre
todo losjávenes, miren críticamente a lalglesia como una mera institución.
¿No les hemos dado ocasión para ello hablando demasiado de renovar las
estructuras eclesiásticas y poco de Dios y de Cristo? A veces ...hemos
aceptado la mentalidad y escala de valores del mundo secularizado
(Documento final del Sínodo del 85,n. 1,4).

"La Iglesia se hace más creíble si, hablando menos de sí misma, predica
más y más a Cristo crucificado... El anuncio sobre la Iglesia, como lo describe
el Concilio Vaticano n, es trinitario y cristológico" (lb n,2). Le encuentro a
estas afirmaciones un valor especial porque las proc1ama, en un momento
solemnísimo, la Iglesia en su representación más selecta, el Sínodo
Extraordinario, que verifica, luego de veinte años de reflexión,el acontecimiento
más renovador de la Iglesia en sus últimos quince siglos, el Concilio Vaticano
n.

Otro síntomadel anhelo devol veraJesús esla llamada a una evangelización
nueva. Es verdad que esta se concibe de diversas formas. Algunos la perciben
como un nuevo impulso misionerosin preguntarse sobre la novedad o sobre el
contenido; otros la entienden como un nuevo modo de acción pastoral, por
contraposición, en América, a la forma evangelizadora de los primeros
quinientos años. Pero nosotros podemos percibir la nueva evangelización, más
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radicalmente, como una vuelta generosa y en cierto modo nueva al Evangelio
y al plan pastoral original de Jesús mismo',

Pero el argumento más contundente, sobre la voluntad de la Iglesia de
volver a Jesús, 10enarbola el Concilio Vaticano /l, sobre todo en su toma de

.,posición fundamental que es la Constitución dogmática sobre la Divina
Revelación. El gran don del Espíritu para orientar la Iglesia en los albores del
tercer milenio es el Concilio Vaticano Il, y a él debemos atenemos todos. La
puesta en marcha del Concilio Vaticano, a nivel de las bases, se llama .
evangelización nueva.

Pues bien, una de las decisiones centrales del Concilio, telón de fondo
inspirador de sus históricos documentos, consistió en clarificarse a sí misma la
norma de la fe cristiana. La teología formulaba de diversas maneras la norma
de la fe católica y en la práctica todos nos regíamos por el catecismo, pero la
Asamblea Conciliar, después de intensos debates, corría conciencia clara de la
Iglesia, se expresó a sí misma su fe de la siguiente manera: La norma suprema
de la fe cristiana es La Sagrada Escritura unida a la Tradición (DV). No en la
dicotomía de las dos fuentes sino en la unidad de la Palabra y del acto revelador.
Esta definición clarísima resonó como si fuera nueva, y se completó luego con
determinaciones para hacerla operativa, en todos los documentos conciliares,
empezando por la misma Dei Verbum: que todos los fieles cristianos tengan
fácil acceso a las Sagradas Escrituras, para que confronten con ellas la vida, a
fin de renovar la tradición viva de la Iglesia. Que la teología reconozca como
alma la Sagrada Escritura. Se pueden contar diez mandamientos conciliares
precisos sobre este asunto pastoral, del número 22 al 252•

Otro hecho teológico conciliar consistió, como es obvio, en la nueva
comprensión de la revelación e inspiración, en cuanto acepta gozosamente que
Dios se revela no sólo por formulación de verdades sino por los acontecimientos
históricos o hechos culturales que están ahí produciendo sentido en la comunidad
que los reconsidera. Tanto la historia como la historiografía, los hechos y las
palabras, son reveladores. De esta definición dogmática saca la Iglesia una
comprensión progresiva de la presenciade Dios en la historia y una decisión más
clara sobre la normatividad del Nuevo Testamento. Esto último es muy
importante porque, al liberamos de una visión estática o proposicional de la
revelación por verdades, abre el camino para superar la preponderancia
teológica que el Aniguo Testamento. ejerció en la Iglesia desde la Edad Media.

1. Ver "La Nueva Evangelización y la lectura de la Biblia por el pueblo de Dios", en La Palabra
Hoy, n.55, pg. 2.

2. Estos mandatos formales se refieren a traductores, exégetas, ministros de la Palabra, teólogos,
catequistas, profesores de religión, sacerdotes, diáconos, religiosos, fieles, obispos, editores,
nocristianos.
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El mismo Concilio con su práctica nos amonestó sobre la decisión de la Iglesia
de buscar la normatividad de la fe en el Nuevo Testamento. Vemos, pues.
palpitaren la Iglesia conciliar el anhelo de encontrarse más auténticamente con
Jesús a través del Nuevo Testamento'.

Con esta orientación clave, la tarea que ha realizado la Iglesia -Magisterio.
teología, pueblo de Dios -en este cuarto de siglo ha sido colosal. Ha ido
reexaminando toda la vida de la Iglesia y todas las tradiciones a la luz de las
Escrituras. Han sido 30 años de fecundidad y creatividad eclesial apenas
comparables con la obra de los Padres de la Iglesia de los siglos N y V. Para
convencerse de esto basta comparar un texto de teología del año 1960.
extrañamente semejante a otro del siglo Xlll, con un texto de teología del año
1980, extrañamente diferente de su antecesor, apenas 20 años más viejo. La
misma experiencia se puede hacer comparando los misales aprobados "a
perpetuidad" (como reclaman algunos grupos tradicionalistas) por San Pío V.
y apenas retocados hasta Juan XXli, con la liturgia de la Iglesia actual. Mayor
es la sorpresa si se comparan algunos devocionarios que guiaban la fe católica
de comienzos de nuestro siglo con la vivencia de la fe hoy. Todo esto a pesar
de que, como lo afmna el Sínodo Extraordinario del 85, la Dei Verbum ha sido
"demasiado descuidada en la Iglesia". Esta frase la recogió elPapay la presen tó
como un reto a la Federación Bíblica Católica en 19864•

La ConferenciadelEpiscopadoen Santo Domingopuede ser la oportunidad
para recoger los frutos de estos 30 años postconciliares de la vida de la Iglesia,
conmemorando así los 500 años de nuestra evagelizacióniniciada en 1492. El
Concilio revisó no sólo estos quinientos años sino toda aquella teología
formulada desde los comienzos de la Edad Media, que luego se sintetizó, de
manera espléndida, en el Concilio de Trento, luminaria de la evangelización en
los últimos siglos',

3. Pero al mismo tiempo el Concilio nos da, en la Dei Verbum y en los demás documentos,
indicaciones muy importantes para evitar todo tipo de fundarnentalismos. Algunas religiones
-islamismo, protestantismo, etc.- estan ante un proceso involutivo hacia el fundamentalismo.

4. Ver Sínodo del 85 (I1.B.a).l) y Discurso del Papa a Febicam, 1986.

5. Recordemos algunas grandes instituciones características de las diversas épocas,paraubicarnos
mejor:
Primeros Padres: Organización de la asamblea eucarística participativa, la homilía del
presidente, el catecumenado.
Edad Media: La parroquia territorial, el Derecho Canónico, la liturgia, las devociones sobre
todo a María, la cultura cristiana, la formulación de la fe en el marco de la filosofía clásica, las
relaciones con los poderes civiles, el monacato.
Edad moderna (Concilio de Tremo): Consagra y fortifica todo lo anterior, mediante la
formación de los presbíteros, los seminarios, el catecismo y la catequesis, la reglamentación
de la liturgia y la piedad popular, el culto eucarístico centrado en la presencia real y en el
sacrificio redentor, vida religiosa.
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La Iglesia hoy se decide, a través del Concilio, a conformarse con la norma
de la fe cristiana que es la SagradaEscritura unida a la Tradición. Se quiere mirar
en el espejo de las Escrituras, y con mayor amor a Cristo, en el espejo del Nuevo
Testamento. Una prueba adicional de esta decisión dogmática nos la ofrece la
estadística comparativa de las citas de Antiguo Testamento y de Nuevo
Testamento en el Concilio",

Estos hechos teológicos puestos ahí por la Iglesia: replantear la
evangelización (Nueva evangelización), confrontación sincera y amorosa con
las SagradasEscrituras (DeiVerbum),volveraJesucristo (Sínodo extraordinario),
se han dado al interior de la conciencia de la Iglesia y, como la estrella de los
Magos de Oriente, nos llevan a "Jesucristo, el mismo ayer, hoy y siempre.

En el hoy de la humanidad

Lo que ha acontecido al interior de la comunidad visible de salvación es
resultado de su encuentro y de su diálogo con lahumanidad. Lo que hemos visto
al interior de la Iglesia nos revela, y al mismo tiempo nos ayuda a interpretar,
las transformaciones de la humanidad durante los últimos siglos. Dios se sigue
revelando, no por formulaciones nuevas, sino por la historia. Por 10 mismo
nuestra mirada tiene que estar puesta en las Sagradas Escrituras y en la historia
o cultura, para interpretar la realidad de la Iglesia que.como intérprete del amor
de Cristo en la cruz, se inclina sobre la humanidad, no para condenarla sino para .
mostrarle su amor, y salvarla.

Jesucristo es el mismo ayer, hoy siempre. Si queremos comprender la
manera como Jesús decide estar presente en la historia hoy, debemos echar una
mirada también a la humanidad y a la cultura.

El hombre premoderno es objetivo y al mismo tiempo pasivo frente a 10
natural y a lo social e histórico. Explica las dificultades que encuentra en el
mundo o en la historia mediante Dios. Por eso para él los valores más altos están
del lado de la sumisión y la obediencia. El hombre es un elemento que cumple
una función en el mundo, y en lo cultural es un repetidor de moldes
preestablecidos, que se vuelca sobre el pasado donde buscala edad de oro o los
paradigmas de la mente humana definitivos en la filosofía. Es un hombre vuelto
sobre el pasado. La teología de la Edad Media se apuntó su máximo éxito al
inculturar el evangelio para este hombre. La evangelización de América es
apenas un episodio de este éxito.

Nuestra responsabilidad pastoral, por el contrario, es con la era
postmoderna. En la modernidad el hombre comienza a ponerse en el centro y
a reclamar su propio protagonismo. Domina la naturaleza mediante la ciencia

6. Más aún, se nota cierta concentración en la eclesíología participativa de Pablo y Juan.
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yla tecnología y descubre la posibilidad deplanearel futuro. Más aún se entrega
al placer de construírlo, mediante grandes proyectos como e11iberalismo, el
capitalismo, el socialismo o el marxismo-leninismo. Dios no es necesario ni
como racionalidad de las cosas ni como solución de los problemas. Valores
esenciales para este hombre son la racionalidad y la autonomía.

El hombrepostmoderno se caracteriza porla conciencia de la historicidad.
pero aparece como desencantado del progreso y desiste de construir el futuro.
Ante el fracaso delas grandes utopías sociales quiere descansar en elconsumismo
o en el automatismo superficial, quizá por miedo a la autodestrucción. El
Prometeomoderno, quearrebataba elfuego alasdioses, anda ahora desencantado
y la diosa razón está cansada desu tiranía? Los valores de la cultura adveniente
quizá sean el narcisismo o el cuidado del ego o la exaltación de la vida en su
finitud, en algunos casos, y la conciencia de la historicidad y la responsabilidad
frente al mundo y la historia, en otros. En esta última alternativa la cultura
adveniente mira el mundo como una tarea asumida responsablemente frente a
la dignidad de la persona humana y frente a la construcción de la sociedad como
reto de liberación. La autonomía se percibe como limitada por la referencia a
la totalidad. En esta perspectiva Dios no actúa en lugar del hombre, como su
competidor, sino en armonía con él, La libertadresponsable y la solidaridad son
valores claves de la época postrnoderna (Cfr. Sollicitudo Rei Sociales ,Primera
parte),

Jesús, en el siglo primero, tomó decisiones sobre su forma de presencia en
el mundo, después de un análisis de la situación a la luz de la Primera Alianza.
Por nuestra parte podemos intentar muy humildemente un balance de los
grandes retos que debe enfrentar la humanidad en el futuro, y de modo especial
la Iglesia como servidora en nombre del Redentor del hombre. Por pedagogía
reducimos a cinco los desafíos de la Iglesia como pueblo de Dios ante la
humanidad de hoy.

En el campo económico está la tarea de distribuir los bienes de la tierra entre
todos los hombres. Las descripciones que se han hecho de la brecha entre ricos
y pobres en América Latina, desde Medellin, cada afio son más desoladoras
(MedelIín, Puebla). Un 50% de la población vive en condiciones de pobreza.
y esto a pesar de que los cristianos son la inmensa mayoría en este continente.
A nivel mundial el panorama es semejante, a pesar de que los grandes países
que han administrado los bienes de la tierra se dicen cristianos.

Hace 2000 años Jesús proclamó la bienaventuranza de los pobres.
¿Tendremos que confesar nuestra incapacidad de hacer bienventurados a los
pobres, de acuerdo con el propósito de Jesús, o nos resignamos a seguir
anunciando que los pobres serán bienventurados sólo en el cielo?

7. Los cambios políticos del 8910 demuestran. Ver Centesimus annus.
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La organización de la sociedad, auspiciada a 10largo de la Edad Media y
Moderna por la comunidad de salvación, no parece ofrecer la matriz adecuada
para la sociedad de hoy. Al contrario, asistimos al resquebrajamiento de las
estructuras comunitarias humanas laboriosamente fomentadas desde los albores
de la Edad Media. El hombre no se siente en casa ni con su familia, más aún,
ni siquiera en este planeta tierra. Es un hombre sin hogar', Esto es fatal para el
hombre, que no se desarrolla sano sino en el útero social sólido y fuerte.

En el campo cultural el panorama es semejante. Aquel mítico esfuerzo
cultural que le dio unidad a Occidente, tansabia:mente conservado bajo la guía
del Concilio de Trento durante la modernidad, está ahora demostrando que no
responde al hombre de la era postmoderna. Las nuevas formas culturales,
centuplicadas en alas de la informática, están provocando arrasante invasión
cultural e increíble pluralismo.

En el campo político el panorama no es menos impresionante. La persona
humana es cada día más esclava, por una parte, de la tecnología (biología,
medios de comunicación, medicina y droga), y por otra, de los poderes públicos
y del despotismo del dinero. Cuidarla persona humana, su vida ética yespiritual
y su libertad, es una tarea apremiante de quien desee salvar al hombre.

El campo religioso-cultural ofrece un perfil desconcertante. Por una parte
asistimos al despertar religioso que lleva a nuestros contemporáneos a todo tipo
de apertura al Trascendente o a los seres supramundanos. Sobre todo a los
favores del poder divino que se ponen a disposición del hombre, mediante
técnicas de oración o de prácticas religiosas.

Convive con esta tendencia la otra gran corriente, fruto maduro de la
modernidad y del conflicto de la ciencia con la religión, la secularización, en
cuanto rescata el protagonismo del hombre en la creación y en la historia, frente
a los poderes supramundanos.

Ante estos interrogantes del mundo a nuestra conciencia de cristianos
sentimos la urgencia de volver a planteárselos a Jesús mismo de manera muy
consciente y libre.

2. NUESTRA PREGUNTA AL NUEVO TESTAMENTO

En compañía del Concilio, por una parte hemos mirado hacia el interior de
la propia conciencia de la Iglesia, y por otra hemos mirado al mundo y a sus
grandes interrogantes.

8. Ver,BERGER,PETERL.; BERGERB. YKELLNERH., Un mundo sin hogar, Santander, Sal
Terrae, 1979.
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Ante este panorama, con toda la comunidad eclesial, estamos de acuerdo
en que debe planearse una evangelización nueva. Con empeño parecido al de
los Padres de los siglos IV y V, el Concilio Vaticano TI ha puesto las bases de
un nuevo proyecto histórico para el cristianismo en el tercer milenio, y sobre
esas bases hemos de edificar la nueva evangelización.

Modo de plantear la pregunta sobre Jesús hoy

Paraeste plan debemos precisar nuestrapreguntaal Nuevo Testamento. No
hablamos de la presencia de Jesús hoy como primogénito de la creación, la cual
se reviste así de una nueva condición filial. Esta perspectiva ha sido muy
estudiada en la teología actual, sobre todo a partir de Jn 1,lss y de Col-Ef 1.
Tampoco hablamos de la acción global delEspíritu. Y por consiguiente, el tema
no es la Iglesia en cuanto identificable con la acción de Jesucristo y del Espíritu
en el mundo y en la historia. Expresamente excluímos de nuestro estudio dos
aspectos de la presencia de Jesucristo en el mundo: a) Su presencia de
Resucitado en la creación, incluso dentro de lo que llamamos su "justa
autonomía", para realizar la historia general de salvación; b) Ysu presencia de
Salvador personal para cada hombre, en el Espíritu.

Nuestrapregunta versa sobre la presenciade Jesucristo en cuanto histórica,
visible, verificable, social y sacramental.Pero tampocoqueremos abarcar todos
los aspectos eclesiológicos del Nuevo Testainento sino algunos parámetros
nucleares. Metodológicamente me parece muy importantedelimitar la pregunta
al Nuevo Testamento porque, como teólogos o pastoralistas, resultamos
hablando indistintamente de esos tres tipos de presencia, con no poca confusión
y desorientación.

Diversas respuestas globales sobre la manera de hacer
presente a Jesús hoy en la Iglesia

Poco a poco, a partir del Concilio, se han ido creando grandes corrientes
de pensamiento en la Iglesia, que han dado origen a proyectos coherentes de
nueva evangelización.

Como Jesús en su tiempo tenía varias opciones para definir su metodología
pastoral, también nosotros tenemos múltiples alternativas. Tratemos de
reconstruir las alternativas de Jesús paraque sometamos a su juicio las nuestras.

Uno de nuestros grandes proyectos teológico-pastorales parte del problema
que podemos llamar político. Razona más o menos así: Es necesario defender
la persona humana frente a todas las amenazas. No tendremos nueva sociedad
sin hombres nuevos. Es necesario crearnuevos líderes, orientar los movimientos
de la Iglesia a la formación de auténticas personas cristianas. El magisterio
social de la Iglesia es uno de los ejes de la nueva evangelización, en cuanto está
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orientado a la defensa de la persona humana. Defendiendo la persona la Iglesia
va a ganar credibilidad ante el mundo moderno.

Otro gran proyecto para la nueva evangelización tiene como eje la
renovación de la vidareligiosade los cristianos, y discurre en esta tónica: A
10largo de siglos, la Iglesia supo orientar la vida religiosa de Occidente con una
creatividadadmirable en prácticas, devociones y ritos, que crearon el ambiente
sano parael desarrollo de la fe católica. Es necesario reconstruir la vida religiosa
y la oración, para unir los hombres a Dios mediante su Espíritu. A partir de esta
renovación de la religiosidad se van a promover todos los otros aspectos de la
vida de la Iglesia, que va al encuentro de nuevos tiempos de esplendor y de
eficacia.

Otro gran proyecto para la nueva evangelización pone como eje laopción
por lospobres,y su argumentación es de este talante. El maravilloso plan, del
Evangelio y de los Padres de la Iglesia, de crear una nueva sociedad donde todos
vivamos como hermanos, debe relanzarse a la luz de la corriente liberadora que
ha estado vigente en los últimos siglos en toda la Iglesia y, de modo especial,
en América Latina desde Medellín, y debe pedírsele de nuevo a toda la Iglesia
que opte de manera eficaz por los pobres. Esta opción por los pobres es la clave
y la piedra de toque para la renovación de la Iglesia, de cara al futuro. Así va
a asumir el liderazgo de la renovación en la historia de la humanidad.

La otra corrienteestámotivadaporelproblemadelacultura. Tambiénpara
estos el gran acierto de los Padres de la Iglesia fue el crear una cultura cristiana,
que tomó forma en la Edad Media, con su ápice en las universidades, en la
teología escolástica y en el culto católico. Para esta corriente la nueva
evangelización debe caracterizarse por la evangelización de la cultura, la
inculturación, y la participación de las culturas para hacer presente a Cristo al
hombre de hoy.

Estamos ante un panorama brillante y tremendamente creativo que debe
llenarnos de optimismo en la Iglesia. Tenemos cuatro inmensos proyectos sobre
el modo como los católicos vamos a darle eficacia a la presencia salvífica de
Jesús en la historia. Con temblor, y sólo para entendernos, los denominaremos
así: a) De personalismo cristiano, b) De renovación espiritual, e) De liberación
cristiana, y d) De cultura cristiana.

Sin duda que todos estos proyectos son válidos y enriquecen la unidad y la
pluralidad en la Iglesia, como 10 demuestra la teología, la exégesis, el
magisterio pontificio y el latinoamericano, y sobre todo el magisterio conciliar, ­
donde abundan los textos para "probar" cualquiera de las cuatro tesis sobre la
nueva evangelización, y para proponer un conjunto de directrices pastorales, en
consonancia con las opciones de base, sustentadas en una teoría o simplemente
acogidas de hecho. Y como ninguno es sectario, cada uno de estos cuatro
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proyectos incorpora, dentro de su óptica, los elementos que le convienen de los
restantes.

El lema para Santo Domingo

Ante este balancegeneral cobra todo su relieve el lemaescogido para Santo
Domingo. Y cobra toda su fuerza la pregunta que le hacemos al Nuevo
Testamento, como expresión normativa, verbalizada una vez para siempre, del
pensamiento de Jesús sobre su presencia social e histórica en el mundo para
salvarlo.

¿Qué nos dice el Nuevo Testamento ante este panorama que hemos
desplegado en sus rasgos elementales?

Para afmcarnos en nuestrafecatólicatomemos concienciadelos pasos que
hemos de dar. Ante todo, identificarnos con la Iglesiaen su concienciamásc1ara
que es el Concilio Vaticano II. El Concilio nos ha puesto la tarea: confrontar
la vida de la Iglesia con la norma suprema de la fe cristiana, la SagradaEscritura,
leída en la tradición viva. Con esto el Concilio nos recuerda que nuestra fe es
la misma que tuvieron los apóstoles seguidores de Jesús. Podríamos asumir, de
acuerdocon esta orientación fundamental, que la nueva evangelización es ante
todo un volvera Jesucristo, en el evangelio transmitido en el Nuevo Testamento
por la Iglesia fundacional, y leído por la Iglesia en el hoy de la Tradición.

No deja de ser fascinante sentarse con el Nuevo Testamento a evaluarestos
grandes proyectos pastorales, con ánimo sereno y obediente al amor de Dios
expresado en Jesús. Para ser fieles hemos de distinguir al menos dos niveles:
el tiempo de Jesús y el tiempo de las comunidades apostólicas. Tratamos de
llegar así, mediante la misma Sagrada Escritura a la posición de Jesús ya la
posición de la Iglesia apostólica.

En segundo lugar debemos centrarnos en el tema: Jesucristo hoy, en la era
postmoderna, con su presencia sociológicamente analizable y sacramental.

3. RESPUESTA GENERAL DEL NUEVO TESTAMENTO

Puede ser pedagógicoelpreguntar a Jesús sobresu posición ante los nuevos
proyectos, teniendo en cuenta su toma de posición frente a los proyectos
salvíficos de su tiempo. Ante una presentación semejante de la problemáticaen
el siglo primero ¿qué hubiera respondido Jesús?

Proyecto de liberación cristiana mediante la opciónpor los pobres. A la luz
de los estudios de Jacques Dupont y otros autores sobre la pobreza en el Nuevo
Testamento y sobre las bienaventuranzas, hoy tenemos una idea muy diáfana
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del pensamiento de Jesús: Jesús no pretendió declarar bienventurados a los
pobres ni por ser pobres ni por los méritos que con ello iban a ganar para el cielo.
Pero tampoco puso como meta de su vida el distribuir adecuadamente los bienes
ni de la nación judía ni del imperio romano. Este era un gran proyecto del
Antiguo Testamento: distribuir la tierra y el bienestar entre todos los hijos de
Israel. Y este plan, según los profetas, debía extenderse a todo el mundo por el
Mesías. Jesús sin duda analizó cómo el proyecto de una adecuada distribución
de los bienes no se había conseguido con el gran plan mesiánico del Primer
Testamento.

Por eso Jesús dice "dichosos los pobres", pero porque entran en el proyecto
de Jesús, o sea el reino. La idea central y generadora es la constitución de una
nueva realidad social, donde, por la fuerza del amor, seprovocará un intercambio
de bienes. Lo primero para Jesús es la creación de nuevas relaciones
interpersonales en la comunidad de discípulos de Jesús.

Si sondeamos el pensamiento de las comunidades apostólicas llegamos a
una conclusión semejante. En la Quelleaparece con toda claridadque los pobres
evangélicos son la comunidad perseguida, como se ve claro en la cuarta
bienaventuranza de Lucas y la última de Mateo. El eje del proyecto de los
apóstoles, de Mateo o Lucas, es la creación de un grupo social de seguidores
de Jesús, con vida propia e intensas relaciones interpersonales. No es una
dimensión propiamente religiosa sino interpersonal de amor, pero alrededor de
Jesús que mantiene su presencia eh medio del grupo. Los pobres son dichosos
porque están convocados a entrar en este dinamismo comunitario.

En esta perspectiva, Jesús nos ilumina sobre lo que debemos hacer con
nuestra presencia entre los pobres: ni contentarnos con dinamizar la tensión
religiosa cultural ni poner la prioridad en hacerlos felices con los bienes de la
tierra. El punto de partida de Jesús se ubica en la comunidad intensa de
discípulos, ubicados en la historia y enfrentados a los problemas que el amor
suscita respecto de los hermanos en Jesús, hasta el desprendimiento y hasta la
muerte por el hermano.

Podemos preguntar a Jesús sobre el otro gran eje del proyecto de la nueva
evangelización: el personalismo cristiano. El líder que dinamice la masa.

Anivel de Jesús terreno es muy aleccionadorque él no forma a cada hombre
o mujer sino que los invita a su seguimiento dentro de un grupo. Pero seguir a
Jesús no puede identificarse con una actitud religiosa que signifique el seguir
a Dios y obedecer la conciencia. Seguir a Jesús es incorporarse a un grupo de
personas humanas, incluso algunas mujeres, con intensas relaciones
interpersonales. Seguir a Jesús, en la práctica, era compartir en un círculo
relativamente pequeño con otras personas, que según los sociólogos modernos
se llama grupo, en el cual todos alcanzan a practicar habitualmente relaciones
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interpersonales. Se desplazaban juntos y comían juntos con cierta facilidad.

Los apóstoles realizaron esto mismo. Esta etapa fundacional de la historia
de la Iglesia la describe bien el final de Mateo: "hagan discípulos". Se entiende
que hacer discípulos era hacer10mismo que Jesús hizo cuando llamó a algunos
hombres y mujeres en su seguimiento. No se trata de predicar ni sólo de
anunciar, se trata de una labor de fondo: formar discípulos es reorientar
totalmente una vida, con la misma metodología de Jesús: compartiendo en
comunidad para construir el Reino.

Si le preguntamos a Jesús sobre la cultura como la pieza clave de
evangelización, pienso que nos responde con dos posiciones claras:

No hay que crear una culturacomo objetivo inmediato de la evangelización
para después llevarla a los no creyentes. La evangelización consiste en reunir
a las personas, "de todas las gentes", es decir, de toda cultura, de toda raza,
lengua o nación. La persona es llamada con su cultura; a ninguna cultura se le
cierra la puerta. Toda cultura debe poder confesar a Jesús en el encuentro
interpersonal de la comunidad nueva.

Jesús no se puso a meditar sobre la cultura judía de su tiempo, que debía
abrirse a la cultura adveniente, que era el helenismno y la cultura del imperio
romano.

La comunidad cristiana vivió este conflicto de manera dramática en el
llamado Concilio de Jerusalén, cuando la cultura judía quiso imponerse y
condicionar la evangelización. La Iglesia comprendió que toda cultura era
llamada, y que toda cultura debía ser salvada: sólo 10asumido es salvado.

En el ámbito de la comunidad de discípulos se va a gestar necesariamente
una nueva cultura, la cultura del amor. La comunidad cristiana no crea una
cultura para imponerla a los demás que quieran convertirse, sino que integra,
purifica y dinamiza los elementos culturales, obra del hombre, y suscita una
nueva cultura del amor en la nueva familia.

Por una parte, el evangelio rechaza cualquier imperialismo cultural, pero
por otra, el evangelio no deja inmutada la cultura que ha gestado la convivencia
humana.

De esta manera la cultura no es el objetivo de la evangelización, sino un
presupuesto, para la comprensión del mensaje, y un fruto de la acción de las
personas que aceptan a Jesús en su propia cultura.

Preguntemos a Jesús, finalmente, sobre el tema de la religión. También
aquílaposición dé Jesúses clara y sorprendente: Jesús no viene a promover toda
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clase de formas religiosasy de apertura al trascendente.El templo era el corazón
religioso de Israel, y Jesús es acusado de hablar contra el templo, comoEsteban,
y como más tarde los cristianos perseguidos como ateos. Jesús pone el énfasis
en la relación del hombre con su Padre, y en la relación de las personas entre
sí como el nuevo valor religioso central. El amor fraterno es el nuevo culto: el
dar la vida unos por otros en comunión con la entrega de Jesús, elsacrificio de
la nueva alianza.

Se ha hecho notar repetidamente cómo Jesús introdujo una revolución en
la religión, organizada según el Antiguo Testamento. A esto debemos añadir el
que el Nuevo Testamento no llame a nadie sacerdote, asimilable a los
sacerdotes del antiguo culto ni asimilables a los sacerdotes de las demás
religiones. Esto es una llamada de atención sobre la novedad de los sacerdotes
de la nueva alianza, y sobre la prudencia en la aplicación a ellos, de los
conceptos de sacerdote y de sacrificio, válidos para el Antiguo Testamento o
para la antropología cultural. En esto no ha sido suficientemente cauta la
teología desde la temprana Edad Media.

Estees sólo uno de los aspectos en los cuales no se distinguió suficientemente
entre el Antiguo y el Nuevo Testamento, lo que llevó a un uso inadecuado del
Antiguo Testamento en la evangelización y en la interpretación de la piedad
popular.

4. TESTIMONIO DE LOS ESCRITOS DEL
NUEVO TESTAMENTO

Tenemos así el camino abierto para preguntar directamente al Nuevo
Testamento sobre la manera específica como Jesús quiso hacerse presente en
medio de la historia de la humanidad, ayer, hoy y siempre.

Manera como Dios se revela, según la Dei Verbum

No preguntamos por la presencia de Jesús resucitado que por su Espíritu
se hace presente a cada uno por la fe. Se trata de la presencia histórica,
sociológica, sacramental, analizable por el hombre y traducida en dinamismo
histórico, según la fe cristiana.

Ya el Concilio Vaticano TI nos dio la pauta de respuesta al clarificamos la
manera como Dios se revela. La teología solía decir que la revelación de Dios
se hace a través de verdades o proposiciones formuladas para la razón humana,
y confiadas a la Iglesia. La Dei Verbum nos ha dicho con toda claridad y
precisión que la revelación se da, además, por los acontecimientos, por las
realidades que se viven, por la historia y por la cultura. El Concilio empieza
aplicando a Jesús esta nueva concepción. Jesucristo quiere estar presente
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mediante las realidades humanas, mediante la historia y las palabras humanas,
mediante los hechos. No basta analizarlas palabras del Nuevo Testamento para
captar el modo de presencia de Jesús hoy y siempre; el Concilio nos invita a
estudiar todo el Nuevo Testamento con una nueva clave: los hechos, puestos a
producirsentido en semiótica social, por Jesús ypor lascomunidadesapostólicas,
delante de los ojos de los hombres de las diversas épocas.

Si no se reflexiona profundamente sobre el significado de la Dei Verbum
en el conjunto de la teología, muchas afmnaciones de este artículo podríán
parecer incoherentes e inexactas o contrarias a la tradición.

Una cosa queda clara: Jesús no se hace presente sólo por unas ideas o por
una doctrina, propuesta al asentimiento de la razón. La teoría en Jesús va unida
a la acción histórica.

El Jesús terreno y el grupo de discípulos.

Sin duda para garantizar su presencia en la historia, Jesús, desde los
comienzos de su vida pública, convocó un grupo de personas a su alrededor. En
este hecho históricopercibimos cómo lapiedra angular y el eje del plan de Jesús
es la comunidad de personas, con densas relaciones interpersonales y con
dinámica cotidiana, en referencia necesaria a su persona. El proyecto clave de
Jesús es la Iglesia.

El Nuevo Testamento refleja esta decisión de Jesús desde las más antiguas
tradiciones: las dos fuentes de los sinópticos y la tradición joánea nos invitan
a contemplar el hecho fundacional: Jesús rodeado de un grupo de personas
humanas, incluídas algunas mujeres. La clave para Jesús no es escribir unos
discursos o un libro ni definir cuidadosamente un cuerpo de doctrina. El
"hecho" originante es la existencia de un grupo de personas humanas a su
alrededor, donde se vive un nuevo espíritu.

Las comunidades apostólicas del Nuevo Testamento

Si miramos las comunidades conocidas a través de los Escritos del Nuevo
Testamento, de inmediato aparece el hecho clave: los apóstoles los han invitado
a reunirse alrededor de Jesús Resucitado, que actúa presente mediante su
Espíritu en el grupo o comunidad. Si había una primera intención, que también
puede suponerse en Jesús, de convertir al pueblo de Israel como totalidad, o de
hacer una escuela de líderes con la preocupación de formar algunas
individualidades fuertes, lo que al final queda como hecho fundan te y generador
es la comunidad de discípulos, a partir de una familia, de un matrimonio o de
un grupo de amigos. Los apóstoles se dedican a animar de diversas maneras
dichas comunidades. El testimonio de dicha animación está en todos los escritos
que integran el Nuevo Testamento.
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En el documento más antiguo (año 45) que poseemos sobre la existencia
terrena de Jesús vamos a investigar el modo como Jesús formuló y puso en
práctica el nuevo modelo de comunidad, por oposición al proyecto ideado en
el pueblo judío contemporáneo, y que podríamos llamar "de mesianismo
institucional nacionalista". Es claro que sólo podemos tocar unos puntos
centrales.

El grupo de Jesús es intencionalmente heterogéneo. Jesús se rodea por
personas de diverso origen, con significación reveladora, y constituye una
comunidad nueva. Para una nueva evangelización, a semejanza de la de Jesús,
considero de la máxima importancia este acercamiento a la metodología
teológica de Jesús en sus decisiones respecto de su comunidad.

Elprimeraspecto quedebe destacarse es que Jesús desistedelplanteamiento
general, inspirado en la ley y los profetas: hacer de Israel una nación seguidora
del Mesías. La nación judía, con base en los escritos proféticos, tenía un plan
global para la venida del Mesías: el Israel mesiánico y escatológico, mediador
nacional entre Dios y todos los pueblos, que por el poder del Mesías han de
cumplir la ley, como los judíos, para salvarse.

Jesús no convoca a los jefes religiosos y políticos de la nación ni se ubica
en Jerusalén, centro y corazóndel Israel institucional. Pero delIsraelinstitucional
escoge personas que consciente y libremente 10siguen: son los discípulos (Me
2,15.18.23; 3,79), que más tarde son llamados "los Doce" (Me 3,1319), para
significar la novedad que sobre el pueblo de Israel representa la comunidad
recién convocada. El prototipo de esta convocación son Simón y Andrés (Me
1,1618) y Santiago y Juan (Me 1,19s). Estos últimos, "hijos del trueno" por su
intransigencia, y Simón, "Piedra", que se destaca por su obstinación en la
ideología de mesianismo nacionalista institucional.

Notemos, sobre todo, que el nuevo llamamiento no es por raza, ni por
cultura, ni por institución, ni siquiera por religión; se caracteriza, porque parte
del amor de Jesús, un hombre frente a ellos, porque se verifica en una respuesta
consciente y libre de parte del seguidor, y porque se concreta en un acto no
religioso o litúrgico, de integración a un grupo, con personas concretas. Jesús
llama también a personas desvinculadas del Israel institucional. El prototipo de
estos llamados es Leví, el recaudador, que por su misma profesión y cultura, está
excluído de la alianza según la ley. Los llama "oi pery auton": los que estaban
con él.

Jesús, hijo de la culturajudía, ve el mundo dividido en dos grupos: el pueblo
escogido y las naciones. En la programación de la buenanuevaJesús pone como
piedra angular ese hecho tosudo por lo escandoloso: llama a representantes de
ambos grupos.
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Los dos grupos antagónicos se unen alrededor de Jesús, por primera vez,
en la casa, símbolo de comunidad (oikia: Mc2,15), en una comidaque secelebra
con Leví, con recaudadores colaboracionistas con los opresores, con los
pecadores y con los discípulos. A la comida, símbolo cultural del nuevo
proyecto de Jesús, están convocados los fieles a la alianza primera y los no
fieles.

El eje de la nueva comunidad es un hombre, Jesús, querido de Dios, que
llama a los que ama. La fuente de la comunidad es una relación interpersonal
humana, en nombre de Dios. Jesús exige una respuesta de adhesión total a su
ser personal humano (Los llamó paraestar con él, 3,14), y de compromiso total
con su programa para toda la humanidad (...y para enviarlos a proclamar).

Cada uno, incluído Jesús, tiene su familia (madre y hermanos Me 3,31.32),
su cultura, su formación religiosa, su pasado, su posición económica. Jesús no
propone como eje la raza, la familia, la nacionalidad, la cultura, la religión, las
prácticas legales, sino una nueva relación familiar con él y con los demás
miembros de la comunidad alrededor de la voluntad de Dios y su designio de
amor sobre todos los hombres (3,35). Todos tienen cercanía estable con Jesús
y se sientan en tomo a él (Me 3,32.34).

Entre estos dos grupos que integran la comunidad de Jesús histórico existe
un conflictopermanente. El grupo provenientedel Israel institucional es "sordo
y ciego" (Me 4,12; Is 6,9) porque están adheridos a la ideología oficial de los
escribas y letrados: no logra renunciar a la mentalidad mesiánica institucional
de un pueblo, un estado, una sociedad completa que sea la depositaria del
designio de Dios. Sería muy interesanteseguireste conflicto prototípicoen todo
el escrito de Marcos, pero nos contentaremos con dos momentos: Pedro tiene
el valor de enfrentarse claramente a la nueva mentalidad de Jesús, hasta el
extremo que Jesús se ve obligado a apostrofarlo como Satanás (Me 8,33). Pedro
se obstinó en su ideología hasta declarar que era totalmente incompatible con
la de Jesús: tal es el sentido de la triple negación (Mc 14,66-71) cuando el líder
del mesianismo institucional nacionalista comprueba que todas sus esperanzas
se derrumban en Jesús derrotado.

En cambio, los pobres, pecadores, recaudadores y enfermos, que también
lo siguen (oipery auton), teóricamente excluídos del mesianismo institucional
nacionalista, entran con facilidad en sintonía con la "ideología" de Jesús. La
novedad de Jesús, su creación maestra, es el grupo recién inventado, de intensas
relaciones interpersonales y familiares alrededor del designio de amor del
Padre, bajo la guía insustituíble de Jesús",

9. Sería largo traer los argumentos exegéticos para cada afirmación. Para profundizar el tema
pueden consultarse los comentarios, o el libro de J. MATEOS, Los "Doce" y otros seguidores
de Jesús en el Evangelio de Marcos, Madrid, Cristiandad, 1982.
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¿Qué significa seguir a Jesús? A la luz de estas reflexiones captamos mejor
10que significa seguir a Jesús, para esta primera evangelización. Ante todo no
significa seguir la ley de Dios y las prescripciones de la alianza. No significa
sólo seguir a Dios y su voluntad manifestada y revelada en la ley de Moisés.
Significaseguira este hombre que está delante de ellos y que los llama con amor
humano, y expresa ese amor en relaciones interpersonales intensas,:en nombre
del Padre.

Mucho se ha escrito a 10largo de los 20 siglos de historia de la Iglesia sobre
el seguimiento de Jesús, concebido de una manera individualista. El bautizado
o el cristiano, se dice, debe seguir a Jesús, el salvador personal, y con facilidad
se vuelve a la idea de seguir a Dios y su voluntad manifestada en las Sagradas
Escrituras y en la conciencia de cada uno.

Incluso, tomando sólo el texto del N.T. se puede meditar bellamente de
manera individualista, sobre estas palabras: "ven y sígueme...", y lo siguieron.
Pero el Concilio Vaticano TI, en laDei Verbum, nos pide que miremos el hecho,
que en sí es también revelador. Al contemplar el acontecimiento planeado por
Jesús al llamar, percibimos que no se trataba de seguir a Jesús, sin más, sino de
convivir en una comunidad o en una nueva familia, y de superar, en las
relaciones interpersonales, el tremendo abismo que separaba las dos ideologías
de los integrantes del grupo. Por consiguiente era entrar en relaciones humanas
con personas de otras culturas, y estaconvivenciaeraexcepcionalmentedifícil.
Entre los seguidores de Jesús no se llegó a una comprensión radical, lo que dio
origen a muchos conflictos, que se pueden rastrear en los escritos del Nuevo
Testamento. Para nuestro objetivo queda claro que seguir a Jesús es equivalente
a convivir con personas concretas invitadas por el amor humano de Jesús. La
nueva evangelización, planeada directamente por Jesús, consistió en crear un
nuevo modelo de comunidad, que sustituyera el mesianismo nacionalista
institucional. Este modelo implica la opción pºr el más necesitado.

El reino de Dios es precisamente la gran decisión de aceptar a Jesús y
aceptar la convivencia, aunque sea difícil, con las otras personas que Jesús
también ha aceptado. Aquí está la forma como Jesús quiere continuar su
presencia durante su ausencia, repitiendo esta experiencia en verdaderas
comunidades de discípulos, en las cuales cada uno opta por el más pobre y
necesitado. Como Iglesia en los albores del tercer milenio, mirémonos en el
espejo del N.T.

El testimonio de Mateo: final

Es bien sabido que el final de Mateo resume las intenciones no sólo del
redactor de Mateo, sino de su comunidad, en la forma actual del primer
evangelio. Resume, sin duda, el propósito de Jesús terreno (año 30), pero
sintetiza la práctica implementada por la comunidad primitiva hasta los años
ochenta.
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El interrogante central al cual quiere responder es el mismo que hoy nos
proponemos: ¿Cómo está Jesús presente en el mundo hoy, según la comunidad
de Mateo?

El punto de partida y el tema central es: "Yo estaré con Uds. todos los días
hasta el fin del mundo". Jesús quiere estar presente con su autoridad (exousía)
divina, que le ha sido dada (pasivo que indica la acción divina), y para ello
ordenaalosque hansidosus discípulos:Vayan y hagan discípulos (matethéusate).
Este verbo (no predicar, anunciar o proclamar), acuñado sabiamente para
englobar toda la acción pastoral, actualiza lo que Jesús hizo con sus discípulos
al convocarlos a su alrededor para formar la nueva familia. Los discípulos han
hecho una experiencia a lo largo de la vida terrena de Jesús; es apenas normal
que entiendan que Jesús los invita a repetir en el hoy de la comunidad (años 80)
lo que Jesús hizo con ellos (año 30): reunir grupos de discípulos de procedencia
heterogénea. Esta referencia a la experiencia terrena de Jesús no es suficiente;
Mateo está pensando en la práctica que se lleva a cabo en su propia comunidad
en Siria: desde hace años han estado practicando la vida de fraternidad en un
grupo compacto en el que todos se comprometen a vivir según el sermón de la
Montaña. Jesús los manda a repetir esta experiencia.

"De todos los pueblos".

Esta palabra resume la práctica de Jesús que llama a los discípulos del
pueblo de la alianza y de los excluídos según el "mesianismo nacional
institucional", y la práctica de la Iglesia que forma las comunidades con
personas de diversacu1tura, religión, raza, condición social. De ninguna manera
pretende Mateo que se evangelice una cultura o se constituya una cultura
cristiana y luego se invite a los hombres a aceptarla. La comunidad debe aceptar
el pluralismo cultural como punto de partida, exactamente como los diversos
grupos, representados en la comunidad de Jesús, debían aceptarse mutuamente,
aunque al parecer nunca lo realizaron en vida de Jesús.

Todos los pueblos es el mundo: a él hay que llamar, por amor. No hay
espacio para la condena ni siquiera para la amenaza. Esta se hace presente
preferentementecontra quienes seniegan aamar elmundo, contra el "mesianismo
nacional institucional".

"Bautizándolos".

La comunidad nueva postpascual se constituye por la presencia sacramen­
tal de Jesús mediante el bautismo y por el dinamismo interior trinitario. La
comunidad llega a tal grado de integración y de unidad, a partir del pluralismo
inicial, que se convierte en experiencia de Dios Padre, Hijo y Espíritu Santo.

Jesús no repite la institucionalización del pueblo escogido constituyendo
su comunidad con base en una ley o en una estructura o en una cultura que va
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a dar la unidad. La unidad del grupo es un don del Padre, del Hijo y del Espíritu
Santo; es un don fundado en el amor inicial de Jesús que invita porque ama; es
una obra de la Palabra vivida y traducida en acción: deben practicar todo 10que
está escrito en el Evangelio de Mateo; deben amarse mutuamente con amor
radical. Esta novedad implica la conciencia y la libertad cuando se opta por el
seguimiento de Jesús. Volver a poner como base de la comunidad la ley o la
institucionalización jurídica es regresar al esquema que ofrecía el mesianismo
nacional institucional rechazado por Jesús a costa de tantos conflictos en su
comunidad, y que le costó la vida.

Para Mateo es fundamental la igualdad de los discípulos frente alaPalabra.
Ustedes no pueden aspirar a ser maestros como los maestros del "mesianismo
institucional nacionalista de la ley", porque todos ustedes son hermanos y tienen
solamente un Maestro. Y no llamen ustedes padre a nadie en la tierra, porque
tienen solamente un Padre: el que está en el cielo. Ni deben pretender que los
llamen guías, porque Cristo es su único guía. El más grande entre ustedes debe
servir a los demás (Mt 23,8-12). Por eso Jesús no se ausenta, y la comunidad
debe ser celosa de consevarie el puesto, que no ha de ser ocupado por nadie,
según Mateo. Jesús mismo vive y actúa a través de la comunidad asociada a su
misión.

Queda suficientemente claro cómo ha decidido estar presente Jesús, frente
al problema de los pobres, frente al problema de las culturas, frente al problema
de la institucionalidad social y frente al problema de las prácticas religiosas, a
la manera como se planteaban en tiempo de Jesús y en tiempo de la comundiad
de Mateo. He ahí el espejo de la nueva evangelización".

N.B. Ya que no vamos a investigar el tema de los seguidores de Jesús en
Lucas, no podemos menos de relievar, al menos, cómo Jesús tenía en su
seguimiento también algunas mujeres (Le 23,55-56), cuya presencia se hace
destacadísima en los relatos refentes a la resurrección de Jesús. Las que siguen
a Jesús desde Galilea (Le 23,55), rompiendo más abiertamente la
institucionalidad, son las que jueganpapel protagónico en el relato del sepulcro
vacío y del anuncio de la Resurrección.

El testimonio de Juan

Al explicar cómo está presente Jesús en la Iglesia, Juan procede de manera
muy significativa por 10 original. Todos nos hemos preguntado por qué Juan,
conociendo la práctica del bautismo y de la Cena en su comunidad,
intencionalmente los silencia en su Evangelio. ¿Por qué evita decir que Jesús
se hace presente en la celebración de un misterio sagrado? Se han dado varias

10. Sobre Mateo, por ejemplo, consultar las obras de W. TRILLING, DAS WAHRE, Israel, o El
Evangelio según San Maleo, en la colección El Nuevo Testamento y su Mensaje, de Herder.
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respuestas. Unos son sacramentalistas mientras otros son antisacramentalistas,
al estilo de Bultmann. Dejando de lado esta discusión, parece claro que Juan
quiere ir al fondo de las cosas ydestacar larealidadprofunda. Un teólogo clásico
nos diría que Juan nos centra en la cosa (res), la relación interpersonal de
servicio al interior de la comunidad, para que se entienda mejor el significante
(sacramentum), celebración, practicado en la Iglesia y que Juan considera en
peligro de desviarse hacia la magia o hacia el ritualismo.'

Los capítulos 13 a 16 son "el discurso de despedida de Jesús". Juan nos
quiere decir cómo va a estar presente Jesús. Como en Marcos y como en Mateo,
Jesús funda su comunidad, pero según Juan lo hace lavándole los pies a los
discípulos (13,2-20) y excluyendo al que profesa un mesianismo nacionalista
institucional, Judas (13,21-30). Esta mentalidad no se admite y por eso la
comunidad queda fundada sólo cuando Judas sale (Jn 13,31-32).

Luego Jesús declara solemnemente: Les he dado ejemplo (hypodeigma)
para que hagan de acuerdo (kathos) con lo que yo he hecho (Jn 13,15). No se
trata de una repetición teatral de la acción de Jesús sino de un obrar en
conformidad con ese ejemplo. Como si Jesús dijera: para hacer la comunidad,
ustedes deben amar a los demás participantes como Jesús ha amado a sus
discípulos, hasta convertir toda su vida en servicio al otro en la comunidad.

Jesús deja el testamento, o dice la manera cómo él va a seguir presente, y
cómo es glorificado, y como Dios mostrará su gloria en él.

Hijitos míos, ya no estaré con ustedes mucho tiempo. Ustedes me buscarán,
pero lo mismo que les dije a los judios, les digo ahora a ustedes: no podrán
ir a donde yo voy. Les doy un mandamiento nuevo: que se amen los unos
a los otros. Así como yo los amo a ustedes, así deben amarse ustedes los
unos a los otros. Sise aman los unos a los otros todo el mundo se dará cuenta
que son discípulos míos.

Para Juan el signo del cristiano no es la santa cruz llevada al pecho, ni
siquiera la Eucaristía celebrada de acuerdo con las normas litúrgicas, ni la
práctica de los diez mandamientos de Moisés sino el amor fraterno en una
comunidad de hermanos tan unidos entre sí como el Padre, el Hijo y el Espíritu
santo.

Si la hipótesis que hemos planteado es exacta, que Juan in tuyó que muchos
podían quedarse con el significante (la Cena) sin atender a la cosa significada
(la comunidad fraterna de opción por el otro como necesitado), comprobamos
que tal es la tendencia de muchos cristianos, y que la perspicacia inspirada de
Juan es de sorprendente actualidad para la nueva evangelización: quedarse con
la misa y olvidar el amor al hermano necesitado, con las duras renuncias que
exige. Tiene toda la razón Juan al dedicar el discurso de despedida a las
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relaciones interpersonalesde Jesús con sus discípulos y a las relaciones de los
discípulos entre sí en una verdadera comunidad, que reflejan las relaciones
trinitarias.

Nunca meditaremos10suficiente sobre esta orientación pastoral que nos
da el discípulo amado, de una manera que nos deja desconcertados, y a veces
escandalizados,a todoslos teólogos:¿Cómoesposible sustituirlaeucaristíapor
el lavatorio de los pies en el relato fundacional?

Esto no significa que Juan quiera demeritar el sacramento; 10que quiere
es evitar todo asomo de magia tan posible en el ambiente mistérico que 10
rodeaba. Por eso enfrenta al cristiano con la exigencia básica: la realidad
histórica, la persona humana,el amor comorealidad divina que se inserta en la
historia, para hacer presente a Jesús.

En el discurso de Jn 6 sobre el pan de vida. podemos llegar a la misma
conclusión: el pan de vida, según Juan, que los cristianos comen, hace el
empalme entre Jesús terreno, en diálogo y tensión con sus discípulos, y elHijo
de Dios que vive hoy en la comunidad. Son dos formas de estar presente del
mismo Jesús. Juan sabe que la presencia actual de Jesús en la comunidad es
mistérica o sacramental, pero el evangelista quiere prevenirnos para que
aceptemos la presencia actual de Jesús en la realidad histórica, social y
encarnada, de las relaciones interpersonales comunitarias al interior del grupo
de discípulos.

Juan, sobre todo,quieremostrarnoscómohay queaceptarelcultocristiano,
pero cuidarse mucho de interpretarlo a la manera del Antiguo Testamento,
según el mesianismo institucional. Juan sabe que son necesarios el bautismo y
la eucaristía, pero los silencia para decirnos que el culto auténtico para el
cristiano se verifica en las relaciones interpersonales con Jesús y con los
hermanosen el amor, yqueJesúsresucitado sigue viviente yoperantepara bien
de los que se aman trinitariamente. El cristiano que participa de la Cena en la
comunidad de Juan sabe que debe adherirse a Jesús, hombre de Nazaret,
presente en la comunidadcomofuente devida,que nose deja encerrarpor nada.

Con Juan aparececlaramente el objetivode la práctica eucarística: el amor
mutuo. Para construir la comunidad cristiana nada puede sustituír, ni ley ni
ceremonia alguna, al amor de los unos a los otros en la fraternidad cristiana. La
instituciónde este amor mutuo en el lavatorio de los pies tiene para Juan un
alcance tan grande como las palabras de la consagración eucarística: Hagan
esto en conmemoración mía.

La Eucaristía

Siseguimospreguntandoa Jesússobreelmodo desupresencia enel tiempo



204 P. César Herrera, C.SS.R.,Jesucristo es el mismo ayer,
hoy y siempre

de su ausencia, por fuerza tendremos que llegar a la eucaristía. La eucaristía
configura la manera oficial como Jesús quiere seguir presente en medio de la
comunidadde discípulos, donde se sintetizan losdiversos niveles designificación,
los aspectos culturales y semióticos que configuran un hecho histórico, y las
relaciones interpersonales que quitan toda posibilidad de evasión en lo cultual­
religioso. Es claro que nos tenemos que contentar sólo con algunas anotaciones
sobre la eucaristía. Y estas notas cobran toda su fuerza si las leemos teniendo
ante los ojos un tratado de Eucaristía de los años cincuenta".

La cena de despedida es como la inauguración oficial de la comunidad de
salvación, presencia salvadora de Jesús para el futuro. Las comidas anteriores,
acostumbradas por Jesús, preludiaban esta última cena. Sólo en ésta el número
de discípulos está completo y se la prepara cuidadosamente.

Jesús quiere mantener un lazo personal con el grupo de discípulos durante
el tiempo de su ausencia. ¿Cómo lo consigue?

Con dos modos de presencia real: a) Por la celebración de la cena; b)
mediante una actitud de servicio y caridad al interior de la comunidad. La
manera real e histórica como Jesús está presentees la caridad fraterna al interior
de la comunidad (significado), y la semiótica (significante) de esa realidad es
la celebración de la Eucaristía, en la cual él está presente realmente.

Después de la pascua se formaron dos maneras de revivir esta cena: la
tradición cultual y la tradición testamentaria. La tradición cultual refleja la
práctica de las diversas comunidades neotestamentarias. San Pablo (lCo
11,23b-25) Ylos sinópticos narran la institución de la Eucaristía con elementos
históricos de Jesús de Nazaret y con otros elementos sacados delritual que se
seguía en las comunidades.

La tradición testamentaria está representada en las comunidades joáneas
y pone el énfasis en la vivencia de la caridad fraterna, en la relación interper­
sonal con Jesús y de los discípulos entre sí, como constitutiva de la comunidad
y de la presencia real de Jesús. Estas dos tradiciones se encuentran enlazadas
en algunos textos de los sinópticos. Deben integrarse para una comprensión
plena de la Eucaristía en el Nuevo Testamento.

La tradición cultual se conserva en dos formas, que se pueden bautizar con
los nombres de: antioquena, conservada por Lucas yPablo, ymarcana, presente
en Marcos/Mateo.

Lucas/Pablo se catacterizan porque formulan así las palabras que dan el

11. Por ejemplo, las exposiciones teológicas y morales dela Eucaristía, para los seglares, del Padre
Royo Marín, O.P.
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sentido definitivo y fundacional:

Esto es mi cuerpo que se entrega por ustedes.
Hagan esto en memoria mía.
Esta copa es la La nuevaalianza en mi sangre.

Marcos/Mateo formulan así:

Esto es mi sangrede la alianza
que se derrama por la multitud.

La tradición antioquena

"Hagan esto en memoria mía".

205

Hacer memoria (anámnesis) es hacer presente y actuante en el ahora de la
celebración el poder de Dios, según el A.T., pero según Jesús, es hacerse
presente y actuante él mismo. Es hacer presente la acción de Dios pero en la
persona de Jesús. Jesús está presente en la última cena, pero quiere estar
presente, con presencia real y no sólo simbólica, en las celebraciones futuras
de sus discípulos.

"Tomen y coman".

No se trata de una presenciareal estática, cosificada, sino de compartir una
misma realidad, representada por el pan, cuerpo (yo) de Jesús. Se trata de un
dinamismo comunitario ordenado por Jesús. Incluso antes de la presencia real
Jesús ordena "tomen y coman" para constituir una nueva presencia global y
compartida. Esta es la novedad de la presencia de Jesús compartida por toda la
comunidiad.

"Mi cuerpo (soma)".

Soma (cuerpo) es el yomismo, como realidad humana capaz de comunicarse
y de relacionarse con los demás hombres y con todo el universo. Esto (el pan
con la acción de distribuírlo y compartirlo) soy yo mismo que por amor vaya
entregar la vida, vaya la muerte, para dar la salvación y la vida en plenitud, la
realización exhaustiva de cada hombre. Soy yo en cuanto me entrego y muero
para resucitar con mis hermanos. El pan es la presencia real de Jesús
Resucitado; pero también la comunidad, unida por comer y compartir del
mismo pan, es la presencia real de Jesús Resucitado. En adelante yo estaré con
ustedes por este pan que comparten. La acción de la comunidad, o el compartir
de los discípulos, para Jesús no es consecuencia hipotética de la Presencia Real
de Jesús, sino que es constitutiva de la Eucarístía: la comunidad, que comparte
el soma de Jesús, es constitutiva, como parte esencial, de la presencia real de
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Jesús en el mundo.El mandato de compartir no es un accidente apenas opcional,
respecto de la presencia real de Jesús ya completa, onto16gicamente, en el solo
pan.

"Por ustedes".

En un primer nivel Jesús considera que va dar la vida, va a morir, por sus
discípulos. Aparece claro un primercírculo de pertenenecia alrededor de Jesús,
que es la comunidad.

"Esta copa es la Nueva alianza".

No dice este "vino es mi sangre", sino esta copa es la nueva alianza. Toda
la novedad aportada por Jesús para relacionarse con Dios está contenida en la
copa, que comparten todos y que significa la muerte que Jesús va a sufrir
libremente por la comunidad de discípulos. El ama tanto que da la vida por el
proyecto de amor llevado hasta sus últimas consecuencias. Y precisamente por
la indoblegable fidelidad a este proyecto de amor, el poder del hombre y su
proyecto fara6nico traman la muerte de Jesús.

La tradición marcana

En las palabras sobre el pan esta tradici6n no insiste en la entrega ni en la
orden de repetir el gesto.

En las palabras sobre la copa, esta tradici6n insiste en la sangre derramada
por todos, para el perd6n de los pecados. Amplía el círculo de beneficiarios:
primero, la comundiad de discípulos, y luego, en un segundo círculo, todo el
mundo.

En síntesis podemos afmnar:

Jesús quiere estarpresente en medio y a través de la comunidad, y él mismo
define la forma simbólica o sacramentaÍ esencial de su presencia, en la cena de
despedida. El está vivo en medio de los suyos, y con ellos celebra un sacrificio
de alabanza (Todá).

Después de la resurrecci6n, la comunidad se reúne con gozo escato16gico
para celebrar la presencia de Jesús, sin necesidad de sacrificios en el templo:
la muerte no ritual y fuera del lugar santo, sufrida por Jesús, es el sacrificio
nuevo.

La comunidad capt6la novedad introducida por Jesús mediante su muerte
y su resurrecci6n. Lo expres6 a la luz de la profecía de Jeremías sobre la nueva
alianza. La muerte de Jesús es salvífica, y es una alianza nueva (Jr 31,31).
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La muerte de Jesús tiene un valor universal: la muerte de Jesús tiene valor
de sacrificio expiatorio, a imagen del siervo del Señor, a favor (hyper), no sólo
de la comunidad sino de la multitud, de la totalidad de la humanidad. Esta es
la fe apostólica sobre la Eucaristía.

Lo que nos interesa resaltar, para nuestro objetivo de hacer operativo hoy
el lema de Santo Domingo, es que la comprensión de la Eucaristía ha sido muy
enriquecida a partir del Concilio, por el retorno a las fuentes neotestamentarias.

Se ha pasado de una visión que podría llamarse estática y cosista, a una
visión dinámica, al destacar la relación entre la acción de Jesús y la comunidad
que lo rodea, es decir, al contemplar el hecho y no sólo las palabras de la
institución. Y de acuerdo con esta nueva visión ya se ha empezado a realizar
la reformalitúrgica, que pidió el Conciliocon la orientacióncerterade que fuera
más consciente y participativa por parte de la comunidad", La Eucaristía será
el corazón de la evangelización nueva.

Carta a los hebreos

El lema de Santo Domingo está tomado de la Carta a los Hebreos, 13,8.

La carta a los Hebreos es muy importante para nuestro propósito, porque
sepregunta sobre una forma particular de la presencia y acción de Dios en medio
de los hombres. La cultura humanaen surelación con los poderes sobrehumanos
ha establecido ciertas formas estereotipadas, a la manera de arquetipos

.universales, que constituyen las instituciones elementales de la religión, como
los sacerdotes y los sacrificios. Estos medios de relación del hombre con Dios,
y de la presencia y cercanía de Dios, deben estar definidos por la misma
Divinidad, lo cual se expresa con el recurso a escritossagrados o tradiciones
fundacionales. La Primera Alianza comparte esta teoría de la antropología
cultural y religiosa, y determina con sagrada minuciosidad cuanto se refiere a
la religión, al culto y al rito, a lo sagrado y a lo profano (Ver, Ex. Lev.)

El Nuevo Testamento no habla de sacerdotes ni de sacrificios. Las
primeras comunidades no sustituían el Templo de Jerusalén por otros templos
o lugares sagrados, en las ciudades donde se establecían. No se definían lugares
sagrados para las reuniones ni para la fracción del pan, pues se celebraba en
sitios comunes, culturalmente profanos. Este modo de vivir la fe cristiana, que
era relación con Dios en Jesús Mesías, no podía menos de provocar la pregunta
crucial: ¿Tienen los cristianos un templo como lugar sagrado, unos sacerdotes
legítimos, unas ceremonias con ritos sagrados legales, para relacionarse con
Dios como él quiere?

12. Una visión de conjunto sobre la Eucaristía en el Nuevo Testamento, la encontramos en X.
LEON DUFOUR, La Fracción del Pan, Madrid, Cristiandad, 1983.
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A esta gran pregunta quiere responder el sermón a los Hebreos. Y el autor
no se esfuerzapor acomodar el misterio cristiano a los arquetipos religiosos que
estaban en la mente de todos, sugiriendo siquiera un ritual, un tipo de sacerdotes
segregados, unos ámbitos sagrados y un sacrificio acomodado a la antropología
cultural y religiosa. Muy al contrario, el autor demuestra que todas estas
estructuras religiosas son innecesarias o a la postre ineficaces. Nos hace ver
cómo Jesús no era sacerdote ni podía serlo, culturalmente hablando, cómo la
muertede Jesús no aconteció según ritual alguno litúrgicosino lejos del templo,
el Sitio Sagrado, cómo no había víctima ni sacrificador sagrados y legales. La
obra de Jesús acontenció en el ámbito de lo profano, de las relaciones
interpersonales, del amor mutuo, de la entrega por amor a sus hermanos, en el
ámbito de los conflictos humanos. Pero en este ámbito de la historia humana,
y no de lo sacro, por Jesús que entr6 en esta historia y se hizo hermano solidario
y misericordioso con los hombres, la comunidad cristiana ha conseguido
superabundantemente lo que intentaban, sin conseguirlo, la religi6n cultural y
los ritos legales de la misma Antigua Alianza. Jesús, mediante su muerte
histórica y no ritual, por el Espíritu eterno, entró en el Santuario del cielo por
su Resurecci6n. Ya que ha conseguido, de hecho, lo que los ritos eran incapaces
de obtener, Jesús bien merece el título de Sumo Sacerdote, no según los ritos
culturalmente legales, sino según un rito supralegal, el de Melquisedec.

La presencia de Jesús hoy en la Iglesia acontece en la historia y en la
solidaridadcon la comunidad de sal vaci6n guiada por los directores en la fe (He
11-12).

El autor del sermón sobre el sacerdocio de Cristo está en perfecta
coherencia con todo lo que estudiamos en los sinópticos y Juan, y nos da los
parámetros esenciales para el gran proyecto de la nueva evangelización en su
inmensa pregunta sobre la religión y el culto como la presencia y la Buena
Nueva de Jesús para el hombre de hoy".

CONCLUSIONES

He aquí algunas grandes prioridades para la nueva evangelización, que
parecen desprenderse de todo lo expuesto, y queme atrevo a formular sin ningún
ánimo dogmático sino como aporte amoroso a la construcci6n de la Iglesia de
Jesús, hoy:

1. Mejorar la comprensión de la norma de la fe cristiana, nuevamente
formulada por nuestro Concilio: la Sagrada Escritura unida a la Tradición,
como una gran unidad de la historia de la revelación y de la salvación. Es
la gran manera de vivir el Concilio y de realizar la evangelización nueva.

13. En lo referente a al Carta a los Hebreos seguimos al P. Albert Vanhoye, en sus diversos escritos
sobre el tema.
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2. Poner como núcleo de la nueva evangelización el mismo que puso Jesús
en Suvida terrena,yquepusieron luego losapóstoles:auténticas comunidades
de personas mutuamente comprometidas alrededor de Jesús.

3. Insistir más y más en que evangelizar no es otra cosa que entrenar en
colocarse cada uno frente a otros hermanos en la fe alrededor de Jesús.
Evangelizar no es transmitir una serie de contenidos doctrinales sino
modificar la experiencia de vida frente a los otros hermanos en la fe, por
la fuerza del Espíritu, en la novedad de Jesús. En una palabra, clarificar
mejor las relaciones entre doctrina cristiana, Evangelio e Iglesia.

4. Como este es el camino más difícil de todos, nuestraprimeratentación será
evadirlo, y partir del presupuesto alegre de que la comunidad ya existe
porque existen bautizados que solicitan nuestros servicios religiosos".

5. Por lo mismo aquí es donde se pone a prueba nuestra fe cristiana como
entrega a Jesús y a su nuevo plan: nuestra idea central es la Iglesiapero una
iglesia como la quiso Jesúsy todoelN.T. Parlo tanto lanueva evangelización
no es obra de la técnica, ni de la planeación, ni de las financiaciones, ni de
las ideologías que luchan por imponerse, ni del miedo a la evangelización.
que otros hacen; es obra del amor, del Espíritu, de la gratuidad amorosa,
de la cruz generosamente aceptada, del aguante en una comunidad de
contraste frente a la sociedad civil, de la oración y de la intimidad con el
Señor. Todo lo que se haga por crear una nueva cultura de la solidaridad,
por cerrar la brechaentre ricos ypobres, por avivar de nuevo la religiosidad
dormida y por defender la persona humana, son grandes realizaciones de
la nueva evangelización, pero en ninguna de ellas está lo específico de
Jesús. .

6. Es evidente que no se trata de un movimiento más en la Iglesia, como a
veces se entendió el proyecto de comunidades eclesiales de base, sino de
la tarea que Jesús asignó a sus discípulos, pero propuesta a todos los
católicos y a todos los cristianos: la comunidad, construir la.Iglesia. Solo
tendremos un continente nuevo si promovemos la comunidades nuevas
alrededor de Jesús.

7. Ni el tema de la cultura ni el de la opción por los pobres, que son centrales,
pueden tener prioridadsobre el tema delacomunidad, ni pueden entenderse

14. Recordemos unas afirmaciones del Sínodo Extraordinario: "La eclesiología de comunión es
una idea central y fundamental en los documentos del Concilio. Koinonía/comunión, fundadas
en la Sagrada Esritura, son tenidas en gran honor en la Iglesia antigua y en las Iglesias orientales
hasta nuestros días...La eclesiología decomunión no puede reducirse a cuestiones organizativas
o a cuestiones referentes a las meras potestades. La eclesiología de comunión constituye el
fundamento para el orden en la Iglesia, y ante todo para la recta relación entre unidad y
pluriformidad en la Iglesia". (ll. C.l).
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sin estepresupuesto, que condemasiada frecuencia se supone gratuitamente.
Sólo en una comunidad se gesta, por la acción del Espíritu, la conversión
radical a los pobres y a la cultura de "el otro". El hecho prioritario y
generador que es la comunidad no se crea con denuncias, con estudios
sociológicos sobre las causas y soluciones de la pobreza o con grandes
manifiestos sobre la brecha entre ricos y pobres, ni tampoco con grandes
inversiones para crear la nueva cultura o para hacer frente a determinadas
avalanchas culturales que son opuestas a la cultura cristina. Todo esto es
necesario pero sólo obtiene su pleno vigor si no se descuida lo esencial, que
es la comunidad como Jesús la proyectó.

8. El tema de la religiosidad del pueblo en el Espíritu no puede confrontarse
con la palabra de Dios sin una aguda concienciade lo que significa"adorar
en Espíritu y en Verdad" y "en amor fraterno", según San Juan, y sin un
estudio a fondo del tema del Templo y dela liturgiaen elN.T. Para la nueva
evangelización nuestras comunidades cristianas deberían conocer mucho
mejor las relaciones entre el Antiguo y el Nuevo Testamento.

9. Renovar la vivencia de la comunidad cristiana, con la lectura de la Palabra
de Dios con el pueblo, es la respuesta adecuada a las "evangelizaciones"
incompletas de los grupos religiosos libres, que tienen como bandera la
Biblia y logran a veces crear ambientes personalizantes de dinámica
comunitaria que satisfacen profundamente los anhelos de muchos",

15. En un estudio, elaborado por protestantes, sobre la labor misionera de las Iglesias Protestantes,
se dice: "El crecimiento de la Iglesia Protestante en América Latina durante este siglo ha sido
uno de los hitos espectaculares de las misiones modernas. Este rápido crecimiento se ha
producido de la siguiente forma:
En 1900 había 50.000 protestantes en A.L. ­
En los años 30 1.000.000
En los años 40 2.000.000
En los años 50 5.000.000
En los años 60 10.000.000
En los años 70 20.000.000

Proyección para el 2.000..... 100.000.000. Los cálculos más conservadores de la World
Christian Encyclopedia, para 1981, daban un incremento neto de 64.000nuevos cristianos por
día.

Las razones que los investigadores encuentran para explicareste crecimiento son las siguientes:
1.Evangelizaci6n agresiva, 2. Multiplicación de las congregaciones (grupos comunitarios). 3.
Concentraci6n en grupos receptivos. 4.Laicado movilizado. 5. Reciclaje de los pastores. 6.
Liturgia relevante desde el punto de vista cultural. .7. Ministerio de sanidad. 8. Prioridades
bíblicas. (What are we Missing?, Peter Wagner, pg. 25).

16. Ver la nota n.5.
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10. Una preocupación constante de los agentes de pastoral debe ser el cuidar
con gran diligencia la vinculación de cada comunidad con el Pastor de la
Iglesia Particular, como garantía de adhesión a la Tradición viva de la
Iglesia. Así la Palabra tiene su recta comprensión, y se evita todo peligro
de que las comunidades se deslicen hacia otros movimientos y grupos
religiosos. La vinculación amorosa de todas las comunidades cristianas a
los sucesores de los apóstoles, en comunión con el Papa, es característica
esencial de la evangelización nueva.

11. Tener siempre presentes dos preocupaciones pastorales esenciales: de
fidelidad a la Sagrada Escritura y de fidelidad a la Tradición viva mediante
los Pastores de las Iglesias particulares como sucesores de los discípulos
de Jesús denominados apóstoles. Pero dentro de esta doble fidelidad es
necesario hacer un llamado a la creatividad de la caridad pastoral, pues
hacen falta estructuras de comunión más adecuadas a las culturas de los
hombres de la humanidad entera",
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EL CRISTO DE SIEMPRE Y
PARA SIEMPRE

Consideraciones cristológicas

Jean Galot, S.J.*

1. LA AFIRMACION DE LA CARTA A LOS HEBREOS

El Cristo inmutable en la fe y la predicación

Para evitar que los cristianos "se dejen extraviar por doctrinas diversas y
extranjeras'", el autor de la Carta a los Hebreos afirma la realidad inmutable de
Cristo: "Jesucristo permanece el mismo hoy como ayer y por la eternidad".

A los que habían recibido la primera evangelización y podían ser tentados
por otras doctrinas, les recuerda que Cristo sigue siendo el mismo que los
primeros predicadores habían anunciado. "Acuérdense de sus pastores que les
enseñaron la Palabra de Dios; miren cómo terminaron su vida e imiten su fe".
Hoy esos jefes han desaparecido; parece que se está aludiendo al martirio de
ellos, testimonio supremo de su fe. Se trata de imitar esa fe, pues Cristo no
desaparece. Lo que era ayer, en la primera predicación, sigue siéndolo hoy
todavía, y 10 será sin fin.

La intención del autor de la carta es mostrar pues que la predicación
recibida por los cristianos conserva su vigencia: esa predicación tenía como
objeto esencial a Cristo, y Cristo no cambia.

Les habían predicado a Jesús como única fuente de salvación. Así
permanecerá siempre, de manera que los que han puesto su fe en El no deben
temer. No pueden recurrir a otras doctrinas, que les harían perder la garantíaque
han recibido. Al contrario, deben conservar su fe en Cristo.

* Profesor de cristología en la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma. Belga

1. C. Spicq observa que la declaración de 13,8 "que no se relaciona con los versículos anteriores
por ninguna partícula de conexión, orienta mas bien el desarrollo que sigue" (Epitre aux
Hébreaux, París 1953,!l, 421). '
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Si el autor de la carta les dirige esa recomendación, es porque teme la
influencia que podían ejercer sobre ellos toda clase de ideas no conformes con
la revelación transmitida por los apóstoles. Les exhorta a rechazar todo lo que
podría modificar el rostro de Cristo Salvador que se les había enseñado.

Pablo ya estaba protestando contra cualquier modificación por el estilo.
Dirigíaa los corintios estereproche: "Cualquierapuede llegarpredicando a otro
Jesús, no como se lo predicamos... y lo aceptan". El Cristo de la primera
predicación apostólica es el único auténtico.

La Carta a los Hebreos subraya esa autenticidad inmutable de Cristo. Los
cristianos de las primeras generaciones necesitaban que se les dijera. Se puede
observar que esa necesidad existe todavía hoy en la Iglesia. En nuestra época,
no se ha propuesto como objeto de la predicación y de la evangelización a "otro
Jesüsr'", Al Cristo del Evangelio tal como es proclamado por la Iglesia, alguno
ha querido substituirlo con reinterpretaciones que modifican profundamente su
rostro y a menudo lo despojan de su personalidad divina de Hij 0 3. Frente a los
intentos por infundir en la fe cristiana y en la catequesis un Jesús diferente del
que la Iglesia anunció desde los orígenes, las palabras "Jesucristo es el mismo"
conservan toda su vigencia.

La permanencia ontológica de Cristo

La permanencia de Cristo como objeto de la predicación no se debe
simplemente a una característica de la doctrina enseñada, garantizada por la
autoridad de la revelación divina. Conforme a esa revelación, está fundada en
la permanencia ontológica de la persona de Jesús.

Cristo ayer, hoy y para siempre es más que una ley del pensamiento
cristiano. El sólo se puede entender en su ser personal, como realidad que no
puede cambiar y está llamada a durar para siempre. Es inmutable en la doctrina
de la fe porque es inmutable en sí mismo.

Al afirmar que Jesucristo es el mismo, el autor de la carta quiere afirmar
esa permanencia ontológica. Sólo gracias a la permanencia de Cristo en el ser,
le fe adquiere un fundamento inquebrantable. La confianza de los cristianos
sólo puede tener un carácter absoluto si se asegura en el ser inmutable del único
Salvador.

La permanencia ontológica así como aparece en esa afirmación, implica

2. Cfr. J.R. GUERRERO, "El otro Jesús", en Para un anuncio de Jesús de Nazaret hoy,
Salamanca 1976.

3. Cfr. Nuestra obra Le Christ.foi et contestation, Chambray 1981,9-88.
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dos aspectos indisol ublementeunidos. El primero: esa permanenciaespropiedad
de un ser personal que se posee plenamente hasta el punto de gozar de la
inmutabilidad y de conservar sin cesar toda su riqueza íntima. El segundo, esa
permanencia es presencia, puesto que se dice que Cristo sigue siendo "el
mismo" en la relación fundamental que lo une a los cristianos. A ellos les
importa la presencia indestructible, imborrable, de quien les procura la
salvación ytransforma su existencia. A esa presencia adhieren su fe y su
esperanza.

Permanencia ontológica significa realidad metafísica inmutable pero no
permanencia solitaria, encerrada en sí misma. Es una permanencia abierta,
donde se manifiesta una presencia; a la par con la inmutabilidad del ser, la
inmutabilidad del amor.

La identidad de Cristo a través del tiempo

Lapermanenciade Cristoplantea un problema en su relación con el tiempo.
El autor delaCartaalos Hebreos quiere esencialmenteafirmarque en un tiempo
que va pasando y cambiando, Jesucristo sigue idéntico a sí mismo.

¿Cómo debemos concebir esa identidad a través del tiempo?

Se puede recordar el intento de clarificación que de este problema ha hecho
O. Cullmann. En su obra Cristo y el tiempo, quería mostrar que Cristo ocupa
un lugar central en el tiempo, quedándose dentro del tiempo. Recurría a los
textos bíblicos para sostener una concepción de la eternidad que no era otra cosa
que la de un "tiempo indefinido", de una "continuación ilimitada de eras
límitadas'", Oponía esa concepción bíblica a la noción platónica de eternidad,
y quería descartar cualquier concepto de una eternidad caracterizada por una
diferencia cualitativacon el tiempo. La única diferencia consiste en la ausencia
de límites; el tiempo sin límites no es distinto de nuestro tiempo propio".

Si se aplicara esta interpretación a la afirmación de la Carta a los Hebreos,
se debería admitir simplemente que las palabras "Jesús el mismo por los siglos"
significan un tiempo sin límites, sin que se debapensaren una eternidadsuperior .
al tiempo.

Ahí reside precisamente el problema ¿Jesús se situó exclusivamente al
interiordel tiempo o se atribuyó una verdadera eternidad que no sea simplemente
un tiempo indefinidamente prolongado?

4. O. CULLMANN, Christ elle Temps, NeufcháteI-París 1957, 32.

5. Idem., 33.
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Es en la revelación que él nos hace de su persona que debemos encontrar
la respuesta; la afirmación de lá carta a los Hebreos nos invita a volver a los
textos evangélicos que dan testimonio de esa revelación. Como no se puede
tener en cuenta todos esos textos, miraremos algunos particularmente
significativos.

2. EL VALOR ETERNO DE LAS PALABRAS DE JESUS

Al problema de la naturaleza definitiva, inmutable, de la revelación
contenida en los evangelios, Jesús mismo da una respuesta cuando afirma con
vigor el valor propio de sus palabras "El cielo y la tierra pasarán, pero mis
palabras no pasarán" (Mc 13,31; Mt 24,35; Lc 21,33).

La declaración tiene un alcance general, no limitado por el contexto del
discurso escatológico", Jesús no dice "esas palabras" al referirse al discurso
precedente (cfr. Mt 7,24)sino de una manera más indeterminada"mis palabras".
La declaración pudo pertenecer a otro contexto y estar inserta aquí por su
analogía con la afirmación: "esta generación no pasará sin que todo esto
suceda".

La analogía no impide un diferencia profunda. La declaración sobre la
generaciónque no pasaráantes que sea consumada la gran prueba, con la venida
del Hijo del Hombre, se ubica en el marco del tiempo. Anuncia para un futuro
próximo en términos misteriosos La Pasión, el duelo del universo, la venida
victoriosa del Salvador que a partir de Pentecostés reunirá sus elegidos en el
desarrollo de la Iglesia. Esos acontecimientos están anunciados al interior del
discurrir del tiempo.

Al contrario, la declaración sobre las palabras que no pasarán tiende a
proclamar una inmutabilidad absoluta, superior al tiempo, puesto que no es
cuestionada por la caducidad del cielo y de la tierra que sí pasarán. Es como si
Jesús hubiera dicho: "La humanidad morirá con la desaparición del cielo y de
la tierra, pero mis palabras permancerán".

Semejante afmnación de eternidad se hallaba en un oráculo del libro de
Isaías respecto a la salvación dada por Dios. "Sí, los cielos se disiparán como
humo, y la tierra se desgastará como un vestido ... pero mi salvación durará
eternamente y mi justicia no tendrá fin" (Is 51,6). La salvación tiene duración
eterna porque viene de Dios.

La afirmación evangélica se refiere especialmente a las palabras. Implica

6. Es 10 que observa Lagrange (Evangile selon Saint Marc, París 1929, 348) invocando una
imagen parecida en un contexto diferente, en Le 16,17.
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que las palabras de Jesús tienen valor eterno porque vienen de Dios; no pasarán
porque Dios, a diferencia del mundo, no pasará.

Es importante subrayar que las palabras de Jesús son palabras de Dios a
título único, excepcional. Las palabras del profeta podían llamarse palabras de
Dios, pero aquí hay otra cosa. La Carta a los Hebreos pone en evidencia esa
diferencia desde las primeras palabras del prólogo: "En diversas ocasiones y
bajo diferentes formas, Dios habló a nuestros padres por medio de.profetas,
hasta que en estos días, que son los últimos, nos habló a nosotros por medio de
su Hijo" (1,1-2).

Existeuna distancia considerable entre las múltiples palabras pronunciadas
a nombre de Dios por los profetas y la única palabra que viene del Hijo y que
en estos últimos tiempos, cierra definitivamente la Revelación. Ese Hijo es
presentado por la carta con un rostro divino de Creador y con las propiedades
divinas de la Sabiduría.

Por su manera de enseñar, Jesús mismo da a entender 10nuevo y original
de su actividad de predicación. Los auditores "estaban asombrados por su
enseñanza, pues enseñabacon autoridad, y no como los maestros de la Ley" (Me
1,22; Mt 7,29; Le 4,32). La doctrina de los maestros de la ley descansaba sobre
los textos de la ley, a la cual recono.cían autoridad divina. Jesús no busca en la
ley la autoridad de su enseñanza; él posee en sí mismo esa autoridad, es decir
una autoridad divina. En varias ocasiones manifiesta su autoridad personal
modificando la ley, particularmente en el sentido de un amor más universal.

Esa autoridad divina confiere a su palabra UIl valor definitivo, absoluto. En
esa palabra, hay una expresión de la eternidad divina.

Si la Iglesia propone a la fe una verdad inmutable, es porque Jesús confió
a sus discípulos palabras que no pasarán. La Iglesia no podría ser simplemente
semejan teaotras sociedadeso comunidades donde los pensamientos yopiniones
están sujetos a continuos cambios. Posee palabras que no puede cambiar y ella
tiene la garantía de que no cambiarán. Recibe de Cristo su vida y su verdad.

No es desde la autoridad humana que la dirige, que la Iglesia tiene la
inmutabilidad de su doctrina de fe, sino de la autoridad divina que se reveló en
el evangelio. Y precisamente porque es de fuente divina, esa inmutabilidad no
significa en absoluto una inmovilidad de pensamiento. Las palabras que no
pasarán tienen en sí mismas una riqueza inagotable de sentido, de tal suerte que
han de ser objeto de un permanente esfuerzo de reflexión y llevarán a descubrir
continuamente nuevos aspectos de su contenido. Son la expresión de un
misterio que supera los límites de la formulación que le ha sido dada.

Lejos deparalizarel pensamiento, lo estimulan y ofrecen permanentemente
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un campo mrevo de exploración. La novedad no se debe buscar fuera de esas
palabras, sino en esas mismas palabras, tales como han sido confiadas a la
Iglesia y han recibido ya una explicitación debida a la reflexión de fe. Esa
explicitación está llamada a desarrollarse. Tiende a permitir un mejor
conocimiento de Jesucristo mismo, así como se ha revelado a través de sus
propias palabras.

3. PALABRA Y PERSONA ETERNA

El valor eterno de las palabras está ligado al valor eterno de la persona que
las pronuncia.

Es lo que Jesús da a entender en un diálogo donde muestra el misterio que
envuelve su origen y su destino: "Yo sé de donde vine y a donde voy; pero
ustedes no saben ni de donde vengo ni a donde voy" (Jn 8,14). Los que pensaban
conocer su origen hablando de Galilea de donde no surge ningún profeta (Jn
7,52) ignoraban su verdadera procedencia, que no era de este mundo. "Ustedes
son de abajo; yo soy de arriba. Ustedes son de este mundo, yo no soy de este
mundo". Conocer su origen y su identidad es conocer a su Padre: "Ustedes no
me conocen a mí ni tampoco a mi Padre" (Jn 8,19).

La revelación que él hace de sí mismo exige fe: "Si no creen que yo soy,
morirán con sus pecados" (Jn 8,24). Se puede dudar con la traducción de la
fórmula griega ego eimi,"yo soy" o "soy yo". El sentido "Yo soy" hace pensar
más directamente en el nombre divino revelado en el Exodo (3,14). El sentido
"Soy yo" es preferido por ciertos exégetas? por la analogía con las palabras de
Isaías (43,10): "Para que sepan y crean en mí y comprendan que soy yo'", El
sentido fundamental sigue siendo el mismo, pues en el deutero-Isaías al cual se
refiere "soy yo" de Jesús, se trata del "soy yo" de Yahvé. Hay una diferencia
de acento sobre el "yo" o el "soy", pero de todas maneras, es Dios quien afirma
a la vez su yo y su ser.

Desconcertados por ese "yo soy" o "soy yo" de Jesús, los auditores le hacen
la pregunta: "¿Quién eres tú?". Desean una explicación para entender la
afirmación "Yo soy" en el sentido más literal; la reivindicación del nombre
divino les parecía exorbitante. Sin embargo es realmente ese sentido el que está
implicado en la frase pronunciada por Jesús, pues "Yo soy" es objeto de la fe
("si no creen..."), y de una fe necesaria a la salvación (" ...morirán en su

7. Especialmente A. FEUILLET, "Les ego eimi christologiques du quatrieme evangile", en
Recherches de Science Religieuse 54 (1966) 5-33; R. SCHANACKENBURG, Das
Johannesevangelium, Il, Fribourg 1971,253, 300s.

8. También Dt 32,39: "Vean ahora que yo soy y que ningún otro que yo es Dios".
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pecado"). Jesús se presenta como el que es, y como único salvador, lo que es
una propiedad de Dios. Los auditores echan para atrás frente a semejante
audacia y piden más claridad, más precisión.

La respuesta es simple: "Desde el principio (yo soy) precisamente lo que
les digo" (8,25). Ella confirma el misterio de la declaración anterior. Esta
respuestaplanteaproblemas a los exégetas, que le han dado diversas traducciones
e interpretaciones. Las palabras "Desde el principio" (tén arché) fueron objeto
de discusión. Ciertas traducciones han evitado el término "principio" y buscan
un sentido aproximativo en fórmulas como estas: "Absolutamente lo que les
digo", "Primero lo que les digo", o "es necesario aún que yo les hable'",

Pero el término "principio" puede difícilmente ser privado de su sentido
más apropiado, incluso si es utilizado en una locución adverbial, pues, por otra
parte, en el lenguaje joánico tiene todo su valor. Basta con recordar frases
características: "En el principio existíael Verbo", "Este fue en Caná de Galilea,
elprincipio de las señales milagrosas que hizo Jesús" (2,11)1°.

¿Se puede ubicar simplemente la expresión "desde el principio" al
comienzo del diálogo o de la enseñanza dada por Jesús? Así lo propone la
traducción; "Lo que no dejo de decirles desde el principio", lo que significa
"Jesús aporta con constancia la misma enseñanza respecto a su identidad y a su
misión.;"11 Esa interpretación ubicaría al interior de la vida pública el alcance
de la afirmación. ¿Pero si será la prespectiva de Jesús ese cuadro temporal?

La traducción que acabamos de citar choca con la dificultad gramatical.
"Desde el principio" no es complemento de "lo que les digo". Es colocado
encabezando la respuesta a la pregunta "¿quién eres tu?" y se refiere al ser de
Jesús: "Desde el principio (yo soy) precisamente lo que les digo'?",

En el marco del misterio que quiere expresar la respuesta, la locución
"desde el principio" toma su sentido más fuerte y alude a lo que se había dicho
de la Sabiduría: "Desde la eternidad fui formada, desde el principio, antes del

9. Cfr. las traducciones citadas por R. ROBERT, "La malentedu sur leNom Divin au chapitre VIII
du quatrieme evangile", en Revue Thomiste 88 (1988) 282.

10. Cfr. también 1,2; 6,64; 8,44; 15,27; 16,4.

11. TOB (Traducción ecuménica de la Biblia) con la nota.

12. Cfr.E. DELEBECQUE,Autourduverbe eimi, "le suis, dans le quatriéme évangile, Nota sobre
luan 8,25, Revue Thomiste 86 (1986) 83: "las dos palabras tén archén tienen que pertenecer
a la proposición principal Yo soy puesto que estan separadas de la relativa por la barrera del
pronombre relativo".
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comienzo de la tierra" (Pr 8,23)13. Jesús quiere dar a entender que desde la
eternidad es lo que dice, y que por lo tanto las palabras "yo soy" tienen todo su
valor. Es lo que revelará aún más claramente al fin del diálogo, cuando afirme
no solamente una existencia cronologicamente anterior a la de Abraham, sino
una existencia trescendente, la del "yo soy" superior al "devenir" del patriarca.

Está, pues, Jesús reivindicando para su ser una preexistencia superior al
tiempo. La expresión "desde el principio" implica un origen eterno.

Ese origen está implícitamente confirmado por las palabras: "lo que
precisamente les estoy diciendo". Jesús manifiesta la intención de confirmar lo
que dice. Según el diálogo relatado por el evangelista, había dicho: "yo soy de
arriba" y había hablado de su relación de Hijo con el Padre. Sobre todo él había
declarado "yo soy", y viendo que sus interlocutores tienen dificultad para
entender y acoger esa apropiación del nombre divino, insiste para que se tome
en serio esa palabra. Así pues, "yo soy" expresa lo que es desde el principio. A
la pregunta "¿Quién eres tu?" no tiene porque responder "yo soy fulano o
sutano" sino simplemente "yo soy". La pregunta misma revela que los auditores
no han entendido el valor de las palabras "yo soy".

Al mismo tiempo, Jesús que se aplica a sí mismo la propiedad de eternidad
de la Sabiduría divina, subraya que él es lo que dice: "(yo soy) lo que
precisamente les digo". Hay identidad entre su ser y su palabra".

Se puede preguntar si esa afirmación de Jesús no sería lo que está al
comienzo del texto del prólogo: "Al principio era el Verbo". Pues ese texto
parece expresar, por medio del concepto Verbo o Lagos, lo que estaba
contenido en la respuesta: "Desde el principio (yo soy) lo que precisamente les
digo".

La diferencia es que Jesús se refería a sus palabras humanas, mientras que
el concepto de Logos permite afirmar la existencia de una persona divina que
es palabra eterna. Pero ese pasaje se justifica por el hecho que las palabras
humanas de Jesús se presentan como la expresión de una palabra divina,
eterna15. La identidad afirmada por Jesús entre persona y palabra conduce a la
afirmación de la palabra eterna.

13. Cfr. Sir 24,9: "Antes de los siglos, desde el pirncipio, me creó..."

14. Cfr. sobre esa identidad J. GALOT, Cristo, tu quién eres?, Madrid 1982, 166-172.

15. Delebecque observa que el verbo Lalelin, utilizado en 8,25 tiene habitualmente en San Juan
a Jesús por sujeto (de 25 utilizaciones, una excepción en 8,44). La traducción "decir" es
demasiado débil. El verbo "designa una comunicación que Jesús es el único que lo puede
hacer, la revelación de una cosa divina, una confidencia de lo que debe colocar al creyente en
el camino de la salvación" (Autour, RT 1986,87-88).
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4. JESUCRISTO, EL MISMO AYER

Ayer, origen eterno

Cuando Jesús declara que "desde el principio" él es lo que dice, expresa la
verdad que se halla en la afirmación de la Carta a los Hebreos "Jesucristo, el
mismo ayer". Ese ayer no se ubica solamente en el tiempo: se remonta a la
eternidad, El "principio" se refiere pues a un origen eterno, como es el caso de
la Sabiduría divina.

Se puede observar también que para Jesús "ayer" no es un pasado
determinado, sino unpresenteque se prolonga. Pues esparaexplicary comentar
la afirmación "yo soy" que contesta: "desde el principio (yo soy) lo que
precisamente les estoy diciendo". Su serna es llevado en la corriente del tiempo,
queda intacto, inmutable "desde el principio".

Claro que los conceptos utilizados en el lenguaje de Jesús son sacados del
contexto temporal de la vida humana. Según ese contexto temporal, "desde el
principio" indicaría normalmente un comienzo del tiempo y "yo soy" un
presente actual, pero el sentido dado a las afirmaciones supera el tiempo: el
principio se ubica antes del tiempo, y "yo soy" domina el tiempo. Por medio
de conceptos relativos a la experiencia temporal, se afmna una existencia
eterna.

"Ayer" toma pues el sentido de una duración que viene de la eternidad. A
la representación temporal de la eternidad está ligada un representación
espacial. Jesús es de "arriba", no es "de este mundo". Esa representación
confmna que no pertenece sencillamente al curso de nuestro tiempo.

Además el origeneterno resulta de la concienciade venir de donde el Padre.
Las relaciones personales que unen a Jesús con su Padre, y que implican que
recibe todo de El (Cfr. Jn 8,28), manifiestan una proveniencia que no pertenece
ni al tiempo ni al mundo, y sólo puede ser una proveniencia eterna. El declara
expresamente: "De Dios salí y vengo de El" (8,42).

Ayer, antes del devenir de Abraham

El fin del diálogo ofrece a Jesús la posibilidad de subrayar más claramente
aún su preexistencia eterna, que corresponde a la plenitud de significación del
"yo soy",

La promesa de una vida sin fin, garantizada por Jesús a quien guarda su
palabra, le parece a los interlocutores una pretensión inadmisible: "¿Eres más
grande que nuestro padre Abraham que ha muerto? Los profetas también han
muerto. ¿Quién pretendes ser?" (8,53).
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Jesús contesta primero al reproche de glorificarse a sí mismo: el que lo
glorifica es el Padre, y sus pretensiones no son las de un orgullo humano sino
de la verdad que viene del Padre: "El que me glorifica es mi Padre, de quien
dicen ustedes: "él es nuestro Dios", y sin embargo no lo conocen... Yo si lo
conozco, y guardo su palabra".

Luego, él muestra en qué sentido es más grande que Abraham: "Abraham
vuestro padre, se alegr6 al pensar que vería mi día. Lo vi6 y se alegr6" (8,56).
Con un ejemplo concreto, el de Abraham, que tiene una importanciacapital para
la tradición judía, Jesús muestra cómo él interpreta los escritores bíblicos en
función de su persona. Deja entender aquí que la alegría sentida por Abraham
por el nacimiento de su hijo Isaac cuyo nombre significaba "Dios sonri6", era
en realidad la alegría que caracterizaría su propio nacimiento: él, Jesús, es el
verdadero descendiente de Abraham, heredero de todas las promesas y fuente
de alegría para la humanidad. En la risa de Abraham (Gn 17,17) había una
orientación esencial hacia Cristo, hacia su día que sería el día del Señor,
anunciado por los oráculos proféticos",

Los auditores de esa interpretación no alcanzan a entenderla puesto que
contestan: "No tienes cincuenta años y has visto a Abraham!". Jesús había
dicho: "Abraham ha visto mi día", Yellos lo critican por la pretensión de haber
visto a Abraham. Había puesto en evidencia la orientación de Abraham hacia
su persona; pero los adversarios sólo conciben la posición de Jesús como
relativa a Abraham, mientras es Abraham quien es relativo a Jesús. Pero
igualmente, ellos no conciben la anterioridad de Jesús más que al interior del
tiempo de una vida humana: "No tienes cincuenta años!".

En seguida Jesús restablece la verdadera perspectiva: no se trata de una
anterioridad temporal que le hubiera permitido ver a Abraham, sino de una
preexistencia que supera toda medida de tiempo: "Amén, amén, yo les digo:
antes que Abraham existiera, Yo soy" (8,58).

"Yo soy" significa una existencia que precede toda la historia del pueblo
judío, puesto que Abraham estaba al principio de esa historia. Más aún, lo
absoluto del "yo soy" supone una existenciaanterior a toda la creación, es decir
una preexistencia eterna.

Significativa es la oposición entre el "devenir" atribuído a Abraham y el
"ser" reivindicado por Jesús. Literalmente habría que traducir: "Antes que
existiera Abraham, yo soy'"? El contraste entre "devenir" y "ser" había

16. 1s 13,6; Ez 30,3; JI 1,15 etc. Cfr. Lc 17,24; 1 Cor 8,5; 5,5; 2 Co 1,14.

17. La traducción "antes de que Abraham fuera, yo soy" no es exacta pues utiliza para Abraham
el verbo ser, mientras en griego es genesthai un devenir que contrasta con el ser de "yo soy".
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aparecido en el prologo del evangelio: el ser caracteriza el Verbo, y el devenir
las creaturas, "Al principio era el Verbo... y el Verbo era Dios ... Todo se hizo
por él" (1,1-3).

Jesús mismo utiliza ese contrastepara definir su existenciaen relación con
Abraham: antes del devenir de Abraham, él es. Quizás esas palabras hayan
tenido una influencia en la redacción del prólogo. Ellas son más concretas con
el devenir de Abraham y el "yo soy" de Jesús; ellas han podido ser retomadas
de manera más abstractaparaafirmarel ser del Verboy el devenirde la creación.

Lareacción de los auditores demuestra que han entendido la pretensión de
Jesús de atribuirse la preexistencia divina del "yo soy". En efecto, en esa
pretensión ven ellos una blasfemia (cfr. Lev 24,16), y buscan cómo aplicarle
la pena de la lapidación. En un diálogo donde se había defmido ya antes con el
"yo soy" (cfr. 8,24-28), Jesús logró por fin que comprendieran el alcance de ese
"yo soy" como signo de su identidad divina",

Así aparece la extensión que debe ser dada a la afirmación "Jesucristo el
mismo ayer": El es el mismo desde la eternidad. Toda la historia humana debe
entenderse en función de él, pues su preexistencia significa que está presente

. en toda la historia, así como estuvo presente a Abraham, el personaje más
venerado de la historia judía.

5. JESUCRISTO, EL MISMO HOY

La afirmación "yo soy" expresa por sí misma un presente perpetuo. Ella
confiere a la palabra "hoy" un alcance que en la actualidad la eleva por encima
del tiempo. Jesús es el mismo hoy porque está en un hoy que no puede cesar de
ser presente.

Para ese hoy, tomaremos el ejemplo de la afírmacíón dirigida a la
Samaritana, como conclusión del diálogo que se entabló cerca del poro de
Jacob. Buscando cómo escapar de las exigencias de una mirada que le revela
su conducta, esa mujer finalmente quiere abrigarse detrás del plazo que prevé
antes de la venida del Mesías. Está esperando al Mesías y lo quiere escuchar:
"Sé que el Mesías, el que llaman Cristo, debe venir. Cuando venga, nos
anunciará todo" (Jn 4,25).

La barrera que pensaba levantar para su tranquilidad se cae enseguida,

18. R. ROBERT insiste en que el malentendido creado por los dos ego eimi de 8.24 Y8,28 no ha
sido superado por 8,58 (cfr. Le maleniendu, RT 1988. 278). Es cieno que 8.58 contiene una
afirmación más clara del "yo soy", por su aspecto de preexistencia. Antes tal vez había
incomprensi6n de parte de los auditores, más que malentendido.
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cuandoJesús contesta: "Soy yo, el que te está hablando". El Mesías que ella
creía lejano y por venir se encuentrade repente frente a ella. Acababade ver
en la conversaci6n tantossignosde supoderespiritualque no podíarecusarla
afinnaci6n.El Mesíassepresentabaaellaenel hoyconsorprendente fuerzade
persuasi6n.

Segúnelrelatoevangélico, sonlas palabras"soyyo"las quehanprovocado
el cambiode actitudde la mujer.Dejar el cántaroy correra anunciarla buena
noticia,eselsignodeunaconversi6n queabandonaelpasadoydeseacomunicar
la alegríade la fe.La Samaritana enunciasu fe deunamaneradiscreta,bajo la
forma de un interrogante al prójimo: "¿No sería ese el Cristo?"Ella sabe que
no tieneautoridadparahacervalersusopiniones,y seconformaconsugerirlo
quepiensa,invitando alosotrosa convencerse poruncontactomásdirectocon
Jesús.En ella, el "soy yo" produjo su efecto, y no demoraráen producirloen
los que, interpelados por el testimonio de la mujer, van personalmente a
escucharal quesepresentacomoelMesías,"el Salvadordel mundo"(Jn4,42).

.Al traducir"soy yo",nopodemos expresartoda la fuera evocadorade la ­
afinnaci6n ego eimi. Según el contexto, esa afinnaci6n tiene como primer
sentido"soyelMesías",puestoquelamujerhabíahabladodelMesíasquedebía
venir. Pero en otro lugar la misma f6rmula es utilizada para significar la
apropiaci6n delnombredivino,demaneraqueen esediálogodondeseplantea
la identidadde Jesús,una alusi6na ese nombreno puede estar ausente.

Ademásel diálogoanteriorpareceimponeresa alusi6n.Jesús se presentó
como el que da un aguavivaque colma la sed humanay brota en vida eterna.
y sólo Dios puede dar la vida eterna.Cuandose declarael Mesías, no define
su yoal nivelde un yohumano; se tratade un yo divino,fuentede vidaeterna.
Por estemotivo,Jesúsmismoestáen la eternidad,estandoa la vezpresenteen
el tiempohumano.

El hoy, segúnel cual él se afirmacomo Mesíasdelante de la Samaritana
recuerda lo que había proclamado en la sinagoga de Nazaret, después de la
lecturadeloráculoproféticodellibrodeIsaías:"Hoysecumpleavuestrosoídos
este pasaje de la Escritura" (Le 4,21). El cumple todo 10 que había sido
anunciado del Mesías, verdad que los habitantes de Nazaret se rehusan a
admitir.A la Samaritana, más abiertaa su palabra, indica másclaramenteese
cumplimiento en el hoy,entregando la definici6nde su"yo", enunciadapor el
nombredivino "Yo soy". .

Porquees eterno,Jesúsestápresenteen el hoydelmundo,y le da a esehoy
un valor superiorde eternidad. El eleva el tiempo humanoal nivel de la vida.
eterna.
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6. JESUCRISTO, EL MISMO POR LOS SIGLOS

''Yo soy" en la Pasión

La presencia eterna implicada en el "Yo soy" de Jesús tiene un valor
determinante para el futuro. Ella garantiza el mismo Cristo por los siglos.

Es lo que aparece en el drama de la Pasión: en el momento en que todo el
futuro de Jesús es amenazadopor las intenciones criminales de sus adversarios,
la afirmación egoeimiaporta a ese futuro una luz superior. La encontramos ya
en el momento del arresto. Juan la menciona expresamente en su relato,
reconociéndole un alcance singular. Jesús mismo va al encuentro de los que
vienen a detenerlo; se reconoce ahísu volunlOO de entregarse en sacrificio, pero
también el signo de un poder superior. "Jesús sabiendo todo lo que iba a suceder
se adelanta y les dice: "A quién buscan?"Le contestaron: "A Jesús de Nazaret".
Elles dice "Soy yo". Cuando Jesús les dijo "Soy yo", retrocedieron y cayeron
por tierra" (Jn 18,4-6).

La expresión ego eimi significa "Yo soy", como identidad de Jesús de
Nazaret. Sin embargo el hecho de que los que vienen a detenerlo retrocedan y
caigan por tierra, aunque se trata no de un milagro sino de un pequeño incidente
debido al susto, es signo de la autoridad divina escondida en las palabras "soy
yo". Los que vienen a detener a Jesús toman a pesar suyo una actitud parecida
a la del temor y de la prostración delante de la divinidad. Después de haber
repetido la pregunta: "A quién buscan?" Jesús afmnacon más insistenciasu ego
eimi como ligado a su palabra: "Les Jiga que soy yo".

En el momento en que se entrega a los que lo quieren matar, el ego eimi
suena como seguridadde vida perdurable. Los que quisieran hacerlo desaparecer
definitivamente de la tierra no lo lograrán. El futuro pertenece al que dice: "Yo
soy".

''Yo soy" frente a la muerte

En el proceso delante del Sanhedrín, otra vez Jesús pronunciaese "Yo soy"
según las versiones de Marcos y Lucas. A la pregunta del sumo sacerdote "Eres
tú el Cristo, Hijo del Bendito?", viene la respuesta "ego eimi": "Soy yo" o "Yo
soy" (Me 14,61-62). Esa respuesta no significa exactamente, así como a
menudo se traduce: "Lo soy", es decir "Yo soy el Cristo, el Hijo del Bendito".
Cierto, Jesús quiere afirmar que es el Mesías e Hijo de Dios, por una respuesta
positiva a la pregunta. Pero para decirlo, se expresa más bien como lo anota
Mateo "Tu lo has dicho" (Mt 24,64). Le hubiera gustado a Caifás evitar hacer
la pregunta, pues esto hacía de Jesús el dueño del proceso. Pero finalmente la
hizo, y con su autoridad de sumo sacerdote. El expresó en su pregunta la
identidad verdadera de Jesús, aunque no cree en ella. "Tu lo has dicho" en el
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sentido de "así está bien?", sería ya una respuesta suficiente a la pregunta. Pero
Jesús agrega: "Yo soy'?", En efecto, la expresión "El Hijo de Dios" o "Hijo del
Bendito" hubiera podido ser interpretada en el sentido de un hijo que no sería
Dios. Al reivindicar el nombre divino, Jesús afirma que es Dios, Dios Hijo. No
deja pues ninguna oscuridad en la respuesta que constituye el testimonio
supremo de su identidad divina.

Al mismo tiempo, por ese "yo soy", deja entender que la condena a muerte
que va a caer sobre él no podrá destruir su existencia ni su presencia Seguirá
siendo en el futuro como en el pasado.

Respecto al futuro, agrega: "De aquí en adelante verán al Hijo del Hombre
sentado a la derecha del Todopoderoso y venir sobre las nubes del cielo" (Mt
26,64). Será su manera de manifestar el "yo soy" después de su muerte. Por la
sentada a la derecha del Todopoderoso, alude a la ascensión, y por la venida
sobre las nubes del cielo, deja entrever una venida que se cumplirá de manera
divina, siendo la nube el símbolo de la teofanía. El Hijo del Hombre está
destinado a venir al mundo, a la manera de Dios, es decir por la acción del
Espíritu Santo: será la venida que empezará en Pentecostés y se desarrollará
hasta el fin del mundo.

A menudo la venida en lasnubes del cielo ha sido interpretada como de la
Parusía. Pero Jesús anuncia una venida que se va a producir "en adelante", "a
partir de ahora", es decir una venida muy próxima. Esa venida está ligada a la
ascensión: por el poder adquirido en la ascensión el Hijo del Hombre va a venir,
es decir desde Pentecostés. El viene "sobre las nubes", por el Espíritu Santo. Y
esta venida, los miembros del Sanhedrín la verán: "Ustedes verán ..." Ellos
verán el desarrollo de la Iglesia suscitado por el Espíritu Santo, un desarrollo
que manifiesta la venida de Cristo al mundo".

19. El mismo sentido afirmativo se encuentra en el diálogo con Pilato, "Tu lo dices, yo soy rey"
(Jn 18,37). Jesús insiste en el hecho de que es su interlocutor quien lo dice, pues él no utiliza
el mismo lenguaje; él no se llama rey, ni tampoco se llama Mesías ni Hijo de Dios; El es rey,
El es Mesías e Hijo de Dios, pero utiliza otro lenguaje para expresar el misterio de su persona.

20. Lucas une los dos elementos de la respuesta "Tu lo has dicho" (Mt) y "yo soy" (Mc) en la
fórmula: "Vosotros lo decís, yo soy". Los dos elementos son necesarios, pues "Yo soy" marca
un progreso sobre "Tu lo dices". Después de contestarpositivamente la pregunta, Jesús utiliza
su propiio lenguaje para enunciar su identidad.

21. Sobre el sentido de esa venida, cfr. 1. GALüT, "Le Christ vient-il dans le monde", en Esprit
et Vie 96 (1986) 625-632; Christ de notre foi, Louvain 1986, 155-163; Cristo. tu quién eres?,
Madrid 1982,367-374.
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"Yo soy (estoy) con ustedes"

La promesa hecha a los apóstoles después de la resurrecciónles asegura la
presenciapermanentedel "yo soy": "y yo estoy (soy) con ustedes todos los hasta
el fin del mundo" (Mt28,20). Es el último "yo soy" pronunciado por Jesús; El
domina todo el futuro de la Iglesia.

Está utilizado en la misma perspectiva de alianza que el nombre divino
enunciadopor Yahvé enla revelación del Sinaí. El nombre "Yo soy" garantizaba
la seguridad dada a Moisés: "Yo estaré (seré) contigo" (Ex 3,12). Lapresencia
divina inmutable implicada en el "yo soy" significaba que la fidelidad a la
alianza estaba arraigada en el ser divino.

Jesús garantiza por ese mismo ser divino su fidelidad en el acompañar el
desarrollo de su Iglesia. Ofrece la certidumbre que él será el mismo hoy y por
los siglos. En adelante su "Yo soy" será inseparable de la Iglesia. Esa
inseparabilidad es sugerida por la estructura gramatical de la afirmación, que
se enuncia literalmente: "Yo con ustedes estoy (soy)". "Con ustedes" está

. incorporado al "yo soy".

La eternidad del "yo soy", que entró en el tiempo terrestre con el misterio
de la encamación, ya no dejará de presidir el tiempo de la Iglesia.

CONCLUSION

La afirmación de la Cartaa los Hebreos: "Jesucristo es el mismo ayer y hoy
y por los siglos" está destinada a fortalecer la fe de los cristianos en el Cristo
que les ha sido predicado. e

Toma su plenitud de sentido a la luz de las palabras que Jesús pronunció
sobre su identidad, sobre todo a la luz del nombre divino "yo soy" que reivindica
en varias ocasiones. Por ese "yo soy", Cristo expresa no solamente el lugar
central que ocupa en el desarrollo del tiempo sino la eternidad que le es propia
y que le hace dominar el tiempo. De esa eternidad resulta el valor definitivo de
sus palabras. "Ayer"es para él un origeneterno, "hoy" un presenteeterno y"por
siempre" un futuro implicado en su eternidad. En ese futuro, significado por
"Yo estoy (soy) con ustedes", está incluido el destino de la humanidad, llamada
a compartir la vida eterna de Cristo.
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"JESUCRISTO AYER, HOYY SIEMPRE"

Implicaciones eclesiológícas

Alberto Ramírez Z. Pbro."

El lema cristo16gico que debe iluminar los trabajos de la IV Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano, que habrá de reunirse en este año de
1992 en Santo Domingo, con ocasi6n de la celebraci6n del V Centenario de la
evangelizaci6n de nuestro continente, aparece desde la convocación de esta
Asambleaporel Santo Padre, Juan PabloIl, Tomado de laEpístola a los Hebreos
(13,8), en él se puede adivinar la intención que anima los proyectos de esta
Asamblea, según la voluntad del Santo Padre: al asumir las responsabilidades
que se imponen a la Iglesia en el actual momento histórico, y con la mirada
puesta en un futuro que ya comienza, hay que mantener firme la fidelidad al
Evangelio de nuestro Señor Jesucristo. San Pablo, en una situación más bien
de controversia, exhortaba así a la comunidad de los gálatas (Gá 1,7ss):

. Estoy muy sorprendido de que tan pronto, abandonando al que los llamó
a ustedes en la gracia de Cristo, se hayan pasado a otro Evangelio. En
realidad no es que haya otro mensaje de salvación. Lo que sucede es que
hay algunos que los perturban a ustedes y que quieren trastornar el
mensaje de salvación de Cristo. Pero si alguien les anuncia un mensaje de
salvación distinto del que les hemos anunciado, sea anatema. No importa
si se trata de mímismo o de un ángel venido del cielo. Lo he dicho y ahora
lo repito: si alguien les anuncia un mensaje de salvación diferente del que
ya han recibido, que se anatema.

Así es de importante la fidelidad al Evangelio de nuestro Señor Jesucristo,
que nos tiene que animar en las circunstancias particularmente significativas
que vivimos también en América Latina.

Las presentes reflexiones quieren hacer resaltar algunas implicaciones
eclesiológicas de este lema cristológico y, de acuerdo con la estructura misma

* Profesorde la Facultad de Teología de la Universidad Pontificia Bolivariana y del Programa de
Estudios Bíblicos de la Universidad de Antioquia, en Medellín, Colombia. Colombiano.
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del lema, las dividimos en tres puntos fundamentales: la memoria cristiana de
la Iglesia; la significación cristiana de la existencia actual de la Iglesia; la
significación cristiana de la dimensión escatológica de la Iglesia.

Consideración preliminar sobre el Jesús histórico y
el Cristo de la fe

La cuestión acerca del Jesús histórico y del Cristo de la fe no pudo ser
planteada, ni puede serlo actualmente, sin pensar en las implicaciones
cristológicas de la eclesiología. No es necesario repetir aquí todo el discurso de
esta problemática, presentado en las formas posibles una y otra vez, pero sí es
útil señalar las luces que esta problemática nos ha dejado para afrontar ciertas
cuestiones eclesiológicas.

Es realmente muy importante todo lo que ha estado en juego en esta
discusión teológica y en los planteamientos que ella ha sucitado, en particular
en este siglo. Es cierto que la Iglesia, por lo tanto todos nostros, no se puede
quedar fijada eternamente en una discusión, para la que no se encuentra nunca
punto final, No podemos entonces seguir repitiendo este discurso. Pero
debemos preguntarnos por los frutos que él ha producido.

En realidad, nuestra actitud frente a esta problemática no es ya como antes.
Desde el horizonte de nuestros días estamos mejor dispuestos para valorar lo
que hay que valoraren los planteamientos de esta controversia. Ya es claro que,
al preguntarnos por la memoria cristiana de la Iglesia, no podemos establecerla
en el sentido de una alternativa, la de la opción por el Jesús histórico o por el
Cristo de la fe.

Conviene insistir en lo siguiente:

- Es necesario recuperar la dimensión humana de la persona del Señor,
dimensión que tal vez hemos corrido el riesgo de minusvalorar, si no de olvidar
en la práctica, en razón de ciertas mitificaciones e inclusive de ciertas
espiritualizaciones innecesarias del Cristianismo. La expresión dogmática de
Calcedonia, que no nos permite hablar de "la persona humana de Jesús" no es,
a pesar de todo, un obstáculo para insistir en la necesidad de esta recuperación
urgente',

- Pero también hay que insistir en la necesidad de referirnos al Cristo de
la fe, como el verdadero Jesús de la historia. Sólo así estamos en condiciones
de reconocer el verdadero misterio del Señor, "lo que había en él", con una

1. La cristología dogmática fue objeto de debates teológicos muy importantes por la época del
Concilio. Vale la pena recordar, por su utilidad informativa, el No, 42 de Selecciones de
Teologta (1992).
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mirada profunda que no es ni la de "la carne", ni la de "la sangre" (Mt 16,17).
Para ello es indispensable, en términos evangélicos, ser sanados de nuestra
ceguera de nacimiento (Me 8,22-26), con el fin de poder hacer una verdadera
confesión cristo1ógica en nuestra vida (Cfr. Me 8,27-30).

Se ha hablado de la necesidad de "privilegiar al Jesús histórico" en lugar
del Cristo de la fe2

• Una posición así podría estar basada en malentendidos
perjudicialesparaseñalar los fundamentos cristianos de la Iglesia, fundamentos
que no son otra cosa que la referencia al Jesucristo tanto de ayer, como el de hoy
y mañana.

Los presupuestos que habían servido para plantear esta discusión, con la
posibilidad de resolverla en un sentido de alternativa (o el Jesús histórico o el
Cristo de la fe), o aún en el sentido de unapreferencia ("privilegiar al Jesús
histórico'') ya no desempeñan el papel que desempeñaban antes. En definitiva
tenemos que afirmar que el Jesús histórico, que es el Cristo de la fe, es el punto
necesario de referencia de la Iglesia y precisamente en el sentido del"Jesucristo
de ayer,de hoy y para siempre?'.

1. JESUCRISTO AYER

En todos los tiempos la Iglesia tiene que ser la comunidad de los "memores
Christi". La memoria de Jesucristo constituye para la Iglesia su tradición
fundamental. Para explicar la manera como la Iglesia se constituye por su
memoria cristiana, conviene comprender también mejor el sentido de la
tradición en la Iglesia.

Sobre el sentido pleno de la tradición eclesial

Usualmente hemos utilizado la noción de "tradición" para referimos al
pasado, y esto, no sólo en un contexto cristiano-eclesial, sino también, en
general, en un contexto secular. Sin embargo, de hecho la noción de tradición
nose liga tan estrechamentecon la delpasado sino, etimológicamente, más bien
con el fenómeno de la transmisión de lo que es constitutivo en la sucesión de
las generaciones, cada una de las cuales es fruto de la que la precede, pero
también generadora de la que le sigue. No somos, en cuanto Iglesia, un
acontecimiento aislado, que surge repentinamente en el presente, sin raíces, y
que, al final de cuentas no tiene consecuencias: somos una Iglesia de la

2. Es una afirmación frecuente en la teología de la liberaci6n.

3. La bibliografía que existe sobre este asunto es muy rica. Quisiera hacer notar la que se ha dado
entre nosotros ya desde hace mucho tiempo: por ejemplo D. KAPKIN, "El Jesús hist6rico y el
Cristo de la fe", en Cuestiones Teológicas Medetltn 2 (1974). p 4-35.
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Tradición, porque hemos sido engendrados por las generaciones de fe que nos
han precedido, y porque estamos llamados a hacer Tradición, es decir, a
entregar enriquecido el patrimonio recibido o, mejor aún, a hacer crecer la
tradición.

En el contexto de las controversias dogmáticas interconfesionales, la
cuesti6n de la Sagrada Escritura y de la tradici6n ha sido afrontada en funci6n
de la fundamentaci6n de la existenciacristianadel presente. En este sentido, los
hermanos separados "protestantes"han sido caracterizados como los cristianos
de la "solaScriptura", mientras que nosotros, los cristianos cat6licos, nos hemos
caracterizado como los cristianos de "la Escritura y la Tradici6n", con cierto
énfasis, de todos modos, puesto en la tradiciórr'.

Las afirmaciones dogmáticas recientes acerca del papel fundamentador
que tienen para la Iglesia la Sagrada Escritura y la Tradici6n, constituyen, se
dice, un verdadero progreso en comparaci6n con las afirmaciones dogmáticas
de otros momentos. Y en realidad, hay que hacer notar, por ejemplo, que la
Constituci6n Dogmática del Concilio Vaticano TIsobre la Divina Revelación"
valora, de manera ejemplar, el papel de la Sagrada Escritura para la
fundamentaci6n de la existenciaeclesial (cat6lica); además, hay que reconocer
el progreso que significa en dicha Constituci6n el'superar el paralelismo entre
la Sagrada Escritura y la Tradición, para permitir que aparezca la necesidad de
señalar las relaciones que tienen que existir entre estas "dos fuentes" de la
trasmisi6n de la Revelaci6n.

Pero tal vez sería posible insistir en adelante en una relaci6n más estrecha
entre la Sagrada Escritura y la Tradici6n, con la finalidad indicada de
fundamentar la existencia actual de la Iglesia, en cuanto que se debe considerar
a la Sagrada Escritura como un fenómeno de "tradición", aún más, como el
hecho promordial de la tradición, que existe siempre por dentro de ella, en la
sucesi6n de todas las generaciones cristianas. El hecho eclesial es un hecho de
tradici6n siempre "normada" por la referencia a la experiencia original de la fe,
que es la fe apostólica, como lo confesamos en el Credo", fe a la que tenemos
acceso siempre por la Sagrada Escritura.

Es ésta laraz6n por la cual en la Iglesia decimos que tenemos que escuchar
la Palabra de Dios, o que tenemos que mantenernuestra fidelidad al Evangelio:

4. . Hay que tener en cuenta la historia de la doctrina del Magisterio de la Iglesia al respecto, sobre
todo la doctrina conciliar de Trento, del Vaticano I y del Vaticano n.

5. Dei Verbum.

6. Normalmente entendemos la confesión del Credo en el sentido de la dimensión jerárquica de
la Iglesia. No debiéramos olvidar este sentido de la fe apostólica que fundamenta nuestra fe
actual.
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porque tenemos que fundamentar nuestra fe actual en la fe de la Tradición que
lleva por dentro la experiencia apostólica, el último lugar de nuestra referencia.
Nuestra fidelidad tiene que ser, naturalmente, a unEvangelio vivo, que es el que
constituye para nosotros la Palabra de Dios, asumida en nuestra vida. No se
puede por ejemplo, mirar la Sagrada Escritura como la "Palabra de Dios"
congelada en los estantes de nuestras bibliotecas. Fidelidad a la Tradición,
fidelidad, en definitiva, al nervio mismo de la Tradición que es la Sagrada
Escritura viva en la vida de los cristianos.

La memoria cristiana de la Iglesia

En todos los tiempos, pues, la Iglesia tiene que ser la comunidad de los
"memores Christi", porque la memoria de Jesucristo constituye para la Iglesia
su verdadero "ayer".

La tradición cristianaconoce un mandamiento memorialque es la voluntad
expresa del Señor para sus discípulos, en vísperas de su entrega hasta la muerte.
Nos encontramos este mandamiento en la tradición eucarística de Antioquía,
representada por los textos acerca de la institución (de la Eucaristía) que
aparecen en la 1Epístola a los Corintios (11,23-25) y en el Evangelio de Lucas
(22, 14-23): "Haced esto en memoria mía". .

La memoria del Señor, que debía acontecer sacramentalmente según la
capacidad memorial del medio judío-semítico, constituyó siempre para la
Iglesia un mandamiento sagrado. Dicho memorial tenía que hacer referencia
expresa a la muerte del maestro ("mi sangre derramada"), pero también debía
evocar toda laexistencia delSeñor, cuya significación se manifestó precisamente,
de manera decisiva, por el sufrimiento y por la muerte, tales como los asumió
Jesús.

Recordar a Jesús, el Maestro que es el Cristo, con la capacidad memorial,
actualizadora como decimos ahora", que tenían los judíos, ha sido algo familiar
para la Iglesia, cuando celebra la Eucaristía. Pero en nuestra Iglesia tiene
además una importancia trascendental, en un sentido memorial, desde la época
primitiva, la celebración anual de la fiesta pascual. La significación memorial
de la Pascua cristiana debería ser referida igualmente por nosotros a este
mandamiento del maestro en vísperas de su muerte. En efecto, si la cuestión
pascual tiene de verdaduna importanciareal paracomprenderla Cena del Señor
en vísperas de su pasión, habría que hacer notar también la relación que el
mandamiento memorial tiene con la celebración anual de la Pascua cristiana,

7. La teología litúrgico-sacramental desarrollada desde la obra de Dom O. CASEL, (Art und
Sinnn der dltesten christlichen Osterfeier, 1934) y toda su teología del culto cristiano
(actualización: Vergegenwartigungjvs muy importante aquí.
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aún si se prescinde de considerar dicha fiesta anual en el sentido de la ocasión
histórica en la que debe ser ubicada la Cena del Señor'.

De todos modos, tanto la Pascua cristiana anual de la Iglesia (y ella
principalmente), como supraxis eucarística (sobre todo la del "dies dominica")
constituyen un claro testimonio acerca de la significación de la memoria del
Señor, necesaria para la constitución de la comunidad eclesial cristiana.

Hablar del objeto de esta memoria es de mucho interés para comprender
mejor lo que afirmamos cuando nos referimos a la proclamación del Señor
como el Jesucristo de ayer. Por eso los dos puntos que se quieren presentar a
continuación.

La memoriaque la Iglesia hace de
Jesucristo comosu salvador

La Iglesiaha recordado siempre a Jesucristo como su Salvador. La relación
del memorial de la salvación, que ella siempre ha hecho, con el sufrimiento y
la muerte de su Señor (indisolublemente ligada, como es evidente, con la
confesión de la resurrección ) es algo obvio. La tradición teológica de la Iglesia
ha explicado, además, la razón por la cual el sufrimiento y sobre todo la muerte
del Señor constituyen nuestra salvación, con la mirada puesta, con frecuencia,
en una concepción martirológica de dichos acontecimientos.

Las explicaciones teológicas de la redención no siempre han sido
afortunadas, podríamos decir. A veces, sobre todo recientemente, nos hemos
cuidado de descartar ciertas explicaciones del sufrimiento y de la muerte de
Jesús que serían incompatibles con el sentido mismo de la revelación del amor
del Padre, que acontece en toda la existencia del Señor. Sería el caso de una
comprensión "sádica" (aunque la expresión pueda ser fuerte) de la satisfacción
de Dios, exigida por El y realizada por el sufrimiento de un inocente.

Pero podemos leer la Sagrada Escritura de manera serena y mucho más
acertada para recoger en ella las categorías que, en su conjunto, nos permiten
expresar adecuadamente el misterio de la redención. Algunas de estas categorías
son más bien jurídicas: las de redención y de satisfacción. Ellas son ciertamente
originales, pero, por sí solas, insuficientes para expresar este misterio de la
salvación. Otras son de carácter más bien cultual: las de santificación o de
purificación. También ellas, por sí solas, son insuficientes para tal propósito.
Existe un tipo de categorías, que merece una valoración especial: son las

8. Ha sido una cuestión muy debatida ésta y para ella se han presentado diversas posibilidades
de explicación. Una obra muy importante sobre el asunto fue la de E. RUCKSTUHL. Die
Chronologie des Letzten Mahles und des Leidens Jesu. Biblische Beitrage 4. Benziger VerIag
Einsiedeln Zürich Koln. 1963.
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categorías que podríamos llamar "histérico-salvíficas". A ellas pertenece la
tipología pascual, que se ha convertido en un vehículo privilegiado, dentro de
todas las categorías memoriales de la Iglesia, para expresar el misterio de
nuestra salvación. Piénsese si no en la gran importancia que atribuimos en
nuestra manera de hablar litúrgica y pastoral al lenguaje pascual.

Por 10 tanto, si por medio de categorías jurídicas, al hacer memoria de
Jesucristo nuestro salvador en la Iglesia, afirmamos que hemos sido redimidos;
y, si por medio de categorías cultuales afirmamos que hemos sido purificados:
por medio de categorías histórico-salvíficas afrrrnamos que Jesús, al morir, nos
ha permitido entrar en el camino de un nuevo éxodo, el que es un paso de la
esclavitud a la libertad, como el de los hebreos, pero también en el éxodo de las
tinieblas a la luz y de la muerte a la vida",

La memoria del Señor, que tiene que hacer la Iglesia por voluntad de él
mismo, es memoria de la salvación ligada intrínsecamente con la muerte (y
resurrección). Es éste, digámoslo así, el contenido fundamental de esta
memoria.

La memoria cristiana de la revelación que ha hecho Jesús
de Dios, su Padre

Recordar a Jesucristo, que ha muerto y cuya muerte es una entrega
salvadora por nosotros, es algo constitutivo, como se ha dicho, de la memoria
de la Iglesia. Pero es necesario añadir algo más acerca del objeto de esta
memoria cristiana de la Iglesia, inclusive para comprender aún mejor la misma
signíficación de la muerte de Jesús. La existencia de nuestro Señor Jesucristo
ha sido una revelación teologal, una revelación de Dios, su Padre.

Las fuentes bíblicas nos permiten afrrrnar ciertamente la dimensión
reveladora que tiene la existencia de Jesucristo y que ha alcanzado su plenitud
enel desenlacemismo dela muerte del Crucificado. Sepiensa espontáneamente,
al hablar así, en la teología joánea toda, en especial, claro está, en el prólogo
del Evangelio; pero se evoca también, desde esta perspectiva, de inmediato, la
sensibilidad conmovedora del misterio de la misericordia como aparece, por
ejemplo, en el Evangelio de Lucas. Sin embargo es todo el Nuevo Testamento
el que nos permite hablar así.

Como se ha dicho, también es de una utilidad muy grande insistir en el
sentido de la revelación teologal que tiene toda la existencia del Señor, para
comprender mejor la significación de su muerte. El sufrimiento y la muerte de
Jesús (que no pueden ser comprendidos sin su referencia a la fe en la

9 Cfr. N. FüGLISJER, Die Heilsbedeuiung des Pascha, Kosel-Verlag, Münich, 270-276.
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resurrección) constituyen la clave de interpretación de todo el Evangelio, pero
también todo el Evangelio nos remite al desenlace de la vida del Señor",

Sin que un discurso tan breve como éste pueda tener la pretensión de
describir siquiera sea esquemáticamente los fundamentos de una cristología y
de una soteriología, con todo sí es posible hacer notar algunos elementos de la
revelación de Dios, que acontecía en la vida de Jesús, y que pertenecen a la
memoria cristiana de la Iglesia.

Ante todo, la revelación de Jesús era la recuperación de la concepción
más auténtica del Dios, que Israel había percibido en su historia, en una
situación de esclavitud; como presencia de liberación. El Dios revelado por
Jesús, por medio de su misma existencia, es el Dios Yahveh. No nos podemos
cansar de subrayar la especificidad de esta experiencia de fe de Israel, ni nos
podemos cansar de valorarla. ¿Por qué, nos podemos preguntar, la importancia
que tuvo el recuerdo judío del éxodo en todos los momentos de la historia del
pueblo?", ¿Por qué la fuerza de asimilación de esta experiencia liberadora de
Dios en relación con otras experiencias de fe de la tradición israelita, como la
de los patriarcas?"

¿Por qué el desarrollo universalista de esta fe, tal como se dió en la
confesión del Creador?", Lo cierto es que Israel pudo comprender toda su
historia, en el sentido salvífico, a partir de su memoria del Dios de la libertad.
y este era el Dios que se dejaba ver en la existencia de Jesús, hasta su muerte,
que precisamente fue comprendida como un éxodo, como el éxodo definitivo
(Jn 13,1)14.

10 Se puede recordar, al respecto, que los evangelios de la infancia (Mateo y Lucas) son una
elaboración tardía que no podría ser comprendida sin tener en cuenta los relatos de la pasión.
O también el hecho de que Marcos, evangelio-fuente de la tradición sinóptica, por lo menos
dentro de la teoría de las "dos fuentes", deja la impresión de ser un evangelio de la pasión con
una larga introducción.

11 El éxodo se convirtió ciertamente en un verdadero paradigma para interpretar todos los
acontecimientos de la historia israelita, desde el punto de vista de la salvación. Un Targum
(Targ. Ex 12,42), conocido como el "Poema de las cuatro noches", es muy interesante al
respecto. Cfr. R. LE DEAUT, "La Nuit Pascale", en Analecta Biblica 22 (1963) 64-65.

12 Ciertamente la experiencia yahvista asimiló la experiencia de fe de los patriarcas: "Yahveh, el
Dios de nuestros padres, el Dios de Abraham, de Isaac y de Jacob, nos sacó de Egipto". (Cfr.
Dt 26, Iss.)

13. Como se sabe, el desarrollo de la fe israelita en el sentido de la creación es un hecho tardío, que
tiene que ser comprendido desde el punto de vista de la salvación y que demuestra, a la vez,
la manera como Israel se decubrió así mismo en un horizonte grande, el de toda la humanidad,
el de todo el universo.

14. La interpretación de la muerte del Señor por medio de categorías pascuales implicaba
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Pero esta recuperación significó también una corrección. La fe
yahvista de Israel, que había sabido integrar en forma espontánea y admirable
en sus orígenes el elemento pedagógico de la ley de su Dios, dentro de la
experienciadelalibertad,seextravióporestemismocamino.Seguramenteque
la época en la cual la ley se había convertido en el único recurso para que Israel
mantuviera como pueblo una situación de destierro, condenado como estaba a
que le fuera borrada su memoria original, explica, en alguna forma, la razón de
esta desviación. La verdad es que la concepción de un Dios legislador, tal como
se le evocaba en la época de Jesús, por lo menos en un ambiente bien
determinante del judaismo, era más bien la negación del ideal de la libertad
percibido cuando la experiencia privilegiada de los hebreos en el éxodo.

Pablo comprendió muy bien lo que implicaba la revelación de Dios,
realizada por Jesús, el Cristo que es el Kyrios, en el sentido de la libertad. (Cfr.
Il Coro3,17). La actitud de Jesús frente a la concepción religiosa de su pueblo
en ese entonces y frente a la tradición teológica que la mediatizaba fue
ciertamente crítica. Se trataba de la afirmación de la libertad, porque el
verdadero Dios, experimentado por su pueblo, no era precisamente el Dios
deseoso de esclavizar a los hombres o de mantenerlos en la esclavitud, sino el
Dios Yahveh, de la libertad, quien inclusive con la ley le ofrecía a su pueblo la
posibilidad de caminar por el camino de la libertad. El descubrimiento de la
libertadrealizadopor Pablo en el contacto con Jesús es ciertamente trascendental
y conmovedor.

Experiencia de la libertad, pero sobre todo experiencia de la plenitud
de la misma. Eso es lo que hace de la existencia de Jesús, en definitiva, una
revelación teologal. La experiencia del Abba de Jesús es la experiencia de la
misericordia, la experiencia del misterio del amor infinito, que es el secreto
decisivo para la libertad. En esta revelación queda fundamentada toda la
comprensión de las intenciones de Jesús, que tiene que tener hoy la Iglesia,
cuando hace la memoria de su Señor. Estas intenciones están intrínsecamente
vinculadas con el proyecto salvador del Reino de Dios, su Padre, que Jesús no
sólo anuncia, sino que hace acontecer, y con el que compromete a sus discípulos
ya sus seguidores. Estas intenciones implican necesariamente el protagonismo
de los pobres, de los marginados en general tendríamos que decir, en relación
con larealizaci6n de este proyecto, en cuanto que en ellos revela Jesús el ámbito
privilegiado para que pueda acontecer la misericordia del Padre. Estas
intenciones, en fin, tienen que ver con lo que podríamos llamar el código, con

claramente la referencia al éxodo y, por lo tanto, a la experiencia teologal de la liberación. Hay
que tener en cuenta, claro está, que esta interpretación se constata muy bien no propiamente
en la tradición sinóptica, sino en la tradiciónjoánea, en la que no nos encontramos con un relato
referente a la institución de la Eucaristía y en cambio sí a la ubicación de la muerte de Jesús en
la fecha judía de la pascua. Jesús muere como el cordero pascual. Es el éxodo nuevo.
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el que pueden concordar todas las aspiraciones mejores y más nobles de los
hombres 15.

Para sus discípulos, Jesús el Maestro, es el Cristo y así también tiene que
suceder con la Iglesia de todos los tiempos. El Cristo no ha realizado solamente
una obra martirial, de consecuencias redentoras, purificadoras y salvadoras,
sino que ha vivido toda su existencia hasta morir como revelación de un Dios,
en cuya historia nos ha hecho entrar. A ese Cristo tienen que estar referida
siempre la Iglesia. Al hacer memoria de él asume su tradición fundamental.

2. JESUCRISTO HOY

Año tras año la Iglesia se edifica de nuevo por la proclamación gozosa de
la resurrección de su Señor, la que no es siemprerecordada como acontecimiento
que sucedió en un momento transitorio del tiempo, sino sobre todo afirmada
como realidad permanente, que le permite a la misma Iglesia vivir su historia
desde la inspiración de una vida nueva.

Existe un hoy cristiano de la Iglesia, en el sentido de una fundamentación
cristiana de su existencia actual por la afirmación de la vida del Resucitado, es
decir, del que ha sido glorificado y cuya presencia, desde Dios, se vive y se
manifiesta en la Iglesia por el Espirítn.

No consisteeste hoy cristiano de laIglesia simplementeen una proclamación
triunfal de un hecho históricopasado. Es además la asunción de unpresente, que
se constituye en un proyecto cuya realización sólo se puede dar por la virtud
inspiradora y animadora del Señor Resucitado.

¿Qué hace hoy la Iglesia cristiana? ¿En qué sentido se manifiesta el hoy de
Jesucristo en este acontecer eclesial?

Estas preguntas nos invitan a considerar conscientemente todo lo que en
la Iglesia nos ha ocupado en el presente. Lo que hemos venido viviendo en estos
años, pero también lo que hemos venido descubriendo como nuestra
reponsabilidad, desde nuestra conciencia teológico-eclesiológica actual.

No es fácil en un trabajo como éste describir el acontecer de la vida de los
cristianos, como Iglesia, tal como se ha dado en este tiempo, en el cual hemos
sido nosotros mismos protagonistas de la historia eclesial, ya sea que pongamos
la atención en la Iglesia Universal o que nos interesemosporla vida más cercana

15. En un momento en el cual nos vemos urgidos para hablar de una "ética civil", el reconocimiento
de la posibilidad de crecimiento, por dentro de los mejores ideales humanos, del espíritu del
Señor puede ser muy iluminador.
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a nosotros de la misma Iglesia y de nuestras comunidades concretas. Más fácil
es probablemente hacer notar las intenciones proclamadas en este tiempo en la
Iglesia, en el sentido de responder al Evangelio y en el sentido de permitir el
acontecer del Espíritu del Resucitado en las circunstancias concretas de
nuestros tiempos.

La Iglesia y el acontecer sacramental del Señor en el presente

"La Iglesia es en Cristo como un sacramento o señal e instrumento de la
íntima unión con Dios y de la unidad de todo el género humano" (LG 1). Esta
afirmación doctrinal del Magisterio de la Iglesia, hecha en el Concilio, puede
ser consideradacomo verdaderamente central en el contexto de todo el discurso
teológico que debemos establecer sobre la Iglesia. Dicha afirmación nos la
encontramos en elprimercapítulo de la constitución dogmática sobre la Iglesia,
intitulado "El misterio de la Iglesia". El transfondo de la afirmación es,
entonces, la teología mistérica, por medio de la cual se define a la Iglesia como
realidad profunda, que trasciende supura manifestaci6n fenomenal (institucional
y organizativa, e inclusive religiosa). Aquí está fundamentada también la
eclesiologíade la comunión, con sus virtualidades,es decir, con sus posibilidades
precisamente en el sentido de la sacramentalidad.

Las nociones de misterio y de sacramento no tienen la misma extensi6n
significativay, en razón deesto, no sepodría utilizarlas de manera indiferenciada.
Sin embargo sí tienen necesariamente que ver la una con la otra, lo que explica
que el uso tradicional de la Iglesia no hubiera encontrado dificultades en algún
momento para intercambiarlas. Cada una de ellas deja aparecer un aspecto
fundamental del primer discurso teológico acerca de la Iglesia: la teología
mistérica nos permite comprender y expresar la significación profunda del
fenómeno eclesial; la teología sacramental nos permite comprender y expresar
el carácter de revelación que tiene esta realidad profunda y salvífica.

La Iglesia es (como) un sacramento, dice el Concilio. Habría que hacer
notar que lb hace en un doble sentido: desde una perspectiva teologal y desde
una perspectiva antropológica. La Iglesia es manifestaci6n de las intenciones
profundas de Dios en relaci6n con los hombres (el plan divino de salvaci6n,
como decimos en términos paulinos); pero también es la manifestación de los
deseos profundos de la humanidad en relaci6n con Dios. Sacramento de
salvación y sacramento del deseo universal de fraternidad.

Esta comprensi6n sacramental es, de alguna manera, unarealizaci6n del
misterio de la Encamación en todas sus dimensiones. La teología de la
Encamaci6n nos ha permitido afirmar admirablemente a Dios y al hombre en
Jesucristo; la confesión cristológica nos ha permitido afirmar la comuni6n
intrínseca de estas dos dimensiones. Y esto acontece sacramentalmente en la
Iglesia, que puede ser considerada entonces con toda seguridad como el
sacramento de Nuestro Señor Jesucristo.
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Para Ia comprensi6n de la dimensi6n cristiana de la Iglesia de hoyes muy
interesante esta valoraci6n de la significaci6n sacramental de la Iglesia, en la
que se hace realmente presente y actualIa persona y la historia de Jesucristo.
Por eso, en este sentido, Ia profesi6n de fe en "Jesucristo hoy" puede ser mirada
en razón de sus implicaciones eclesiol6gicas.

Pero no es s610como memoria, tal como aparecía en el punto anterior sobre
"Jesucristo ayer", sino además en el sentido de la Resurrecci6n y delEspíritu,
como tenemos que hablar del hoy de la Iglesia. La Iglesia del presente es
siempre la presencia sacramental de su Señor.

Las afirmaciones eclesiológicas de nuestros días y
la presencia del Señor resucitado en la vida de la Iglesia

No es muy fácil hacer una descripción, dijimos arriba, de lo que es Ia vida
de la Iglesia y de los esfuerzos vividos para que la Iglesia sea efectivamente la
realizaci6n sacramental de la vida de Jesucristo, su Señor. Pero es posible
recordar las intenciones teol6gicas y las del Magisterio de la Iglesiaparaafmnar
la concienciaeclesial que hoy debemos tenery la manera como comprendemos
el sentido de la misi6n eclesial en nuestros días.

Podríamos decir que el hoy de la Iglesia no puede ser reconocido sin
tener en cuenta el acontecimiento conciliar (Vaticano TI, 1962-1965). Desde
cuando se habló de un retomo a las fuentes y de una fidelidad al Evangelio,
comenz6, por lo menos intencionalmente, una hora nueva, verdaderamente
actual para la Iglesia.

Han pasado ya casi tres decenios desde el Concilio. En este tiempo se han
puesto muchas cosas en movimiento en la Iglesia. Con ocasi6n de los veinticinco
años de la clausura del Concilio (1990), se realiz6 una evaluaci6n a nivel
universal en el Sínodo Extraordinario convocado y llevado a término por el
Papa Juan Pablo II. No se puede ocultar a los ojos de nadie que, además de los
aspectos positivos constatados, también se manifest6 por parte de algunos
malestar y reticencias. Pero, en realidad, una empresa como ésta s610puede ser
interpretada con una mirada de fe como una empresa providencial, que tuvo
como instrumento al PapaJuanXXIII, y que abrió los caminos parala verdadera
hora actual de la Iglesia.

El Concilio, como es obvio, no podía ser considerado como un punto de
llegada, sino precisamente como el comenzar de un proceso largo, que había
que recorrer con el deseo de renovar la fidelidad al Evangelio y con el deseo
también de abrir todas las posibilidades que tienepara nuestro mundo el Espíritu
del Resucitado, presente y vivo desde Dios en la vida de la Iglesia. Es cierto que
en estos años se ha recorrido ya mucho camino, con un ritmo además
caracterizado por la ley de la rapidación creciente que se da en nuestro mundo.
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Tal vez hasta podríamos pensar que ya estamos lejos de la era del Concilio. Sin
embargo, estamos en plena hora conciliar, todavía con necesidad de
"aggiornamiento" y de aperturaal Espíritu del Resucitado, el Jesucristo de hoy.

Hay que reconocer que este proyecto conciliar ha permitido que volvamos
a tener conciencia mucho más clara de lo que debemos ser como Iglesia
obediente a la voluntad del Señor y a las exigencias del Evangelio. En este
sentido hay que interpretar varios aspectos fundamentales de la eclesiología .
conciliar: ante todo la eclesiología de la comunión que se desprende de la
teología del misterio, presentada desde el principio de la constitución sobre la
Iglesia; en segundo lugar, la significaciónde la sacramentalidadde la com unidad
eclesial, llamada a realizar un proyecto histórico de salvación, como aparece
en el capítulo tan importante de la misma constitución acerca del Pueblo de
Dios; en tercer lugar, el cuestionamiento profundo del estado de las estructuras
eclesiales, pararepensadas ahora desde las perspectivas anteriores (del misterio
y del Pueblo de Dios) y desde 10s ideales evangélicos de la diaconía (y de la
colegialidad apostólica); en fin, sobre todo la apertura dialogal hacia adentro
y hacia afuera, con sus implicaciones que, desde dentro, le corresponde a la
Iglesia en el mundo, en el sentido de una diaconía histórica".

Lo que aconteció en el Concilio es más trascendental de lo que creemos ya.
Todavía nos falta comprender mejor lo intentado entonces, para tener una
conciencia mejor del hoy eclesial que vivimos. Esta conciencia nos permitiría
comprender de verdad mejor la hora histórica que vivimos en la Iglesia, las
esperanzas que tenemos, el entusiasmo con el que hemos vivido tantas cosas en
todos estos años, los sufrimientos mismos por los que hemos pasado. Esta
conciencia nos sirve para explicar las alegrías que produce el testimonio de
fidelidad evangélica de tantos hermanos, en estos tiempos, y también el
malestar profético que han despertado otras actuaciones no conformes con el
espíritu del Evangelio.

El hoy cristiano dela Iglesia tiene que ver también, entre nosotros, con
la manera como desde nuestro mundo latinoamericano se ha leído para toda la
Iglesia el Evangelio y se ha anunciado proféticamente la responsabilidad que
implica la apertura a la actuación del Espíritu del Señor Resucitado.

El interés pornuestraexperienciaeclesial latinoamericanase ha manifestado
frecuentemente en la Iglesia universal. El Papa Juan Pablo TI se ha expresado
en este sentido repetidas veces, en especial durante sus viajes apostólicos. El
haberconvertido nuestras insistencias teológicas, aún controvertidas, y nuestros
esfuerzos evangelizadores en patrimonio de la Iglesia universal, es un signo

16. Monseñor G. Phillips comentaba entusiasmado el papel de verdaderos ejes que tenían dentro
de la documentación conciliar la constitución Lumen Geniium y la constitución pastoral
Gaudium el spes.
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muy importante de este interés por una Iglesia que tiene una responsabilidad
histórica grande",

En lo referente a la teología de la liberación, no es poco frecuente
actualmente la discusión acerca de su futuro, tenida en cuenta, por ejemplo, la
crisis de un mundo en el que se habían puesto muchas esperanzas en relación
con su eficacia como modelo humano de desarrollo. Hay que valorar el juicio
del Magisterio de la Iglesia sobre muchos aspectos de este esfuerzo. y de esta
búsqueda teológica "de los pobres", como decimos con orgullo, juicio que en
lo referente al propósito de fidelidad al Evangelio y en lo referente a la apertura
que la Iglesia tiene que tener al Espíritu del Señor, es completamente positivo.
Hay frutos de esta búsqueda, que no deben ser olvidados en la historia de la
Iglesia. Por ejemplo el hecho de haber subrayado así la memoria del Dios de
Jesús, como experienciade liberación, con su capacidadde paradigma histórico
para la interpretación del sentido salvífica de la historia. Pero también es un
elemento prometedor el esfuerzo por reconocer que en definitiva lo que es
vinculante para la Iglesia y de trascendencia también para el mundo de los
pobres, no es simplemente la memoria judía del Dios, que nos ha recordado
Jesús, sino la memoria misma teologal de Jesús. Con otras palabras: nuestra
inspiración no puede ser encontrada simplemente en el judaísmo, sino en el
mismo Jesús, que también era judío. Es esta la memoria del Dios de Jesús la que
hemos sefialado en el punto anterior, pero la que tenemos que considerar a la
vez en este punto, a la luz de la Resurrección del Señor y del surgimiento de su
Espíritu entre nosotros como Iglesia.

Más atrás se había dicho que no parece acertado hablar de "privilegiar al
Jesús histórico", al hablar de la significación cristianaactual de la Iglesia, o, con
otras palabras, al hacer la confesión de lo que significa "Jesucristo hoy" para
la Iglesia. La virtud actual de la Iglesia, en el sentido de la fuerza que la anima,
no es simplemente un recuerdo, que de todos modos es indispensable para
comprendernos como la Iglesia del Señor, y, sobre todo, no un "recuerdo
histórico" por contraposición con un recuerdo concebido en el sentido de la fe.
La virtud actual de la Iglesia la constituye el Jesús histórico, mirado con la
mirada de la fe como el Cristo, que ha resucitado, que ha inaugurado los
verdaderos tiempos nuevos del Reino de Dios su Padre, que nosotros tenemos
que vivir para transformar desde dentro de nuestro mundo. De otra manera, la
confesión de la Resurrección de Jesús, el Cristo, no se sabe para qué sirve a los
cristianos.

17. Conviene leer ahora muchas manifestaciones del Magisterio de la Iglesia de los años pasados
con un espíritu abierto, interesado únicamente en responder mejor a las exigencias del
Evangelio, las cuales son también la verdadera preocupación de toda la Iglesia
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3. JESUCRISTO (PARA) SIEMPRE
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Con estahermosaconfesi6n, que es parte constitutivadel lema cristol6gico
tomado de la Epístola a los Hebreos (13,8), expresamos la dimensión cristiana
del misterio escatol6gico de la Iglesia.

Lapreocupaci6n por el futuro, en teología y en eclesiología, no es un hecho.
antiguo, por lo menos como preocupaci6n verdaderamente integrada dentro del
proyecto hist6rico de la Iglesia misma. Hemos tenido, es cierto, un discurso
escatol6gico, individual y colectivo, que hemos llamado el tratado de las
postrimerías, un tratado que supone la consideraci6n del futuro como lo que
pertenece al más allá de la muerte. Pero10escatológico no es simplemente eso:
lo escatol6gico es una dimensi6n del tiempo, una característica que acompaña
siempre al acontecer judea-cristiano y sin el cual, en nuestro caso, falta algo
fundamental para conprender a la Iglesia.

Tampoco excluye, naturalmente, el futuro absoluto, que tiene que ser
integrado dentro de todo el discurso escatol6gico en el sentido de la plenitud.
Es esto 10que nos ocupa cuando, al hablar del proyecto del Reino de Dios de
Jesús, decimos que es algo que tiene que acontecer ya, desde nuestro tiempo,
pero precisamente como realizaci6n escatol6gica. A la vez decimos que dicho
proyecto tiene un futuro en el sentido de la plenitud, es decir, que sí hablamos
también del destino de nuestras existencias y de nuestra historia en un sentido
de resurrecci6n, de glorificaci6n, de plenitud.

Actualmente empezamos a percibir de manera más concreta 10 que
significa el futuro y 10 que la dimensi6n escatol6gica implica en nuestra
existencia. Nos preocupa el advenimiento de un tercer milenio de historia
cristiana, que está por comenzar; en América Latina, el tiempo que sigue a la
celebraci6n de un V Centenario desde el comienzo de la evangelizaci6n nos está
invitando a entrar en el futuro y a considerar la significaci6n que tiene para la
Iglesia la dimensi6n escatológica. Eso es el futuro inmediato. También tenemos
que seguir mirando con una mirada más ambiciosa hacia adelante, porque la
realidad de morir todos no puede ser olvidada y, en términos cristianos, la
muerte no nos convierteen un sujeto de la historia pasada definitivamente, sino
en protagonistas del mundo decisivo, o 10que es lo mismo, protagonistas del
futuro en plenitud.

Volvamos al Concilio Vaticano n. El discurso eclesiológico funda­
mental del Concilio, que es la constituci6n dogmática sobre la Iglesia (Lumen
Gentium), incluye una presentación escatol6gica que ocupa los dos últimos
capítulos del documento. Estos dos últimos capítulos deben ser considerados
desde la intencionalidad, o por lo menos, desde la realidad estructural de la
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constitución". Estos últimos capítulos son, ciertamente, fruto de situaciones
"accidentales" que se presentaron en el Concilio", como el deseo del Papa Juan
XXIII de ver tratada la cuestión de los santos en la Iglesia y como la necesidad
de definir el lugar en el cual debería ser tratado 10 referente al papel de la
Santísima Virgen en la vida de los cristianos, en la Iglesia. Aunque los dos
capítulos tratan, por esta razón, cuestiones más bien prácticas, devocionales o
pastorales, o por 10menos dedican un espacio considerable a esta cuestiones,
su resultado es mucho más de fondo. Tanto así, que el capítulo séptimo terminó
por ser titulado "Indole escatológica de la Iglesia" y el octavo, aunque no tenga
un título en este sentido ("La bienaventurada Virgen María, Madre de Dios en
el misterio de Cristo y de la Iglesia"), también responde a esta intencionalidad
escatológica.

La manera de plantearnos escatológicamente el misterio de la Iglesia tiene
queresponder, como fundamentación, alaproclamación cristológica: "Jesucristo
para siempre".

Al entrar en los tiempos de la post-modernidad, cuando nos asomamos ya
al tercer milenio de cristianismo, el Espíritu del Concilio se tiene que seguir
sintiendo como una verdadera provocación del Espíritu Santo, para que,
viviendo de manera renovada la fidelidad al Evangelio, con una actitud de
apertura dialogal en todos los campos, nos manifestemos en la historia corno
fuerza de transformación y de salvación. Nosotros, en cuanto Iglesia universal,
tenemos que demostrar la vitalidad y la eficacia escatológica del Evangelio de
nuestro Señor Jesucristo.

Volvamos también a nuestra existencia eclesial latinoamericana, en
función de este planteamiento escatológico. ¿Cómo afrontarnuestro futuro, con
una actitud de esperanza realmente eficaz? ¿Cómo caminar en adelante,
después de haber recorrido una historia de quinientos años, desde el comienzo
de la evangelización de nuestro continente?

Esta, nuestra preocupación eclesial, en su dimensión escatológica, es la
preocupación que nos está haciendo hablar actualmente en el sentido de una
nueva evangelización.

Estamos haciendo un balance de nuestra historia, en este tiempo de
preparación de la IV Conferencial General del Episcopado Latinoamericano.

18. La constitución consta de ocho capítulos,que de dos en dos nos ofrecen una presentación de
cuatro perspectivas de la Iglesia.

19. El proceso de elaboración de una documentación del Magisterio en un Concilio supone
situaciones como éstas, que terminan por ser providenciales. El Cardenal Suenens comentaba
en este sentido el proceso que se vivió en el Concilio hasta llegar a los resultados definitivos
que nos encontramos en la documentación oficial.
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Con sinceridad hemos ido reconociendo, al mismo tiempo que sus luces, las
sombras de esta historia Mirada inocentemente, esta historia comenzó en 1492
como encuentro de dos mundos, ricos ambos en cultura: la una medieval, más
bien nueva, si se tiene en cuenta que había comenzado a hacerse realidad
prácticamente sólo con la conversión de los bárbaros, aunque sus raíces eran
milenarias; la otra venerable, con una tradición que ahora conocemos mucho
mejor. También significó esa fecha el encuentro étnico más impresionante que
se haya dado en la historiade la humanidad: en este continente, la raza indígena,
la blanca y la negra dieron lugar a un mestizaje, cuya significación es
históricamente trascendental.

En otro tiempo pensábamos con ciertaarrogancia en la riqueza de las razas
y de las culturas conservadas en toda su pureza. Hoy somos capaces de
reconocer que es una gran riqueza histórica el mestizaje de los distintos tipos
humanos y el encuentro dialogal de las culturas, realizado de tal manera que
ninguna de ellas sea sacrificada. Nuestro mundo tiene una riqueza enorme para
ofrecer a la historia universal futura, no por las realizaciones logradas a partir.
de la injusticia y de! sufrimiento injusto de muchos, sino precisamente por 10
que significa este maravilloso desarrollo étnico y este patrimonio cultural que
también tiene en su inconsciente, por 10menos, 10que habían construído los
aborígenes de este continente.

Estamos también haciendo el balance de nuestra historia cristiana y
eclesial. Reconocemos con sinceridad lo que ha significado en esta aventura
histórica latinoamericana la evangelización realizada, que produjo un mundo
cristiano y católico principalmente; que produjo, sobre todo, un mundo
religioso, con estructuras eclesiales fieles a la inspiración del modelo eclesial
europeo. Las sombras de esta historia de la evangelización de nuestro continente,
en el que se apagó prácticamente uno de los sujetos culturales, se constatan en
un fenómeno, que por otra parte sabemos valorar: la evangelización hizo crecer
un sentido cristiano a estos pueblos, pero más que todo en cuanto sujeto
religioso que aumió las costumbres de la religiosidad medieval europea. La
religiosidad popular es un hecho importante, pero no agota todo lo que debe
producir la evangelización. No se conocía entonces una visión misionera capaz
de comprender las posibilidades de crecimiento de la fe cristiana, desde dentro
de las culturas evangelizadas. Los métodos misioneros eran eficaces para la
comunicación de las doctrinas y para lograr el interés de los evangelizados por
las costumbresreligiosas. Hoy pensamos que hay mucho más que hacer, cuando
se asume el proyecto de una hueva evangelización.

Sin embargo, este balanceque vamos haciendo, no es todo el cometido
que tenemos para esta celebración del V Centenario. Estamos hablando de una
nueva evangelización: con la mirada puesta en el futuro, queremos dar razón
del carácter escatológico de nuestra fe y de nuestra realización como Iglesia.
Miramos al futuro con entusiasmo corno hacia el advenimiento de Dios, que se
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nos quiere revelar como Kyriosy que se hace presente ya entre nosotros por su
Espíritu, Caemos en la cuenta también del sentido escatológico que tiene el que
seamos un pueblo, que lo mejor que tiene para ofrecer no son las riquezas
consideradas como tales desde ciertos intereses, sino más bien nuestra misma
condición de mestizaje y el crecimiento cultural que recupera también lo que
estaba perdido, para ofrecerlo a todo el mundo. El sujeto latinoamericano, que
comparte sus aspiraciones con las grandes mayorías humanas del mundo, seestá
sintiendo llamado a ser protagonista de la historia futura. Si el papel que un
mundo humano, como el nuestro, se realiza con la inspiración profunda del
Evangelio, podremos tener una confianza inquebrantable en relación con el
futuro.

El lagos teológico que acompaña nuestra existencia cristiana y eclesial
pone toda su atención en el Dios que es "el futuro de nuestra fe", en el Dios del
futuro que está viniendo. Su advenimiento para nosotros es siempre en
Jesucristo. Como lo decían los primeros cristianos, lo decimos también
nosotros: "Maranatha! ". Poreso tiene tanta importanciapara nosotros confesar,
como lo hacemos con el lema que debe iluminar los trabajos de la IV
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, que el Jesucristo de
ayer, de quien hacemos memoria, es también el Jesucristo de hoy, que es nuestro
Señor, el Kyrios cuyo Espíritu nos anima a vivir la vida actual; pero también
el Jesucristo del mañana, que desde el futuro, que no es otro que Dios mismo,
dinamiza nuestra vida y mueve nuestra historia.
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JESUS CRISTO É O MESMO: ONTEM,
HaJE E SEMPRE

Um comentário ecIesiologico

Pe. Alberto Antoniazzí",

o que se pretende, nestas poucaspáginas, é esbocar urna reflexáo sobre o
significadodotextodeHb 13,8 - "JesusCristoéomesmo: ontem.boje esempre!"
- para a eclesiologia. A brevidade do espaco e do tempo anossa disposicáo nos
dispensa de notas e aparato crítico.

l. Antes de iniciarcom umareflexáo teórica, parece-nos mais interessante
comecar pela observacao de fatos. O texto de Hb 13,8 serviu de inspiracáo,
efetivamente, para alguma eclesiologia? A resposta é afirmativa, Ao menos no
Brasil, as Igrejas Pentecostais clássicas, que aqui se desenvolveram a partir de
1910, viram em Hb 13,8 urna inspiracáo fundamental para sua rnaneira de
conceber a fé cristá e a vida eclesial. Tais Igrejas sao aAssembléiadeDeus (que
hoje conta com mais de tres milhóes de fiéis ou 2% da populacáo brasileira) e a
Congregacáo CristádoBrasil(que tem metade ou menos do número de fiéis da .
primeira). Juntas, constituem o grupo mais numeroso e compacto dentro das
variadas correntes do protestantismo presente no Brasil, onde alcanca - segundo
prudentes estimativas - 8 ou 9% da populacáo,

A idéia central que essas Igrejas encontram em Hb 13,8 é a atualidade da
experiencia de Cristo na Igreja. Cristo é vivo. Cristo é agorao Senhor da Igreja
Cristo envia agora o Espírito. Nesse sentido, pode-se dizer que a Igreja é

acontecimento, que ela é realidade presente. Compreende-se me1hor esta
concepcao, ou esta énfaseno presente, se lembrarmos que a maioria das Igrejas
"tradicionais"do protestantismoamericano (presbiterianos,batistas, metodistas),
de ande os pentecostais saíram no início deste século, tinham e tém urna
concepcáo da Igreja essencialmente voltada para o passado,determinada pela
tradicéo. Ora. com o passar dos anos e dos séculas, isto traz o perigo de a figura
de Jesus como sempre mais distante e sempre menos "eficaz" ou "poderosa" no
presente.

É claro que, frequentemente, movimentos de reforma ou de renovacáo

Filósofo e Teólogo. Vice-Reitor da Universidade Católica de Minas Gerais - Brasil. f18lo­
Brasileiro
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tentavam-por diversoscaminhos-reencontrarodinamismodaIgrejaprimitiva.
No séculoXIX, por exemplo,sao típicosnoprotestantismo norte-americano os
movimentos"adventistas", que restabelecem a tensaoescatológica,a expecta­
tiva da segunda vinda de Cristo. Mas, indubitavelmente, o pentecostalismo
caracterizao século XX e traz, inclusivenos ambientespopulares da América
Latina, urnaexperienciaeclesialcujaforcaestáem demonstrarque Jesus Cristo
é o mesmo hoje comoontem,quePentecostesse realizapermanentemente, que
os carismasnao sao donsextraordinários dadosapenasa Igreja do comeco,mas
manifestacóes atuais e sensíveisda forca maravilhosa do Espírito de Deus.

Apesarde seusucesso(relativo),opentecostalismojá mostroutambémseus
limites e seus desvios.No Brasil,podem ser observadas duas tendenciasque se
afastam da ínspíracáo inicial. De um lado (e nao é nenhuma novidadepara os
sociólogos),as Igrejaspentecostaismaisantigas-comoascitadasAssembléiade
Deuse Congregaciio Cristá - comecama mostrarsinais de burocratízacáo e de
tradicionalismo. Após 80 anos de existencia, elas passam a sofrer os condicio­
namentos da idade e da progressiva institucionalizacáo e véem aparecer os
"defeitos" que criticavamnas outras Igrejas evangélicase na Igreja Católica.

Deoutro lado - e isto é muitosignificativo! - outrodesvioaparece,gerando
novasIgrejaspentecostais,em queo aspectode "acontecimentoatual" da Igreja
é exasperado. Trata-se das igrejas (ou "agencias", as vezesquaseempresas)da
"cura divina". Suas raízes estáo nadííusao no Brasil, nos anos 50, da Igreja do
Evangelho Quadrangular (fundada nos Estados Unidos em 1921). Ela inicia
aquelaénfase sobrea cura,quemuitasoutrasigrejasmaisrecentesradicalizam.
Ao limite, temo urna verdadeirareviravolta do pentecostalismoclássico.

A Congregacáo CristüdoBrasil e, quasecomo mesmorigor,a Assembléia
deDeus exigiamdeseusfiéisumaadesáo total,solidariedadeirrestrita,disciplina
absoluta,comportamentoqueprocuravaseparardo"mundo" (proibicáodefumo
e bebidas, cinema e TV, espetáculos "profanos"; modéstia no vestir; intensa
partícipacáo na vida comunitária etc.). Embora no centro do culto tivesse a
experiencia do Espírito e de seus dons, isto trazia um amplo conjunto de
obrigacóesmorais "puritanas".Algumas das mais recentes igrejas (que alguns
observadorespreferemclassificarcomo"agencias"ou"empresas")pentecostais
reduziramo acontecimentoeclesialacura (ouao exorcismo,milagre,experien­
cia extática) e, seus fiéis, paralelamente, foram reduzidos a espectadores ou
fregueses (clientes),que fazem urnarápida experienciado maravilhoso (geral­
menteemtrocadeconsistentescontríbuicóes emdinheiro),semassumirvínculos
de solidariedadee compromissos éticosoumoraispermanentes.Paradoxalmen­
te,acabamseaproximandoassimdoscultosafro-brasileirosouda Umbanda,que
combatem violentamente como demoníacos, mas com os quais apresentam
analogias estruturais evidentes: experienciasdo Espírito (no pentecostalismo)
ou dos espíritos (na umbanda); busca de consolo e orientacao individual;
obrigacoesrituais, mas nem sempre morais.

Embora os casos extremospossam ser raros, pois semprehá algum meca­
nismoque freia a tendenciapara aradicalízacáo, pode-seformulara hipótesede
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que a ínterpretacáoradical do hojede Cristo, a énfase ilimitada sobre a Igreja
como acontecimento atual,levaadissolucáo da própriaIgrejaou asua reducáo
a urna "experiencia" passageira de urn "divino", cuja autenticidade nao é

garantida.

2. Se a experiencia pentecostal mostra limites e desvios possíveis na
interpretacaode Hb 13,8,ela nao excluique outra interpretacáoseja possível e
possa inspirar ou enriquecerurna eclesiologiasadia,

oqueo autordaCartaaosHebreusquería?Esta é aperguntabásica,oponto
de partida. Ora, sem entrar aqui na história da exegese dessa epístola de autor
desconhecido, podemostomarcomobaseoconsensorecentesobrea naturezada
sua mensagem.Em breve: trata-sede urnacarta escrita (talvezao redor do ano
de 80 d.C.) com a íntencáo de exortaraperseverancana fé urnacomunidadeda
segundaou terceirageracaocristá, quesofreo problemado desanimodiantede
provacoes inesperadas ou de esperancasdesiludidas. A carta se compóede dois
tipos de textos complementares:

textos teológicos mais extensose habilmenteelaborados,que querem
mostraro fundamento da esperancacristá;
textosparenéticos (exortatórios), concentrados especialmenteno final
da carta (cap. 12-13),masbrevementeantecipados e intercaladosnos
capítulos teológicos (cf. 2,1-4; 3,1-4,14; 5,11-6,20; 10,19-39), que
explicitam a exortacáoaperseveranca e apontam as atitudes que os
leitores devem tomar.

Comose sabe,a teologiadeHebreustemcomotesecentralqueJesusCristo,
apóssuamorte, foiexaltadoadireitadopai,ondecontinuavivoepoderoso,como
Sumo Sacerdote e Rei messiánicopara sempre, Senhor do mundo e da Igreja.
Confiandoem tal intercessortodo-poderoso, que demonstrou sua solidariedade
com a raca humana em toda a sua existencia terrena,a Igreja pode viver na fé,
isto é, na confianca, na certeza da vitória final, fé e certeza de que tantas
testemunhas (cf. Hb 11)deixaram o exemplo.

Nofinal da TI GuerraMundial,a situacáodaEuropaocupadapelosnazistas
sugeriua OsearCullmann e a outrosteólogosurnacomparacáoque pode ajudar
a compreendera situacáodo cristáona história,segundoa Cartaaos Hebreus.A
batalhadecisivajá estáganhapelasforcasdo bem (Cristoestá no céu, assentado
acimade todasaspotenciasdo mundo),masa guerraaindanao terminou.Poderá
durar mais ou menos, mas a vitória final está certa. Enquanto isto, porém, o
inimigoresiste.Ocristáoé comoalguémque,confiantenavitóriafinal, combate
a guerra de guerrilha no território ocupado pelo inimigo, para apressar a
libertacáo e o [lID da guerra, e nisso sofre pelas atrocidades das últimas e mais
encarnicadas batalhas.

Como entender mais exatamente a identidade da Igreja nesse contexto?
Como discernir amigose inimigos nesta luta? Comoreconhecer o caminho da
vitória?
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Para a Igreja Cat6lica (como, "mutatis mutandis", para as outras Igrejas
cristás)aidentidadepassapelareferenciaaCristo.Numaconcepcaopentecostal,
Cristoestarialá ondeelesemanifestasensivelmenteatravésdosdonsdoEspírito.
Jávimosqueessecritérioé insuficiente. O textodeHb 13,8dizqueJesusCristo
é o mesmo"ontem,hojee sempre". Afloraaquium outrocritérioindispensável
paraaidentidadedaIglesia: "seguir"oJesusdeontem,oJesushistórico; praticar
suapalavrae celebraros sinaissacramentais da sua mem6ria e da suapresenca,
Essaconservacao da"heranca"recebidanaofaz, porém,daIgrejaummuseuou
urnainstituicáo voltadaexclusivamente para a salvaguarda da tradícao. Cristo
continuavivo hoje e continuará vivopara sempre,para a eternidade.

A Igreja encontra seu caminho, portanto, nao a partir de urna única
referencia,mas de urna tríangulacao em que presente,passadoe futuro sao os
polos necessários e inelimináveis.

Voltemosaosfatosparacomprovar a tese.Naoédifícilobservar, nahist6ria
do cristianismo, que a Igrejaavancana dírecáocertaquando se afastado apego
unilateral ou exclusivo a urna de suas referencias. Quando a Igreja se volta
exclusivaoupredominantementeparaopassado (tentacao quea IgrejaCatólica
sofreuprofundamente), ela corre o risco de se apegarao "Cristo da carne", as
tradicóesde onteminterpretadas emsentidorestritivo,de excederno legalismo
e na dimensáo humana, sociol6gica, de sua instituicóes, esquecendo o Cristo
vivo, atual, presentepelo Espírito; fonte de dinamismo e renovacáo. (Alguns
teólogosfalaramdo"cristomonismo", deeclesiologiapobreouatéesvaziadade
pneumatologia). Quandoa Igrejasevoltaexclusivamenteparaopresente, corre
o risco de se apegara urna"experiencia"do Espíritovistaapenas ou predomi­
nantemente no seu lado emocional. Os dons do Espírito sao reduzidos ao
entusiasmo. Sao selecionados nao segundo o critério do servico (do Cristo
Sofredor, da Cruz),maspela maravilha oueuforia- necessariamente passageira
-quesuscitam.Outrosaspectosdavidacrístá- comooestudoouoempenhosério
e trabalhosopara transformar a própriacondutae edificarurnasociedademais
fraterna sao esquecidos ou subestimados. O mesmo acontecequando a única
referencia é o futuro: ela pode gerar tanto a fuga do mundoe o refúgio numa
esperancanao autentica, quantoa resígnacao a vivernasdificuldades e tristezas
deste mundo,a esperado apocalipse.

Felizmente, tantoo passado,quanto o presentee o futuro, tomadosjuntos,
nosfalamdo mesmoCristoe nospermitem vivernumas6lidaesperanca. Aquele
quepartilhou até a cruz a nossaexistenciahumana,está a direitade Deuse nos
garante,comodestino,acomunháoetemacomoPai noEspírito,quejá podemos
agora experimentarimperfeitamente.

Para indicar esta esperance, que animouo próprioCristo na terra (cf. 2Ts
3,5),a Carta aosHebreususapreferencialmentea palavrahypomoné. Ela indica
apersistencia,aperseveranca, a pacienciahistórica,dequemtemcertezadeque
Jesus Cristo está vivo hoje como ontem e continuará vivo como Senhor da
hist6ria.
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CHAUVET, Louis-Marie
Símbolo y Sacramento

Dimensión constitutiva de la
existencia cristiana

Biblioteca Herder N° 191 J

Barcelona, Herder, 1991, 563pág.
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Lateologíaactualcarecedeuntratadode
sacramentis in genere verdaderamente
adaptado a la mentalidad moderna. Esta

obra de L.M. Chauvet viene a poner remedio a tal situación.

Se trata de una teología fundamental de la sacramentalidad como
dimensión constitutiva delaexistenciacristiana. Ladoctrinasacramental
clásicapartía de las categorías de "signo"y de "causa". La perspectiva
de Chauvetes diferente: es la expresión de una problemática nueva, la
del lenguajey del símbolo, no ya la de la causa y del instrumento.

Estecambiode enfoque implicauna visión crítica de los presupuestos
ontoteológicos de la sacramentología tradicional. Por ello, la primera
parte de la obra está destinada a demostrardichos presupuestos, por
mediodel procesocontemporáneo de la metafísica y, correlativamente,
de la revolución epistemológica de laque lacienciaes hoyobjeto, sobre
todopor partede lasdiversas disciplinas quetocanmásdirectamente la
antropología.

La segunda parte sitúa lossacramentos en el ordensimbólico propiode
la Iglesiay los comprende comoun elemento, entreotros,en el senodel
conjunto vastoycoherente queestructura laexistencia cristiana, conjunto
que se presenta como una relación entre las Escrituras -nivel de
conocimiento-, los sacramentos -nivel del reconocimiento- y la ética ­
nivelde la actuación-o

La tercera parte se centra en los sacramentos en cuanto actos de
simbolización de la identidad eclesial, constituyendo unaexpresión ritual
que no podría "traducirse" a otros lenguajes, expresión "instituida" que,
comotal precisamente, es"instituyente" de la Iglesiayde lossujetosque
en ellacreen,

Todoelloimplica inevitablementeunacierta comprensión delasrelaciones
del hombre y de Dios, que cristaliza en torno a Jesús, el Cristo. Así la



cuarta parte del libro trata de la cristología trinitaria inherente a la
sacramentología renovada y responde a la pregunta: "¿De qué Dios
hablamos, para poder decir de él: toma cuerpo en los sacramentos,
alcanzaa través de ellos la corporeidad de los creyentes?" Símbolo y
Sacramento es, pues, una relectura global de la existencia cristiana
desdeelángulo sacramental. Searticula alrededordelosejesprincipales:
el del lenguajey lo simbólico, por una parte; el del/ogos de la cruz, por
otra,porqueprecisamenteapartirdeahípuedeelaborarse unacristología
trinitaria. El segundo eje noesajenoal primero, ni siquierasimplemente
paralelo, sinoque estáafectado por él: comprender al hombrede modo
distinto es necesariamente comprender a Dios de otra manera. En la
encrucijada de unoy otro se encuentran los sacramentos, que losunen
simbólicamente en el respeto de su radicaldiferencia.

Louis-Marie Chauvet, nacioen Vendée en 1942,esdoctoren teologíay
diplomado en la École Pratique des Hautes Études. Desde 1974 es
profesorde sacramentología en ellnstutit Catholique de París. En 1979
habíapublicado yaunaobra,quepreludiabalapresente: Dusymboloque
au symbole. Essaisur les sacraments.

GANOCZY, Alexandre
De su plenitud todos hemos
recibido
La doctrina de la gracia.
Biblioteca Herder N° 192,
Barcelona, Herder, 1991,405pág.

DEsu PLENITUD
TODOS HEMOS RECIBIDO

• '''''' Ion e" Ilti<OCR I
, ~ JLadoctrinade la gracianoconstituye hoy

untratadodeteologíadogmáticasinmás,
sinoque másbienselahadevercomounasíntesisde todos lostratados
teológicos. Parte de la doctrina de Dios, por cuanto que "gracia" se
entiende como la actitud fundamental de Dios vuelto hacia el hombre
desde su eterno ser de agape (amor). Fundamenta la doctrina de la
creación, puestoqueel Dioscreadorsereveladesdeantesdelcomienzo
de la historia humanacon su designiode redención y consumación del
hombre. Ladoctrinade lagraciasebasaenlacristología, porcuantoque
Jesucristo, con su mensaje del reino y en su condición de crucificado­
resucitado, vieneaserla"graciaenpersona". Y comolagraciadeCristo,
siempre presente en nuestro mundo por obra del Espíritu Santo, no



obstante las deformaciones del pecado y de la alienación, no cesa de
edificar el pueblo de Dios y de servirse de los sacramentos, la doctrina
de la gracia penetra también en la pneumatología, la eclesiología y la
doctrina de los sacramentos.

Finalmente, el tratado de la gracia constituye también un principio de
comprensión de la escatología o, lo que es lo mismo, de la teología de
la historia que -compendiando los intereses personales, sociales y
políticos de la humanidad- se centra en la esperanza de la consumación
otorgada por Dios. Yeso lo hace en buena medida con la vista puesta en
María como símbolo real del ser humano unido estrechamente a Dios y
gozando así de la consumación deseada.

El estudio del material se realiza en tres grandes planos: la revelación
bíblica, la tradición teológica y el magisterio eclesiástico, y la doctrina
sistemática. Dos notas sobresalende este desarrollo: La actitud ecuménica
del autor, que se esfuerza por dejar oír todas las voces de la tradición
cristiana hasta nuestros días, y la preeminencia concedida en la parte
sistemática de la doctrina y documentos del Concilio Vaticano iI. La obra
se cierra con una tesis recopiladora: La gracia es la libre o gratuita
autocomunicación de Dios trino en Jesucristo por el Espíritu Santo, la
cual posibilita, sostiene y consuma la autoafirmación del hombre como
persona y como comunidad mediante una transcendencia histórica y a
pesar de la alienación y el pecado.

Alexandre Ganoczy nació en 1928 en Budapest. Doctor en filosofía y en
teología, es profesor de teología dogmática en la universidad de
Würzburgo. Es autor de varios libros y de numerosos artículos. Herder
ha ofrecido al lectorde habla castellana una de sus obras fundamentales:
Doctrina de la Creación. Es asimismo uno de los colaboradores del
importante Diccionario de teología dogmatica, dirigido por W. Beinert,
publicado por la misma Herder.



GRELOT, Pierre
Homilías sobre la escritura
en la época apostólica
Biblioteca Herder N° 193.
Barcelona, 1991, 300 pág.

HOMILIAs
SOBRE LA ESCRITURA

EN LAEPOCA APOSTÓUCA

Todo lo que se refiere a la Iglesia primitiva
centra un gran interés en nuestros días $:
tanto por la investigación de sus orígenes ....,...,.,.....,.,.=-.,..
genuinos como por la revelación de la
identidad de sí misma. En esta misma
línea Pierre Grelot, después de Los
Evangelios y la historia y LasPalabras de Jesucristo (volúmenes 179 y
183 respectivamente de la Biblioteca Herder), nos ofrece en el estudio
actual el resultado de su exploración sobre los indicios de la predicación
oral que se puede detectar como trasfondo previo a la redacción actual
de todos los libros de la Nueva Alianza.

Pero, ¿por qué hay que consagrar un volumen al tema de la predicación
sobre la Sagrada Escritura en la Iglesia primitiva, en laépoca en que se
pusieron por escrito los libros del Nuevo Testamento? Simplemente por
que la predicación precedió a la puestapor escrito, tanto de los textos
evangélicos como de los demás textos pastorales: cartas apostólicas,
Apocalipsis, Hechos de los Apóstoloes, "Al principio existía la
predicación..."

Seguramente, con anterioridad a las síntesis evangélicas finales no
existieron sólo tradiciones oralesque, un poco antes o un poco después,
habrían sido recopiladas sin modificación alguna. Sin caer en la
exageración de imaginar, sin pruebas, la existencia de notas tomadas en
directo por los discípulos de Jesús para conservar el recuerdo de las
palabras y de los acontecimientos de la vida del maestro, se puede
presuponer desde muy temprano la existencia de una especie de
"prontuarios" utilizados por los predicadores.

No debemos olvidar que el primer lugar en que se proclamó el Evangelio,
mientras el anuncio se hizo en el medio ambiente judío, fue la reunión
sinagogal, donde se oraba en común, se cantaban los salmos y se leían
las Escrituras antes de escuchar una homilía que las explicaba para
edificación del auditorio. En este sentido, se da una perfecta continuidad
entre la manera como los relatos evangélicos nos presentan el método
de Jesús y la manera corno los Hechos de los Apóstoles evocan la
predicación de Pedro y Pablo



Las homilías judías de la sinagoga habían sido el preludio de las homilías
de los predicadores cristianos de la primera época (la época apostólica),
si bien los principios de interpretación de éstos eran enteramente
nuevos. De hecho. abrieron el camino a la predicación de todos los
tiempos. En cierto sentido. la Iglesia. nacida en un entorno judío y
fundada por hombres de origen judío. echó mano espontáneamente de
los métodos expositivos y exegéticas en uso en el medio ambiente
cultural en que emprendió el vuelo.

Pero los procedimientos así utilizados aparecen transformados para ser
puestos al servicio de una nueva interpretación de la Escritura, dominada
por el anuncio de Jesucristo. convertido en centro de esa nueva
interpretación. Esto nos sumerge en la "vida en Iglesia" de las diversas
comunidades cristianas. antes incluso de la redacción de los textos.

HAAG, Harbert
El país de la Biblia

Geografía - Historia ­
Arqueología

Biblioteca Herder, Barcelona,
1992. 243 pág.

El país o "países" de la Biblia han sido
siempre una confluencia de ricas culturas
no exentas de conflicto. También hoy día.

Poco pensaban los ribereños del Tigris y el Eufrates conocer las
pantallas de la televisión. Esta introducción a la geografía, historia y
exploraciones arqueológicas proporciona una exquisita información
tanto para los viajeros a aquellos lugares como para los estudiosos de las
milenarias culturas.

A lo largo de estas páginas se dan a conocer, a través de un lenguaje
comprensible y de amena lectura. las más recientes conquistas de las
ciencias y se ofrecen múltiples detalles para una lectura más útil de la
Biblia y visitas más provechosas sobre el terreno. Las fotografías y
mapas contribuyen a esclarecer el texto y facilitan una visión de conjunto.

Herbert Haag, nacio en 1915. fue profesor de Antiguo Testamento en
Lucerna desde 1948 a 1960 y en Tubinga desde 1960 a 1980. Ha sido '
pionero de los ''viajes bíblicos" en Alemania y goza de alto y merecido
prestigio como conocedor derPars de ia Biblia
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IMBACH, JOSEF
¿De quién es Jesus?
Su significación para judíos,
cristianos y musulmanes
Biblioteca Herder, Barcelona,
1991,270 pág.

Las tres grandes religiones mo- ~

noteistas -judaisrno, cristianismo, §
islamismo- consideran a Jesús como L..-- -l

uno de los suyos, lo que proporciona
una sólida base sobre la que fundamentar el diálogo. En este
libro, lastrado por la historia, Josef Imbach interviene con talante
respetuoso, informativo y abierto. Con la religión se amalgama la
luminosa cultura mediterránea en un vaivén de siglos y hombres
por aguas y orillas del Marem nostrum.

JOBLlN, Joseph
La Iglesia y la guerra

Conciencia, violencia y poder,
Barcelona, Herder, 1990,405 pp.

louph Joblia

El clamor universal pide en nuestros días
el asentamiento de nuestro mundo sobre
bases de paz y no de guerra. ¿Cuál es la
postura de la Iglesia? La oposición de la
Iglesia a la guerra y la violencia se ha
expresado diferentemente según las

épocas, siguiendo etapas en la realización de un mismo proyecto en
grados sucesivos.

En lasciudades griegasel imperio romano, loscristianos, grupo marginado
al principio, adoptaron ante el poder una actitud flexible, aunque leal. Al
ser ya mayoría, juzgaron imposible practicar colectivamente la no
violencia frente a los asaltos de los bárbaros, dado ei riesgo de que, con
el imperio, llegara a desaparecer la civilización grecolatina que había
servido de vehículo al Evangelio.



No pocos hombres -a menudo de gran talla espiritual- trataron de
responder a esas cuestiones fundamentales que marcarían la historiade
la Iglesia. Su discurso sobre la guerrajusta, la no vidende, la objeción
deconciencia, se modifica durante el renacimiento al compás de nuevas
formas de enfocar los temas de la dignidad de la persona. la autoridad,
el libre albedrío, la comunidad internacional.

Los profundos cambios experimentados por la sociedad contemporánea
en razón de la expansión mundial de laviolencia, lacarrera de armamentos,
la aparición del arma nuclear y el papel e influjo de las instituciones
internacionales, imponen una vez más la necesidad de reexaminar
desde un nuevo punto de vista la actitud de la conciencia cristiana para
con la guerra yla paz.

Joseph Joblin, profesorde la Facultad de Ciencias Sociales de la Ponficia
Universidad Gregoriana. colabora como experto en el Consejo para los
Asuntos públicos de la Iglesia. De 1956a 1981 asumía responsabilidades
junto al director general de la Oficina Internacional del Trabajo (BIT).

:\ORBERT LOHFI:\K

LA ALL-\..'iZA
NL~CA
DEROGADA
Reflexiones exeeéti­
cas para el diah)¡lo
entre judíos y cristia­
nos.

palabras han merecido

LOHFINK, Norbert,
La alianza nunca derogada.
Reflexiones exegéticas para el
diálogo entre judíos ycristianos,
Barcelona, Herder, 1992, 136 pp.

En 1980, un un discurso prounuciado en
Maguncia durante su visita pastoral a
Alemania, Juan Pablo 11 se refirió a los
judíos actuales como al "pueblo de Dios de
la nunca derogada antigua alianza". Estas
amplios comentarios judíos y cristianos.

Norbert Lohfink, conocido especialista de Antiguo Testamento, examina
detenidamente el fundamento bíblico 'de las mismas. La expresión
"nueva alianza", habitual entre los cristianos, ¿esconde tal vez su carga
de antijudaísmo? .¿Se trata de un concepto elaborado por 'la Iglesia
primitiva con el pensamiento cristiano? El autor estudia los textos
bíblicos más importantes(del Antiquoy del Nuevo Testamento) acerca
de la "alianza" y, como conclusión, aboga por la conveniencia de que se
hable de una única "alianza" y de un "doble camino" salvífica. Esta



duplicidad se ha de entender, según el autor, en sentido "dramático", lo
que exigirá que los cristianos se esfuercen por repensar su propia
tradición religiosa. Parece que sólo así hará progresos significativos el
diálogo entre judíos y cristianos.

Norbert Lohfink es jesuita. Nacido en 1928, desde 1962 es profesor de
Antiguo Testamento en St. Georgen (Francfort del Meno, Alemania);
como profesor invitado ha impartido clases en Roma, Jerusalén y
Berkeley. Es autor de importantes obras -algunas de ellas traducidas al
castellano- en que pone de relieve la actualidad del llamado Antiguo
Testamento para los cristianos.

MÜLLER, Gerhard Ludwig,
La celebración eucarística.

Un camino con Cristo,
Barcelona, Herder, 1991,242 pp.

L'n carmnu con Crr-ro

La celebración
eucarística

La celebración de la eucaristía es el centro
al que confluyen y del que irradian todas
las líneas de la vida cristiana. Es fuente
que alimenta la vida, y maestra que la
dirige. Conduce a Cristo e incorpora a su

destino. Como comunión con él apaga nuestra sed y hambre de amor y
de vida.

Este libro ofrece una explicación de la misa que abre al lector una nueva
perspectiva de gran profundidad teológica y penetrante fuerza espiritual.
Enel medio de la meditación aparece elcontenido íntimo de lacelebración
eucarística como comunión con Jesucristo. Liturgia y vida constituyen
una unidad dinámica y se iluminan mutuamente.

El lector se siente conducido al origen y centro interno de la realidad de
la fe que se expresa y ejecuta en el acontecimiento sacramental. Lo
habitual se percibe con nuevos ojos, se sienten impulsos para una
celebración más profunda de la eucaristía, se abre caminos hacia un
renovado seguimiento de Criso y se apunta a la edificación de una
comunidad viviente.
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DIOS VIENE DEl.
TERCER MUNDO
Experiencias ytestimonios

RÓSER, Johannes,
Dios viene del Tercer Mundo
Experiencias y testimonios,
Barcelona, Herder, 1990, 218.

Herder
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Elpintor mexicamo José Clemente Orozco
pintó a un Cristo que destruye, desafiante,
la cruz de la pobreza. iUn escalofriante
gritode rebelión!Yesque con cada hombre
que tiene hambre, hambrea Dios. Con
cada hombre que fallece de inanición,
muere Dios. Es la miseria de millones de

hombres frente al optimismo embriagador del milagro económico. El
sufrimiento de los pobres ha sido engastado en la estructura de la
sabiduría humana, en las pautas mentales de nuestro tiempo, como algo
natural.

El libro cuenta algunas experiencias liberadoras en el tercer mundo y con
el tercer mundo. Los que intentan luchar por un mundo más justo
descrubren, en la miseria, una cualidad nueva: iDios viene del tercer
mundo!.

Veinte autores bajo ladirección de Johannes Hósernos ofrecen la lectura
de estos testimonios ..
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