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PRESENTACION-

"Tesucristo ayer, hoyysiempre” (Hb 13,8). Es este el lemua que el Papa Juan
Pablo I designd paralalV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano
a realizarse en Santo Domingo del 12 al 28 del mes de octubre proximeo. Dicho
lema se constituird, seguramente, en el telon defondo que iluminelas reflexiones
de nuestros pastores en forno a la triple temdtica nsignada para la Conferencia:
Iz nuepa evangelizacidn, la promocion humana v la cultura cristiana.

En este mimero monotemdtico se ofrece un acercamiento al lema, desde
diversos aspectos de la exégesis y la teologia, 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
Iatinoamericana,

Esta primera aproximacidn, desde campos diversos, pero a la vez
complementarios -el exegético, el hermenéutico, el cristoldgicoy el eclesiologico-
con marcado acento pastoral, pretende enriguecer la reflexion y motivar In
profundizacidn de oiras perspectivas teoldgico-pastorales del lema, avin no
vistas. -

Albert Vanhoye, reconocido escriturista y conocedor como ninguno de la
Carta a los Hebreos, analiza la expresion en su contexto inmediato y luego, en
el contexto de la cristologia de toda la carts, haciendo aflorar sus ricos
significados y sus alcances para la vida cristiana.

Pedro Ortiz hace un rigurosv andlisis exegético del lema estudiando su
relacidn con el contexto, su forma lingiifstica y literavia, sus posibles raices y su
finalidad. En una palabra, su significado, histdrico y actual.

César Herrera fija un criterio interpretativo de la primera evangelizacion,
realizadapor Jestis y confindaasus discipulos: construirauténticas comunidades
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solidarias alrededor del mismo Jesiis. Desde esta perspectiva hace un andlisis
critico de los proyectos pastorales de nueva evangelizacion que han surgido a
partir del Vaticano I y propone las prioridades de una nueva evangelizacion que
haga presente hoy, al Jesucristo de ayer y de siempre.

Jean Galotseocupadela reflexion especificamentecristolégica. Laafirmacion
de la Carta a los Hebreos toma su sentido pleno a la luz de las palabras que Jesiis
pronunci sobre su identidad, sobre todo a la Iuz del nombre divino Yo soy”,
que €l reinvindica en varias ocasiones. Por ese “Yo soy”, Jesiis expresa la
eternidad que le es propia y que le hace dominar el tiempo. De esta manera, el
autor, va haciendo explicitas las implicaciones cristoldgicas del lema y las
consecuencias para la historia humana.

Alberto Ramirez pretendecon sus reflexiones resaltar algunas implicaciones
ecIesiaIﬁgicas del lema cristoldgico, siguiendo la estructura misma del lema: la
memoria cristiana de la Iglesia, que no es otra que la memoria de Jesucristo
salvador del hombre y revelador del Padre, quien constifuye para ella su
verdadero ayer. La significacién cristiana de la existencia actual de la Iglesia,
gue se hace manifiesta en el acontecer sacramental del Sefior resucitado en el
presente. La significacion cristiana de la dimension escatoldgica de la Iglesia; la
preocupacidn por esta dimension es lo que hoy nos permite hablar de una nueva
evangelizacion. -

Alberto Antoniazzi critica la inferpretacion que las iglesias pentecostales
del Brasil han hecho de Hb 13,8, y fija, a partir de su propio andlisis del lema,
los criferios indispensables para la identidad de la Iglesia. Ella debe moverse
siempre entreestos trespolos -elayer, el hoyy el mariana- perdiendo suidentidad
cuando se ancla en alguno de ellos.

Para terminar esta entrega, se ha considerado oportuno ofrecer una
bibliografia especifica sobre tada uno de los temas de la IV Conferencia. Esta
bibliografia se selecciond de las revistas lHegadas al Instituto en los wltimos
meses.

LACD.
Junio 15 de 1992
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“JESUCRISTO AYER, HOY Y SIEMPRE”
Segiin la Carta a los Hebreos

P. Albert Vanhoye, S.J.*

Para la “IV Conferencia General del Episcopado Latinpamericano”, el
Santo Padre Juan Pablo 1T ha elegido un lema iluminante y estimulante:
“Jesucristo ayer, hoy y siempre”, que invita a la fe y a la esperanza. Como la
expresion estd tomada de la carta a los Hebreos, quien quiera profundizar su
sentido y alcance encontrard unaayudaenel textode esta Carta. Es precisamente
esteel objetivodel presente articulo. Examinaremos 1a expresiGnen su contexto
inmediato y luego en el contexto de toda la carta. Asi podremos apreciar mejor
susricos significados y su gran fecundidad para la vidacristianay el apostolado.

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

Elcontexio inmediato en el cual el autor hace esta profesién 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 dltimo vocablo de esta frase, que es la palabra fe,
viene la declaracion que nos interesa: “Ayer como hoy, Jesucristo es el mismo,
y lo serd por siempre” (13,8). Evidentemente que su objetivo es el de expresar
la fe. Asi queda claro que la fe anunciada por los dirigentes ha sido la fe en una
persona, adhesidn personal a esta persona la cual es verdaderarnente “digna de
fe” porque permanece “la misma”. Lo que Jesucristo fue ayer lo es igualmente
hoy y loserd siempre. El asegura a la fe un apoyo sélido, perfectamente estable.
Para los creyentes yano existira el mas minimo motivo para buscar otro apoyo.

Notemos que, en el lema propuesto por ¢l Papa, una expresion de la frase,
*el mismo™, ha sido omitida, ;Cundles son los efectos de esta omisidn?. La frase
queeraeliptica porque no coniiene ningiin verbo, ahora se evidencia con mayor
fuerza porque le falta también el predicado, es decir, “el mismo”, De acdresulta

*  Escriturista. Profesor en el Pontificio Instituto Biblico de Roma y Secretario de la
Fontificia Comisién Bfblica. Francés.
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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 sélo sobre su ilimitada permanencia.

El efecto principal de la omisidn consiste en una mayor apertura del
sentido. En la carta, 1a frase viene entendida como enbnciativa: *Jesucristo es
el mismo a través de todos los tiempos”, Si quitamos “el mismo” esta
interpretacién permanece posible pero el camino se abre para otras
interpretaciones. De una parte puede ser emendida como una invitacién a la
adhesién de fe: “manteneos adheridos a Cristo a través de todos los tiempos™
o también, prede entenderse como nn COMPromiso a esta invitacién: “nos
mantendremos unidos a Cristo a través de todos los tiempos™, La frase se vuelve
entonces polivalente. A su significado estatico, que permanece fundamental, se
antaden los significados dindmicos gue resultan del primero.

Esta mayor apertura del sentido no es en lo mas minimo infiel a la
perspectiva de la carta, al contrario, le viene muy bien, En efecto, 2] antor une
siempre en su presentacién 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
rigido inmovilismo.

Lo vemos inmediatamente en €] contexto sucesivo (13,9-17). En efecto, el
autor prosigue, de una parte con un llamado de atencién contra la inestabilidad
en materia de doctrina: “No os dejéis extraviar por doctrinas distintas y
extrafias” (13,9}, pero agrega, de otra parte, una invitacién a ponerse en
movimiento para configurarse conel Misterio de Jesds: *“poreso, también Jests,
para santificar al pueblo con su propia sangre, padecié fuera de la puerta (de
Jerusalén). Asi pues, salgamos donde él fuera del campamento...” (13,12-13).
La fidelidad a Cristo entonces excluye [a inconstancia doctrinal, pero exige al
mismo tiempo un movimiento de “salida” orientado hacia una adhesién méas
aniéntica a su persona,

La manera como el antor se explica en los versiculos intermedios (13,9b-
11} no esta exenta de complejidad y por eso suscita muchas discusiones
exegéticas, en las cuales no enframos por falia de tiempo. Un punto al menos
es claro: como base de Ia estabilidad cristiana, el autor propone Ia “gracia” v
rechazael formalismo de la observancia. “porque, continia, es mejor fortajecer
el corazén 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, Lareligiosidadespontdnea tiende stempre adar mucha importancia
aciertas practicas externas. Laley de Moiséscomprende muchas prescripciones
que van en este sentido y conciernen, en particular, los alimentos constderados



Medellin, Vol.18 No. 70, Junio 1992 183

puros o impuros. La tradicicdn judiale ha afiadido minuciosas precisiones (cf. Mc
7.3-4). En los evangelios, constatamos que Jesiis ha luchado contra este modo
de concebir la religién. El, escribe San Marcos, ha “hecho puros todos los
alimentos”™ (Me 7,19; cf.1Tim 4,3-5). Su insistencia estaba centrada en la
necesidad de purificar el corazén (Mc 7,20-23), La historia de 1a Iglesia
primitiva demuestra cudn dificil era, para la mentalidad de aquel tiempo,
atenerse a este profundo cambio de perspectiva. Particularmente San Pablo ha
tenido que intervenir muchas veces, y largamente, sobre este problema (cf. Gal
2,11-14; 1Cor 8,1-13; 10,14-31; Rom 14; Col 2,16-23).”No es ciertamente la
comida lo que nos acercard a Dios. Ni somos menos porque no comamos, ni
somos més porque comarnos” {(1Cor 8,8). “Que el Reino de Dios no es comida
ni bebida, sino justicia y paz y gozo en el Espiritu Santo” (Rom 14,17},

La auténtica fidelidad religiosa no consiste, entonces, €n encerrarse en un
sistema rigido de observancias, sino en hacer lo posible por ser déciles a los
impulsos creativos de la gracia. Tal docilidad requiere coraje y generosidad. Es
necesario rechazar 1os conformismos que el mundonocristiano quiere imponer
y rechazar tendencias generalmente aceptadas (¢f. Rom 12,2). El creyente no
sigue laley del placer, especialmente enlasrelacionesentre hombres y mujeres,
sino querespeta 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:
Notedejaré nite abandonaré” (13,5). A cansa deestatomade posicidn valiente,
elcristiano se exponeasercriticado y marginado. Quien “sale del campamento™
socioldgico para alcanzar a Jesiis “fuera de la puerta”, sabe, anticipadamente,
que deberd “levar sn oprobio”(13,13); serd despreciado con Jesis despreciado.
Pero él sabe igualmente, que “el oprobio de Cristo es riqueza mayor que todos
los teseres de Egipto” (11,26}, porque asegura €l acceso a las riquezas de la
gracia, es decir, al inmense amor divino, capaz de hacer florecer la verdadera
vida,

La fe en Cristo libera de los inmovilismos humanos. “No tenemos acd una
cindad permanente” (13,14). El gue cree en Cristo renungia a la tentacién de
instalarse comodaments en el mundo y de aburguesarse. Sabe muy bien que ese
camino ¢s defrandante, En efecto, ¢l mundo no es estable. No puede asegurar
una felicidad duradera, “Porque 1a apariencia de este mundo pasa” (1Cor 7,31),
escribia San Pablo. Por su parte, el autor de Hebreos, desde el inicio de su
predicacidn, ha expresado un completo contraste entre ¢l mundo efimero y
Cristo, que permanece “el mismo™: “T'd al comienzo, joh Sefior!, pusiste los
cimientos de la tierra, y obras de tus manos son los cielos. Elios perecerdn, mas
tii permaneces; todos, como un vestido envejeceran; como un manto los
enrollaras, como un vestido serdn cambiados. Pero tii eres el mismo y tus aftos
no tendréan fin"” (Heb.1,10-12. Salmo 102,26-28). Esta misma ensefianza viene
confirmada unpoco antes de nuestro trozo, al final del cap.12: “Aquel que habla
desde los cielos™, Cristo glorioso, “ha hecho este anuncio: Una vez més haré yo
que se estremezca no s6lo la tierra, sino también el cielo™ (12,26). Los cristianos
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serian estipidos y culpables si se apegaran a realidades efimeras, deben por el
contrario, tomar conciencia que, desde ahora, reciben un “reino inconmovible”
(12,28}, el Reino de Cristo, con sus valores perfectamente validos. Noloposeen
todavia completamente y por eso su existencia tiende hacia una realizacién
posterior: “Andamos buscando la ciudad futura” (13,14).

Esta orientacién hacia el Reino de Cristo no produce una religién
desencarnadza, separada de la realidad e indiferente alos problemas de 1a gente.
Todoe lo contrario!, El Cristo glorioso, que es “el mismo, ayer, hoy y'siempre”
(13,8), comunica a quien cree en El un potente dinamismo de caridad, capaz de
renovar la scciedad humana. E! nuevo culto, que se realiza en la unién con
Cristo resncitado, tiene dos dimensiones inseparables: un reconocimiento
amoroso hacia Dios y el amor generoso hacia las ofras personas. El antor
expresa estas dos dimensiones en dos versiculos sucesivos, que contienen cada
uno la palabra “sacrificio”. El primero dice: “Por medio de €l -es decir de Cristo-
ofrecemos a Dios continuamente un sacrificio de alabanza™, lo que quiere decir,
“un sacrificio de accién de gracias” (cf. Salmo 49(50),14 y 23). Expresamos
nuestro reconocimiento amoroso, porque Dios en Cristo nos ha colmado y
continia colmédndonos de su amor generoso y misericordioso. Luego el olro
versiculo agrega: *“No os olvideis de hacer el bien y de ayrdaros mutuamente;
ésos son los sacrificios que agradan a Dios™ (Heb 13,15-16).

Dios no guiere m4s sacrificios rituales, prescripciones de la ley antigna (cf.
Heb 10,5-8 que citael Salmo40). Rechazaun cultoexterno, separadodelavida,
Quiere laofrendadel corazén y la transformacion de laexistenciareal. Dios que
es amor ¢ infunde amor, quiere que accjamos y propaguemos el amor,
recibiéndolo de El con gratitud y comunicéndolo después a las otras personas.
La unién de estas dos dimensiones del amor cristiano, expresadas en Hebreos
13,15-16 en una doble perspectiva sacrificial, ha sido preparada en ¢l contexto
precedente, en €l cual los dos temas se suceden. En efecto, €l final del cap.12
nos invita a darculto a Dios por medio de 1a gratitud, porgue recibimosel “reino
inconmovible” (12,28}, mientras que elinicio delcap.13 nosinvita a perseverar
en el amor fratemo, practicando también 1a hospitalidad y preocupdndenos de
los encarcelades y de las personas atribuladas, como si estuviéramos en la
misma situacién (13,1-3). Una unién todavia mas estrecha de las dos formas de
amor viene expresada en Heb.6,10 donde el auter declara que los fieles han
demostrado arnor 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 antor
recuerda un aspecto importante de ella en el versiculo siguiente: “Obedeced
a vuesiros dirigentes y someteos a ellos, pues velan sobre vuestras almas™
(13,17).Cuandose habla de caridad, de amor ¢ristiano, no se piensanormalmente
en este punto. Cudntos entre nosotros estdn verdaderamente convencidos que
la sumisidn sincera y cordial a los pastores de Ia Iglesia es una de las mas
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necesarias manifestaciones de la auténtica caridad? No somos suficientemente
conscientes de la relacidn que existe entre amor y unién de las voluntades; sin
embargo esto es esencial. Los pastores de laIglesia estan al servicio de 1a unitn
entre todos. Para vivir realmente en el amor es necesario ayudarlos en su misién
por medio de una franca docilidad y de una generosa cooperacién. Esta es una
verdadera caridad, que leva también el distintivo de la humildad evangélica.
Otrag formas de amor pueden ser ilusorias, porque estin arruinadas por el amor
propio. Nocontribuyen realmente al progreso de 1a comunidn entre todos, como
lo quiere el Sefior.

Con todo esto queda manifiesto que “Jesucristo ayer, hoy y siempre™ no es
solamente el apoyo s6lido de 1a fe, que preserva de cada peligrosa desviacién,
sino que también es la fuente del amor, que hace posible la vida en comunidn
con Dios y con los hermanos y las hermanas en un continuo impulso.

2. LA GLORIA SACERDOTAL DE CRISTO

Dicho esto tratemos de precisar todavia mejor el significado de la frase de
Heb 13,8 a 1a luz de la cristologia de toda la carta. Cuando el antor declara:
“Jesucristo ayer y hoy (es) el mismo”, se refiere evidentemente a la exposicidn
de cristologia que ha realizado en los capitulos precedentes,

Es 1til, a este respecto, preguntarse qué entiende el autor cuando dice
“ayer”. Ciertamente no toma este Ermino en su sentido propio, que hace
referencia solo al dia anterior, Lo toma en sentido metaférico, de mn pasado més
remoto ¥y menos limitado. Algunos comentadores han pensado que “ayer” -
corresponde por el pasado a la expresién que en la misma frase concierne al
futuro, es decir, “por los siglos”, “por la etenidad”. “Ayer” significaria
entonces “desde la eternidad”. Pero esta interpretacidn 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 sf “ayer” no expresa la
eternidad, sino un periodo limitado de dempo pasado. Ahora bien, este término
conviene aqui, porque el sujeto de la frase no es “el Hijo de Dios” en su
preexistencia eterna, sino “Jesncristo”, es decir, el Hijo de Dios encamado y
ahora glorificado. Entonces la interpretacién més comrecta es la siguiente:
Cristo glorificado no estd sometido a la mutabilidad. “Ayer”, es decir, en los
dfas de vuesira conversion (cf.10,32), vuestros dirigentes os han revelado su
Misterio (¢f.13,7); “hoy” su mensaje conserva toda su validez v 12 conservard
siempre. Entre ayer y hoy Jesucristo no ha cambiado. No cambiard jamés.
Permanece “el mismo™.

(Pero qué cosa significa “el mismo”?. Aqui debemos recordar sobre todo
que, segtin la doctrina de 1a carta y de todo el Nuevo Testamento, Jesiis no ha
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sido siempre “el mismo”, desde todos los puntos de vista, desde el inicic.
Ciertamente, €l siempre ha sido el Hijo de Dios y, porlo tanto, “el mismo” bajo
este aspecto, “esplendor de la gloria” de Dios “y expresidn de su ser” (Heb 1,3)
desde la etermidad. Pero con la encamnacién, El se ha sometido a la necesidad
de una transformacién porque ha asumido una existencia histérica, un “devenir™
humano. Jesiis Nifio “crecia” (Lc 2,40) y por tanto no permanecia el mismo, se
hacia diverso. Su crecimiento no era solamente un progreso fisioldgico, sino
que comprendia también una evolucidon mental, afectiva y espiritual: “Jesis
crecia en sabiduria, edad y gracia delante de Dios y de los hombres™ (Lc 2,52).

Pero el objetivo de }a encamacién iba muche m4s alld de un normal
crecimiento humano. Miraba a una transformacién radical de 1a condicién del
hombre, haciéndolo pasar de un nivel miserable, signado porla opresiéndel mal
y de la muerte (cf. Heb 2, 15), a un nivel de perfecta comunidn con Dios y con
Ios hermanos. Una tal transformacién requeria un duro chogne con el pecado
y la muerte, en generosa adhesién al proyecto salvifico de Dios y completa
solidaridad con los hombres pecadores (sin tener, no obstante, la minima
complicidad con sus pecados). En otros términos, era necesario afrontar por
puro amor el sufrimiento y 1a muerte y vencer ast, con la fuerza de la caridad
divina, el pecado y sus desastrosas consecuencias, abriendo para todes el
camino de una vida nueva, 1a vida del “hombre nueve, creado segin Dios en
la justicia y la santidad verdadera” (Ef 4,24).

El autor de Hebreos expone esta doctrina cuando escribe: “convenia, en
verdad, que Aquel por el cual y del cual son todas [as cosas, queriendo llevar
a la gloria una multitud de hijos, hiciese perfecto mediante los sufrimientos al
picnero de su salvacion” (2,10}, Después de haber hecho esta declaracién de
principio, refiere que este designio de Dios se ha cumplido efectivamente en
Cristo, “el cual, en los dias de su came,... atin siendo Hijo, aprendi6 con sus
sufrimientos la obediencia y hecho perfecto, se convirtié en causa de salvacién
eterna para todos los que le ebedecen™ (5,7-9). En su pasidn, por lo tanto, Jesds
noha permanecido el mismo, sino gue ha sufrido y aceptado generosamenie una
profunda transformacion de su ser himano: “aprendio la obediencia™, “fue
hecho perfecto™ y asf “se convirtié” en eso que no era primero, en ‘‘causa de

salvacién™ para guien acepta adherirse a El.

En cambio, después de esa transformacion 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 ¢ielo mismo” {9,24); “habiendo ofrecido un
linico sacrificio por los pecados, se ha sentado a la derecha de Dios™ (10,12).
Es necesario, sin embargo, comprender bien este estado glorioso definitive y
observar, en particular, que Crisio no pierde aguello que ha adquirido con tal
alto precio. La glorificacion de Jesisnoha congistido simplemente en encontrar
junto al Padre su gloria eterna de Hijo de Dios, extendida ya a su naturaleza
humana. El autor de Hebreos nos ensefia claramente que la gloria de Jesucristo,
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después de la pasion, es una gloria sacerdotal. Cristo ha sido “proclamado por
Dios Sumo Sacerdote” (5,10). “Tenemos un gran sumo sacerdote, que ha
atravesado los cielos, Jesiis, Hijo de Dios” (4,14). “Ayer, hoy y siempre”,
Jesucristo es ya nuestro sacerdote. :

En la primera parte de su predicacidn (1,5-2,18), ¢l autor ha preparado
cuidadosamente estarevelacién,con una exposicién dectrinal sobre el “nombre”
de Cristo, el nombre que El harecibido en su glorificacién pascual. Este nombre
expresa suposicién definitiva, en lacual El permanece ahora “el mismo™ (13,8).

El tema del “nombre” viene annnciado at final del solemne exordio de la
predicacién, Enel texto griego el vocablo onoma, “nombre”, eseliiltimodeesta
larga frase (1,1-4), Muchos comentadores no ven que la explicacidén de este
tema se extiende hasta el final del capitulo 20. y comprende, no un sélo aspecto,
sino dos aspectos distintos: de una parte, 1a relacién de Cristo resucitado con
Dics (1,5-14); de otra, su relacién con nosctros fos hombres (2,5-16).

Larelacidn de Cristo Resucitado con Dios es sumamente estrecha, porgue
El ha entrado plenamente, con su naturaleza humana renovada hasta el fondo,
enla gloria divina y viene asireconocidocomo el “Hijo™ de Dios (1,5; cf. Salmo
2,7: 287,14}, “el Primogénito” (1,6; cf, Salmo 89, 28), adorado por los dngeles
(1,6; cf. Dt 32,43}, “Dios” el mismo ¢on el Padre (1,8.9; ¢f, Salmo 45,7-8),
“Sefior” del cielo y de la derra (1,10-12; cf. Salmo 102,26-28; M 28,18),
sentado a la diestra de Dios {1,13; cf. Saimo 110,1).

Se podria pensar que esta glorificacién divina hubiese roto los vinculos de
Jesids con nosotros, miserables. El se encuentra ahora en el cielo; participe 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 impresién de separacion es falsa y viene corregida en el
segundo pardgrafo (2,5-18). El autor demuestra gue lejos de haber provocado
una ruptara de sus vinculos con nosotros, la glorificacién pascual de Jesds ha
producido un fortalecimiento de estos lazos de fraternidad y los ha hecho
definitivos. ;Por cudl motivo? Porque esta glorificacion ha sido obtenida a
través de la solidaridad de Jesis con nosotros, llevada hasta el extremo. La
gloria de Cristoresucitado noes el triunfo de un dominador que habria impuesto
su poder con la fuerza de 1as armas, no es la gloria de la ambicién satisfecha.
Al contrario, es la gloria de quien “ha venido para servir y dar la propia vida en
rescate por muchos” (Mc 10,45), 1a gloria de quien *‘*ha amado hasta el fin” (Jn
13,1; 15,30}, lagloria de haberse hecho “en todo semejante alos hermanos™ (Hb
2,17), aceptando compartir sus pruebas, sus humillaciones y sufrimientos, su
muerte, es mas, aceptando tomar sobre si la suerte de 1os peores criminales, el
suplicio de 1a cruz, para convertirse asi en “el pionero de su salvacién” (2,10).
Si Jesiis 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 aci resulta que el “nombre” gloriose de Cristo Resucitado no viene
definido solamente con el aspecto filial de relacién con Dios, sino también con
el aspecto fraterno de relacién con nosotros (2,11-12), La gloria actual y
definitiva de Cristo es aquelia de ser al mismo tiempo, de modo indisolubie,
“Hijo de Dios” y “hermano de los hombres”. El proceso con ¢l cnal Cristo ha
obtenido para su naturaleza humana la plenitud de 1a gloria divina ha sido aguel
deunatotal solidaridad con nosotros, segiin {a voluntad salvifica del Padre. Por
medio de todos los sufrimientos de la pasién, aceptados por amor, las dos
relaciones, con Dios y con los hombres, se han referzado reciprocamente en el
corazén de Criste y se han compenetrado de un modo tinico.

El autor de Hebreos nos revela asi que 1a gloria eterna de Jesucristo es la
gloria sacerdotal anunciada anticipadamente en el ordculo solemne del Salmo
110: “El Sefior lo ha jurado y no se arrepiente: Ti eres sacerdote eterno™
(Salmol110,1; Heb,7,21), En su pasién, Cristo ha adquirido con plenitud
insuperable las dos coalidades fundamentales del sacerdote, es decir, la
autoridad para las relaciones con Dios y la misericordia para acoger a los
hombres pecadores, El autorexpresa esta doctrina cuando concluye su exposicitn
sobre “el nombre” gue 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 titelo “sumo sacerdote” el autor anexa dos calificativos,
“misericordioso” y “digno de fe”, anunciando asi las dos secciones de la parte
sucesiva de su predicacién: desde el 3,1 al 4,14 €l explicara el calificativo
“digno de fe” y sus consecuencias para nosotros; después, desde el 4,15 at 5,10
explicard de manera semejante el calificativo “misericordioso™.

A propésito del primer epiteto (en griego: pistos), es necesario,
desafortunadamente, observar que habitnalmente no es traducidocon exactitud.
En vez de traducirlo “digno de fe”, muchos lo traducen “fiel”. No ven que en
el contexto no se trata de fidelidad, sino méas bien de autoridad y de derecho a
laconfianza. Cristo gloriosoes “digno de fe por lasrelaciones con Dios™ (2,17),
“hombre de confianza para Aquel que lo ha constituido, como Moisés en toda
su casa” (3,2; cf, Niim 12,7). M4s bien, es mis glorioso que Moisés, porque
“Moisés es digno de fe en toda 1a casa como gran servidor (therapon), mientras
Cristo 1o es sobre su casa como Hijo” (3,5-6). La primera cualidad sacerdotal
del Cristo Glorioso es entonces la autoridad respecto alas relaciones con Dios,
De ac4 resulta que podemos y debemos darle nuestra fe, “Porque tenemos un
gran sumo sacerdote que ha awavesado los cielos, Jesis, el Hijo de Dios,
mantengamos firme nuestra profesitn de fe” (4,14).

A esta primera cualidad sacerdotal se suma una segunda. Por medio de su
pasién, Jesiis 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 inmensamisericordia fraterna. Noestamos tan habituados
a esta revelacion sorprendente. Sabemos, si, gue en su vida terrena Jesis se ha
mostrado pleno de misericodia. Acogia con tanta bondad a los enfermos, a los
pobres, a los nifios, a todos los que sufrian e incluso a los publicanos y a los
pecadores. No estamos habitnados a considerar que por medio de su pasidn,
Jesiis ha adquirido una misericordia atin mas profunda y que la pasién, tenfa este
objetivo, alcanzado ahoraen la glorificacién. Jesiis ha aceptado su pasién “para
Hlegar a ser sumo sacerdote misericordioso” (2,17). Ha aceptado padecer para
estar ent grade de com-padecer de un modo més real, con todas las fibras de su
ser humano. En el sufrimiento, Cristo ha adquirido una nueva capacidad de
compasién: “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 wata solamente de participacién afectiva sino
también de capacidad efectiva de convertirse en ayuda: “Justo porque ha sido
probado y hasufrido personalimente, por eso estd en grado de socorrer aaquellos
que padecen la prueba” (2,18; cf 4,16).

Estas afirmaciones, notémoslo bien, hacenreferenciaal Cristo glorificado.
Expresan un aspecto esencial de su gloria, que es una gloria sacerdotal. El autor
lo confirma en el capitulo 7o, cuando comenta el ordculo del salmo 110 sobre
el sacerdocio eterno de Cristo: *porque El permanece eternamente, posee un
sacerdocio que no termina y por eso estd en grado de comunicar 1a salvacién
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 1a certeza de una constante intercesidén de Cristo
por nosotros se agregaunaperspectivaestimulante: laconterplacion del Cristo
glorificado nos llena de valor para comprometernos 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 1a mirada en Jesis,
iniciador y perfeccionador de la fe, que... soportd la cruz despreciando la
vergiienza y se ha sentado a Ia 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 asi (oda la fuerza de animo de 1a cnal tenemos
necesidad en las pruebas de la vida y en la lucha contra el mal. La esperanza
cristiana es una virtod activa.

CONCLUSION

Cuando al final de su espléndida predicacidn, el avtor de Hebreos
proclama: “Jesucristo ayer y hoy (2s) el mismo y (lo serd) por siempre™ (13,8),
serefiere atoda la cristologia sacerdotal que haexpuesto magistralmente en los
capitulos precedentes. Desde “ayer”, es decir desde el momento de su
glorificacidn pascual, Jesucristo es aquel que, por medic de una perfecta
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docilidad filial hacia Dios y de una generosisima solidaridad con nosotros, ha
llevado a su perfecci6n la doble capacidad de relacién que posefa en virtnd de
su condicién de Hijo de Dios hecho hombre. El se ha convertido ahora y espara
siempre ¢l sumo sacerdote digno de fe por las relaciones con Dios y lleno de
misericordiahacia todos los hermanos (2,17). Elha permitido que el ser humano
entre en laintimidad de Dios y ha puesto ¢n movimiento un intenso dinamismo
de comunicacién y de comunién.

En su pasitn, Jesis ha adquirido y ahora posee una inagotable capacidad
de wansformar nuestra existencia, con tal que acojamos en nosotros este
dinamismo, que nos da Ia fuerza de afrontar como El las Juchas necesarias
contra ¢l mal, haciendo de ellas ofras tantas ocasiones de progreso en la
docilidad filial y en 1a solidaridad fratema. Cuando repetimos “Jesucristo ayer,
hoy y siempre”, reavivamos sobre todo nuestra adhesién de fe a Jesis
Glorificado junto gl Padre; reforzamos nuestra confianza en sn capacidad para
venir continuamente en nuestra ayuda y renovamos nuestro compromiso de
acoger ent nuestra vida el dinamismo de su Misterio, dinamismo de amor
generoso que vence las fuerzag del mal, acepta sufrir para mejor compartir y
propaga la unién de todos en la caridad divina.

NOTA: Paraunamdés amplia explicacion y otras referencias, cf. VANHOYE, Albert,
Sacerdotes antiguos y Sacerdote nuevo segiin el Nuevo Testamento, 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.1.*

E! propdsito del presente estudio es hacer un andlisis exgético de la frase
que el aotor de la carta a los Hebreos inserta en la exhortacién final: Jesous
Khristos ekithes kai semeron ho autos kai eis tous aionas (13,8). Estudiaremos
su relacién con el contexto, su forma lingiiistica y literaria, sus posibles raices,
su finalidad, en una palabra, su significado, histérico y actual.

1. EL CONTEXTO

La parte final de la carta es de tipo parenético. La delimitacion exacta de
la seccidn depende de la visidn de conjunto que se tenga de la estructura de la
carta, cosa que estd fuera de nueswo propdsito estudiar. En la estructura
propuestapor A, Vanhoye!, esta seccidn (parte V) comprende 12,14-13,19. Esta
seccidn, a su vez, la divide el citado autor en tres parrafos:

Primer pamrafo: 12,14-29 (Advertencia escatologica)

Segundo parrafo: 13,1-6 (Actitudes cristianas)

Tercer parrafo; 13,7-18 (Verdadera y falsa concepcién religiosa)
Conclusidn: 13,19,

El trozo que nos interesa especialmente es 13,7-18, Aparece enmarcado
por dosreferenciasa “los dirigentes™ de Ia comunidad cristiana, en primer lugar
(13,7) recordando a los del pasado, cuya fe hay que imitar, considerando el fin
que tuvieron ellos, y en segundo lngar (13,17) invitando a guardar obediencia
a los del presente. :

*. Escriturisia. profesor en la facuitad de Teologfa de ia Pontificia Universidad Javeriana de
Bogotd. Colombiano.

1. A VANHOYE,SJ. "Lastructure litéraire de]'Epitre sux Hébreux", en Studia Neotestamentica.
Studia 1, Paris-Brjas 1963, especialmente en las pags. 205-216.
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Laparte 13,8-16 viene aser iaparte central de la seccion, y serefiere al tema
delosalimentos: ia vida cristianano consisteenabstenerse de comer determinados
alimentos, sino en fortalecer el corazén por la gracia. El autor contrapone “al
culto del tabemdculo” el colie inangurado 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.
17y como del siguiente (vv, 18ss). Ni gramatical ni semanticamente estd ligado
de cerca con las frases que lorodean. Dala impresi¢én de ser una afirmacién de
validez bastante general, cuyo sentido no queda limitado por el de la frase
precedente o el de la que sigue, aungue sin duda debe tener alguna relacién con
el contexto, como habrd que precisar mds adelante.

Puede, pues, estudiarse ante todo como un enunciado més ¢ menos
auténomo, dentro del contexto amplio de toda la carta,

2. FORMA GRAMATICAL

La frase, gramaticalmente considerada, es una frase nominal, carente de
verbo, como se encoentran en el original griego en otras profesiones de fe (cf.
1Co08.,6; 12,3, Ef 4,5-6) o en aclamaciones litirgicas (cf. Ap 5,13b; 7,10b.12).
Se puede considerar implicito el verbo “ser”, “existr”, verbos que se suelen
suplir en las raducciones modernas. Hay un sujeto (Jesucristo o s6lo Jesis,
dependiendo del valor que se atribuya a Cristo) y tres determinaciones de tipo
adverbial unidas por la conjuncién “y": “ayer”, “hoy”, “por los siglos”; sin
embargo, hay un inciso entre la segunda y la tercera determinacidn: el
pronombre con el articulo (ho autos). Con lo que las posibilidades de
interpretacidn se complican.

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

1) Respecto de la palabra “Cristo”™:

a) Tomarel nombre Karistos como sujeto junto con Jesiis (= Jesucristo).
Es la interpretacion més frecuvente,

b) Tomar Khristos como predicado: Jests es el Mesias (interpretacién
considerada como posible por C. Spicg?).

2. C.SPICQ, L'Epitre aux Hébrenx (Erudes Bibliques), vol. TI (Paris, 1953), pag. 422.
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El nombre “Jesucristo” aparece también en Hb 10,10 y 13,21, en ambos
casos como titulo compuesto. Mids frecuentemente se encuentra el titulo
“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 fesous) predominantemente se emplean como titulo
compueste. La unaidentifica el nombre personal (Jesiis), la otra indica el titulo
o funcién (Cristo, Mesias).

Ejemplos algo parecidos del uso del predicado sin ¢t verbo “ser” pueden
verse en Heh 5,42: “no cesaban de ensefiar y predicar que Jesids [es] el Mesias”
y Flp 2,11: “toda lengua proclamard que Jesucristo fes] el Sefior...”. Pero estos
son casos poco frecuentes?,

2) Respecto de ho autos:

a} Se podria entender como pronombre, gue repite enfiticarente el
sujeto expresado al comienzo (Jesucristo), En ese caso, se suele poner
una coma después de “hoy”, para mayor claridad. Asf lo entendié 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 comopredicado de*“Jesucristo™: Jesucristoes
elmismo. Tales lainterpretacién que prefieren la Nova Vulgata (Jesus
Christus heri et hodie idem, et in saecula) y en general los comentaristas
modemos y las traducciones recientes.

Para un ejemplo del uso de ho autos come sujeto puede verse Rm 10,12:
“pues el mismo es Sefior de todos™,

En cambio, en Hb 1,12 aparece ko autos como predicado: “Ti eres el
misme” (cita de Sal 101[102],28). La mayor cercania de Hb 1,12 y su mejor
relacién con el contexto hacen que la mayor parie de los traductores y
comentaristas se inclinen a entender Ao autos como predicado, en el sentido de
“eselmismo”. Asi, porejemplo, Spicq traduce en su comentario: “Jésus-Christ,
hier et awjour’ hui est le méme, et pour les sidcles™,

3. Enalgunos casos, pare indicar claramente gue ¥Cristo™ se usa como titulo, lleva el anticulo, ya
que se trata de un personaje fmico (véase Jn 20,31; Heh 18,5.28; 1 J1n 2,22; 5,1).

4. Enelmismo sentido traducen A. VANHOYE (lec. cit.), los comentarios de B. F. WESTCO’I'I",
O. MICHEL, y entre tas traducciones més conocidas se pueden citar: Bible de Jérusalem,
Traduction Oscuménique de la Bible, The New English Bible, New American Bible, Good
News Bible, Die Ziircher Bibe!l, Das Neue Testament (UJ. Wilckens), Sagreda Biblia (Nécar-
Colunga), Dios habla hoy, Nueva Biblia Espafiota.
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Parece, pues, que aunque estrictamente sean posibles varias interpretaciones,
el sentido gramatical més probable de la frase es: “Jesucristo {es) el mismo ayer
y hoy, y (lo serd) por siempre.”

3. RAICES

Para Ia mejor comprension del texto es necesario investigar las posibles
raices de esta expresién o, al menos, los paralelos literarios que puedan ayudar
a comprender sn origen,

~ Dos aspectos merecen atencién en laférﬁmla que analizamos: 1. Ia
expresion ko autos (el mismo); 2. la expresion “ayer y hoy, y por los siglos (por
siempre)”.

La expresitén “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:

T al principio, Sefior, pusiste los cimientos de la tierra,
y obras de tus manos son los cielos.

Ellos perecerdn, mas ti permaneces;

todos como un vestido envejecerdn;

como un manto los enrollards, como un vestido,

¥ serdn cambiados.

Pero i eres el mismo, y tus anos no tendrdn fin.

El salmista opone al carédcter perecedero de todas las criaturas la actitud
constante de Dios que siempre puede tener compasidn de Isracl, aun en medio
de su postracién. No cabe duda de que las palabras del Salmo se dirigian
originalmente a Yahvé (cf. el v. 13, en hebreo: Pero td, Yahvé, [en tn rono] te
sentaris para siempre, y tu recuerdo de generacidn en generacidn.), El uso de
Kyrios en la traduccidn griega, afiadido por los Setenta en el v. 26, facilita la
aplicacién que el autor de Hb hace de las palabras del Salmo a Jesucristo®,

Para el salmista la perspectiva es doble: creacidn y restanracién de Israel
en ruinas, vista esta ilima como la intervencién definitiva de Dios en la
historia. Por lo demis, también hay otra doble perspeciiva, individual
(especialmente en la primera parte, los vv, 2- 12) y colectiva (especialmente ia
segunda parte, vv. 13-29).

5. Sobretodoeste pasaje (Hb 1,5-14), en el que el autor aplica a Cristo palabras que el A.T. refiere
aDios, véase A. VANHOYE, Simation du Christ. Hébreux 1-2 (Lectio Divina 58}, Paris 1969,
pags. 119-226. -
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Para el autor de la carta a Jos Hebreos, Ia doble perspectiva es: creacin y
escatologia. El Sefior Creador es Jesucristo, quien, cuando ¢l mundo llegue a
su fin, seguird siendo el mismo por siempre. Tomando lacita de lasegunda paite
del salmo, también predomina la perspectiva colectiva, més ain universal.

En esta cita debemos tener en cuenia sobre todo la frase “Pero ui eres el
mismo” (sy de ho autos ei). No hay duda de que 1a frase de Hb 13,8: (*Jesucristo
es el mismo”) alude a 1,12, _

E! texto del Salmo 101(102),28 es el iinico ejemplo del uso de ko autos
(ambos en nominativo) en los Setenta. En el Nuevo Testamento aparece ho
autos en Rm 10,12: No hay diferencia entre judio y griego, porque el mismo es
Sefior de todos, que hace ricos a todos los que lo invocan; 1 Co 12,4-6: “Hay
diversidad de carismas, pero el mismo Espirit; hay diversidad de ministerios,
pero el mismo Sefior; y diversidad de actividades, pero el mismo Dios, que lo
realiza todo en todos.”. Mientras que en Rm 10,12 se recalca la identidad de
Dios, que es el mismo para judios y gentiles, en 1 Co 12,4-6 se usa la misma
férmula como expresién de identidad y unicidad del Espirim, del Sefior
Jesucristo, y del Padre. '

Pero, con toda probabilidad, de tedos los textos biblicos, el inico del que
s¢ puede afirmar un influjo cierto para que el autor de Hebreos acufiara su
férmula cristologica es el Salmo 101{102), texto que &l expresamente cita al
comienzo de su carta,

En documentos grieges extrabiblicos también se encuenira ¢l uso de la
expresién ho autos para indicar la identidad de esencia®, de pensamiento o
actirnd’,

La expresién “ajer ¥ hoy, ¥ por los siglos”

Esta expresidtn en su forma exacta, con la triple referencia al pasado (ayer),
al presente (hoy) y al futuro sin limite (por los siglos), en la Biblia es exclusiva
de Hb 13,8. En el Antigno Testamentto sGlo encontramos formulas parcialmente
idénticas o semejantes.

En 1 320,27 se encuentra la expresidn ayer y hoy en sentido literal (Saddl,
al notar la ausencia de David en la mesa real dos dias consecutivos, pregunta:
(Por qué no ha venido a comer el hijo de Jesé ni ayer ni hoy?). Mis
frecuentemente, en expresiones semejantes, Ia palabra ayer denota el tiempo

6 Véase la inscripcién de Elensis citada més adelante.

7. Cf. Tucides T, 61,2 (" Yo, por mi parte, seigo siendo &l mismo (= d¢ la misma opinidn) y no
cambio de parecer™).
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pasadomés o menoslargo (asi, porejemplo,en Ex 5,14 se dice que los capataces
egipcios preguntan a los inspectores israelitas; jPor qué no completdis hoy
como ayer (= como antes) la cantidad de adobes que tenéis asignada?)®.

La expresién “desde hoy para siempre” aparece en 1 Mc 10,30 (el rey
Demetrio les ofrece a los judios: “Renuncm, 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 saglos) Ia triple referencia al pasado, al presente y al futuro sin
limites.

Sin embargo, hay otras formas de hacer referencia al pasado, al presente

y al futuro en una misma expresion, usando otras férmulas m4s o menos

equivalenies. La mas notoria aparece en el Nuevo Testamento: Ap 1,4. Enun
claro contexto trinitario se dice: .

Juan a las siete iglesias de Asia: gracia a vosotros y paz de parte del que
s, que ha sido y que viene; de los siete espiritus que estdn 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 (aqui 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 side) en 11,17,
16,5. Se admite generalmente que Ia férmula del Apocalipsis tiene su punto de
partida en la férmula 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 més adelante.

No cabe suponer una relacidn directa entre el Apocalipsis y 1a Carta a los
Hebreos. El punto de contacto entre ambos escritos lo constituyen los textos de
Isaias, que sirven de base para las expresiones del Apocalipsis. En especial se
debe tener en cuenta Is 43,10-11 (segin la version griega):

Sed mis testigos, y yo también soy testigo - dice el Sefior Dios-, y el siervo
a quien escogl, para que sepdis y credis y comprenddis que yo soy; antes
de mf no fue formado otro Dios y después de mi no habrd. Yo soy Dios, y
no kay nadie, fuera de mi, que pueda salvar,

8.  Véanseolrosejemplos deluso de “hoy” y “ayer” en combinaciénen 18 4.7 (segin LXX): Eclo
38,22; 1 Mac 9,44. En hebreo es frecuente 1z expresién “ayer y antes de ayer” para designar
un tiempo pasado més o menos Jargo: Gn 31,2.5; Bx 5,7-8; 21,29, 25 5.2; etc.
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Estas exprestones ficilmente y sin hacer violencia al sentido del texto se
pueden cambiar a: Yo soy, yo he sido (=antes de mi no fue formado otro Dios)
y vo seré {(=después de mi no habri),

Expresiones semejantes se encuentran en Is 41.4: (refiriéndose a la
campaiia victoriosa de Ciro): “;Quién ha tenido Ia fuerza de hacer eso? Llamé
esto el que llama desde las generacicnes del comienzo; yo soy Dios primero y
para el fumro yo soy.” Is 44,6: “Yo soy el primero y yo seré despoés de esto,
fuera de mi 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. El es el finico Dios,
que siempre ha existido, existe y existird. Al mismo tiempo, se recalca la
existencia de un Dios siempre presente para salvar a su pueblo: “No hay nadie,
fuera de mi, 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 1iltimo” y
también en 2,8; 22,13 se refieren a Jesucristo, En la Carta a los Hebreos, segiin
el procedimiento desarrollado enlos capitulos 1-2, seusan en sentido cristolégico.

Enlaliteratura del judafsmoextrabiblico aparecen expresiones semejantes,
De notar son sobre todo aquellas que se relacionan con el nombre de Dios:
Yahvé, “el que es”. Asi, por ejemplo, en el Targum de Jonatdn (Ad 27031), Dt
32,39 se parafrasea de la siguiente manera: “Ved ahora que yosoyelqueesy
el que ha sido y soy el que ha de ser, y que no hay oo Dios fuera de mi.” Yen
el Targum de Jerusalén Ex 3,15 es parafraseado asi: “El que ha s:do, esy serd
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
futoro. Ya en Homero (Iliadal, 70) se describe al adivino Calcas como “el que
conocia lo que es, 1o que serd y 1o que ha sido”, También en los filsofos
presocriticos aparece la expresién “Era siempre, es y serd™", Una inscripcidn
del tiempo de Augusto, hallada en Eleusis, dice: “La eternidad, la misma (ho
auios)en sumismo ser, siempre permanece en la naturaleza divina, y esun Gnico -

9. Owo ejemplo posterios (de alrededores del afio 300 p.C.) puede verse en ExR 3(69¢) “Rabbi
Isaac dijo: ‘Dios habld a Moisés: Diles: Yo soy el qus ha sido y yo so& el mismo shora y soy
el mismo en e fisuro'™, Hay més ejemplos de 1a literatura rabinica. Pueden verse citados en
KITTEL, ThWNT 2: 397.

10, Cf. Herfclito “El fuego etlemamente vivo existié siempre, existe y existitd” (DIELS-KRANZ,
Fragmente der Yorsokratiker 1, 158). Véase también Meliso (ibid., I, 268} “Porque no tuvo
origen, exite, sismpre existié y sietnpre existird, yno tiene principio ni fin":
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universo segin el mismo ser, tal como es {(ahora) lo era y lo ser4, sin principio,
medionifin, libre de cambio, obradorade la naturalezadivinacterna en todo. ™

Inclusive en la literatura egipcia “Yo soy ¢l ayer yel mafiana” y enla persa
se encueniras expresiones parecidas,

Es de notar que la férmula de Hb 13,8 no dice: “ayer, hoy y mafiana”, que
serfa lo mé4s obvio en la l6gica de los adverbios temporales, sino “ayer y hoy,
yporlossiglos (=porsiempre)”, Lamirada haciael futuro aparece explicitamente
ilimitada.

Creemos que ¢l origen de la expresién de Hb 13,8 debe verse en una
confluenciade influjos biblicos y extrabiblicos: porunaparte el iexto del Salmo
102(101), més los textos de Isaias 43,10-11; 41,4; 44,6; 48,12; por otra las
expresiones del judafsmo extrabiblico (aunque literariamente postericresa Hb,
pueden reflejar una tendencia ya presente a fines del siglo I); y finalmente los
textos griegos, algunos muy antiguos. Todos estosinflujoscombinados facilitan
el que el autor de Hb (o aun quizés ya antes de €l alguien dentro de lacomunidad
cristiana) haya expresado su fe cristoldgica con esa férmula, '

Si nos fijamos en el uso de estas expresiones, veremos dos modalidades:
puede ser una proclamacién hecha por el mismo Dios (cf. Targum de Jonatin:
“Yo soy el que es y el que ha sido y soy el que ha de ser”), o puede ser vna
aclamacitn hecha porloscriaturas paraconfesar lafe {cf. Ap 1,4). Tanteeltexto
de Hb 1,12 como el de 13,8 se sitiian més bien en el contexto de la aclamacién,

Dadalaconexién bastante libre de Hb 13,8 con el contexto inmediatamente
precedente o con¢l subsiguiente, puede pensarse que el texto tuvo originalmente
existenciaindependiente, bien sea como parte del culto cristiano, bien sea como
expresién de la fe cristolgica. Sin embargo, sobre esto no se pueden formular
mis que hipétesis imposibles de comprobar,

4. LA INTERPRETACION DEL TEXTO
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 interpretacion.

San Juan Crisdstomo expone asi los aspectos principales del texto:

El “ayer” serefiere atodo el tiempo pretérito; “hoy” al presente; “porlos

11. Cf W.DITTENBERGER, Svloge inscriptionuwm graecarum, 3a. ed., 1125, 8, Véase también
Ordiculos sibilinos 1T1 15-16 (el origen de esta scecidn es incierto).
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siglos” al infinito y sin término. Habéis oldo hablar del Sumo Sacerdote,
perono de un Sumo Sacerdote que cese, puesto que siempre “es el mismo™ .
Quizds porgue hay algunos que dicen que no es el crucificado el Mesias
esperado, sine que vendrd otro. Por eso dice “ayer y hoy” y “es el mismo
por los siglos” , Significando con esto que el mismo que vino vendrd de
nitevo, ¥ es el mismo que existia anies, existe y existird por los siglos.
Porgue aun ahora hay judios que dicen que vendrd otro. Privdndose a st
mismos del que existe, caerdn en manos del Anticristo. (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 histérica de Jesucristo, por eso l1a referencia al Crucificado y su
insistencia en la identidad entre el Jests histdrico y el Mesias venidero. Esta
insistencia en la identidad del Mesias aparece en un contexto polémlco con el
Jjudaismo. .

Lainterpretacién de Teodoreto de Ciro afiade a este aspecto una referencia
2 la divinidad de Cristo:

Esto (es decir, Hb 13,8) no lo puso sin intencién, sino que lo afiadié a los
que perdieron su vida, ensefiando que &l habia sido crucificado por los
judios. Y muestrasuexistenciaeterna. “Ayer” y “hoy" Hamé sunaturaleza
humana, con “eterna” designa su divinidad. Pero afirma que el mismo es
lo uno y lo otro. Porque el iinico Hijo unigénito también es el primogénito,

(PG 82: 781)

La referencia a la divinidad se.ve sobre todo en la determmamén “por ]os
siglos™,

Mi4s explicitamente expone esta interpretacién Cirilo de Alejandria, al
decis: ' :

De los enunciados algunos convienen a la divinidad, como Yo (vivo) en
el Padre y el Padre en mf'; otros convienen a la humanidad, como ‘Pero
ahora me buscdis para matarme, a mi un hombre que os he hablado de la
verdad’. Otros por fin son intermedios, como estos. Pero después de decir
que Crisio existe ayer y hoy, afiade: *y por los siglos’ . He ahi claramente
al autor inspirado, que habiendo aprendido del mismo Cristo el misterio
de supersona, confiesa que el Hijo tiene una naturalezainmutable y eterna,
lo cual es propio lnicamente de Dios Padre y no se aplica a ninguna
criatura. De manera que 5i solo Dios Padre es inmutable, el Hijo posee la
misma naturagleza, pues existe siempre lo mismo gue el que lo engendrs.
Y como podria ser del mimero de las criaturas aquel que enila al que lo
engendrd segiin el cardeier inefable de susustancia, y siendo por naturaleza
lo mismo que es el Padre, con la sola excepcidn de no ser Padre él.
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Porgue que el Verbo, al hacerse hombre como nosotros, no sufrié cambio,
lo dio a entender el autor inspirado con estas palabras; porque el tiempo
pasado lo denora al decir ‘ayer’, el presente al decir 'hoy’ y el futuro y por
venir al decir ‘por los siglos’. Ahora bien, si ‘ayer y hoy’ se refiere a un
pasado reciente, como pretenden algunos, ;como puede ser que el que
existe ‘ayer'y hoy' también existe ‘por los siglos’ ? O invirtamos la fuerza
de la pregunta en sentido contrario: el gue es Verbo ‘por los siglos’, ;cémo
puede recibir en si mismo el ‘ayer y hoy' ? Porque existe un Gnico Cristo,
¥ no estd dividido, segin afirma Pablo. ;O acaso hay que decir que
Jesucristo es ayer y hoy’ corporalmente y el mismo espiritualmente ‘por
los siglos’? (PG 74: 997s).

Cirilo de Alejandria hace referencia a las dos interpretaciones sobre la
palabra “ayer”: como designacién de la historia terrena de Jestis o como
expresién figurada de la prexistencia eterna. '

La segunda interpretacién reaparece en la exégesis medieval latina, como
lo atestigua la explicacién propuesta por Aymon de Anxerre: _

Jesucristo ayery hoy, y él por los siglos, Esto se refiere alo anterior, donde
dice que Dios afirmd: 'No te abandonaré ni te dejaré. Podrian (los
destinatarios de la carta) objetarle que eso no pertenecfa ala promesa de
Dios, ya que la promesa no se dirigla a nosotros sino que Dios le habla
hecho esa promesa a Josué. A lo cual responde el Apdstol: No os
desaniméis, puesto que, del mismo modo que se dirigia a Josué esa
promesa, asi también se dirige a vosotros, ya que Jesucristo, que existe en
unidad de esencia con el Padre, ya existia en ese tiempo, existe ahora y
existird por los siglos. No penséis que el que existié en ese tiempo, ya no
exista ahora. El mismo que existid ayer, existird también por los siglos.
Puesel 'ayer’ serefiere al tiempo pasado; "hoy' al tiempo presente;y ‘por
los siglos’ al futuro sin término. Es como si dijera: Antes de los siglos, y
porlos siglos y mds alld de los siglos siempre permanecerd, como dice de
élelprofeta; ‘Pero tidpermenecesigual,y tus afios notendrdnfin’.(PL117:
931). '

Santo Tomds reproduce esta i:ilerprctacidn, peroafiade la otra posibilidad:

O puede referirse a lo dicho inmediatamente antes. Pues ya habia dicho
gue debian imitar alos apdstoles. Podlan replicarle que el caso noes igual,
ya que ellos hablan sido insiruidos directamente por Cristo y le habian
servido, pero nosotros no. Por eso dice el Apéstol que Crisio permanece
¥ por eso nos intruye para gue le sirvamos, y asfdice: ‘Jesucristo ayer', es
decir, en el tiempo de los primitivos apdstoles, 'y hoy’ ,es decir, en el tiempo
presente, 'y él por los siglos’. Mt 28,20 ‘Mirad que yo estoy con vosotros
hasta el fin del mundo’. Ap 1,8. Dice el Sefior Dios, el que ha sido, es y ha
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de venir’ 'y s afios no tendrdn fin'. Con esto muestra el apésiol la
eternidad de Cristo. (In epist. ad Hebr., cap. XI1I, lect. I},

En la exégesis moderna encontraimos 1as mismas dos tendencias: bien sea
referir el “ayer” a la prexistencia eterna de Cristo (asi, por ejemplo, Westcott),
o bien al pasado histérico de Jesis (es la opinién mas comiin actualmente).

5. EXPOSICION SINTETICA

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

Noparece que esté en primer término laintencién de insistiren laidentidad
entre ¢l Jesiis histérico y el Mesias escatoldgico, como lo veia la exégesis
patristica, Se quiere mis bien insistir en la permanencia eterna del inico Mesias,
que es Jesds. De ese dnico Mesias 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 Jesis se hizo igual a sus hermanos, de la misma came 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 1a obra sacerdotal
de Cristo que incluye su muerte sacrificial, expuesta largamente entoda lacarta
(y recordada inmediatamente después del texto que nos ocupa: 13,12), ¥ su
resurreccién (recordada explicitamente en 13,20}, vista primordialmente como
la entrada al tabeméculo celestial (9,24; 10,12). La permanencia eterna de
Jesucristo, puede verse en contraste con la muerte de los dirigentes de Ia
comunidad, mencicnada inmediatamente antes (13,7). También sirve de
fundamento a la exhortacién a permanecer firmes en la fe recibida y confesada,
en contraste con “doctrinas variadas y extrafias” (13,9). Pero mds alld de las
circunstancias concretas, se afirma la permanencia de Jesucristo en contraste
con todo lo que cambia y perece en €l orden humano.

Aunque la perspectiva primaria del “ayer” sea una referencia a la historia
satvifica de Jesis, no se puede descartar toda alusién al fundamento de esa
vigencia perenne de Jesucristo; la permanenciamismade Dios, que enel 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
filos6fico: permanencia en el mismo ser, inmutabilidad de la esencia divina,
sino en sentido soterioldgico: Yahvé, e} Dios creador del universo, siempre
puede salvar al individuo que sufre y a todo el pueblo en desgracia. En el Salmo
101(102) 1a aclamacién “Ti, en cambio, permaneces para siempre, y th nombre
de generacion en generacién” hace parte de una siplica en favor del salmista
y de todo el pueblo; “Levéntate y ten misericordia de Sién, que ya es hora y
tiempo de misericordia” (v. 14). Isualmente en1s 43,10, ala proclamacién que
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hace Yahvé, el dnico Dios, con su referencia al presente, al pasado y al futuro,
se afiade: “Yo soy Dios, y no hay nadie, fuera de mi, que puedasalvar " (Is43,11

LXX).

Le referencia al futuro en Hb 13,8 es ciertamente sin limites, En la Carta
alos Hebreos se alude a este aspecto en varios lugares. En 1,8 aplica al Hijo de
Dios las palabras que el Salmo 44(45),7 dice a Yahvé: “Tu trono, oh Dios,
permanece por los siglos de los siglos” (véase también Hb 10,12). Pero sobre
todo Ie aplica las palabras del Salmo 109(110),4 “T eres sacerdote por los
siglos a la manera de Melquisedec.” (Hb 5,6; 6,20; 7,17.21). Insiste el autor en
que el sacerdocio deCristoeseterno(7,17.21.24),enque su accién santificadora
es “para siempre” (10,14), en que puede salvar parasierpre alos que por medio
de él se acercan a Dios, porque siempre estd vivo parainterceder por ellos (7,25).
No hay duda, pues, de que el aspecto primario de la permanencia eterna de
Cristo en esta Carta es ¢l soteriol6gico. La accién salvadora de Jesucristo es
permanente, es eterna. Y esto, ciertamente, abarca todo el iempo de la Iglesia
en este mundo, no tiene limite. De esta manera, 1a aclamacion que encontramos
en Hb 13,8 resulta ser una profesién de fe en el poder etemo de Cristo que,
gracias al sacrificio de su muerte, a suresurreccion y su glorificacién definitva,
puede transformar al hombre, sacarlo de su miseria moral y asegurarle el
participar en laciudad futura (Hb 13,14), la ciudad del Dios viviente (Hb 12,22),

Este texto expresala fe perenne de la Iglesia, la esperanza constante de los
creyentes de todos los tiempos: “Jesucristo es el mismo ayer y hoy, y lo serd por
siempre”,
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JESUCRISTO ES EL MISMO AYER, HOY
Y SIEMPRE

Reflexiones de hermenéutica biblica

‘César Hefrera, C.SS.R.

Las siguientesreflexiones versan sobre la presencia de Jesucristo en el hoy
delalglesiay enelhoydelahistoria y lacultira, El trabajo esno sélo de exégesis
sino también de hermenéutica biblico-teoldgica, porque interroga a un uempO'
la Biblia y 1a cultura de hoy.

1. LA PRESENCIA DE JESUCRISTO HOY

La IV Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, que se
reunird en Santo Domingo este afic, representa para los agentes de pastoral la
cportunidad de una gran esperanza, en la medida en que la Conferencia abra el
camino para renovar la vida interna de las comumdades cristianas, aunque no
multiplique orientaciones para €l mundo.

Los temas escogidos para la Conferencia: “Nueva Evangelizacion,
Promocion humana y Cultura cristiana”, recogen grandes corrientes leolégico-
pastorales que se han ido creando y decantando en el postconcilio en nuestro
continente, y representan dos formes de volverse hacia el hombre para salvarlo:
los pobres y la cultura. En primer lugar, “la promocién humana” de todos los
latinoamericanos, como fruto de la opcidn de la Iglesia por los pobres, segiin
el impulse de Medellin; y, en segundo lugar, el tema de la evangelizacién de
laculiura, que ha tenido un gran desarrolloen Asiay Africa, y hatomadorelieve
en nuestro continente sobre todo a partir de Puebla, e implica una conversién
profunda de la comunidad cristiana hacia el hombre y hacia su obra especifica
que es la cultura.

*.  Teblogo y escriturisia. Rector del Instituto de Teologia Misionera y Vicario Provinéial de los
Padres Redentoristas en Colombia. Colombianc.



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

Jesucristo es el mismo ayer, hoy y siempre (Hb 13 3)

Creo que este lema, escogido para Santo Domingo, esté llamado a centrar
en su punto clave todos los asuntes a tratar alrededor de los temas de la
promocidén humana y la coltura. En efecto, el lema nos coloca como grupo de
discipulos frente a Jesits. Este colocarse frente a Jestis, como comunidad de
discipulos, tiene hoy importancia deslumbrante como ¢l amanecer del tercer
milenio, porque la gran tarea de toda 1a Iglesia se ha publicitado con-el slogan
de nueva evangelizacion, que puede entenderse como un volver a la primera
evangelizacién planeada cuidadosamente por Jesids y confiada a su comunidad
de discipulos.

La humanidad siente hambre de un algo inefable, que nosotros sabemos
que ¢s Jesis; perolo extrafio es que lamisma Iglesia, después de 20 siglos, tenga
hambre vehemente del mismo Jesis. Quiere volver a 1as fuentes en Jesiis y los
Apdstoles. Veamos unos sintomas de este hambre especial.

En torno a Jesis en el hoy de Ia Iglesia

Una anotacidn del Sinodo extraordinario del 85 esunbuen sintoma de este
retomo a Jesiis:

Quizds no estamos libres de responsabilidad ante el hecho de que, sobre
todolos jévenes, mirencriticamente alalglesia como unamerainstitucion.
¢No les hemos dado ocasion para ello hablando demasiado de renovar las
estructuras eclesidsticas y poco de Dios y de Cristo? A veces...hemos
aceptado la mentalidad y escala de valores del mundo secularizado
(Documento final del Sinodo del 85,n, L4).

“La Iglesia se hace més crefble si, hablando menos de sf misma, predica
més y més a Cristo crucificado... El anuncio sobre la Iglesia, como lo describe
el Concilio Vaticano I1, es trinitario y cristolégico™ (Ib I1,2), Le encuentro a
estas afirmaciones un valor especial porque las proclama, en un momento
solemnisimo, la Iglesia en su representacién mds selecta, el Sinodo
Extraordinario, que verifica, luego de veinte afios de reflexidn, el acontecimiento
més renovador de la Igiesia en sus dltimos quince siglos, el Concilio Vaticano
II.

Otrosintomadel anhelode vol veraJests eslallamadaauna evangelizacién
nueva. Es verdad que esta se concibe de diversas formas. Algunos la perciben
como un nuevo impulse misionero sin preguntarse sobre la novedad o sobre ¢l
contenido; oiros la entienden como un nuevo modo de accién pastoral, por
contraposicién, en América, a la forma evangelizadora de los primeros
quinientos afios. Pero nosotros podemos percibir la nueva evangelizacidén, més
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radicalmente, como una vuelta gencrosa y en cierto modo nueva al Evangelio
y al plan pastoral original de Jestis mismo?,

Pero el argumento mas contundente, sobre 1a voluntad de la Iglesia de
volver a Jesiis, 1o enarbola el Concilio Vaticano I, sobre todo en su toma de
" posicién fundamental que es Ia Constitucién dogmdtica sobre la Divina
Revelacidn. El gran don del Espiritu para orientar la Iglesia en los albores del
tercer milenio es e} Concilio Vaticano 11, y a él debemos atenemnos fodos. La

puesta en marcha del Concilio Vaticano, a nivel de las bases, sé Itama - "= ..

evangelizacitn nueva.

Pues bien, una de las decisiones centrales del Concilio, telén de fondo
ingpirador de sus histéricos documentos, consistié en clarificarse a sf misma la
norma de la fe cristiana, La teologia formulaba de diversas maneras la norma
. de la fe catdlica y en la prictica todos nos regiamos por el catecismo, pero la

Asamblea Conciliar, después de intensos debates, como conciencia clara de 1a
Iglesia, se expresd a s misma su fe de la siguiente manera: La norma suprema
de la fe cristiana es La Sagrada Escritura unida a la Tradicién (DV). Noen la
dicotomia de las dos fuentes sino enla unidad de laPalabra y del acto revelador.
Esta definicidn clarisima resoné como si fuera nueva, y se completé luego con
determinaciones para hacerla operativa, en todos los documentos conciliares,
empezando por la misma Dei Verbum: que todos los fieles cristianos tengan
facil acceso a las Sagradas Escrituras, para que confronten con ellas la vida, a
fin de renovar la tradicidn viva de la Iglesia. Que la teologia reconozca como
alma la Sagrada Escritura. Se pueden contar diez mandamientos congciliares
-precisos sobre este asunto pastoral, del mimero 22 al 252

Otro hecho teolbgico conciliar consistié, como es obvio, en la nueva
comprensién de 1a revelacién e inspiracién, en cuanto acepta gozosamente que
Dios serevelano sélo por formulacién de verdades sino por losacontecimientos
histdricos o hechos culturales que estdn ahi productendo sentido en lacomunidad
que los reconsidera. Tanto la historia como la historiografia, los hechos y las
palabras, son reveladores. De esta definicién dogmatica saca la Iglesia una
comprensién progresiva de la presenciade Diosen la historia y una decisién més
clara sobre la normatividad del Nuevo Testamento. Esto dltimo es muy
importante porque, al liberarnos de una visién estdtica o proposicional de la
revelacién por verdades, abre el camino para superar la preponderancia
teoldgica que el Aniguo Testamento. ejercié en la Iglesia desde la Edad Media.

[

Ver “La Nueva Evangelizacidn y 1a lecturs de la Biblis por ! pueblo de Dios™, en La Palabra
Hoy,n.55, pg. 2.

2. Estos mandatos formales se refieren a traductores, exégetas, ministros de 1a Palabra, teélogos,
catequistas, profesores de religin, sacerdotes, didconos, religiosos, fieles, obispos, editores,
nocristianos.
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El mismo Concilio con su practica nos amonesté sobre la decisién de la Iglesia
de buscar la normatividad de ia fe en el Nuevo Testamento. Vemos, pues,
palpitar en la Iglesia conciliar el anhelo de encontrarse m4s auténticamente con
Jests a ravés del Nuevo Testamento®,

Con esta orientacion clave, la tarea que ha realizado la Iglesia -Magisterio,
teologia, 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 afios de fecundidad y creatividad eclesial apenas
comparables con la obra de los Padres de la Iglesia de los siglos IV y V. Para
convencerse de esto basta comparar un texto de teologia del afio 1960,
extrafiamente semejante a otro del siglo XIII, con un texto de teolagia del afio
1980, extrafiamente diferente de su antecesor, apenas 20 afios mds viejo. La
misma experiencia se puede hacer comparando los misales aprobados *‘a
perpetuidad” (como reclaman algunos grupos tradicionalistas) por San Pio V,
y apenas retocados hasta Juan XXTIT, con 12 liturgia de 1a Iglesia actual. Mayor
es ]a sorpresa si se comparan algunos devocionarios gue guiaban la fe catdlica
de comienzos de nuestro giglo con la vivencia de la fe hoy. Todo esto a pesar
de que, como lo afirma el Sinodo Extraordinario del 85, 1a Dei Verbum ha sido
“demasiadodescuidadaen laIglesia”. Estafrase larecogié el Papay lapresentd
como un reto a la Federacién Biblica Catélica en 1986%,

LaConferenciadel Episcopadoen Santo Domingo puede serlaoportenidad
pararecoger los frutos de estos 30 afios postconciliares de Ia vida de la Iglesia,
conmemorando asi los 500 afios de nuestra evagelizacidn iniciada en 1492, El
Concilio revisé no sélo estos quinientos afios sino toda aquella teologia
formulada desde los comienzos de 1a Edad Media, que luego se sintetizd, de
manera espléndida, en el Concilio de Trento, luminaria de la evangelizacién en
los ditimos siglos®.

3. Pero al mismo tiempo el Concilio nos da, en la Dei Verbum y en los demds documentos,
indicaciones muy imporiantes para evitar todo tipo de fundamentalismos. Algunas religiones
-islamismo, protesiantismo, etc.- estan ante un proceso involutive hacia el fundamentaiismo.

4. Ver Sinodo del 85 (II.B.a}. 1} y Discurso de] Paps a Febicam, 1986.

5. Recordemos algunas grandes instiniciones caracteristicas de las diversas épocas, paraubicarnos
mejor:
Primeros Padres: Orpanizacién de la asambies encaristica participativa, la homifia del
presidente, el catecurnenado.
Edad Media: 1.4 parroquis territorial, el Derecho Candnico, la liturgia, las devociones scbre
todo a Marfa, la cultura cristiana, la forrmniacidn de 1a fe en el mazco de Ja filosofia cldsice, las
relaciones con los poderes civiles, el monacato.
Edad moderna (Concilio de Trento): Consagra y fortifica todo lo anterior, mediante la
formaci6n de los presbiieros, los seminarios, el catecismo y la catequesis, la reglamentacidn
de la liturgia y [a piedad popular, el culto eucaristico centrado en la presencia real y en el
sacrificio redentor, vida religioza.
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Lalglesia hoy se decide, a través del Concilio, aconformarse con lanorma
delafe cristianaqueesla Sagrada Escritura unidaala Tradicién. Se quiere mirar
enelespejo de las Escrituras, y con mayor amor a Cristo, en el espejo del Nuevo
Testamento. Una prueba adicional de esta decisién dogmdtica nos la ofrece la
estadistica comparativa de las citas de Antiguo Testamento y de Nuevo
Testamento en ef Congiliof,

Estos hechos teoldgicos puestos ahi por la Iglesia: replantear la
evangelizacidn (Nueva evangelizacion), confrontacidn sincera y amorosa con
las SagradasEscrituras (Dei Verbum), volvera Jesucristo (Sinodo extraordinario),
se han dado al interior de Ia conciencia de la Iglesia y, como la estrelia de los
Magos de Oriente, nos llevan a “Jesucristo, el mismo ayer, hoy y siempre.

En el hoy de 1a hnmanidad

Lo que ha acontecido al interior de la comunidad visible de salvacién es
resultado de su encuentroy de su didlogo con lahumanidad. Lo gue hemos visto
al interior de la Iglesia nos revela, y al mismo tiempo nos ayuda a interpretar,
las transformaciones de la humanidad durante los ilimos siglos. Dios se sigue
revelando, no por formulaciones nuevas, sino por la historia, Por lo mismo
nuestra mirada tene que estar puesta en las Sagradas Escrituras y en la historia
ocultura, para interpretar larealidad de la Iglesia que, comointérprete del amor
de Cristo en la cruz, seinclina sobre lahumanidad, no para condenarla sinopara
mosirarle su amor, y salvarla.

Jesucristo es el mismo ayer, hoy siempre. Si queremos comprender 1a
manera como Jesiis decide estar presente en 1a 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 lo
natural y a lo social e histérico. Explica las dificultades que encuenira en ¢l
mundo o en la historia mediante Dios, Por eso para él1os valores mas altosestan
del lado de la swmisién y la obediencia, El hombre es un elemento que cumple
una fincién en ¢l mundo, vy en lo cultural es un repetidor de moldes
preestablecidos, que se vuelca sobre el pasado donde busca la edad de oro o los
paradigmas de 1a mente humana definitivos en la filosofia. Es un hombre vaelto
sobre el pasado. La teologla de la Edad Media se apuntd su mdximo éxito al
inculturar el evangelio para este hombre. La evangelizacién de América es
apenas un episodio de este éxito.

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

6. Mads aiin, se nota ciena concentracién en la eclesiologia panicipativa de Pablo y Juan.
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ylatecnologia y descubre la posibilidad de planear el futuro. Més ainseentrepa
al placer de construirlo, mediante grandes proyectos como el liberalismo, el
capitalismo, el socialismo 0 el marxismo-leninismo. Dios no es necesario ni
como racionalidad de las cosas ni como solucidn de los problemas. Valores
esenciales para este hombre son la racionalidad y la autonomia,

El hombre postmoderno se caracteriza por la conciencia de la historicidad,
pero aparece comg desencantado del progreso y desiste de construir el futuro.
Anteel fracaso de las grandes utopfas sociales quiere descansar en el consumismo
0 en el automatismo superficial, quizd por miedo a la autodestruccién. El
Prometeomodemno, gue arrebataba el fuegoalosdioses, andaahora desencantado
y la diosa razon estd cansada de su tirania’. Los valores de la culiura adveniente
quizd sean el narcisismo o el cuidado del ego o 1a exaltacién de la vida en sn
finitud, en algunos casos, y 1a conciencia de [a historicidad y 1a responsabilidad
frente al mundo y la historia, en otros. En esta ltima alternativa la cultura
adveniente mira el mundo como una tarea asumida responsablemente frente a
ladignidad dela persona humana y frente a laconstruccién de la sociedad como
reto de liberacién. La autonomia se percibe como limitada por la referencia a
la totalidad, En esta perspectiva Dios no actiia en lugar del hombre, como su
competidor, sino en armonia con él. La libertad responsable y lasolidaridad son
valores ciaves de la época postmoderna (Cfr. Sollicitudo Rei Sociales,Primera
parte),

Jesids, en el siglo primero, tomd decisiones sobre su forma de presencia en
el mundo, después de un andlisis de la sitnacién a la luz de Ia 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 pedagogia
reducimos a cinco los desaffos de la Iglesia como pueblo de Dios ante la
humanidad de hoy.

Enelcampo econdmico estdlatarea de distribuir losbienes de la tierra entre
todos los hombres. Las descripciones que se han hecho de 1a brecha entre ricos
y pobres en América Latina, desde Medellin, cada aito sen més desoladoras
{Medellin, Puebla). Un 50% de la poblacién vive en condiciones de pobreza.
Y esto a pesar de gue los cristianos son la inmensa mayoria en este continente.
A nivel mundial el panorama es semejante, a pesar de que los grandes paises
que han administrado los bienes de la tierra se dicen cristianos,

Hace 2000 afios Jesis proclamé la bienavenituranza de los pobres,
¢ Tendremos gue confesar nuestra incapacidad de hacer bienventurados 2 los
pobres, de acuerdo con- el propésito de Jesiis, o nos resignamos a seguir
anunciando que los pobres serdn bienventurados sdlo en el cielo?

7. Los cambios politicos del 89 lo demuesiran. Ver Centesimus annus.
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- La organizacidn de la sociedad, auspiciada a lo largo de la Edad Media y
Moderna por la comunidad de salvacidn, no parece ofrecer 1a 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, mds aiin,
ni siquiera en este planeta tierra. Es im hombre sin hogar®. Esto es fatal para el
hombre, que no se desarrolla sano sino en el dtero social sélido y fuerte.

En el campo culiural el panorama es semejante, Aquel mitico esfuerzo
cultural que le dio unidad a Occidente, tan sabiamente conservado bajo la guia
del Concilio de Trento durante la modernidad, estd ahora demostrando que no
responde al hombre de la era postmoderna. Las nuevas formas culturales,
centuplicadas en alas de la inform4tica, estén provocando arrasante invasién
cultural e increible pluralismo.,

En el campo politico el panorama no es menos impresionante. La persona
humana es cada dfa mas esclava, por una parte, de la tecnologia (biologia,
medios de comunicacitn, medicina y droga}, y por otra, de los poderes piiblicos
y del despotismo del dinerg, Cuidar la persona humana, su vida ética y espiritual
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 contetnporaneos atodo tipo
de apertura al Trascendente o a los seres supramundanos. Sobre todo a los
favores del poder divino que se ponen a disposicién del hombre, mediante
técnicas de oracidén o de practicas religiosas.

Convive con esta tendencia la otra gran corriente, fruto maduro de la
modernidad y del conflicto de la ciencia con la religidn, la secularizacién, en
cuantorescata el protagonismo del hombre en 1a creacién y enla historia, frente
a los poderes supramundanos,

Ante estos interrogantes del mundo a nuesira conciencia de cristianos
seniimos la urgencia de volver a plante4rselos a Jesiis mismo de manera muy
consciente y libre.

2, NUESTRA PREGUNTA AL NUEVO TESTAMENTO

En compafiia del Concilio, por una parte hemos mirado hacia el interior de
1a propia conciencia de Ia Iglesia, y por otra hemos mirado al mundo y a sus
grandes interrogantes.

8. Ver, BERGER,PETER L. BERGER B. Y KELLNER H., Un munde sin hogar, Santander, Sal
Terrae, 1979,
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Ante este panorama, con foda la comunidad eclesial, estamos de acuerdo
en que debe planearse una evangelizacién nueva. Con empefio parecido al de
los Padres de los siglos IV y V, el Concilio Vaticano IT ha puesto las bases de
un nuevo proyecto histdrico para el cristianismo en el tercer milenio, y sobre
esas bases hernos de edificar la nueva evangelizacion.

Modo de plantear 1a pregunta sobre Jesdas hoy

Paraeste plan debemos precisar nuestra preguntaal Nuevo Testamento. No
hablamos de la presencia de Jesis hoy como primogénito de la creacién, lacuat
se reviste asf de una nueva condicidn filial. Esta perspectiva ha sido muy
estudiada en la teologia actual, sobre todo a partir de Jn 1,1ss y de Col-Ef 1,
Tampocohablamos delaaccién global del Espiritu. Y por consiguiente, eltema
no eslalglesia en cuanto identificable con la accidn de Jesucristo y del Espiritm
en el mundo y en la historia. Expresamente excluimos de nuestro estudio dos
aspectos de la presencia de Jesucristo en el mundo: a) Su presencia de
Resucitado en la creacidn, incluso denwro de lo gque llamamos su “justa
autonomia”, para realizar 1a historia general de salvacion; b) y su presencia de
Salvador personal para cada hombre, en el Espirita,

Nuestra pregunta versa sobre la presencia de Jesucristo en cuanto histérica,
visible, verificable, social y sacramental. Pero tampoco-queremos abarcar todos
los aspectos eclesiolégicos del Nuevo Testamenio sino algunos parimetros
nucleares. Metodolégicamente me parece muy importante delimitar la pregunta
al Nuevo Testamento porque, como teélogos o pastoralistas, resultamos
hablando indistintamente de esos tres tipos de presencia, conno poca confusion
y desorientacién.

Diversas respuestas globales sobre la manera de hacer
presente a Jesits 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 evangelizacion.

Comao Jesus en su tiempo tenia varias opciones para definir su metodologia
pastoral, también nosotros tenemos mmiltiples alternativas, Tratemos de
reconstuir las alternativas de Jesiis para que sometamos a su juicio las nuestras,

Uno denuestros grandes proyectos teolégico-pastorales parte del problema
que podemos Hamar politico. Razona mds o menos asi: Es necesario defender
la persona humana frente a todas las amenazas. No tendremos nueva sociedad
sin hombres nuevos. Esnecesario crear nuevoslideres, orientar los movimientos
de la Iglesia a la formacion de auiénticas personas cristtanas. El magisterio
social de 1a Iglesia es uno de los ejes de la nueva evangelizacidn, en cuanto esta
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orientado ala defensa de la persona humana. Defendiendo 1a persona la Iglesia
va a ganar credibilidad ante el mundo modemo.

Owo gran proyecto para la nueva evangelizacion tiene como ¢je la
renovacion de la vida religiosa de los cristianes, y discurre en esta tonica: A
lelargo de siglos, 1a Iglesia supo orientar la vida religiosa de Occidente con una
creatividad admirable en pricticas, devociones y ritos, que crearon el ambiente
sano parael desarrollodelafe catdlica. Es necesario reconstruir la vidareligiosa
y la oracién, para unir los hombres a Dios mediante su Espfritu. A partir de esta
renovacion de la religiosidad se van a promover todos los otros aspectos de la
vida de la Iglesia, que va al encuentro de nuevos dempos de esplendor y de
eficacia,

Otro gran proyecto para la nueva evangelizacién pone como eje la opcidn
por los pobres, y su argumentacion es de este talante. El maravilloso plan, del
Evangelioy de JosPadres delaIglesia, de crear una nveva sociedad donde todos
vivamos como hermanos, debe relanzarse a 1a luz de 1a corriente liberadora que
ha estado vigente en los Gitimos siglos en toda la Iglesia y, de modo especial,
en América Latina desde Medellin, y debe pedirsele de nuevo a toda 1a Iglesia
que opte de manera eficaz por los pobres. Esta opcidén por los pobres eslaclave
y la piedra de toque para la renovacitn de 1a Iglesia, de cara al futuro, Asi va

'a asumir el liderazgo de 1a renovacién en la historia de la humanidad.

Laotracomiente estA motivada por el problemade la cultura. También para
estos el gran acierto de los Padres de la Iglesia fue el crear una cultura cristiana,
que tomd forma en la Edad Media, con su dpice en las eniversidades, en Ia
teologia escolastica y en el culto catélico. Para esta corriente la nueva
evangelizacién debe caracterizarse por la evangelizacion de la cultura, la
inculturacién, y la participacién de las culturas para hacer presente a Cristo al
hombre de hoy.

Estamos ante un panorama brillante y tremendamente creativo que debe
llenamos de optimismo en laIgiesia. Tenemos cuatro inmensos proyectos sobre
el mode como los catélicos vamos a darle eficacia a la presencia salvifica de
Jesis en la historia, Con temblor, y sélo para entendernos, los denominaremos
asi: a) De personalismo cristiano, b) De renovacidn espiritual, ¢) De liberacién
cristiana, y d} De cultura cristiana.

Sin duda que todos estos proyectos son validos y enriquecen la unidad y la
pluralidad en la Iglesia, como lo demuestra la teologia, la exégesis, el
magisterio pontificic y el latinoamericano, y sobre todo el magisierio conciliar, -
donde abundan los textos para “probar” cualquiera de las cuatro tesis sobre la
nuevaevangelizacidn, y para proponerun conjunto de directrices pastorales, en
consonanciacon las opcianes de base, sustentadas en una teoria o simplemente
acogidas de hecho. Y como ninguno es sectario, cada uno de estos cuatro
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proyectos incorpora, dentro de su dptica, los elementos que le convienen de los
restantes. .

El lema para Santo Domingo

Ante este balance general cobratodo surelieve el lema escogido para Santo
Domingo. Y cobra toda su fuerza la pregunta que le hacemos al Nuevo
Testamento, como expresién normativa, verbalizada una vez para siempre, del
pensamiento de Jesis sobre su presencm social e histdrica en el mundo para
salvarlo,

LQué nos dice el Nuevo Testamemo ante este panorama que hemos
desplegado en sus rasgos elementales?

Para afincamos en nuestra fe catélica tomemos conciencia de los pasos que
hemos de dar. Ante todo, identificarnos conlaIglesia en suconcienciamésclara
" que es el Concilio Vaticano II. El Concilio nos ha pueste la tarea: confrontar
lavidadelalglesiaconlanormasuprema dela fecristiana, 1a Sagrada Escritura,
leida en 1a tradicién viva. Con esto el Concilio nos recuerda que nuesira fees
la misma que tuvieron los apéstoles seguidores de Jestis, Podriamos asumir, de
acuerdo con esta orientacion fundamental, que lanueva evangelizacién es ante
todo un volvera Jesucristo, en el evangelio transmitido en el Nuevo Testamento
por la Iglesia fundaciconal, y leido por 1a Iglesia en el hoy de la Tradicién.

No deja de ser fascinante sentarse con el Nuevo Testamento a evaluar estos
grandes proyectos pastorales, con 4nimo sereno y obediente al amor de Dios
expresado en Jesis. Para ser fieles hemos de distinguir al menos dos niveles:
el iempo de Jesiis y el tiempo de las comunidades apostdlicas. Tratamos de
liegar asi, mediante la misma Sagrada Escritura a la posicién de Jestis y a la
posicion de la Iglesia apostdlica.

En segundo lugar debemos centrarnos en ¢l tema: Jesucristo hoy, enla era
postmodeina, con su presencia sociolgicamente analizable y sacramental,

3. RESPUESTA GENERAL DEL NUEVO TESTAMENTO

Puede serpedagdgico el preguntar a Jesiis sobre su posicién ante los nuevos
proyectos, teniendo en cuenta su toma de posicién frente a los proyectos
salvificos de su tiempo. Ante una presentacién semejante de la problematica en
el siglo primero ;qué hubiera respondido Jestis?

Proyecto deliberacidn cristiana mediante la opcidn por los pobres. Alaluz
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 didfana
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del pensamiento de Jesiis: Jesis no pretendid declarar bienventurados a los
pobres ni por ser pobres ni por 1os mériios que con ello iban a ganar para el cielo.
Pero tampocopusocomometa de su vida el distribuir adecuadamente losbienes
ni de la nacién judia ni del imperio romano. Este era un gran proyecto del
Antiguo Testamento: distribuir 1a derra y el bienestar entre todos los hijos de
Israel. Y este plan, segiin los profetas, debia extenderse a todo el mundo por el
Mesfas. Jestis sin duda analizé cémo el proyecto de una adecuada distribucién
de los bienes no se habfa conseguido con el gran plan mesidnico del Primer
Testamento,

Por eso Jesiis dice “dichosos los pobres”, pero porque entran en el proyecio
de Jests, o sea el reino. La idea central y generadora es 1a constitucién de una
nuevarealidad social, donde, por la fuerza del amor, se provocard un intercambio
de bienes. Lo primero para Jesds es la creacién de nuevas relaciones
mterpersonales en la comunidad de discfpulos de Jesiis.

Si sondeamos el pensamiento de las comunidades apostdlicas llegamos a
unaconclusién semejante. EnlaQuelle aparece contodaclaridad que los pobres
evangélicos son la comunidad perseguida, como se ve claro en la cuarta
bienaventuranza de Lucas y la tltima de Mateo. El gje del proyecto de los
apdstoles, de Mateo o Lucas, es la creacién de un grupo social de seguidores
de Jesis, con vida propia e intensas relaciones interpersonales, No ¢s una
dimensién propiamente religiosa sino interpersonal de amor, pero alrededor de
Jesis que mantiene su presencia en medio del grupo. Los pobres son dichosos
porque estin convocados a entrar en este dinamismo comunitario.

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

Podemos preguntar a Jestis sobre el otro gran e¢je del proyecto de la nueva
evangelizacién: el personalismo cristiano. El lider que dinamice la masa.

Anivel de Jestis terrenoes muy aleccionador que élno forma acadahombre
o mujer sino que los invita a su seguintiento dentro de un grupo. Pero seguir a
Jesiis no puede identificarse con una actitud religiosa que signifique el seguir
a Dios y obedecer la conciencia. Seguir a Jesus es incorporarse a un grupo de
personas humanas, incluse algunas mujeres, con intensas relaciones
interpersonales. Seguir a Jesis, en la prictica, era compartir en un circulo
relativamente pequefio con otras personas, que segiin los sociélogos modemos
se llama grupo, en ¢l cual todos alcanzan a practicar habimalmente relaciones
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interpersonales. Se desplazaban juntos y comian juntos con cierta facilidad.

Los apdstoles realizaron esto mismo, Esta etapa fundacional de 1a historia
de laIglesia la describe bien el final de Mateo: “hagan discipulos”, Se entiende
que hacer discipulos era hacer o mismo que Jestis hizo cuando llamé a algunos
hombres y mujeres en su seguimiento. No se trata de predicar ni sélo de
anunciar, se trata de una labor de fondo: formar discipulos es reorigntar
totalmente una vida, con la misma metodologia de Jesis: compartlend’o en
comunidad para construir el Reing,

Si le preguntamos a Jesis sobre la culture come la pieza clave de
evangelizacion, pienso que nos responde con dos posiciones claras:

No hay que crear una cultura como objetivo inmediato de la evangelizacidn
para después llevarla a los no creyentes. La evangelizaci6n consiste en reunir
a las persenas, “de todas las gentes”, es decir, de toda cultura, de toda raza,
lengua o nacién. La persona es lamada con su cultura; 2 ninguna cultura se le
cierra la puerta. Toda cultura debe poder confesar a Jesus en el encuentro
1nterpersonal de la comunidad nueva.

~ Jesis no se puso a meditar sobre 1a cultura judia de su tiempo, gue debia
abrirse a Ia cultura adveniente, que era el helenismno y la cuitura del imperio
romanao.

La comunidad cristiana vivid este conflicto de manera dramatica en el
llamado Cencilio de Jerusalén, cuando la coliura judia quiso imponerse y
condicionar la evangelizacién. La Iglesia comprendié que toda cultura era
Hamada, y que toda cultura debia ser salvada: sélo lo asnmido es salvado.

En el &mbito de la comunidad de discipulos se va a gestar necesariamente
uha nueva cultura, la cultura del amor. La comunidad cristiana ne crea una
cultura para imponerla a los demés que quieran convertirse, sino gue integra,
purifica y dinamiza los elementos culturales, obra del hombre, y suscita una
nweva cultura del amor en la nueva familia.

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

De esta manera la cultura no es el objetivo de 1a evangelizacidn, sino un
Ppresupuesto, para la comprensidn del mensaje, y un fruto de 1a accién de las
personas que acepian a Jesiis en su propia cultura,

Preguntemos a Jesiis, finalmente, sobre el tema de la religion. También
aquilaposicién dé Jestis es claray sorprendente: Jesis no viene a promover toda
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clase de formasreligiosasy de apertura al trascendente, El temploera el corazén
religiosode Israel, y Jesis es acusado de hablar contra el templo, como Esteban,
y como m4s tarde los cristianos perseguidos como ateos. Jesiis pone ¢l énfasis
en la relacion del hombre con su Padre, y en la relacién de las personas entre
sf como el nuevo valor religioso central. El amor fratemo es el nuevo culio: ¢l
dar Ia vida unos por otros en comunién con la entrega de Jesis, el sacrificio de
la nueva alianza.

Se ha hecho notar repetidamente ¢6mo Jesis introdujo una revolucién en
lareligi6n, organizada segiin el Antiguo Testamento. A esto debemos afiadir el
que ¢l Nuevo Testamento no llame a nadie sacerdote, asimilable a los
sacerdotes del antiguo culto ni asimilables a los sacerdotes de las demds
religiones. Esto es una Hlamada de atencion sobre la novedad de los sacerdotes
de la nueva alianza, y sobre la prudencia en la aplicacién a ellos, de los
conceptos de sacerdote y de sacrificio, vilidos para el Antiguo Testamento o
para la antropologia cultural. En esto no ha sido suficientemente cauta la
teologfa desde Ia temprana Edad Media.

Este essélounode losaspectosen los cuales no se distinguid suficientemente
enire el Antiguo y el Nuevo Testamento, 1o que llevd a un uso inadecnado del
Antiguo Testamento en la evangelizacidn y en la interpretacién de la piedad

popular,

4. TESTIMONIO DE LOS ESCRITOS DEL
NUEVO TESTAMENTO

~ Tenemos asi el camino abierto para preguntar directamente al Nuevo
- Testamento sobre la manera especifica como Jesis quiso hacerse presente en
medio de Ia historia de la humanidad, ayer, hoy y siempre.

Manera como Dios se revela, segiin la Dei Verbum

No preguntamos por la presencia de Jesiis resucitado que por su Espiritu
se hace presente a cada uno por la fe. Se trata de la presencia histdrica,
sociolégica, sacramental, analizable por el hombre y iraducida en dinamismo
histdrico, segiin la fe cristiana. .

Ya el Concilio Vaticano II nos dio la pauta de respuesta al clarificamos la
manera como Dios se revela. La teologia solia decir que la revelacién de Dios
se hace a través de verdades o proposiciones formuladas para larazén humana,
y confiadas a la Iglesia, La Dei Verbum nos ha dicho con toda claridad y
precisién que la revelacidn se da, ademés, por los acontecimientos, por las
realidades que se viven, por la historia y por la cultura. EI Concilio empieza
aplicando a Jesds esta nueva concepcidn. Jesucristo quiere estar presente
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mediante las realidades humanas, mediante la historia y las palabras hurnanas,
mediante los hechos. Mo basta analizar las palabras del Nuevo Testamento para
captar el modo de presencia de Jests hoy y siempre; ¢l Concilio nos invita a
estudiar todo el Nuevo Testamento con una nueva clave: los hechos, puestos a
producirsentido en semidtica social, por Jesis y por las comunidades apostélicas,
delante de los ojos de los hombres de las diversas épocas. .

Si no se reflexiona profundamente sobre el significado de la Dei Verbum
en ¢l conjunto de la teologia, muchas afirmaciones de este articulo podridn
parecer incoherentes € inexactas o contrarias a la tradicién.

Una cosa queda clara: Jesits no se hace presente s6lo por unas ideas o por
una doctrina, propuesta al asentimiento de larazon. La teoria en Jests va unida
a la accidn histérica,

El Jesis terreno y el grupo de discipulos.

Sin duda para garantizar su presencia en la historia, Jestis, desde los
comienzos de su vida priblica, convoco un grupo de personas a su alrededor. En
este hecho histdrico percibimos cémo 1a piedra angular y el eje del plan de Jesis
es la comunidad de personas, con densas relaciones inferpersonales y con
dinamica cotidiana, en referencia necesaria a su persona. El proyecto clave de
Jesiis es la Iglesia.

El Nuevo Testamento refleja esta decisién de Jesiis desde Ias mds antignas
tradiciones: las dos fuentes de los sindpticos y la tradicién joinea nos invitan
a contemplar el hecho fundacional: Jesis rodeade de un grupo de personas
humanas, inclufdas algunas mujeres, La clave para Jesids no es escribir unos
discursos o un libro ni definir cuidadosamente un cuerpe de doctrina. El
“hecho” originante es la existencia de un grupo de personas humanas a su
alrededor, donde se vive un nuevo espiritu,

Las comunidades apostdlicas del Nuevo Testamento

Simiramos las comunidades conocidas a través de los Escritos del Nnevo
Testamento, de inmediato aparece el hechoclave: los apéstoleslos han invitado
a reunirse alrededor de Jesds Resucitado, que actda presente mediante su
Espiritu en el grupo o comunidad. $i habia una primera intencidn, que también
puede suponerse en Jesis, de convertir al pueblo de Istael como totalidad, o de
hacer una escuela de lideres con la preocupacién de formar algunas
individualidades fuertes, lo que al final queda como kecho fundante y generador
s la comunidad de discipulos, a partir de una familia, de un mawrimonio o de
un grupo de amigos. Los apdstoles se dedican a animar de diversas maneras
dichascomunidades. El testimonio de dicha animacién estd en todos losescritos
que integran el Nueve Testamento.,
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El testimonio de Marcos

En el documento més antiguo {afio 45} que poseemos sobre la existencia
terrena de Jesiis vamos a investigar el modo como Jesids formuld y pusec en
prictica el nuevo modelo de comunidad, por oposicién al proyecto ideado en
el pueblo judio contemporineo, y que podriamos Ilamar “de mesianismo
institucional nacionalista”. Es claro que slo podemos tocar unos puntos
centrales. '

El grupo de Jesis es intencionalmente heterogéneo. Jests se rodea por
personas de diverso origen, con significacién reveladora, y constituye una
comunidad nueva, Para una nueva evangelizacién, a semejanza de 1a de Jesus,
considero de la maxima importancia este acercamiento a la metodologia
teolégica de Jesids en sus decisiones respecto de su comunidad.

El primer aspecto que debe destacarse es que Jesiis desiste del planteamiento
general, inspirado en la ley y los profetas: hacer de Israel una nacién seguidora
del Mesias. La nacién judfa, con base en los escritos proféticos, tenfa un plan
global para la venida del Mesias: el Israel mesidnico y escatolégico, mediador
nacional entre Dios y todos los pueblos, que por el poder del Mesias han de
cumplir la ley, como los judios, para salvarse.

Jesds no convoca a los jefes religiosos y politicos de la nacién ni se ubica
en Jerusalén, centro y corazdn det Isracl institicional, Pero del Israglinstimcional
escoge personas que consciente v libremente lo siguen: son los discipulos (Mc
2,15.18.23; 3,79), que mas tarde son llamados “los Doce” (Mc 3,1319), para
significar la novedad que sobre ¢l pueblo de Israel representa la comunidad
recién convocada. El prototipo de esta convocacién son Simdn y Andrés (Mc
1,1618) y Santiago y Juan (Mc 1,19s). Estos iiliimos, “hijos del trueno™ por su
intransigencia, y Simén, “Piedra”, que se destaca por su obstinacién en la
tdeologia de mesianismo nacionalista institucional,

Notemos, sobre todo, que el nuevo llamamiento no es por raza, ni por
cultura, ni por institucién, ni siquiera por religion; se caracteriza, porque parte
del amor de Jesiis, un hombre frente a ellos, porque se verifica en una respuesta
consciente y libre de parte del seguidor, y porgue se concreta en un acto no
religioso o litirgico, de integracién a un grupo, con personas concretas. Jesis
llama también a personas desvinculadas del Israel institucional. El prototipo de
estos lamados es Levi, elrecandador, que por su misma profesién y cultura, estd
exclufdo de la alianza segiin 1a ley. Los llama “oi pery auton™: los que estaban
con él. '

Jesiis, hijode lacultura judia, ve el mundodividido en dos grupos: el pueblo
escogido y las nactones. En la programacidn de labuena nueva Jesids pone como
piedra angular ese hecho tosudo por lo escandoloso; llama a representantes de
ambos grupos.
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Los dos grupos antagénicos se unen alrededor de Jesis, por primera vez,
enlacasa, simbolo de comunidad (oikia: Mc¢ 2,15), en unacomida que se celebra
con Levi, con recaudadores colaboracionistas con los opresores, con los
pecadores y con los discipulos. A la comida, simbolo cultural del nuevo
proyecto de Jesis, estdn convocados los fieles a la alianza primera y los no
fieles. :

El gje de la nueva comunidad es un hombre, Jesis, querido de Dics, que
Nlama a los que ama. La fuente de 1a comunidad es una relacién interpersonal
humana, en nombre de Dios. Jesiis exige una respuesta de adhesion total a su
ser personal humano (Los llamd paraestar con él, 3,14), y de compromiso total
con su programa para toda Ja humanidad (...y para enviarlos a proclamar).

Cadauno, inclnido Jestis, tiene su familia (madre y hermanos Mc 3,31.32),
sn cultura, su formacién religiosa, su pasado, su posicidn econdmica. Jesis no
propone como eje la raza, 1a familia, 1a nacionalidad, Ia cultura, lareligion, las
précticas legales, sino una nueva relacién familiar con €I y con los demds
miembros de Ia comunidad alrededor de 1a voluntad de Dios y su designio de
amor sobre todos los hombres (3,35). Todos tienen cercania estable con Jestis
¥ se sientan en torno a €l (Mc 3,32.34).

Entre estos dos grupos que integran la comunidad de Jestis hist6rico existe
un conflicto permanente. El grupoproveniente del Israel institucional es “sordo
y ciego” (Mc 4,12; Is 6,9) porque estdn adheridos a la ideologia oficial de los
escribas y letrados: no logra renunciar a la mentalidad mesidnica institucional
de un pueblo, un estado, una sociedad completa que sea la depositaria del
designio de Dios, Seria muy interesante seguir este conflicto prototfpicoen todo
el escrito de Marcos, pero nos contentaremos con dos momentos: Pedro tiene
el valor de enfrentarse claramente a la nueva mentalidad de Jesis, hasta el
extremo que Jesus se ve obligado a apostrofarlo como Satands (Mc 8,33). Pedro
se obsting en su ideologia hasta declarar que era totalmente incompatible con
la de Jesis: tal es el sentido de 1a triple negacidn (Mc 14,66-71) cuando el Hder
del mesianismo institucional nacionalista comprueba que todas sus esperanzas
se derrumban en Jesiis derrotado.

En cambio, los pobres, pecadores, recandadores y enfermos, que también
lo siguen (oi pery auton), tedricamente excluidos del mesianismo institucional
nacionalista, entran con facilidad en sintonfa con la “ideologia” de Jestis. La
novedad de Jesiis, su creacidn maestra, es el gruporecién inventado, de intensas
relaciones interpersonales y familiares alrededor del designio de amor del

Padre, bajo la guia insustituible de Jesds®.

9. Seria largo traer los argumentos exegéticos para cada afirmacidn. Para profundizar el tema
pueden consultarse los comentarios, o el libro de J. MATEOS, Los "Doce” y otros seguidores
de Jesis en e Evangelio de Marcos, Madrid, Cristiandad, 1982.
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(Qué significa seguir a Jesiis? A laluz de estasreflexiones captamos mejor

" lo que significa seguir a Jesiis, para esta primera evangelizacion. Ante todo no

significa seguir la ley de Dios y las prescripciones de la alianza. No significa

sélo seguir a Dios y su voluntad manifestada y revelada en la ley de Moisés.

Significa seguir a este hombre queestd delante de ellos y que 1os llama con amor

humano, y expresa ese amor en relaciones interpersonales intensas, en nombre
del Padre.

Mucho se haescrito alolargo delos 20 siglos de historia de1a Iglesia sobre
el seguimiento de Jesis, concebido de una manera individualista. El bautizado
oel cristiano, se dice, debe seguir a Jesis, el salvador personal, y con facilidad -
se vuelve a la idea de seguir a Dios y su voluntad manifestada en las Sagmdas
Escrituras y en la conciencia de cada uno. -

Incluso, iomando s6lo el texto del N.T. s¢ puede meditar bellamente de’
manera individualista, sobre estas palabras: *‘ven y sigueme...”, y lo siguieron.
Peroel Concilio Vaticano IT, enla Dei Verbum, nos pide que miremos ¢l hecko,
que en si es también revelador. Al contemplar el acontecimiento planeado por
Jesiis al Hamar, percibimos que no se rataba de seguir a Jesiis, sin mds, 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 ideologias
de los integrantes del grupo. Por consiguiente era entrar en relaciones humanas
con personas de otras culturas, y estaconvivencia eraexcepcionalmente dificil,
Entre los seguidores de Jesiis no se Hegd a una comprensidn 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 Jesiis es equivalente
a convivir con personas concretas invitadas por el amor humano de Jesiis. La
nueva evangelizacidn, planeada directamente por Jesis, congistid en crear un
nuevo modelo de comunidad, que sustituyera el mesianismo nacionalista
institucional, Este modelo implica la opcién por el mds necesitado. o

El reino de Dios es precisamenie la gran decision de aceptar a Jests y
aceptar la convivencia, aunque sea dificil, con las otras personas que Jesils
también ha aceptado. Aqui est la forma como Jesis quiere continuar su
presencia durante su ausencia, repitiendo esta experiencia en verdaderas -
comunidades de discipulos, en las cuales cada uno opta por el més 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 Ias intenciones no sélo del
redactor de Mateo, sino de su comunidad, en la forma actual del primer
evangelio. Resume, sin duda, el propdsito de Jesus terreno (afio 30), pero
sintetiza la prictica tmplementada por la comunidad primitiva hasta los afios
ochenta.
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El interrogante central al cual quiere responder es el mismo que hoy nos
proponemos: ;C6mo estd Jesiis presente en el mundo hoy, segiin la comunidad
de Mateo? '

El punto de partida y el tema central es: “Yo estaré con Uds. todos los dias
hasta el fin del mundo™, Jesis quicre estar presente con su amoridad (exousia)
divina, que le ha sido dada (pasivo que indica la accién divina), y para ello
ordenaalosque hansido susdiscipulos: Vayan y hagandiscipulos(marethéusate).
Este verbo (no predicar, anunciar o proclamar), acofiado sabiamente para
englobar toda la acci6n pastoral, actualiza lo que Jesus hizo con sus discipulos
al convocarlos a su alrededor para formar la nueva familia. Los discipulos han
hecho una experiencia a 1o largo de la vida terrena de Jesiis; es apenas normal
que entiendan que Jesds los invita a repetir en el hoy de la comunidad (afios 80)
lo gue Jesus hizo con ellos (afio 30): reunir grupos de discipulos de procedencia
heterogénea. Esta referencia a la experiencia terrena de Jesiis no s suficiente;
Mateo estd pensando en la practica que se lleva a cabo en su propia comunidad
en Siria: desde hace afios han estado practicando la vida de fraternidad en un
grupo compacto en €l que todos se comprometen a vivir segin el sermén de la
Montaiia, Jests los manda a repetir esta experiencia.

“De todos los pueblos™.

Esta palabra resume la prictica de Jesis que llama a los discipulos del
pueblo de la alianza y de los excluidos segin el “mesianismo nacional
institucional”, y la préctica de la Iglesia que forma las comunidades con
personas de diversacultura, religion, raza, condicién social. De ningnnamanera
pretende Mateo que se evangelice una cultura o se constituya una cultura
cristiana y luego se invite a los hombres a aceptarla. Lacomunidad debe aceptar
el pluralismo cultural como punto de partida, exactamente como los diversos
grupos, representados en lacomunidad de Jesiis, debian aceptarse mutuamente,
aunque al parecer nunca o realizaron en vida de Jesiis.

Todos los pueblos es el mundo: a €l hay que Hamar, por amor, No hay
espacio para la condena ni siquiera para la amenaza. Esta se hace presente
preferentemente contra quienes seniegana amar el mundo, contrael “mesianismo
nacional ingtitucional”,

“Bautiiéndolos”.

La comunidad nueva postpascual se constituye por la presencia sacramen-
tal de Jesiis mediante el bautismo y por el dinamisime interior trinitarie. La
comunidad llega a tal grado de integracién y de unidad, a partir del plaralismo
inicial, que se convierte en experiencia de Dios Padre, Hijo y Espititu Santo.

Jesiis no repite la institucionalizacién del pueblo escogido constituyendo
su comunidad con base en una ley 0 en una gstructura o en una cultura que va
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adarlaunidad. La unidad del grupo es un don del Padre, del Hijo y del Espiritu
Santo; es un don fundado en el amor inicial de Jesiis que invita porque ama; €S
una obra de 1a Palabra vivida y traducida en accidn: deben practicar tedo loque
estd 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 Jesiis. Volver a poner como base de la comunidad 1a ley ¢ la
institucionalizacién juridica es regresar al esquema que ofrecia el mesianismo
nacional institucional rechazado por Jesiis a costa de tantos conflictos en su
comunidad, y que le costd la vida,

Para Mateo es fundamental laigualdad de los discipulos frente ala Palabra.
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 1a tierra, porque
tienen solamente un Padre: el que est4 en ¢l cielo. Ni deben pretender que los
llamen guias, porque Cristo es su Gnico guia. El mis grande entre ustedes debe
servir a los demds (Mt 23,8-12), Por eso Jesis no se ausenta, y la comunidad
debe ser celosa de consevarle el puesto, que no ha de ser ocupado por nadie,
segmin Mateo, Jesis mismo vive y actia a través de Ja comunidad asociada a su
misién,

Queda suficientemente claro ¢6mo ha decidido estar presente Jesis, 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 pricticas religiosas, a
la manera como se planteaban en tiempo de Jesds y en tiempo de la comundiad
de Mateo. He ahi el espejo de la nueva evangelizacidn™.

N.B. Ya que no vamos a investigar el tema de los seguidores de Jesiis en
Lucas, no podernos menos de relievar, al menos, cémo Jesids tenia en su
seguimiento también algunas mujeres (Lc 23,55-56), cuya presencia se hace
destacadisima en los relatos refentes a la resurreccién de Jesis. Las que siguen
a Jesis desde Galilea (Lc 23,55), rompiendo mas abiertameni¢ la
ingtitucionalidad, son las que juegan papel protagénicoenel reIato del sepulcro
vacfo y del anuncio de la Resurreccidn,

El testimonio de J uaﬁ

Al explicar cdmo estd presente Jesids en la Iglesia, Juan procede de manera
muy significativa por lo original. Todos nos hemos pregantado por qué Juan,
congciendo ta prictica del bautismo y de la Cena en su comunidad,
mitencionalmente los silencia en su Evangelio. jPor qué evita decir que Jesis
se hace presente en la celebracién de un misterio sagrado? Se han dado varias

10. Sobre Mateo, por sjemgplo, cunsultar las obras de W. TRILLING, DAS WAHRE, lsrael, o Ef
Evangelio segiin San Mateo, en la coleccion El Muevo 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 discusién, parece claro gue Juan
quiere iral fondo de lascosas y destacar 1a realidad profunda. Un tedlogoclisico
nos diria que Juan nos centra en la cosa (res), la relacion interpersonal de
servicio al interior de a comunidad, para que se entienda mejor e! significante
(sacramentum), celebracion, practicado en 1a Iglesia y que Juan considera en
peligro de desviarse hacia la magia o hacia el ritzalismo.

Los capitulos 13 a 16 son “el discurso de despedida de Jests”. Juan nos
quiere decir como vaa estar presente Jesis. Como en Marcosy como en Mateo,
Jesis funda su comunidad, pero segin Juan lo hace lavindole los pies a los
discipulos (13,2-20) y excluyendo 4l que profesa un mesianismo nacionalista
instimcional, Judas (13,21-30). Esta mentalidad no se adrnite y por eso Ia
comunidad queda fundada sélo cuando Judas sale (Jn 13,31-32).

Luego Jesis declara solemnemente: Les he dado ejemple (hypodeigma)
para que hagan de acuerdo (kathos) con 1o que yo he hecho (Jn 13,15). No se
trata de una repeticién teatral de la accién de Jesiis sino de un obrar en
conformidad con ese ejemplo. Comgo si Fesis dijera: para hacer la comunidad,
ustedes deben amar a los demds participantes como Jesds ha amado a sus
discipulos, hasta convertir toda su vida en servicio al otre en la comunidad.

Jesiis deja el testamento, o dice la manera cémo €1 va a seguir presente, y
cémo es glorificado, y como Dios mostrard su gloria en €l

Hijitosmios, yano estaré con ustedes mucho tiempo. Ustedes me buscardn,
pero lo mismo que les dife a los fudios, les digo ahora a ustedes: no pedrédn
ir a donde yo voy. Les doy un mandamiento nuevo: que se amen los unos
a los otros. Asf como yo los amo a ustedes, asi deben amarse ustedes los
unosalosotros.Siseamanlosunos alos otrostodo el mundo se dard cuenta
que son discipulos mios.

Para Juan ¢l signe del cristiano ne es la santa cruz llevada al pecho, ni
siquiera la Eucaristia celebrada de acuerdo con las normas litirgicas, ni la
practica de los diez mandamientos de Moisés sino el amor fraterno en una
comunidad de hermanos tan unidos entre si como el Padre, el Hijo y el Espirita
5anto.

Si la hipdtesis que hemosplanteado es exacta, que Juan intuyd que muchos
podfan quedarse con el significante (la Cena) sin atender a la cosa significada
(la comunidad fraterna de opcidn 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 evangelizacién: quedarse con
la misa y olvidar el amor al hermano necesitado, con las duras renuncias que
exige. Tiene toda la razén Juan al dedicar el discurso de despedida a las
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relaciones interpersonales de Jesiis con sus discipulos y a las relaciones de los
discipulos entre si en una verdadera comunidad, que reflejan las relaciones

trinitarias,

Nunca meditaremos lo snficiente sobre esta orientacién pastoral que nos

_da el discipulo amado, de nuna manera que nos deja desconcertados, y a veces

" escandalizados, a todoslos tedlogos; z,Cdmoesposnblesusuumlaeucansuapor
el lavatorio de los pies en el relato fundacional?

* ‘Esto no significa que Juan quiera demerilar el_sacramento; lo que. quiere
es evitar todo asomo de ‘magia tan posible en el ambiente mistérico que lo
rodeaba. Por eso enfrenta al cristiano con la exigencia bisica: la realidad
histérica, la persona humana, el amor como real.ldad divina que seinsertaenla
historia, para hacer presente a Jests.

En el discurso de Jn 6 sobre el pan de vida, podemos llegar a la misma
_ conclusion: el pan de vida, segin Juan, que los cristianos comen, hace el
empalme entre Jestis terreno, en didlogo y tensién con sus discipulos, y el Hijo
de Dios gue vive hoy en la comunidad. Son dos formas de-estar presente del
mismo Jesis. Juan sabe que la presencia actnal de Jesids en la comunidad es
mistérica o sacramental, pero el evangelista quiere prevenirnos para que
aceptemos la presencia actual de Jesds en la realidad histdrica, social y
encarnada, de las relaciones interpersonales comunitarias al interior del grupo
de discipulos.

Juan, sobre todo, quiere mostrarnoscémo hay que aceptar el culto cristiano,
pero cuidarse mucho de interpretario a la manera del Antiguo Testamento,
segidn el mesianismo institacional. Juan sabe gue son necesarios el bactismo y
la eucaristia, pero los silencia para decirnos que el culto auténtico para el
cristiano se verifica en las relaciones interpersonales con Jesiis y con los
hermanos en el amor, y que Jesiis resucitado sigue viviente y operante para bien
de los que se aman trinitariamente. El cristiano que participa de 1a Cenaen la

" comunidad de Juan sabe que debe adherirse a Jesids, hombre de Nazaret,
presente en lacomunidad como fuente de vida, que no se deja encerrar pornada.,

_ Con Juan aparece claramente el objetivo de la practica eucaristica: el amor
muteo. Para construir 1a comunidad cristiana nada puede sustituir, ni ley ni
ceremonia alguna, al amor de 10s unos alos otros en 1a fratemidad cristiana. La
institucion de este amor mutuo en el lavatorio de los pies tiene para Jvan un
alcance tan grande como las palabras de 1a corsagracién encaristica: Hagan
esto en conmemeracién mia.

La Eucaristia

Siseguimos preguntando a Jesis sobre el modo de su presencia en el tiempo
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de su ausencia, por fuerza tendremos que llegar a la encaristia. La eucaristia
configura la manera aficial como Jesds quiere seguir presente en medio de la
comunidad de discipulos, donide se sintetizan losdiversos niveles de significacion,
los aspectos culturales y semidticos que configuran un hecho histérico, y las
relaciones interpersonales que quitan toda posibilidad de evasién enlo culmal-
religiose. Es claro que nos tenemos que contentar sélo con algunas anotaciones
sobre la eucaristia. Y estas notas cobran toda su fuerza si las leemos teniendo
ante [0s ojos un tratado de Eucaristia de los afios cincuenta',

-La cenade despedida es como la inauguracién oficial de la comunidad de
salvacion, presencia salvadora de Jesis para el futuro. Las comidas anteriores,
acostumbradas por Jesis, preludiaban esta tiltima cena. S6lo en ésta el mimero
de discipulos estd completo y se la prepara cuidadosamente,

Jesiis quiere mantener un lazo personal con el grupo de discipulos durante
el tiempo de su ausencia, ;Cémo lo consigue?

Con dos modos de presencia real: a) Por la celebracién de la cena; b)
mediante una actitud de servicio y caridad al interior de la comunidad. La
manerareal e histérica como Jests estd presente es la caridad fraterna al interior
de la cormunidad (significado), y la semidtica (significante) de esa realidad es
la celebracién de la BEucaristia, en 1a cual €] estd presente realmente.

Después de la pascua se formaron dos maneras de revivir esta cena: la
tadicién cultwal y la tradicidn testamentaria. La tradicién cultual refieja la
prictica de las diversas comunidades neotestamentarias. San Pablo (1Co
11,23b-25) y los sinépticos narran la institucién de la Eucaristia con elementos
histdricos de Jesis de Nazaret y con otros elementos sacados del ritual que se
seguia en Ias comunidades.

La mradicién testamentaria estA representada en las comunidades jodneas
y pone el énfasis en la vivencia de la caridad fraterna, en la relacion interper-
sonal con Jesiis y de los discipulos entre si, como constitutiva de lacomunidad
y de la presencia real de Jesiis, Estas dos tradiciones se encuentran enlazadas
en algunos textos de los sindpticos. Deben integrarse para una comprensién
plena de ia Eucaristia en el Nuevo Testamento.

Latradicién cultual se conserva en dos formas, que se pueden bautizar con
los nombres de: antioquena, conservada por Lucas y Pablo, y marcana, presente
en Marcos/Mateo,

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

11. Porejemplo, las exposiciones teolégicas y morales de 1a Eucaristia, para {os seglares, del Padre
Royo Marin, O.P.
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sentido definitivo y fundacional:

Esto es mi cuerpo que se entrega por ustedes.
Hagan esto en memoria mia.
Esta copa es la La nueva alianza en mi sangre.

Marcos/Mateo formulan asi:

Esto es mi sangre de la alianza
que se derrama por la multitud.

La wradicién antioquena
“Hagan esto en memoria mia”,

Hacer memoria (andmnesis) es hacer presente y actuante en el ahora de la
celebracidn el peder de Dios, segin el A.T., pero segin Jesis, es hacerse
presente y actuante él mismo. Es hacer presente la accidn de Dios pero en la
persona de Jesis. Jesds estd presente en la iltima cena, pero quiere estar
presente, con presencia real y no sélo simbélica, en las celebraciones futnras
de sus discipulos.

“Tomen y coman”,

No se trata de una presenciareal estdtica, cosificada, sino de compartiruna
misma realidad, representada por el pan, cuerpo (yo) de Jesiis, Se trata de un
dinamismo comunitario ordenado por Jesis. Incluso antes de la presencia real
Jesis ordena “tomen y coman” para constituir una nueva presencia global y
compartida. Esta es lanovedad de la presencia de Jesiis compartida por toda la
comunidiad.

“Mi cuerpo (soma)”.

Soma {cuerpo)esel yomismo, comorealidad humana capazdecomunicarse
y de relacionarse con 10s demds hombres y con todo el universo. Esto (el pan
con la accién de distribuitio y compartirlo) soy yo mismo que por amor voy a
entregar la vida, voy a la muerte, para dar 1a salvacién y la vida en plenitud, la
realizacién exhaustiva de cada hombre. Soy yo en cuanto me entrego y muero
para resucitar con mis hermanos. El pan es la presencia real de Jesis
Resucitado; pero también la comunidad, unida por comer y compartir del
misma pan, ¢s la presencia real de Jesiis Resuciiado. En adelanie yo estaré con
ustedes por este pan gue comparten. La accién de la comunidad, o el compartir
de los discipulos, para Jesiis no es consecuencia hipotética de 1a Presencia Real
de Jesiis, sino que es constitutiva de la Eucaristia; la comunidad, que comparie
el soma de Jesiis, es constitutiva, como parte esencial, de la presencia real de
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Jesiisenel mundo, El mandatode compartirnoesunaccidente apenasopcional,
respecto de 1a presencia real de Jesiis ya completa, ontolégicamente, en el solo

pan.
“Por ustedes™,

En un primer nivel Jesds considera que va dar 1a vida, va a morir, por sus
discipulos, Aparece claro un primer circulo de pertenenecia alrededor de Jesiis,
que es la comunidad.

“Esta copa s la Nueva alianza™,

No dice este “vino es mi sangre”, sino esta copa es la nueva alianza. Toda
12 novedad aportada por Jesiis para relacionarse con Dios esté contenida en la
copa, que comparten todos y que significa la muerte que Jesis va a sufrir
libremente por la comunidad de discipulos. El ama tanto que da la vida por el
provectode amor llevado hasta sus iltimas consecuencias. Y precisamente por
la indcblegable fidelidad a este proyecto de amor, el peder del hombre y sa
proyecto faradnico traman la muerte de Jesiis.

La wradicion marcana

En las palabras sobre el pan esta tradicién no insiste en 1a entrega ni en la
orden de repetir el gesto,

En las palabras sobre la copa, esta tradicién insiste en la sangre derramada
por todos, para el perddn de los pecados. Amplia el circulo de beneficiarios:
primero, la comundiad de discipulos, y luego, en un segundo circulo, todo el
. mundo.

En sintesis podemos afirmar:

Jesiis quiereestar presente en medio y a través de la comunidad, y élmismo
define la forma simbélica o sacramental esencial de su presencia, en lacena de
despedida. El estd vivo en medio de los suyos, y con ellos celebra un sacrificio
de alabanza (Toda).

Después de laresurreccidn, la comunidad se reiine con gozo escatolégico
para celebrar la presencia de Jesus, sin necesidad de sacrificios en el templo:
la muerte no ritwal y fuera del lugar santo, sufrida por Jesds, es el sacrificio
nIevo.

La comunidad captd la novedad introducida por Jestis mediante su muerte
y su resurreccidn, Lo expresé ala Iuz de la prefecia de Jeremias sobre lanueva
alianza. La muerte de Jesiis es salvifica, y es una alianza nueva (Jr 31,31).
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Lamuerte de Jesiis tiene un valor universal; 1a muerte de Jesis tiene valor
de sacrificio expiatorio, aimagen del siervo del Sefior, a favor {(hyper), no sélo
de 1a comunidad sino de la multitud, de Ia totalidad de la humanidad. Estaes
la fe apostdlica sobre la Eucaristia.

Lo que nos interesa resaltar, para nuestro objetivo de hacer operativo hoy
el lema de Santo Domingo, es que la comprensién de 1a Eucaristia ha sido muy
enriquecida a partir del Concilio, por el retorno a las fuentes neotestamentarias,

Se ha pasado de una visién que podria llamarse estdtica y cosista, a una
visién dindmica, al destacar la relacion entre 1a accidn de Jesids y 1a comunidad
que lo rodea, es decir, al contemplar el hecho y no sélo las palabras de la
institucién. Y de acuerdo con esta nueva visidn ya se ha empezado a realizar
lareformalitirgica, que pidié el Concilio con la orientacién certera de que fuera
més consciente y participativa por parie de 1a comunidad®. La Eucaristia serd
el corazdn de la evangelizacién nueva. .

Carta a los hebreos
El lema de Santo Domingo esta tomado de 1a Carta a los Hebreos, 13,8,

La carta a los Hebreos es muy importante para nuesiro propdsito, porque
sepregunta sobre una forma particular de lapresenciay accidn de Diosen medio
deloshombres. La cultnrahumana en surelacidn con los poderes sobrehumanos
ha establecido ciertas formas estereotipadas, a la manera de arquetipos

‘universales, que constituyen las instituciones elementales de la religién, como
los sacerdotes y los sacrificios. Estos medios de relacidn del hombre con Dios,
y de la presencia y cercania de Dios, deben estar definidos por la misma
Divinidad, lo cual se expresa con el recurso a escritos sagrados o radiciones
fundacicnales. La Primera Alianza comparte esta teorfa de la antropologia
culiurat y religiosa, y determina con sagrada minuciosidad cuanto se refiere a
la religion, 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 sustituian el Templo de Jerusalén por otros templos
olugares sagrados, en las ciudades donde se establecian. No se definian lugares
sagrados para las renniones ni para la fraccion del pan, pues se celebraba en
sitios comunes, culturalmente profanos. Este modo de vivir 1a fe cristiana, que
erarelacién con Dios en Jesds Mesias, no podia menos de provocar 1a pregunta
crucial; ; Tienen los cristiancs un tempilo como lugar sagrado, unos sacerdotes
legitimos, unas ceremonias con ritos sagrados legales, para relacionarse con
Dios como €l quiere? '

12, Una visién de conjunto sobre la Eucaristfa en el Nuevo Testamento, la encontramos en X.
LEON DUFQUR, La Fraccién del Pan, Madrid, Cristiandad, 1983.
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A esta gran pregunta quiere responder el sermon a los Hebreos. Y el antor
no se esfuerza por acomodar el misterio cristiano a los arquetipos religiosos que
estaban en la mente de todos, sugirendo siquiera un ritual, un tipo de sacerdotes
segregados, unos ambitos sagrados y un sacrificio acomodado ala antropologia
cultural y religiosa. Muy al contrario, el autor demuestra que todas estas
estructuras religiosas son innecesarias o a la postre ineficaces. Nos hace ver
como Jesds no era sacerdote ni podia serle, culturalmente hablando, céme la
muerte de Jesds no acontecid segiin ritval alguno litdrgico sino lejos del templo,
el Sitio Sagrado, cdmo no habia victima ni sacrificador sagrados y legales, La
obra de Jesis acontencié en el dmbito de lo profano, de las relaciones
interpersonales, del amor mutuo, de 1a entrega por amor a sus hermanos, ent el
Ambito de los conflictos humanos. Pero en este 4mbito de 1a historia humana,
y no de lo sacro, por Jesis que ented en esta historia y se hizo hermano solidario
y misericordioso con los hombres, Ia comunidad cristiana ha conseguido
superabundantemente 1o que intentaban, sin conseguirlo, la religién cultural ¥
los ritos legales de la misma Antigua Alianza. Jesds, mediante su muerte
histérica y no ritual, por el Espiritu eterno, entré en el Santuario del cielo por
suResureccién. Yaque haconseguido, de hecho,lo que losritos eranincapaces
de obtener, Jesis bien merece el titulo de Semo Sacerdote, no segiin los ritos
culturalmente legales, sino segin un rito supralegal, el de Melguisedec,

La presencia de Jesiis hoy en la Iglesia acontece en la historia y en la
solidaridad con la comunidad de salvacién guiada por los directores en lafe (He
11-12),

El autor del sermon sobre el sacerdocio de Cristo estd en perfecta
coherencia con todo lo que estudiamos en los sindpticos y Juan, y nos da los
pardmetros esenciales para ¢l gran proyecto de a nueva evangelizacidn en su
inmensa pregunta sobre la religién y el culto como 1a presencia y la Buena
Nueva de Jesiis para el hombre de hoy™.

CONCLUSIONES

He aqui algunas grandes prioridades para la nueva evangelizacion, que
parecendesprenderse de todoloexpuesto, y que me atrevoa formular sin ningtin
4nimo dogmético sino como aporte amoroso a la construccidn de 1a Iglesia de
Jestis, hoy:

1. Mejorar la comprensién de la norma de ia fe cristiana, nuevamente
formulada por nuestro Concilio: la Sagrada Escritura unida a la Tradicidn,
comno una gran unidad de la historia de la revelacién y de la salvacién. Es
la gran manera de vivir el Concilio y de realizar la evangelizacién nueva.

13. Enloreferente aal Carta a los Hebreos seguimos al P. Albert Vanhoye, en sus diversos escritos
sobre el tema.
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Poner como niicleo de la nueva evangelizacién el mismo que puso Jesiis
ensu vida terrena, y que pusieron luego los apdstoles: anténticas comunidades
de personas mutuamente comprometidas zlrededor de Jesiis.

Insistir més y més en que evangelizar no es ofra cosa que entrenar en
colocarse cada uno frente a otros hermanos en la fe alrededor de Jesis.
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 Espiritu, en la novedad de Jestis. En una palabra, clarificar
mejor las relaciones entre doctrina cristiana, Evangelio e Iglesia.

Como este es el camino més dificil de todos, nuestra primera tentacién serd
evadirlo, y partir del presupuesto alegre de que la comunidad ya existe
porque existen bautizados que solicitan nuestros servicios religiosos™,

Por lo mismo aqui es donde se pone a prueba nuestra fe cristiana como
entregaa Jesiis y a su nueve plan: nuestra idea central es laIglesia perouna
iglesiacomolaquiso Jesidsy todoel N.T. Porlotanto ianuevaevangelizacion
no es obra de la técnica, ni de la planeacion, ni de las financiaciones, ni de
las ideologias que luchan por imponerse, ni del miedo a la evangelizacién.
que ofros hacen; es obra del amor, del Espiritn, de 1a gratuidad amorosa,
de la cruz generosamente aceptada, del aguante en una comunidad de
contraste frente a la sociedad civil, de 1a oracién y de la intimidad con el
Sefior, Todo lo que se haga por crear una nueva caltura de la solidaridad,
por cerrar labrechaentre ricos y pobres, por avivar de nuevo lareligiosidad
dormida y por defender la persona humana, son grandes realizaciones de
la nueva evangelizacion, pero en ninguna de ellas estd lo especifico de
Jesiis,

Es evidente que no se trata de un movimiento mds en la Iglesia, como a
veces se antendié el proyecto de comunidades eclesiales de base, sino de
la tarea que Jesis asigné a sus discipulos, pero propuesta a todos los
catdlicos y a todos los cristianos: la comunidad, construoir 1a Iglesia. Solo
tendremos un continente nueve si promovemos la comunidades nuevas
alrededor de Jesds.

Ni el tema de la cultura ni e] de 1a opcidn por los pobres, que son centrales,
pueden tener prioridad scbre el temade la comunidad, ni pueden entenderse

id,

Recordemos unas afirmaciones del Sinodo Extraordinario: *La eclesiologia de cormmitn es
una idea central y fundamental en los documentos det Concilio. Koinoniz/comunidn, fundadas
enla Sagrada Esritura, son tenidas en granhonoren laIglesia antigua y en las Iglesias orientales

- hastanuestros dias...Laeclesiologia de comunién no puede reducirse a cuestiones organizativas

© a cuestiones referentes 2 las meras potestades, La eclesiologia de comunidn constitye el
fundamento pare el orden en la Iglesia, ¥ ante todo para la recta relacién entre unidad y
pluriformidad en la [glesia™. (I C.1).
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sin este presupuesto, que con demasiada frecuencia se supone gratitamente.
Sélo en una comunidad se gesta, por la accidn del Espiritu, Ia conversién
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
sociolégicos sobre las causas y soluciones de la pobreza o con grandes
manifiestos sobre 1a 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 2 la cultura cristina. Todo esto es
necesario pero sélo obtiene supleno vigor si no se descnidalo esencial, que
es la comunidad como Jesiis la proyectd.

8. Eltemade lareligiosidad del pueblo en el Espirite no puede confrontarse
con la palabra de Dios sin una aguda conciencia de 1o que significa “adorar
en Espfritu y en Verdad” y “en amor fraterno™, segtén San Juan, y sin un
estudio afondo del tema del Templo y de laliturgiaenel N.T. Paralanueva
evangelizacién nuestras comunidades cristianas deberian conocer mucho
mejor las relaciones entre ¢l Antiguo y ¢l Nueve Testamento.

9. Renovarla vivenciade lacomunidad cristiana, con Ia lectura de 1a Palabra
de Dios con ¢l 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 dindmica
comunitaria que satisfacen profundamente los anhelos de muchos®,

15. Enunestudio, elaborado por protestantes, sobre la labor misionera de las Iglesias Protestantes,
se dice: “El crecimiento de la Iglesia Protestante en América Latina darante este siglo ha sido
uneo de los hitos espectaculares de las misiones modemas. Este rdpido crecimiento se ha
producido de Ia siguiente forma:

En 1900 habia 50.000 protestantes en AL, -
En los ajfies 30 1.000.000

En los afios 40 2.000.000

En los aflos 50 5.000.000

En los aiios 60 10.000.000

En los aiios 70 20.000.000

Proyeccion para el 2.000.....100.000.000. Los cdlculos méds conservadores de la World
Christian Encyciopedia, para 1981, daban un incremento neso de 64.000 nuevos cristianos por
dfa.

Las razones que losinvestigadores encuentran para explicareste crecimiento son las siguientes:
1.Evangelizacién agresiva, 2. Muliplicaci6n de las congregaciones (grupes comunitarios). 3.
Concentracién en grapos receptivos, 4.Laicado movilizado. 5. Reciclaje de los pastores. 6.
Liturgia relevante desde el punto de vista cultural, 7. Ministerio de sanidad. 8. Pricridades
biblicas. (What are we Missing?, Peter Wagner, pg. 25).

16. Verlanotan.s.
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10. Una preccupacion constante de los agentes de pastoral debe ser el cuidar

11.

con gran diligencia la vinculacién de cada comunidad con ¢l Pastor de la
Iglesia Particular, como garantia de adhesién a 1a Tradicién viva de la
Iglesia. Asi la Palabra tiene su recta comprensidn, y se evita todo peligro
de que las comunidades se deslicen hacia otros movimientos y grupos
religiosos. La vinculacién amorosa de todas Ias comunidades cristianas a
los sucesores de los apdstoles, en comunién con el Papa, es caracteristica
esencial de la evangelizacién nueva,

Tener siempre presentes dos preocupaciones pastorales esenciales: de
fidelidad ala Sagrada Escritura y de fidelidad ala Tradicién viva mediante
los Pastores de las Iglesias particulares como sucesores de Jos discipulos
de Jesds denominados apdstoles. Pero dentro de esta doble fidelidad es
necesario hacer un llamado a la creatividad de la caridad pastoral, pues
hacen falta estructuras de comunion més adecuadas a las culturas de los
hombres de la humanidad entera's,
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EL CRISTO DE SIEMPRE Y
PARA SIEMPRE

Consideraciones cristoldgicas

Jean Galot, 8.J.*

1. LA AFIRMACION DE LA CARTA A LOS HEBREOS
El Cristo inmutable en Ia fe y 1a predicacién

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 misrno hoy como ayer y por la eternidad”,

Alos que habian recibido la primera evangelizacitn y podian ser tentados
por ofras doctrinas, les recuerda que Crisio sigue siendo el mismo que los
primeros predicadores habian anunciado. “Acuérdense de sus pastores que les
ensefiaron la Palabra de Dios; miren cémo terminaron su vida e imiten su fe”.
Hoy esos jefes han desaparecido; parece que se estd 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 predicacidn, sigue siéndolo hoy
todavia, y lo sera sin fin.

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

Les habfan predicade a Jesiis como unica fuente de salvacién. Asi
permaneceri siempre, de manera que los que han puesto su fe en El no deben
temer. No pueden recurrir a otras doctrinas, que les harian perder la garantia que
han recibido. Al contrario, deben conservar su fe en Cristo,

*  Profesor de cristologia en la Pontificia Universidad Gregoriana de Roma. Belga,

1. C.Spicq observa que Jadeclaracién de 13,8 “que no se relaciona con los versiculos anteriores
por ninguna particula de conexién, orienta mas bien &l desarrollo que sigue” (Epitre awx
Hébreaux, Pads 1953, 11, 421). '
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Si el autor de la carta les dirige esa recomendacidn, es porque eme la
influencia que podian ejercer sobre ellos toda clase de ideas no conformes con
la revelacidn transmitida por los apdstoles. Les exhorta a rechazar todo lo que
podria modificar el rostro de Cristo Salvador que se les habia ensefiado.

Pablo ya estaba protestando contra cualguier modificacién por el estilo.
Dirigiaalos corintios estereproche: “Cualquiera puede llegar predicando aotro
Jesis, no como se lo predicamos... y 1o aceptan”, El Cristo de la primera
predicacién apostélica es el Gnico 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 todavia hoy en laIglesia. En nuestra época,
no se ha propuesto como objeto de la predicacién y de laevangelizacidn a “otro
Jesds?2. Al Cristo del Evangelio tal comao es proclamado por laIglesia, alguno
ha querido substituirlo con reinterpretaciones que modifican profundamente su
rostro v a menndo lo despojan de su personalidad divina de Hijo’. Frente a fos
intentos por infundir en 1a fe cristiana y en la catequesis un Jesus diferente del
que la Iglesia anuncid desde los origenes, las palabras “Jesucristo es el mismo”
conservan toda su vigencia.

La permanencia ontolégica de Cristo

La permanencia de Cristo como objeto de la predicacién no se debe
simplemente a una caracteristica de la doctrina ensefiada, garantizada por la
autoridad de la revelacion divina. Conforme a esa revelacidn, estd fundada en
Ia permanencia ontolégica de la persona de Jesiis.

Cristo ayer, hoy y para siempre es més que una ley del pensamiento
cristiano. El sélo se puede entender en su ser personal, como realidad que no
puede cambiar y esta llamada a durar para siempre. Es inmutable en la docirina
de la fe porque es inmutable en si mismo,

Al afirmar que Jesucristo €s el mismo, el autor de la carta quiere afirmar
esa permanencia ontolégica. Solo gracias a [a permanencia de Cristo en el ser,
le fe adquiere un fundamento inquebrantable. La confianza de los cristianos
sdlo puede tener un caracter absoluto si se asegura en el serinmutable del dnico
Salvador.

La permanencia ontolégica asi como aparece en esa afirmacién, implica

2. Cfr. ILR. GUERRERO. “El otro Jesits™, en Para un anuncio de Jesis de Nazaret hoy,
Salamanca 1976.

3. Cir. Nuestra obra Le Christ, foi et contestation, Chambray 1981, 9-88.



214 P. Jean Galot, 8.J., El Cristo de siempre y para siempre

dosaspectos indisolublemente unidos, El primero; esa permanencia es propiedad
de un ser personal que se posee plenamente hasta el punto de gozar de la
inmutabilidad y de conservar sin cesar toda su riqueza intima. Ei segundo, esa
pemnmanencia es presencia, puesto que se dice que Cristo. sigue siendo “el’
mismo” en la relacién fundamental que lo une a los cristianos. A ellos les
importa la presencia indestructible, imborrable, de quien les procura la
salvacidn y transforma su existencia. A esa presencia adhieren su fe y su

esperanza.

Permanencia ontoldgica significa realidad metafisica inmutable pero no
permanencia solitaria, encerrada en si 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 problemaen surelacién con eltiempo,
Elautor dela Carta alos Hebreos quiere esencialmente afirmar que en un Liempo
que va pasando y cambiando, Jesucristo sigue idéntico a si mismo,

{Cdémo debemos concebir esa identidad a través del tiempo?

Se puede recordar el intento de clarificacién que de este problema ha hecho
O. Cullmann. En su obra Cristo y el tiempo, queria mostrar gue Cristo ocupa
un lugar central en el iempo, qued4ndose deniro del tiempo. Recurria a los
textos biblicos para sostener una concepeidn de laeternidad que noera otracosa
que la de un “tiempo indefinido”, de una “continuacidn ilimitada de eras
limitadas™. Oponfa esa concepcidn biblica a 1a nocidn platénica de eternidad,
y queria descartar cualquier concepto de una eternidad caracterizada por 2na
diferencia cualitativacon el tiempo. Latinica diferencia consiste en la ausencia
de limites; el tiempo sin limites no es distinto de nuestro tiempo propio®.

Si se aplicara esta interpretacién a la afirmacidn de la Carta a los Hebreos,
se deberia admitir simplemente que las palabras “Jesis el mismo por los siglos™
significan un iempo sin limites, sin que se debapensar en una eternidad superior .
al tiempo. '

Ab{ reside precisamente el problema ;Jests se situé exclusivamente al
interior del tiempo o se atribuy¢ una verdadera eternidad que no seasimplemente
un tiempo indefinidamente prolongado?

4. O.CULLMANN, Christ et le Temps, Nenfchatel-Paris 1957, 32.

5. [Idem.33.
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Es en la revelacidn que €l nos hace de su persona que debemos encontrar
1a respuesta; la afirmacién de la caria a los Hebreos nos invita a volver a los
textos evangélicos que dan testimonio de esa revelacion. 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 revelacién
contenida en los evangelios, Jesis mismo da una respuesta cuando afirma con
vigor el valor propio de sus palabras “El cielo y la tierra pasaran, pero mis
palabras no pasaran” (Mc 13,31; Mt 24,35; Lc 21,33).

La declaracidn tiene un alcance general, no limitado por el contexto del
discurso escatoldgico®. Jesids no dice “esas palabras” al referirse al discurso
precedente (cfr. Mt 7,24) sinode una maneramas indeterminada “mispalabras”.
La declaracidn pudo perienecer a otro contexto y estar inseria aqui por su
analogfa con la afirmacidn: “esta generacién no pasard sin que todo esto
suceda”.

La analogia no impide un diferencia profunda. La declaracion sobre la
generacion que no pasard antes que sea consumada la gran prueba, con la venida
del Hijo del Hombre, se ubica en el marco del tiempo. Anuncia para un futero
proximo en términos misteriosos La Pasién, el duelo del universo, la venida
victoriosa del Salvador gue a partir de Pentecostés reunira sus elegidos en el
desarrollo de la Iglesia. Esos acontecimientos estdn anunciados al interior del
discurrir del tiempo.

Al contrario, la declaracion sobre las paldbras que no pasaran tiende a
proclamar una inmutabilidad absoluta, superior al tiempo, puesto que no es
cuestionada por la caducidad del cielo y de la tierra que si pasarén. Es como si
Jesiis hubiera dicho: “La humanidad moriri con 1a desaparicion del cielo y de
1a tierra, pero mis palabras permanceran”.

Semejante afirmacidén de eternidad se hallaba en un ordculo del libro de
Isaias respecto a Ia salvacidn dada por Dios. “Si, los cielos se disipardn como
humo, y la tierra se desgastard como un vestido... pero mi salvacién durard
cternamente y mi justicia no tendr4 fin” (Is 51,6). La salvacion tiene duracién
eterna porque viene de Dios.

La afirmacién evangélica se refiere especialmente a las palabras. Implica

6. Eslo que observa Lagrange (Evangile selon Saint Marc, Paris 1929, 348) invocando una
imagen parecida en un contexto diferente, en Le 16,17,
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que las palabras de Jesis tienen valor eterno porque vienen de Dios; no pasaran
porque Dios, a diferencia del mundo, no pasar.

Es importante subrayar que las palabras de Jesiis son palabras de Dios a
tilednico, excepcional. Las palabras del profeta podian llamarse palabras de
Dios, pero aqui hay otra cosa, La Carta a los Hebreos pone en evidencia esa
diferencia desde las primeras palabras del prologo: “En diversas ocasiones y
bajo diferentes formas, Dios hablé a nuestros padres por medio de. profetas,
hasta que en estos dias, que son los dltimos, nos hablé a nosotros por medio de
su Hijo™ (1,1-2).

Existe unadistancia considerable entre Jas miiltiples palabras pronunciadas
a nombre de Dios por los profetas y la tinica palabra que viene del Hijo y que
en estos dltimos tiempos, cierra definitivamente Ia Revelacién. Ese Hijo es
presentado por la carta con un rostro divino de Creador y con las propiedades
divinas de la Sabiduria,

Por su manera de ensefiar, Jestis mismo da a entender lo nuevo vy original
de su actividad de predicacidn. Los auditores “estaban asombrados por su
ensefianza, puesensefiaba con autoridad, ynocomo los maestros de laLey™ (Mc
1,22, M1 7,29, Lc 4,32). La doctrina de los maestros de laley descansaba sobre
los textos de la ley, a la cual reconogian autoridad divina, Jesis no busca en Ia
ley la autoridad de su ensefianza; €l posee en si mismo esa autoridad, es decir
una autoridad divina. En varias ocasiones manifiesta su antoridad personal
modificando la ley, particularmente en el sentido de un amor mAs universal,

Esaautoridad divina confiere a su palabra un valor definitivo, absoluto. En
esa palabra, hay una expresién de 13 eternidad divina.

Si la Iglesia propone a la fe una verdad inmutable, es porque Jesis confi
a sus discipulos palabras que no pasarin. La Iglesia no podria ser simplemente
semejante a otras sociedades o comunidades donde los pensamientos y opiniones
estén sujetos a continuos cambios. Posee palabras que no puede cambiar y ella
tiene la garantia de que no cambiaran. Recibe de Cristo su vida y su verdad.

No es desde la auntoridad humana que la dirige, que la Iglesia tiene la
inmutabilidad de su doctrina de fe, sino de la avtoridad divina que se revelé en
elevangelio. Y precisamente porque es de fuente divina, esa inmutabilidad no
significa en absoluto una inmovilidad de pensamiento. Las palabras que no
Ppasaran tienen en si mismas unariqueza inagotable de sentido, de tal suerte que
han de ser objeto de un permanente esfuerzo de reflexion y llevardn a descubrir
continuamente nuevos aspectos de su contenido, Son la expresion de un
misterio que supera los limites de 1a formulacién que le ha sido dada.

Lejos deparalizar el pensamienta, loestimulan y ofrecen permanentemente
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mn canpo auevo de exploracion. La novedad no s& débe buscar fuera de esas
palabras, sino en esas mismas palabras, tales como han sido confiadas a la
Iglesia y han recibido ya una explicitacién debida a Ia reflexion de fe. Esa
explicitacion estd llamada a desarrollarse. Tiende a permitir un mejor
conocimiento de Jesucristo mismo, asi como se ha revelado & través de sus
propias palabras.

3.PALABRA Y PERSONA ETERNA

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

Eslo que Jesiis da a entender en vn didlogo 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 ningiin 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 mi ni tampoco a mi Padre™ (Jn §,19).

Larevelacidn que él hace de si mismo exige fe: “Si no creen que yo soy,
morirdn con sus pecados” (Jn 8,24), Se puede dudar con la traduccidn de la
férmula griega ego eimi, “yo soy” o “soy yo”. El sentido “Y o soy™ hace pensar
mias directamente en el nombre divino revelado en el Exodo (3,14). El sentido
*Soy yo™ es preferido por ciertos exégetas’ por 1a analogia con las palabras de
Isaias (43,10): “Para que sepan y crean en mi y comprendan gue soy yo™. El
sentido fundamental sigue siendo el mismo, pues en el deutero-Isafas al cual se
refiere “soy yo™ de Jesiis, 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
ala vez su yo y su ser.

Desconcertadosporese “yosoy” o“soy yo'' de Jests, losauditoresle hacen
la pregunta: “;Quién eres ti?”. Desean una explicacién para entender la
afirmacidn “Yo soy” en el sentido mds literal; la reivindicacion del nombre
divino les parecia exorbitante. Sin embargo esrealmente ese sentido el que estd
implicado en la frase pronunciada por Jesis, pues “Yo soy™ es objeto de la fe
(si no creen...”), y de una fe necesaria a la salvacién (“...morirdn en su

7.  Especialmente A. FEUILLET, “Les ego eimi chrisiologigues du quatrieme evangile”, en
Recherches de Science Religiense 54 {1966) 5-33; R. SCHANACKENBURG, Das

Johannesevangetium, 11, Fribourg 1971, 253, 300s.

8. También Dt 32,39: “Vean ahora que yo soy y que ningiin otre que yo &5 Dios”.
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pecado™), Jesiis se presenta como el que es, y como tnico salvador, lo que es
una propiedad de Dios. Los auditores echan para atrds frente a semejante
andacia y piden més claridad, mas precision,

Larespuesta es simple: “Desde el principio (y0 soy) precisamente 1o que
les digo™ (8,25). Ella confirma el misterio de la declaracién anterior. Esta
respuestaplanteaproblemasalosexégetas, quele han dadodiversas raducciones
e interpretaciones. Las palabras “Desde el principio” (tén arché) fueron objeto
de discusién. Ciertas traducciones han evitado el término “principio” y buscan
un sentido aproximativo en férmulas como estas: “Absclutamente lo que les
digo”, “Primero lo que les digo”, o “es necesario atin que yo les hable™,

Pero el término “principio” puede dificilmente ser privado de su sentido
mdés apropiado, incluso si es utilizado en una locucién adverbial, pues, por otra
parte, en el lenguaje jodnico tiene todo su valor. Basta con recordar frases
caracterfsticas: “En el principio existiael Verbo”, “Este fue en Cand de Galilea,
¢l principio de las sefiales milagrosas que hizo Jesds” (2,11)%,

;Se puede ubicar simplemente la expresidn “desde el principio” al
comienzo del didlogo o de la ensefianza dada por Jesis? Asf Io propone la
traduccién; “Lo que no dejo de decirles desde el principio”, 1o que significa
“Jesiis aporta con constancia la misma ensefianza respecto a su identidad ya su
misién...”™" Esa interpretaci6n ubicarfa al interior de 1a vida piiblica el alcance
de la afirmacidn, ;Pero si serd la prespectiva de Jesiis ese cuadro temporal?

La traduccidn que acabamos de citar choca con la dificuliad gramatical.
“Desde e! principio” no es complemento de “Io que les digo”. Es colocado
encabezando la respuesta a [a pregunta “;quién eres w?” y se refiere al ser de
Jesits: *Desde el principio (yo soy) precisamente lo que les digo™?2

En el marco del misterio que quiere expresar la respuesta, la locucion
“desde el principio” toma su sentido més fuerte y alude a lo que se habia dicho
de la Sabiduria: “Desde la eternidad fui formada, desde el principio, antes del

9.  Cir.lastradocciones citadas por R. ROBERT, “La malentedu sur iz Nom Divin an chapitre VIII
du quatrieme evangile”, en Revie Thomiste 88 (1088) 282,

10. Cfr. también 1.2; 6,64; 8,44; 15,27; 16,4,

11. TOR (Traduccidn ecoménica de la Biblia) con la nota.

12. Cir. E.DELERECQUE, Antowur duverbe eimi, "Je suis, dans Ie quatriéme évangile, Nota sobre
Juan 8,25, Revie Thomiste 86 (1986) 83: “las dos palabras tén archén tienen gue penenccer

a la proposicién principal Yo soy puesto que estan separadas de la relativa por 1a barrera del
pronombre relative”,
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comienzo de la tierra” (Pr 8,23)", Jesiis 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 o que revelara aiin mas claramente al fin del didlogo, cuando afirme
no solamente una existencia cronologicamente anterior a la de Abraham, sino
unaexistencia trescendente, la del “yo soy™ superior al “devenir” del patriarca.

Est4, pues, Jesis reivindicando para su ser una preexistencia superior at
tiempo. La expresidn “desde el principio” implica un origen etemo.

Ese orgen estd implicitamente confirmado por las palabras: “lo que
precisamente les estoy diciendo™. Jestis manifiestala intencién de confirmar lo
que dice. Segiin el didlogo relatado por el evangelista, habia dicho: “yo soy de
arriba” y habfa hablado de su relacién de Hijo con el Padre. Sobre todo él habia
declarado “yo soy”, y viendo que sus interlocutores tienen dificultad para
entender y acoger esa apropiacién del nombre divino, insiste para que se fome
en serio esa palabra. Asi pues, “yo soy” expresa lo que es desde el principio. A
la pregunta “;Quién eres tu?” no tiene porgue responder “yo soy fulano o
sutano” sino simplemente “yo soy”. Lapregunta mismarevela que losanditores
no han entendido el valor de las palabras “yo soy”,

Al mismo tiempo, Jesis que se aplica a si mismo la propiedad de eternidad
de la Sabiduria 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 afirmacion de Jesiis no seria lo que estd al
comienzo del exto del prélogo: “Al principio era el Verbo”. Pues ese texto
parece expresar, por medio del concepto Verbo o Logos, lo que estaba
contenido en la respuesta: *Desde el principic (yo soy) lo que precisamente les
digo”. '

La diferencia es que Jesis se referia a sus palabras humanas, mientras que
el concepto de Logos permite afirmar Ia existencia de una persona divina que
es palabra eterna. Pero ese pasaje se justifica por el hecho que las palabras
humanas de Jests se presentan como la expresién de una palabra divina,
eterna’. La identidad afirmada por Jesis entre persona y palabra conduce a la
afirmacién de la palabra eterna,

13. Cfr. Sir 24,9: “Anies de los siglos, desde el pimcipio, me cres...”
14. Cfr. sobre esa identidad I, GALOT, Cristo, tu quién eres?, Madrid 1982, 166-172,

15. Delebecque observa que el verbo Lalelin, utilizado en §,25 tiene habimalmente en San Juan
& Jesis por sujeto {de 25 utilizaciones, una excepcion en §,44). La traduccidn “decir” es
demasiado débil. El verbo “designa una comunicacién que Jesds es el dnico que lo puede
hacer, 1a revelacion de una cosa divina, una confidencia de lo que debe colocar al creyente en
el camino de la selvacién” {Auwrour, RT 1936, 87-88).
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4. JESUCRISTO, EL MISMO AYER

Ayér, origen eterno

Cuando Jesis declara que “desde el principio” él es 1o que dice, expresala
verdad que se halla en la afirmacién de la Carta a los Hebreos “Jesucristo, el
mismo ayer”. Ese ayer no se ubica solamente en el tiempo: se remonta a Ia
eternidad. El “principio” se refiere pues a un origen eterno, como es ¢l caso de
Ia Sabiduria divina,

Se puede observar también que para Jesis “ayer” no es un pasado
determinado, sinoun presente que se prolonga. Pueses paraexplicary comentar
la afirmacidén “yo soy™ que contesta: “desde el principio (yo soy) lo que
precisamente les estoy diciendo™. Suserno esilevadoenlacorriente del iempo,
queda intacto, inmutable “desde el principio”.

Claro que los conceptos utilizados en el lenguaje de Jests son sacados del
contexto temporal de 12 vida humana. Segiin ese coniexto temporal, “desde el
principio” indicaria 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 afirma una existenicia
eterna.

“Ayer” toma pues el sentido de una duracién que viene de la eternidad. A
Ia representacién temporal de la eternidad estd ligada un representacién
espacial. Jests es de “arriba”, no es “de este mundo”, Esa representacion
confirma gue no pertenece sencillamente al curso de nuestro tiempo.

Ademdsel origeneternoresultade laconciencia de venir de donde el Padre.
Las relaciones personales que unen a Jesis 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 sélo puede ser una proveniencia etemna. El declara
expresamente: “De Dios salf y venge de EI" (8,42).

Ayer, antes del devenir de Abraham

El fin del didlogo ofrece a Jesiis 1a posibilidad de subrayar m4s claramente
atin su preexistencia eterna, que corresponde a la plenitud de significacién del
‘&yo soy”' .

La promesa de una vida sin fin, garantizada por Jestis a quien guarda su
palabra, Je parece a los interlocutores una pretension inadmisible: **;Eres méis
grande que nuestro padre Abraham que ha muerto? Los profetas también han
muerto. ;Quién pretendes ser?” (8,53).
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Jesiis contesta primero al reproche de glorificarse a sf 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: “€l es nuestro Dios™, y sin embargo no lo conocen... Yo si lo
conozco, y guardo su palabra”™.

Luego, él muestra en qué sentido es mds grande que Abraham: “Abraham
vuestro padre, se alegrd al pensar que verfa mi dia. Lo vi6 y se alegré” (8,56).
Conunejemplo concreto, el de Abraham, que tiene una importancia capital para
la wradicién judfa, Jesiis muestra cémo él interpreta los escritores biblicos en
funcisn de su persona. Deja entender aqui que la alegria sentida por Abraham
por el nacimiento de su hijo Isaac cuyo nombre significaba “Dios sonrid”, era
en realidad la alegria que caracterizaria su propio nacimiento: él, Jests, es el
verdadero descendiente de Abraham, heredero de todas las promesas y fuente
de alegria para la humanidad. En Ia risa de Abraham (Gn 17,17) habia una
crientacién esencial hacia Cristo, hacia su dia que seria el dia del Seiior,
anunciado por los ordculos proféticos™,

Los auditores de esa interpretacién no alcanzan a entenderla puesto que
. contestan: “No tienes cincuenta afios y has visto a Abraham!”. Jesds habia
dicho: “Abraham ha visto mi dia”, y ellos lo critican por la pretensidén de haber
visto a Abraham, Habia puesto en evidencia la orientacién de Abraham hacia
su persona; pero los adversarios sélo conciben la posicidn de Jesiis como
relativa a Abraham, mieniras es Abraham quien es relativo a Jesis, Pero
igualmente, ellos no conciben la anterioridad de Jesiis mas que al interior del
tiempo de una vida humana: *No tienes cincuenta afios!”.

En seguida Jesis 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 iempo: “Amén, amén, yo les digo:
antes que Abraham existiera, Yo soy” (8,58).

“Yo soy” significa una existencia que precede toda la historia dei pueblo
judio, puesio que Abraham estaba al principio de esa historia. Mas ain, lo
absoluto del “yo soy” supone una existencia anterior a toda la creacién, es decir
una preexistencia eterna.

Significativa es la oposici6n entre el “devenir” atribuido a Abraham y el
“ser” reivindicado por Jesds. Literalmente habria que traducir: “Antes que
existiera Abraham, yo soy™'’. El contraste entre “devenir” y “ser” habia

16. Is13,6; Ez30,3; M 1,15 ete. Cfr. 1.c 17,24; 1 Cor 8,5; 5,5; 2Co 1,14,

17. La waduccién “antes de gue Abraham fitera, yo soy” no es exacta pues utiliza para Abraham
] verbo ser, mientras en griego es genesthai un devenir que contrasta con el ser de “yo soy”.
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aparecido en el prélogo del evangelio: el ser caracteriza el Verbo, y el devenir
las cieaturas. Al principio era el Verbo... y el Verbo ¢ra Dios... Todo se hizo

por &1” (1,1-3).

Jestis misme utiliza ese contraste para definir su existencia en relacién con
Abraham: antes del devenir de Abraham, €l es. Quizds esas palabras hayan
tenido una influencia en !a redaccidn del prologo. Ellas son mds concretas con
¢l devenir de Abraham y &l “yo soy™ de Jesds; ellas han podido ser retomadas
de maneramas abstractapara afirmar el ser del Verboy el devenir de lacreacidn.

Lareaccidn de los auditores demuestra que han entendido 1a pretensidn de
Jesiis de atribuirse la preexistencia divina del “yo soy”. En efecto, en esa
pretension ven ellos una blasfemia (cfr. Lev 24,16}, y buscan cGmo aplicarle
la pena de la lapidacién, En un didlogo donde se habia definido ya antes con el
“yosoy” (cfr. 8,24-28), Jesiis logré por fin que comprendicrar ¢l alcance de ese
“ya s0y” como signo de su identidad divina'®,

Asf aparece 1a extensidn que debe ser dada a 1a afirmacién “Jesucristo ¢l
mismo ayer”: El es el mismo desde la eternidad. Toda la historia humana debe
entenderse en funcién de él, pues su preexistencia significa que est4 presente

“en toda la historia, as{ como estuvo presente a Abraham, el personaje més
venerado de la historia judia.

§. JESUCRISTO, EL MISMO HOY

La afirmacidn “yo soy” expresa por si misma un presente perpetuo, Ella
confiere a Ia palabra “hoy™ un alcance que en la actualidad 1a eleva por encima
del tiempo. Jesiis es el mismo hoy porque estd en un hoy que no puede cesar de
- ser presente.

Para ese hoy, tomaremos ¢l ejemplo de la afirmacidn dirigida a la
Samaritana, como conclusién del didlogo que se entabl$ cerca del pozo de
Jacob. Buscando ¢6mo escapar de las exigencias de una mirada que le revela
su conducta, esa mitjer finalmente quiere abrigarse detrds del plazo que prevé
antes de la venida del Mesias, Estd esperando al Mesias y lo quiere escuchar:
“Sé que el Mesias, el que llaman Cristo, debe venir. Cuando venga, nos
anunciar4 todo” (Jn 4,25).

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

18. R ROBERT insiste en que el malentendide creado por los dos ege eimi de 8,24 y 8,28 noha
sido superado por 8,58 (cfr. Le malentendu, RT 1988, 278). Es cierto que 8,58 contiene una
afirmacién més clara del “yo soy”, por su aspecto de preexistencia. Antes tal vez habia
incomprensién de parte de los auditores, més gue malentendido.
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cuando Jestis contesta: “Soy yo, el que te estd hablando”. El Mesias que ella
crefa lejano y por venir se encuentra de repente frente a ella. Acababa de ver
" enlaconversacidn tantos signos de su poder espiritual que no podia recusar la
-afirmacién. E1 Mesias se presentaba aella en el hoy con sorprendente fuerza de

persoasion.

Segriin el relato evangélico, son las palabras*soy yo™ las que han provocado
el cambio de actitud de la mujer. Dejar el cdntaro y correr a anunciar la buena -
‘noticia, es el signo de unaconversidn que abandonael pasado y deseacomunicar
Ia alegria de la fe. 1a Samaritana enuncia su fe de una manera discreta, bajo la
forma de un interrogante al préjimo: “;No seria ese ¢l Cristo?” Ella sabe que
no tiene autoridad para hacer valer sus opiniones, y se conforma con sugerir lo
que piensa, invitando a los otros a convencerse por ua contacto més directo con
Jesis. En ¢lla, el “soy yo” produjo su efecto, ¥ no demorara en producirlo en
los que, interpelados por el testimonio de la mujer, van personalmente a
escuchar al que se presenta como el Mesias, “el Salvador del mundo” (Jn4,42).

- Al traducir “soy yo”, no podemos expresar toda la fuerza evocadorade la ~
afirmacién ego eimi. Segiin el contexto, esa afirmacidn tiene como primer
sentido*soy el Mesias”, puesto que lamujer habia hablado del Mesias que debia
venir, Pero en otro lugar 1a misma férmula es utilizada para significar la
apropiacién del nombre divino, de manera que en ese diflogo donde se plantea
1a identidad de Jesiis, una alusidn a ese nombre no puede estar ausente.

Adems4s el diflogo anterior parece imponer esa alnsidn, Jesiis se presenté
como el que da un agua viva gue colma la sed humana y brota en vida eterna.
Y sélo Dios puede dar 1a vida eterna, Cuando se declara el Mesias, no define
su yo al nivel de un yo hnmano; se trata de un yo divino, fuente de vida eterna.
Por este motivo, Jesiis mismo estd en 1a eternidad, estando 2 la vez presente en
el tiempo hurnano.

El hoy, segiin el cual &l se afirma como Mesias delanie de 1a Samaritana
recuerda lo que habia prociamado en la sinagoga de Nazaret, después de la
* lecturadel ordculo profético del libro de Isafas: “Hoy se cumple a vuestros oidos
este pasaje de la Escritura” (Lc 4,21), El cumple todo io gue habfa sido
anunciado del Mesias, verdad que los habitantes de Nazaret se rehusan a
admitir. A 1a Samaritana, m4s abierta a su palabra, indica m4s claramente ese
cumplimiento en el hoy, entregando la definicidn de su “yo”, enunciada por el
- nombre diving “Yo soy”. '

Porque es eterno, Jesds estd presente en el hoy del mundo, y le da aese hoy
un valor superior de eternidad. El eleva ¢l tiempo humano al nivel de 1a vida.

eterna.
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6. JESUCRISTO, EL MISMO POR LOS SIGLOS
“Yo soy” en la Pasién

La presencia eterna implicada en el “Yo soy” de Jesis tiene un valor
determinante para el futuro, Ella garantiza el mismo Cristo por los siglos.

Es lo que aparece en el drama de la Pasidn: en el momento en que todo el
futuro de Jesiis es amenazado por las intenciones criminales de sus adversarios,
1a afirmacién ego eimi aporta 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. Jesis mismo va al encuentro de los gue
vienen a detenerlo; sereconoce ahf su voluntad de entregarse en sacrificio, pero
también el signo de un poder superior. “Jesiis sabiendo todo lo que ibaa suceder
seadelantay les dice: *A quién buscan?" Le contestaron: *A Jesiis de Nazaret”.
El les dice “Soy yo”. Cuando Jesis les dijo “Soy yo", retrocedieron y cayeron
por tierra” (Jn 18,4-6).

La expresién ego eimi significa “Yo soy”, como identidad de Jesiis 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 pequefio incidente
debido al susto, es signe de la autoridad divina escondida en las palabras “soy
yo". Los que vienen a detener a Jesis toman a pesar suyo una actitud parecida
a la del temor y de la prostracidn delante de la divinidad. Después de haber
repetido lapregunta: “A quién buscan?” Jesits afirmacon mds insistencia su ego
eimi como ligado a su palabra: “Les digo que soy yo”.

En el momento en que se entrega a los que lo quieren matar, el ego eimi
shenacomo seguridad de vida perdurable, Losque quisieran hacerlo desaparecer
definitivamente de la tierra no lolograran. El futuro pertenece al que dice: “Yo
soy”,

“Yo soy” frente a 1a muerte

En el procesoe delante del Sanhedrin, otra vez Jesiis pronunciaese “Y o soy”
seguin las versiones de Marcos y Lucas, A la pregunta del sumo sacerdote “Eres
td el Cristo, Hijo del Bendito?”, viene la respuesta “ego eimi”: “Soy yo" 0 *“Yo
soy” (Mc 14,61-62). Esa respuesta no significa exactamente, asi como a
menudo se traduce: *Lo soy™, es decir “Yo soy el Cristo, el Hijo del Bendito™.
Cierto, Jesiis quiere afirmar que es el Mesias e Hijo de Dios, por una respuesta
positiva a la pregunta, Pero para decirlo, se 2xpresa més bien como lo anota
Mateo “Tu lo has dicho” (Mt 24,64). Le hubiera gustado a Caifas evitar hacer
la pregunta, pues esto hacia de Jesis el duefio del proceso. Pero finalmente la
hizo, y con su auntoridad de sumo sacerdote. El expresé en su pregunta la
identidad verdadera de Jesiis, aungque no ¢ree en eila. “Tu lo has dicho™ en el
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sentido de “asi estd bien™*, serfa ya una respuesta suficiente a la pregunta. Pero
Jesiis agrega: “Yo soy™, En efecto, la expresién “El Hijo de Dios” o “Hijo del
Bendito™ hubiera podido ser interpretada en el sentido de un hijo que no seria
Dios. Al reivindicar el nombre divino, Jesids afirma que es Dios, Dios Hijo. No
deja pues ninguna oscuridad en la respuesta que constituye el testimenio
supremo de su identidad divina,

Al mismo tdempo, por ese “yo soy”, dejaentender que la condena a muerte.
que va a caer sobre €l no podra destruir su existencia ni su presencia. Seguird
siendo en el futuro como en el pasado.

Respecto al futuro, agrega: “De aqui en adelante verdn al Hijo del Hombre
sentado a la derecha del Todopoderoso y venir sobre 1as nubes del cielo™ (Mt
26,64). Sera su manera de manifestar el “yo soy” después de su muerte, Por la
sentada a Ia derecha del Todopoderoso, alude a la ascensidn, y por 1a venida
sobre las nubes del cielo, deja entrever una venida que se cumplir4 de manera
divina, siendo la nube el simbolo de la teofanfa. El Hijo del Hombre esta
destinado a venir al mundo, a 1a manera de Dios, es decir por la accién del
Espiritu Santo: sera la venida que empezard en Pentecostés y se desarrollari
hasta el fin del mundo. ’

A menndo la venida en las nubes del cielo ha sido interpretada como de la
Parusia. Pero Jesiis anuncia una venida que se va a producir “en adelante”, “a
partir de ahora”, es decir una venida muy préxima. Esa venida estd lipadaala
ascension: por el poder adquirido en Ia ascensién el Hijo del Hombre va a venir,
es decir desde Pentecostés. El viene “sobre las nubes”, por el Espiritu Santo. Y
esta venida, los miembros del Sanhedrn la verdn: “Ustedes verén...” Ellos
verdn el desarrollo de la Iglesia snscitado por el Espiritu Santo, un desarrollo

gue manifiesta la venida de Cristo al mundo®.

19. El mismo sentido afirmativo se encuenira en el didlogo con Pilate, "Tu lo dices, yo soy rey”
{In 18,37). Jesis insiste en el hecho de que es su interlocutor quien lo dice, pues él no utitiza
el mismo lenguaje; €l no se llama rey, ni tampoce se Harna Mesias ni Hijo de Dios; El es rey,
El &s Mesias e Hijo de Dios, pere iniliza otro lenpuaje para expresar el misterio de su persena.

20. Lucas une los dos elementos de la respuesta "Tu To has dicho™ (Mt) y “yo soy” (Mc) en 1a
férmula: *Vosotros lo decis, yo soy™. Los dos elementos son necesarios, pues “Yo soy” marca
un progreso sobre “Tu lo dices™, Después de contestar positivamente 1a pregunia, Jesds utiliza
su propiio lenguaje para emunciar su identidad.

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

Lapromesa hecha a los apdstoles después de laresurreccidn les asegurala -
presencia permanente del “yo soy™ “y yoestoy (soy) conustedes todos los hasta
el fin del mundo” (Mt 28,20), Es el iiltimo “yo soy” pronunciado por Jesids; El
domina todo el futurc de la Iglesia.

Estd utilizado en la misma perspectiva de alianza gne el nombre divino
enunciado por Yahvéen larevelacidn del Sinai, El nombre “Y o s0y” garantizaba
la seguridad dada a Moisés: “Yo estaré (seré) contigo” (Ex 3,12), La presencia
divina inmutable implicada en el “yo soy” significaba que la fidelidad a la
alianza estaba arraigada en el ser divino.

Jesiis garantiza por ese mismo ser divino su fidelidad en el acompafiar el
desarrollo de su Iglesia. Ofrece 1a certidumbre que €1 serd el mismo hoy y por
los siglos. En adelante su “Yo soy” serd inseparable de la Iglesia. Esa
inseparabilidad es sugerida por Ia estructura gramatical de la afirmacién, que
se enuncia literalmente: “Yo con ustedes estoy (soy)”. “Con ustedes™ esta
* incorporado al “'yo soy”.

Laeternidad del “yo soy”, que entrd en el tiempo terrestre con el misterio
de la encamacidn, ya no dejard de presidir el tiempo de la Iglesia,

CONCLUSION

Laafirmacién de laCarta a los Hebreos: “Jesucristo esel mismo ayer y hoy
y por los siglos” estd destinada a fortalecer la fe de los cristianos en el Cristo
que les ha sido predicado. =

Toma su plenitud de sentido a 1a Iuz de las palabras que Jesids pronuncié
sobre snidentidad, sobre todo alaluz del nombre divino “yo soy” quereivindica
en varias ocasiones. Por ese “yo soy”, Cristo expresa no solamente el logar
central que ocupa en &l 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 paraél un origen eterno, “hoy™ un presente eterno y “por
siempre” un futuro implicado en su eternidad. En ese futuro, significado por
“Yoestoy (soy) conustedes”, estd incluido el destino de la humanidad, llamada
a compartir la vida eterna de Cristo, '
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“JESUCRISTO AYER, HOY Y SIEMPRE”

Implicaciones eclesiolGgicas

Alberto Ramirez Z. Pbro."

El lema cristolégico que debe iluminar los trabajos de 1a IV Conferencia
- General del Episcopado Latincamericano, que habra de reunirse en este afio de
1992 en Santo Domingo, con ocasidn de la celebracién del V Centenario de la
evangelizacién de nuestro continente, aparece desde la convocacién de esta
Asambleaporel SantoPadre, JuanPabloII. Tomadode laEpistola a los Hebreos
(13,8), en él se puede adivinar la intencién que anima los proyectos de esta
Asamblea, segiin la voluntad del Santo Padre: al asumnir las responsabitidades
que se imponen a ia Iglesia en el actual momento histérico, y con la mirada
puesta en un foturo que ya comienza, hay que mantener firme la fidelidad al
Evangelio de nuestro Sefior Jesucristo. San Pablo, en una situacién més bien
de controversia, exhortaba asi a la comunidad de los galatas (G4 1,7ss):

_ Estoy muy sorprendido de que tan pronto, abandonando al gue los Hamd
a ustedes en la gracia de Cristo, se hayan pasade a vtro Evangelio. En
realidad no es que haya otro mensaje de salvacidn. Lo que sucede es que
hay algunos gue los perturban a ustedes y que quieren trastornar el
mensaje de salvacion de Cristo. Pero si alguien les anuncia un mensaje de
salvacidn distinto del que les hemos anunciado, sea anatema. No importa
5i se trata de mimismo o de un dngel venido del cielo, Lo he dicho y ahora
lo repito: si alguien les anuncia un mensaje de salvacidn diferente del que
ya han recibido, que se anatema.

Asi es de importante la fidelidad al Evangelio de niestro Sefior Jesucristo,
que nos tiene que animar en las circonstancias particularmente significativas
que vivimos también en América Latina,

- Las presentes reflexiones quieren hacer resaltar algunas implicaciones
eclesiolGgicas de este lema cristoldgico y, de acuerdo con la estructura misma

*  Profesorde [a Facultad de Teologia de la Universidad Pontificia Bolivariana y del Programa de
Eswmdios Biblicos de la Universidad de Antiogunia, en Medellin, Colombia. Colombiano.
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del lema, las dividimos en tres puntos fundamentales: la memoria cristiana de
la Iglesia; la significacion cristiana de la existencia actual de la Iglesia; la
significacién cristiana de la dimensién escatolégica de la Iglesia.

Consideracion preliminar sobre el Jesis histdrico y
el Cristo dela fe

La cuestién acerca del Jesis histérico y del Cristo de 1a fe no pudo ser
planteada, ni puede serlo actualmente, sin pensar en las implicaciones
cristoldgicas de la eclesiologia. No es necesario repetir aqguf todo el discurso de
esta problematica, presentado en las formas posibles una y otra vez, pero sies
1itil sefialar las Inces que esta problemética nos ha dejade para afrontar ciertas
cuestiones eclesiolggicas.

Es realmente muy importante todo lo que ha estado en juego en esta
discusion teoldgica 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 discusidn, para la que no se encuentya nunca
punto final. No podemos entonces seguir repitiendo este discurso. Pero
debemos preguntarnos por los frutos que €1 ha producido.

Enrealidad, nuestra actitud frepte a esta problematica noes yacomo antes.
Desde el horizonte de nuestros dias estamos mejor dispuestos para valorar lo
que hay que valoraren los planteamientos de estacontroversia. Yaes claroque,
al preguntarnos por la memeoria cristiana de a Iglesia, no podemosestablecerla
en el sentido de una alternativa, la de la opc:16n por el Jesis histérico o por el
Cristo de la fe,

Conviene insistir en Io siguiente:

- Es necesario recuperar la dimension humana de la persona del Sefior,
dimensién que tal vez hemos corrido el riesgo de minusvalorar, sino de olvidar
en la prictica, en razén de ciertas mitificaciones e inclusive de ciertas
espiritualizaciones innecesarias del Cristianismo. La expresién dogmadtica de
Calcedonia, que no nos permite hablar de *1a persona humana de Jesids™ no es,
a pesar de todo, un obsticulo para insistir en la necemdad de estarecuperacién
urgente'.

- Pero también hay que insistir en la necesidad de referirnos al Cristo de
la fe, como el verdadero Jesis de la historia. Sélo asf estamos en condiciones
de reconocer el verdadero misterio del Sefior, “lo que habia en €17, con una

1. La cristologia dogmatica fire objeto de debates tealégicos muy importantes por la época del
. Congilio. Vale la pena recordar, por su wilidad informativa, el No. 42 de Selecciones de

Teologia (1992).
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mirada profunda que no es ni la de “la carne™, ni la de “ta sangre” (Mt 16,17).
Para ello es indispensable, en términos evangélicos, ser sanados de nuestra
ceguera de nacimiento (Mc 8,22-26}), con el fin de poder hacer una verdadera
confesion cristoldgica en nuestra vida (Cir. Mc 8,27-30).

Se ha hablado de 1a necesidad de “privilegiar al Jestis histézico” en lugar
del Cristo de la fe2. Una posicién asi pedria estar basada en malentendidos
perjudiciales para sefialar los fundamentos cristianos de [a Iglesia, fundamentos
que no son otra cosa que lateferencia al Jesucristo tanto de ayer, comoel de hoy
¥ maiiana.

Los presupuestos que habian servido para plantear esta discusidn, con la
posibilidad de resolverla en un sentido de alternativa (o el Jestis hist6rico o el
Cristo de la fe), o aiin en el sentido de una preferencia (“privilegiar al Jesis
histérico™) ya no desempefian el papel que desempefiaban antes. En definitiva
tenemos que afirmar que el Jesds histérico, que es el Cristo de la fe, es el punto
necesario dereferencia de lalglesia y precisamente en el sentido del “Jesucristo
de ayer, de hoy y para siempre™,

1. JESUCRISTO AYER

Entodoslostiemposla Iglesia tiene que ser 1a comunidad de los “memores
Christi”, La memoria de Jesucristo constituye para la Iglesia su wradicién
fundamental. Para explicar la manera como la Iglesia se constituye por su
memoria cristiana, conviene comprender también mejor el sentido de la
tradicién en la Iglesia,

Sobre ¢l sentido pleno de la tradicién eclesial

Usualmente hemos utilizado 1a nocién de “mradicién” para referimos al
pasado, y esto no sélo en un contexto cristiano-eclesial, sino también, en
general, en un contexto secular. Sin embargo, de hecho la nocidn de tradicidn
nose liga tanestrechamente con la delpasado sino, edmolégicamente, mas bien
con el fendémeno de la transmision de lo que es constitutivo en 1a sucesion 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 ¢l presente, sin raices, y
que, al final de cuentas no tiene consecuencias: somos una Iglesia de la

2. Esuna afimacion frecuente en [a ieologfa de la liberacién,

3. Labibliografia que existe sobrs este asunto es muy rica. Quisiera hacernotar la que se ha dado
entre nosolros ya desde hace mucho tiempo: por gjemplo D. KAPKIN, “El Jests histdrico y el
Cristo de la fe”, en Cuestiones Teoldgicas Medellin 2 (1974). p 4-35.
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Tradicién, porque hemaos sido engendrados por las generaciones de fe que nos
han precedido, y porque estamos ltamados a hacer Tradicién, es decir, a
entregar enriquecido el patrimonio recibido o, mejor aidn, a hacer crecer la
tradicion.

En el contexto de las controversias dogmidticas interconfesionales, la
cuestién de la Sagrada Escritura y de 1a tradicién ha sido afrontada en funcién
de la fundamentacién de la existencia cristiana del presente, En este sentido, los
hermanos separados “protestantes” han sido caracterizados como 10s cristianos
de la“sola Scriptura”, mientras que nosotros, los cristianos catdlicos, nos hemos
caracterizado como los cristianos de “la Escritura y la Tradicién”, con cierto
énfasis, de todos modos, puesto en la tradicién®,

Las afirmaciones dogmaticas recientes acerca del papel fundamentador
que tienen para la Iglesia la Sagrada Escritura y la Tradicién, constituyen, se
dice, un verdadero progreso en comparacién con las afirmaciones dogmaticas
de otros momentos. Y en realidad, hay que hacer notar, por ejemplo, que Ia
Constitucién Dogmatica del Concilio Vaticano II sobre 1a Divina Revelacién®
valora, de manera ejemplar, el papel de la Sagrada Escritura para la
fundamentacién de la existencia eclesial (catélica); ademds, hay que reconocer
. el progreso que significa en dicha Constitucién el superar el paralelismo entre
la Sagrada Escritura y la Tradicién, para permitir que aparezca la necesidad de
sefialar las relaciones que tienen gue existir entre estas “dos fuentes” de la-
trasmisién de la Revelacion,

Pero tal vez serfa posible insistir en adelante en una relacién m4s estrecha
entre la Sagrada Escritura y la Tradicidn, con la finalidad indicada de
fundamentar la existencia actual de la Tglesia, en cuanto que se debe considerar
a la Sagrada Escritura como un fendémeno de “radicién®, adn m4s, como el
hecho promordial de la tradicién , que existe siempre por dentro de ella, en la
sucesién de todas las generaciones cristianas, El hecho eclesial es un hecho de
tradicidn siempre “normada” por lareferenciaa la experiencia original de lafe,
que es la fe apostélica, como lo confesamos en el Credo®, fe a la que tenemos
acceso siempre por la Sagrada Escritura,

Eséstalarazénpor lacual en laIglesia decimos que tenemos que escuchar
la Palabra de Dios, o que tenemos que mantener nuestra fidelidad al Evangelio:

4. Hay que tener en cuenta la historia de 1a doctrina del Magisterio de la Tglesia al respecto, sobre
1odo la doctrina coneiliar de Trento, del Vasicano I v del Vaticano T1.

5. Dei Verbmmn.

6.  Normalmente entendemos la confesidn del Credo en el sentide de la dimensidn jerdrquica de
la Iglesia. No debiéramos oividar este sentido de la fe apostélica que fundamenta nuesira fe

actual.
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porque tenemos que fundamentar noestra fe actual en 1a fe de la Tradicién que
lleva por dentro la experiencia apostélica, el ilimo logar de nuestrareferencia.
Nuestra fidelidad tiene que ser, naturalmente, aun Evangelio vivo, que esel 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 Tradicion,
fidelidad, en definitiva, al nervio mismo de la Tradicion 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 Christd”, perque la memoria de Jesucristo constituye para la Iglesia
sn verdadero “ayer”.

Latradicidn cristiana conoceun mandamientomemorial que esla voluntad
expresa del Sefior para sus discipulos, en visperas de su entrega hasta la muerte.
Nos encontramos esie maridamiento en la tradicion evcaristica de Antioquia,
representada por los textos acerca de la institucién (de la Eucaristia) que
aparecenen la1 Epistolaa los Corintios (11,23-25) y en el Evangelio de Lucas
(22, 14-23); “Haced esto en memoria mia”,

La memoria del Sefior, que debia acontecer sacramentalinente segiin la
capacidad memorial del medic judio-semitico, constituyd siempre para la
Iglesia un mandamiento sagrado. Dicho memorial tenia que hacer referencia
expresa a la muerte del maestro (“mi sangre derramada”), pero también debia
evocar todalaexistenciadel Sefior, cuyasignificacién se manifestGprecisamente,
de manera decisiva, por e] sufrimiento y por la muerte, tales como los asumié
Jesis.

Recordar a Jesiis, el Maestro que es el Cristo, con la capacidad memorial,
actualizadora como decimos ahora’, que tenfan los judios, ha sido algo familiar
para la Iglesia, cuando celebra la Eucaristia. Pero en nuestra Iglesia tiene
ademads una importancia trascendental, en un sentido memorial, desde 1a época
primitiva, 1a celebracién anual de la fiesta pascual. La significacién memorial
de la Pascua cristiana deberia ser referida igualmente por nosoiros a este
mandamiento del maestro en visperas de su muerte. En efecto, si la cuestién
pascual tiene de verdad una importanciareal para comprender 1a Cena del Sefior
en visperas de su pasion, habria que hacer notar también la relacién que el
mandarmiento memorial tiene con la celebracién anual de la Pascua cristiana,

7. Lateologfa linirgico-sacramental desarrcllada desde la obra de Dom O. CASEL, (Art und
Sinnn der dltesten christlichen Osterfeier, 1934} y toda su ieologia del eulto cristiano
{acmalizacidn: Vergegenwirtigung) “s muy importante aguj.
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afin si se prescinde de considerar dicha fiesta anual en el sentido de la ocasién
histdrica en la que debe ser ubicada 1a Cena del Sefior®,

De tedos modos, tanto lz Pascua cristiana anual de la Iglesia (y ella
principalmente), como su praxiseucaristica (sobre todo ladel “dies dominica™)
constituyen un claro testimonio acerca de la significacion de la memoria del
Sefior, necesaria para la constitucién de 1a comunidad eclesial cristiana.

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

La memoria que la fglesia hace de
Jesucristo como su salvador

Lalglesia harecordado siempre a Jesucristo como su Salvador, Larelacién
del memorial de la salvacién, que ella siempre ha hecho, con el sufrimiento y
la muerte de su Sefior (indisolublemenie ligada, como es evidente, con la
confesidn de laresurreccion ) es algo obvio. La tradicidn teoldgica de 1a Iglesia
haexplicado, ademds, la razén por la cual el sufrimiento y sobre todo la muerte
del Sefior constituyen nuesira salvacidn, con Ia mirada puesta, con frecuencia,
en una concepeidn martirolégica dé dichos acontecimientos.

Las explicaciones teolégicas de la redencién no siempre han sido
aforiunadas, podriamos decir. A veces, sobre todo recientemente, nos hemos
cuidado de descartar ciertas explicaciones del sufrimiento y de la muerte de
Jesiis que serian incompatibles con el sentido mismo de larevelacién del amor
del Padre, que acontece en toda la existencia del Sefior, Serfa el caso de una
comprensién “sadica™ (avnque 1a expresion pueda ser fuerte) de la satisfaccién
de Dios, exigida por El y realizada por el sufrimiento de un inocente.

Pero podemos leer 1a Sagrada Escritura de manera serena y mucho mas
acertada para recoger en ella las categorias gue, en su conjunto, nos permiten
expresar adecuadamente el misterio de laredencidn. Algunas de estascategorias
son mds bien juridicas: 1as de redencién y de satisfaccién. Ellas son ciertamente
originales, pero, por si solas, insuficientes para expresar este misterio de la
salvacién. Owras son de cardcter mas bien cultval: las de santificacién o de
purificacién, También ellas, por sf solas, son insuficientes para tal propdsito.
Existe un tipo de caiegorias, que merece una valoracién especial: son las

8.  Ha sido una cuestién muy debatida ésta y para ela s¢ han presentade diversas posibilidades
de explicacién. Una obra muy importante sobre el asunto fue la de E. RUCKSTUHL. Die
Chronologie des Letzien Mahles und des Leidens Jesu. Biblische Beitrige 4. Benziger Verlag
Einsiedein Zirich Kéln. 1963.
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categorias que podriamos llamar “histdrico-salvificas™. A ellas perienece la
tipologia pascual, gue se ha convertido en un vehiculo privilegiado, dentro de
todas las categorias memoriales de la Iglesia, para expresar el misterio de
nuestra salvacién, Piénsese si no en la gran importancia que atribuimos en
nuestra manera de hablar litirgica y pastoral al lenguaje pascual.

Por lo tanto, si por medio de categorfas juridicas, al hacer memoria de
Jesucristo nuestro salvador en la Iglesia, afirmamos que hemos sidoredimidos;
¥, 8i por medio de categorias cultuales afirmameos que hemos sido purificados;
por medio de categorfas histérico-salvificas afirmamos que Jesis, 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 ias
tinieblas a la luz y de la muerte a la vida®,

L.a memoria del Sefior, que tiene que hacer la Iglesia por voluntad de €l
misme, s memoria de la salvacién ligada intrinsecamente con la muerte (y
resurreccion). Es éste, digdmoslo asi, el contenido fundamental de esta
memoria. '

La memoria cristiana de la revelacién que ha hecho Jesiis
de Dios, su Padre

Recordar a Jesncristo, que ha muerto y cuya muerte es una entrega
salvadora por nosotros, es algo constitutivo, como se ha dicho, de 1a memoria
de la Iglesia. Pero es necesario afadir algo m4s acerca del objeto de esta
memoria cristiana de Ia Iglesia, inclusive para comprender ain mejor 1a misma
significacién de la muerte de Jesis. La existencia de nuestro Seiior Jesucristo
ha sido una revelacidn teologal, una revelacién de Dios, su Padre,

Las fuenies biblicas nos permiten afirmar ciertamente la dimensién
reveladora que tiene la existencia de Jesucristo y que ha alcanzado su plenitud
eneldesenlace mismode la muerte del Crucificado. Se piensa espontdneamente,
al hablar asi, en la teologia jodnea toda, en especial, clare ests, en el prélogo
del Evangelio; pero se evoca también, desde esta perspectiva, de inmediato, la
sensibilidad conmovedora del misterio de 1a misericordia como aparece, por
gjernplo, en el Evangelio de Lucas. Sin embargo es todo el Nuevo Testamento
el que nos permite hablar asi,

* Como se ha dicho, también es de una utilidad muy grande insistir en ¢l
sentido de la revelacidn teologal que tiene toda la existencia del Seiior, para
comprender mejor 1a significacion de su muerte. El sufrimiento y la muerte de
Jesiis (que no pueden ser comprendidos sin su referencia a la fe en la

9  Cir. N. FUGLISTER, Die Heilsbedeutung des Pascha, Kosel-Verlag, Mimich, 270-276,
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resu:réccién) constituyen la clave de interpretacion de todo el Evangelio, pero
también todo el Evangelio nos remite al desenlace de la vida del Sefios.

Sin que un discurso tan breve como éste pueda tener la pretensidn de
describir siquiera sea esquemdaticamente los fundamentos de una cristologia y
de una soteriologia, con todo si es posible hacer notar algunos elementos de 1a
revelacién de Dios, que acontecia en la vida de Jesis, y que pertenecen a la
memoria cristiana de Ia Iglesia. ' .

. - Antetodo, larevelacidn de Jesiis era la recoperacién de la concepcion

mads auténtica del Dics, que Israel habia percibido en su historia, en una
situacion de esclavitud, como presencia de liberacién. El Dios revelado por
Jesiis, por medio de su misma existencia, es el Dios Yakveh. 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, laimportancia
que tuvo el recuerdo judio del éxodo en todos los momentos de Ia historia del
pueblo?'. ;Por qué la fuerza de asimilacidn de esta experiencia liberadora de
Dios en relaci6n con otras experiencias de fe de la tradicidn israelita, como la
de los patriarcas?*

{Por qué el desarrollo universalista de esta fe, wal como se di¢ en la
confesidn del Creador?®, Lo cierto es que Israel pudo comprender toda su
historia, en el sentido salvifico, a partir de su memoria del Dios de la libertad.
Y este era el Dios que se dejaba ver en la existencia de Jesis, hasta su muerte,
que precisamente fue comprendida como un éxodo, como el éxodo definitivo
(Jn 13,1y, -

10  Se puede recordar, al respecto, que los evangelios de la infancia (Mateo y Lucas) son una
elaboracidn tardia que no podrfa ser comprendida sin tener en cuenta los relatos de la pasién.
O también el hecho de que Marcos, evangelio-fuente de la tradicién sindptica, por lo menos
dentro de la teoria de las “dos fuentes”, deja ls impresién de ser un evangelio de la pasién con
una larga introduccidn.

11 El éxodo se convirtié ciertamente en un verdadero paradigma pars interpretar odos los
acontecimientos de la historia israelita, desde el punto de vista de la salvacitn. Un Targum
(Targ. Ex 12,42), conocido como el “Poema de las cuatro noches”, es muy interessate al
respecio. Cfr. R. LE DEAUT, “La Nuit Pascale”, en Analecta Biblica 22 (1963) 64-65.

12 Ciertampente la experiencia yahvista asimilé la experiencia de fe de los patriarcas: “Yahveh, el
Dios de nuestros padres, el Dios de Abrzham, de Isasc y de Jacob, nos sacé de Egipto™. (Cfr.
Dt 256, 135.)

13. Como se sabe, el desarrollo de la fe israelita en el sentide de la creacion es un hecho tardjo, que
tiene gue ser comprendido desde ¢l punto de vista de la salvacién y que demuestrs, a 1a vez,
la manera comno Israel se decubrid asi mismo en un horizonte grande, el de toda la humanidad,

¢l de todo el wniverso.

14. La interpretacién de la. muerte del Sefdor por medio de categorias pascuales implicaba



Medellin, Vol.18 No. 74, Junip 1992 235

- Pero esta recuperacion significé también una correccion. La fe
yahvista de Israel, que habia sabido integrar en forma espontinea y admirable
en sus origenes el elemento pedagégico de la ley de su Dios, dentro de la
experienciade lalibertad, seextravid por este mismo camino. Seguramente que
laépocaen la cual laley se habia convertido en eliinico recurso para que Israel
mantuviera como pueblo una situacién de destierro, condenado como estabaa
que le fuera borrada su memoria original, explica, en alguna forma, larazén de
esta desviacidn, La verdad es que la concepcién de un Dios legislador, tal como
se le evocaba en la época de Jesds, por lo menos en un ambiente bien
determninante del judaismo, era mas bien la negacién del ideal de la libertad
percibido cuando la experiencia privilegiada de los hebreos en el éxodo.

Pable comprendié muy bien 1o que implicaba la revelacién de Dios,
realizada por Jesus, el Cristo que es el Kyrios, en el sentido de 1a libertad. (Cfr,
11 Cor. 3,17). La actitud de Jesiis frente a la concepcién religiosa de su pueblo
en ese entonces y frente a la tradicién teclégica que la mediatizaba fue
ciertamente critica. Se trataba de la afirmacién de la libertad, porque el
verdadero Dics, 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 ofrecia a su pueblo la
posibilidad de caminar por el caniino de la libertad. El descubrimiento de la
libertad realizado porPablo en el contacto con Jesiis es ciertamente trascendental
y conmovedor. ‘

- Experiencia de lalibertad, pero sobre todo experiencia de la plenitud
de la misma. Eso es lo que hace de la existencia de Jesis, en definitiva, una
revelacién teologal. La experiencia del Abba de Jesds es 1a experiencia de la
misericordia, la experiencia del misterio del amor infinito, que es el secreto
decisivo para la libertad. En esta revelacién queda fundameniada toda la
comprension de las intenciones de Jesds, que tiene que tener hoy la Iglesia,
cunando hace la memoria de sa Seiior. Estas intenciones estan intrinsecamente
vinculadas con el proyecto salvador del Reino de Dios, sy Padre, que Jesis no
sélo anuncia, sino que hace acontecer, y con el que compromete a sus discipulos
y a sus segnidores. Estas intenciones implican necesariamente el protagonismo
de los pobres, de los marginados en general tendriamos que decir, en relacidn
con larealizacién de este proyecto, en cuanto que en ellos revela Jesis el ambito
privilegiado para que pueda acontecer la misericordia del Padre. Estas
intenciones, en fin, denen que ver con 1o que podriamos llamar el cédigo, con

clarsmente la referencia aléxodo y, por lo tanto, a la experiencia teologal de la liberacion. Hay
gue tener en cuenta, claro estd, que esta interpretacidn se consiata muy bien no propiamente
enlatradicién sinéptica, sino enlatradicién jodnea, en la que no nos encontramos conun relato
referente a fa institucién de la Eucaristia ¥ en cambio si a la ubicacién de 1a muerte de Jests en
la fecha judia de la pascua. Jesiis moere como ¢l cordero pascual. Es el éxodo nuevo.
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el que pueden concordar todas las aspiraciones mejores y més nobles de los
hombres®.

Para sus discipulos, Jesiis el Maestro, es el Cristo y asi también tiene que
suceder con laIglesiade todos los tiempos. El Cristo no harealizado solamente
una obra martirial, de consecuencias redentoras, purificaderas y salvadoras,
sino que ha vivido toda su existencia hasta morir como revelacién de un Dios,
en cuya historia nos ha hecho entrar. A ese Cristo tienen gue estar referida
siempre Ia Iglesia. Al hacer memoria de él asume su tradicién fundamental,

2. JESUCRISTO HOY

Afio tras afio la Iglesia se edifica de nnevo por 1a proclamacién gozosa de
laresurreccidn de su Sefior, la que no es siemprerecordada como acontecimiento
que sucedié en un momento transitorio del tiempo, sino sobre todo afimada
como realidad permanentie, que le permite a la misma Iglesia vivir su historia
desde la inspiracién de una vida nueva.

Existe un hoy cristiano de 1a Iglesia, en el sentido de una fundamentacidn
cristiana de su existencia actual por la afirmacién de Ia 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 Espiritu.

Noconsisteeste hoy cristiano de la Iglesia simplementeen una proclamacion
triunfal de un hecho histérico pasado. Esadem4s la asuncién de un presente, que
se constituye en un proyecto cuya realizacién sdlo se puede dar por la virtud
inspiradora y animadora del Sefior Resucitado.

{Qué hace hoy la Iglesiacristiana? ;En qué senttdo se manifiesta ¢l hoy de
Jesucristo en este acontecer eclesial?

Estas preguntas nos invitan a considerar conscientiemente todo Io que en
lalIglesia nos haocupadoen el presente. Lo gue hemos venido viviendoen estos
afios, pero también lo que hemos venido descubriendo como nuestra
reponsabilidad, desde nuesira conciencia teoldgico-eclesiolégica actual,

No es facil 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 nosoiros mismos protagonistas de la historia eclesial, ya sea que pongamos
laatencion en la Iglesia Universal o quenosinteresemos porla vida més cercana

15. Enunmomentoen el cual nos vermas urgidos para hablar de una “ética civil”, el reconocimiento
de [a posibilidad de crecimiento, por dentro de los mejores ideales humanos, dal espirir del
Sefior puede ser muy iluminador.
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anosotros de lamisma Iglesia y de nuestras comunidades concretas. Mas fécil
es probablemente hacer notar las intenciones proclamadas en este tiempoen la
Iglesia, en el sentide de responder al Evangelio y en el sentido de permitir el
acontecer del Espiritu del Resucitado en las circunstancias concretas de
nuestros tiempos.

La Iglesia y ¢l acontecer sacramental del Sefior en ei presente

“La Iglesia es en Cristo como un sacramento o seflal e instrumento de la
ntima unidén con Dios y de la unidad de todo el género humano” (LG 1). Esta
afirmacidn doctrinal del Magisterio de 1a Iglesia, hecha en ¢l Concilio, puede
ser consideradacomo verdaderamente ceniral en el contexto de todo el discurso
teoldgico que debemos establecer sobre la Iglesia. Dicha afirmacién nos la
encontramos en el primer capitulo dela constitucién dogmatica sobre laIglesia,
intitulade “El misterio de la Iglesia®. El wansfondo de la afirmacién es,
entonces, la teologia mistérica, por medio de la cual se define a la Iglesia como
realidad profunda, que trasciende su pura manifestacién fenomenal (institucional
y organizativa, € inclusive religiosa). Aqui estd fundamentada también la
eclesiologiade lacomunion, con sus virtalidades, es decir, consuspos’blhdades
precisamente en el sentido de la sacramentalidad,

Las nociones de misterio y de sacramento no tienen la misma extensién
significativa y,enrazén deesto, no se podria utilizarlas de manera indiferenciada,
Sin embargo sf tienen necesariamente que ver 1a una con la otra, 1o que explica
que el uso tradicional de la Iglesia no hubiera encontrado dificultades en algin
momento para intercambiarlas. Cada una de ellas deja aparecer un aspecto
fundamental del primer discurso teolégico acerca de la Iglesia: la teologfa
mistérica nos permite comprender y expresar la significacién profunda del
fendmeno eclesial; 1a teologia sacramental nos permite comprender y expresar
el cardcter de revelacién que tiene esta realidad profunda y salvifica,

La Iglesia es (como) un sacramento, dice el Concilio. Habria que hacer
notar que lo hace en un doble sentido: desde una perspectiva teologal y desde
una perspectiva antropoldgica. La Iglesia es manifestacién de las intenciones
profundas de Dios en relacidn con los hombres (el plan divino de salvacidn,
como decimos en témmninos paulinos); pero también es Ia manifestacién de los
deseos profundos de la humanidad en relacién con Dios, Sacramento de
salvacién y sacramento del deseo universal de fraternidad.

Esta comprensidn sacramental es, de alguna manera, una realizacién del
misterio de a Encamacién en todas sus dimensiones, La teologia de la
Encamacion nos ha permitido afirmar admirablemente a Dios y al hombre en
Jesucristo; la confesién cristoldgica nos ha permitido afirmar la comunién
intrinseca de estas dos dimensiones. Y esto acontece sacramentalmente en la
Iglesia, que puede ser considerada entonces con toda seguridad como el
sacramento de Nuestro Sefior Jesucristo,
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Para la comprensidn de la dimensidn cristiana de 1a Iglesia de hoy es muy
interesante esta valoracion de la significacién sacramental de la Iglesia, en la
que se hace realmente presente y actual la persona y la historia de Jesucristo,
Por eso, en este sentido, la profesién de fe en “Jesucristo hoy” puede ser mirada
en razdn de sus implicaciones eclesioldgicas. -

Peronoes sélo comomemoria, tal comoaparecia en el punto anterior sobre
“Jesncristo ayer”, sino ademds en el sentido de la Resumreccidn y del Espiritu,
como tenemos que hablar del hoy de la Iglesia. La Iglesia del presente es
siempre la presencia sacramental de su Sefior,

Las afirmaciones eclesioldgicas de nuestros dias y
1a presencia del Sefior resucitado en 13 vida de 1a Iglesia

No es muy fécil hacer una descripcidn, difimos arriba, de lo que es Ia vida
de la Iglesia y de los esfuerzos vividos para que la Iglesia sea efectivamente Ia
realizacién sacramenial de la vida de Jesucristo, su Sefior. Pero es posible
recordarlasintenciones teoldgicas ylasdel Magisteriode laIglesia para afirmar
laconcienciaeclesial que hoy debemos tener y la manera como comprendemos
el sentido de la misidn eclesial en nuestros dias.

- Podriamos decir que el hoy de 1a Iglesia no puede ser reconocido sin
tener en cuenta el acontecimiento conciliar (Vaticano 1, 1962-1965). Desde
cuando se hablé de un retorno a las fuentes y de una fidelidad al Evangelio,
comenzd, por lo menos intencionalmente, una hora nueva, vcrdaderamentc
actual para la Iglesia.

Han pasado ya casi tres decenios desde el Concilio. En este tiempo se han
puestomuchascosasen movimiento enlalglesia. Conocasiénde los veinticinco
afios de la clausura del Concilio (1990), se realizé una evaluacién a nivel
universal en el Sinodo Extraordinario convocado y llevado a térming por ¢l
Papa Juan Pablo I1. No se puede ocaltar a los ojos de nadie que, ademds de los
aspectos positivos constatados, también se manifestd por parte de algunos
malestar y reticencias. Pero, en realidad, una empresa como €sta sélo puede ser
interpretada con una mirada de fe como una empresa providencial, que wvo
comoinstrumento al Papa Juan XXII1, y que abridles caminos parala verdadera
hora actual de 1a Iglesia.

El Concilio, como es obvio, no podia ser considerado como un puato de
llegada, sino precisamente como el comenzar de un proceso largo, que habia
que recorrer con el deseo de renovar la fidelidad al Evangelio y con el deseo
también de abrir todas 1as posibilidades que tiene para nuestre mundo el Espiritu
del Resucitado, presente y vivo desde Diosen lavida delaIglesia. Esciertoque
en estos afios se ha recorrido ya mucho camino, con un ritmo ademads
caracterizado por la ley de la rapidaciéa creciente que se da en nuestro mundo.
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Tal vez hasta podriamos pensar que ya estamos lejos de la era del Concilio. Sin
embargo, estamos en plena hora conciliar, todavia con necesidad de
“aggiomamiento” y de apertura al Espiritu del Resucitado, el Jesucristo de hoy.

Hay que reconocer que este proyecto conciliar ha permitido que volvamos
a tener conciencia mucho mis clara de lo que debemos ser como Iglesia
obediente a la voluntad del Sefior y a las exigencias del Evangelio. En este
sentido hay que interpretar varios aspectos fundamentales de 1a eclesiologfa
conciliar: ante todo 1a eclesiologia de la comunidn que s¢ desprende de la
teologia del misterio, presentada desde el principio de la constitucidn sobre la
Iglesia; en segundolugar, lasignificacién delasacramentalidad de lacomunidad
eclesial, llamada a realizar un proyecto histérico de salvacidn, como aparece
en el capitulo tan importante de 1a misma constitucién acerca del Pueblo de
Dios; entercer lugar, el cuestionamiento profundo del estado de las estructuras
eclesiales, pararepensarlas ahoradesde las perspectivas anteriores (del misterio
y del Pueblo de Dios) y desde los ideales evangélicos de la diaconfa (y de la
colegialidad apostélica); 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 diaconia histérica's,

Lo que aconteci6 en el Concilio es mas trascendental de 1o que creemos ya.
Todavfa nos falta comprender mejor lo intentadc entonces, para tener una
conciencia mejor del hoy eclesial que vivimos. Esta conciencia nos permitiria
comprender de verdad mejor la hora histérica que vivimos en la Iglesia, las
esperanzas que tenemos, el enmsiasmo con €l que hemos vivido tantas cosasen
todos estos afios, los sufrimientos mismos por 10s que hemos pasado, Esta
conciencia nos sirve para explicar las alegrias que produce el testimonio de
fidelidad evangélica de tantos hermanos, en estos Hempos, y también el
malestar profético que han despertado otras actnaciones no conformes con el
espiritu del Evangelio.

- Elhoycristiano dela Iglesia tiene que ver también, entre nosotros, con
la manera como desde nuestro mundo latinoamericano se ha leido para toda Ia
Iglesia el Evangelio y se ha anunciado proféticamente la responsabilidad que
implica la apertura a la actuacién del Espiritu del Sefior Resucitado.

Elinterés por nuestraexperienciaeclesiallatinoamericana se ha manifestado
frecuentemente en la Iglesia universal. El Papa Juan Pablo II s¢ ha expresado
en este sentido repetidas veces, en especial durante sus viajes apostélicos. El
haberconvertido neestras insistenciasteoldgicas, afin controvertidas, y nuestros
esfuerzos evangelizadores en patrimonio de 1a Iglesia universal, es un signo

16. Monsefior G. Phillips comentaba entusiasmado el papel de verdaderos ejes que tenian dentro
de lz documentacién conciliar la constitucion Lumen Gentium y la constitucién pastoral
Gaudium el spes.
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muy importante de este interés por una Iglesia que tiene una respensabilidad
histdrica grande®.

En lo referente a la teologia de la liberacién, no es poco frecuente
actualmente la discusion acerca de su futuro, tenida en cuenta, por ejemplo, la
crisis de un mundo en el que se habian puesto muchas esperanzas en relacién
con su eficacia como modelo humano de desarrollo. Hay que valorar el juicio
del Magisterio de Ia Iglesia sobre muchos aspectos de este esfuerzo y de esta
bilisqueda teolGgica “de los pobres”, como decimos con orgullo, juicio que en
lo referente al proposito de fidelidad al Evangelio y en lo referente ala apertura
que la Iglesia tiene que tener al Espiritu del Sefior, es completamente positivo.
Hay frutos de esta bisqueda, que no deben ser olvidados en 1a historia de la
Iglesia. Por ejemplo el hecho de haber subrayado asi 1a memoria del Dios de
Jesis,como experienciade liberacién, con sucapacidad de paradigma histérico
para la interpretacién del sentido salvifico de la historia. Pero también es un
elemento prometedor el esfuerzo por reconocer que en definitiva lo gue es
vinculante para 1a Iglesia y de trascendencia también para el mundo de los
pobres, no es simplemente la memoria judia del Dios, que nos ha recordado
Jesiis, sino la memoria misma teologal de Jestis. Con otras palabras: noestra
inspiracién no puede ser encontrada simplemente en el judafsmo, sino en el
mismo Jests, que también era judio. Es estalamemoria del Dios de Jesiisla que
hemos sefialado en ¢l punto anterigr, pero la que tenemos que considerar a la
vez en este punio, a la luz de 1a Resurreccidn del Sefior y del surgimiento de su
Espfritu entre nosotros como iglesia. '

Mg atrés se habia dicho que no parece acertado hablar de “privilegiar al
Jesiis histdrico”, al hablar de la significacién cristiana actual de la Iglesia, o, con
otras palabras, al hacer la confesion de lo que significa “Jesucristo hoy” para
laIglesia. La virtud actual de la Iglesia, en el sentido de la fuerza que ia anima,
no es simplemente un recuerdo, que de todos modos es indispensable para
comprendemnos como la Iglesia del Sefior, y, sobre iodo, no un “recuerde
" histérico” por contraposicién con un recuerdo concebido en el sentido de la fe.
La virtud actual de 1a Iglesia la constituye el Jesis histérico, mirado con la
mirada de la fe como ¢l Cristo, que ha resucitado, que ha inaugurado los
verdaderos tiempos nuevos del Reino de Dios sa Padre, que nosotros tenemos
que vivir para transformar desde dentro de nuestro mundo. De otra manera, la
confesién de la Resurveccion de Jesiis, el Cristo, no se sabe paraqué sirve alos
cristianos,

17. Conviene leer ahora muchas manifestaciones del Magisterio de la Iglesia dz los afios pasados
con un espititu abierto, interesado Unicamente en responder mejor a las exigencias del
Evangelio, las cuales son 1ambién la verdadera preocupacion de toda la Iglesia,
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3. JESUCRISTO (PARA) SIEMFRE

Con esta hermosa confesién, que es parte constitutiva del lema cristoldgico
tomado de la Epistola a los Hebreos (13,8}, expresamos la dimensidn cristiana
del misterio escatoldgico de 1a Iglesia,

Lapreocupacién por el futuro, en teclogia y en eclesiologia, noesunhecho.
antiguo, por lomenos como preocupacidn verdaderamente integrada dentro del
proyecto histdrico de la Iglesia misma, Hemos tenido, es cierto, un discurso
escatoldgico, individual y colectivo, que hemos llamado el tratado de las
postrimerias, un tratado que supone la consideracién del futuro como lo que
pertenece al més alld de lamuerte. Pero lo escatoldgico no es simplemente eso:
lo escatoldgico es una dimension del tiempo, una caracteristica que acompaiia
siempre al acontecer judeo-cristiano y sin el cual, en nuestro caso, falta algo
fundamental para conprender a la Iglesia,

Tampoco excluye, nataralmente, el futuro absoluto, que tiene que ser
integrado dentro de todo el discurso escatolégico en el sentido de la plenitud.
Es esto 1o que nos ocupa cuando, al hablar del proyecto del Reino de Dios de
Jesiis, decimos que es algo que tiene que acontecer va, desde nuestro tiempo,
pero precisamente como realizacion escatoldgica. A la vez decimos que dicho
proyecto tiene un futuro en el sentido de 1a plenimd, es decir, que si hablamos
también del destino de nuestras existencias y de nuestra historia en un sentido
de resurreccidn, de glorificacién, de plenitud,

Acmalmente empezamos a percibir de manera méis concreta fo que
significa el futuro y lo que la dimensién escatolégica implica en nuestra
existencia. Nos preocupa el advenimiento de un tercer milenio de historia
cristiana, que estd por comenzar; en América Latina, el tiempo que sigue ala
celebracién de un V Centenario desde el comienzo de laevangelizacién nosestd
invitando a entrar en el futuro y a considerar la significacion que tiene para la
Iglesiala dimensi6n escatolégica. Esoes el futuro inmediato, También tenemos
que seguir mirando con una mirada m4s ambiciosa hacia adelante, porgue la
realidad de morir todos no puede ser olvidada y, en términos cristianos, la
muerte no nos convierte en un sujeto de la historia pasada definitivamente, sino
en protagonistas del mundo decisivo, o 1o que es lo mismo, protagonistas del
futuro en plenttud.

- Volvamos al Concilio Vaticano I1, El discurso eclesiolégico funda-
mental del Concilio, que es ta constitucién dogmatica sobre la Igiesia (Lumen
Gentium), incluye una presentacién escatolégica que ocupa los dos tiltimos
capitulos del documento, Estos dos dltimos capitulos deben ser considerados
desde la intencionalidad, o por 1o menos, desde la realidad estructural de la
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constitucién', Estos Gltimos capitulos son, ciertamente, fruto de situaciones
“accidentales™ que se presentaron en el Concilio’, como el deseo del Papa Juan
XXIII de ver tratada la cuestién de los santos en la Iglesia y como la necesidad
de definir el Iugar en el cual deberia ser watado lo referente al papel de 1a
Santisima Virgen en la vida de los crisdanos, en la Iglesia, Aunque los dos
capftulos tratan, por esta razén, cuestiones mas bien précticas, devocionales o
pastorales, o por lo menos dedican un espacio considerable a esta cuestiones,
suresultado es mucho més de fondo. Tanto asi, que el capitulo séptimo terminG
por ser titulado “Indole escatoldgica de laIglesia™ y el octavo, aungue no tenga
un iitulo en este sentido (“La bienaventurada Virgen Maria, Madre de Dios en
¢l misterio de Cristo y de 1a Iglesia™), también responde a esta intencionalidad
escatoldgica.

Lamanera de plantearnos escatoldgicamente el misterio de la Iglesia tiene
queresponder como fundamentacién, alaproclamacién cnslologlca “Jesucristo
para siempre”.

Al entrar en los tiempos de 1a post-modemidad, cuando nos asomamos ya
al tercer milenio de cristianismo, el Espiritu del Concilio se tiene que seguir
sintiendo como una verdadera provocacién del Espiritu Santo, para que,
viviendo de manera renovada la fidelidad al Evangelio, con una actitud de
apertura dialogal en todos los campos, nos manifestemos en Ia historia como
fuerza de transformacidn y de salvacién. Nosotros, en cuanto Iglesia universal,
tenemos que demosirar la vitalidad y la eficacia escatoldgica del Evangelic de
nuestro Sefior Jesucristo,

- Volvamos también a nuestra existencia eclesial latingamericana, en
funcién de este planteamiento escatoldgico. ; Cémoafrontar nuestro fumro, con
una actitod de esperanza realmente eficaz? ;COmo caminar en adelante,
después de haber recorrido una historia de quinientos afios, desde el comienzo
de la evangelizacién de nuestro continente?

Esta, nuestra preocupacién eclesial, en su dimensidn escatolégica, es la
preccupacion que nos estd haciendo hablar actualmente en el sentido de una

nueva evangelizacion.

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

18. La constitucién consta de ocho capimlos,que de dos en dos nos ofrecen una presentacién de
cuatre perspectivas de la Ighesia,

19. El proceso de elaboracién de una documentacidén del Magisterio en un Concilio supone
siteaciones como éstas, que terminan por ser providenciales. El Cardenal Svenens comentaba
en este sentido el proceso que se vivié en el Concilic hasta llegar a los resultados definitivos
que nos encontramos en la documentacidn 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 comenz6 en 1492
como encuentro de dos mundos, ricos ambos en cultura: 1a una medieval, més
bien nueva, si s¢ tene en cuenta que habia comenzado a hacerse realidad
practicamente s6lo con la conversidn de los barbaros, aunque sus raices eran
milenarias; la otra venerable, con una tradicién que ahora conocemos mucho
mejor, También significé esa fecha el encuentro émico mas impresionante que
se haya dadoenla historiade lahumanidad: en este continente, larazaindigena,
la blanca y la negra dieron lugar a un mestizaje, cuya significacién es
histéricamente trascendental,

Enotro tiempo pensdbamos con cierta arrogancia en lariqueza de las razas
y de las culturas conservadas en toda su pureza. Hoy somos capaces de
Teconocer que es una gran riqueza histérica el mestizaje de los distintos tipos
humanos y el encuentro dialogal de las culturas, realizado de tal manera que
ninguna de elias sea sacrificada. Nuestro mundo tiene una riqgueza enorme para
ofrecer a la historia unjversal futura, no por las realizaciones logradas a partir
de la injusticia y del sufrimiento injusto de muchos, sino precisamente por lo
que significa este maravilloso desarrollo émico y este patrimonio culural que
también tiene en su inconsciente, por lo menos, 1o que habian construido los
aborigenes de este continente.

Estamos también haciendo el balance de nuestra historia cristiana y
eclesial. Reconocemos con sinceridad lo que ha significado en esta aventura
histérica latinoamericana ia evangelizacién realizada, que produjo un mundo
cristiano y catdlico principalmente; que produjo, sobre todo, un mundo
religioso, con esiructuras eclesiales fieles a la inspiracion del modelo eclesial
europeo. Las sombras de esta historiade 1a evangelizacién de nuestro continente,
en el que se apagd practicamente uno de los sujetos culturales, se constatan en
un fenémeno, que por ofra parte sabemos valorar: la evangelizaci6n hizo crecer
un sentido cristiano a estos pueblos, pero mis que todo en cuanto sujeto
religioso que aumid las costumbres de la religiosidad medieval europea. La
religiosidad popular es un hecho importante, pero no agota todo lo que debe
producir laevangelizacién. No se conocia entonces una visidn misionera capaz
de comprender las posibilidades de crecimiento de 1a fe cristiana, desde dentro
de las culturas evangelizadas. Los métodos misioneros eran eficaces para la
comunicacion de las doctrinas y para lograr el interés de los evangelizados por
las costumbres religiosas. Hoy pensamos que hay mucho mds que hacer, cuando
se asume el proyecto de una hueva evangelizacidn.

- Sinembargo,este balance que vamos haciendo, no es todoel cometido
que tenemos para esta celebracion del V Centenario, Estamos hablando de una
nueva evangelizacién: con la mirada puesta en ¢l futuro, queremos dar razén
del cardcter escatolégico de nuesira fa y de nuestra realizacién como Iglesia.
Miramos al futuro con entusiasmo comao hacia el advenimienio de Dios, que se
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nos quiere revelar como Kyrios y que se hace presente ya entre nosotros por su
Espiritu. Caemos en la cuenta también del sentido escatolégico que tiene el que
seamos un pueblo, que lo mejor que tiene para ofrecer no son fas riquezas
consideradas como tales desde ciertos intereses, sino més bien nuestra misma
condicién de mestizaje y el crecimiento cultural que recnpera también lo que
estaba perdido, para ofrecerlo a todo el mundo. El sujeto latinoamericano, que
comparte susaspiraciones con las grandes mayoriashumanas del mundo, seestd
sintiendo llamado a ser protagonista de la historia futura. Si el papel que un
mundo humano, coma el nuestro, se realiza con la inspiracién profunda del
Evangelio, podremos tener una confianza inquebrantabie en relacién con e}
futuro.

El logos teoldgico que acompafia nuestra existencia cristiana y eclesial
pone toda su atencidn en el Dios que es “el futuro de nuestra fe”, en el Dios del
fuhro que estd viniendo. Su advenimiento para nosotros es siempre en
Jesucristo. Como lo decian los primeros cristianos, lo decimos también
nosotros: “Maranathal ", Poreso tiene tanta imnportancia para nosotrosconfesar,
como lo hacemos con el lema que debe iluminar los trabajos de la IV
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, que el Jesucristo de
ayer,dequien hacemos memoria, estambién ¢l Jesucristode hoy, que es nuestro
Seiior, el Kyrios cuyo Espiritu nos anima a vivir la vida actual; pero también
el Jesucristo del mafiana, que desde el futuro, que no es otro que Dios mismo,
dinamiza nuestra vida y moeve nuestra historia.
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JESUS CRISTO E O MESMO: ONTEM,
HOJE E SEMPRE

Um comentario eclesiologico

Pe. Alberto Antoniazzi®,

O que se pretende, nestas poucas paginas, ¢ esbogar uma reflexfio sobre o
significado dotextode Hb 13,8 - “Jesus Cristo é 0 mesmo: ontem, hoje e sempre!”
- para a eclesiologia. A brevidade do espago e do tempo a nossa disposi¢io nos
dispensa de notas e aparato critico. '

1. Antesdeiniciarcomumareflexao tedrica, parece-nos maisinteressante
comegar pela observagio de fatos. O texto de Hb 13,8 serviu de inspiragdo,
efetivamente, para alguma eclesiologia? A resposta ¢ afirmativa. Ao menos no
Brasil, as Igrejas Pentecostais cl4ssicas, que aqui se desenvolveram a partir de
1910, viram em Hb 13,8 uma inspiragio fundamental para sua maneira de
conceber a fé cristd e a vida eclesial. Tais Igrejas sio a Assembiéia de Deus (que
hoje conta com mais de tés milhdes de fidis ou 2% da populag#io brasileira) e a
Cengregacdo Crista do Brasil (que tem metade ou menos do mimero de fidisda -
primeira). Juntas, constituem o grupo mais numerose € compacto dentro das
variadas correntes do protestantismo presente no Brasil, onde alcanga - segundo
prudentes estimativas - 8 ou 9% da populagao.

A idéia central que essas Igrejas encontram em Hb 13,8 € a atalidade da
experiéncia de Cristo na Igreja. Cristo é vivo, Cristo € agora o Senhor da Igreja.
Cristo envia agora o Espirito. Nesse sentido, pode-se dizer que a Igreja &
acontecimento, que ela é realidade presente, Compreende-se melhor esta
concepsao, ou esta énfase no presente, se lembrarmos que a maioria das Igrejas
“tradicionais” do protestantismo americano (presbiterianos, batistas, metodistas),
de onde os pentecostais sairam no inicio deste século, tinham e tém uma
concepeio da Ipreja essencialmente voltada para o passado, determinada pela
tradigde. Ora, com ¢ passar dos anos e dos séculos, isto traz o perigo de a figura
de Jesus como sempre mais distante e sempre menos “eficaz” ou “poderosa” no
presente.

E claro que, frequentemente, movimentos de reforma ou de renovagio

Filésofo e Teslogo. Vice-Reitor da Universidade Catslica de Minas Gerais - Brasil. fiafo-
Brasileiro
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tentavam - por diversos caminhos - reenconirar o dinamismo da Igreja primitiva,
No século XIX, por exemplo, 880 tipicos no protestantismo norte-americano 0§
movimentos “adventistas”, que restabelecem a tensfo escatoldgica, a expecta-
tiva da segunda vinda de Cristo. Mas, indubitavelmente, o pentecostalismo
caracteriza o século XX e traz, inclusive nos ambientes populares da América
Latina, uma experiéncia eclesial cuja forga estd em demonstrar que Jesus Cristo
£ 0 mesmo hoje como ontem, que Pentecostes se realiza permanentemente, que
0s carismas ndo sdo dons extraordinarios dados apenas aIgreja do comego, mas
manifestagdes atuais e sensiveis da forga maravilhosa do Espirito de Deus.

Apesar de sen sucesso (relativo), o pentecostalismo j4 mostrou também seus
limites e seus desvios. No Brasil, podem ser observadas duas tendéncias que se
afastam da inspiragfo inicial. De um lado (e n@o € renhuma novidade para os
socidlogos), as Igreias pentecostais mais antigas - como as citadas Assembidiade
Deus e Congregacdio Cristd - comegam a mostrar sinais de burocratizagfo e de
tradicionalismo. Apés 80 anos de existéncia, elas passam a sofrer os condicio-
namentos da idade e da progressiva institucionalizagfio ¢ véem aparecer os
“defeitos” que criticavam nas outras Igrejas evangélicas e na Igreja Catolica.

De outro lado - e isto € muito significativo! - outro desvic aparece, gerando
novas Igrejas pentecostais, em que ¢ aspecto de “acontecimento atual” da Igreja
€ exasperado. Trata-se das igrejas (ou “agéncias”, &s vezes quase empresas) da
“cura divina”. Suas rafzes estfio na-difusio no Brasil, nos anos 50, da Igreja do
Evangelho Quadranguiar (fundada nos Estados Unidos em 1921). Ela inicia
aquela énfase sobre a cura, que muitas outras igrejas mais recentes radicalizam,
Ao limite, temo uma verdadeira reviravelta do pentecostalismo clissico.

A Congregacdo Cristd do Brasil e, quase com 0 mesmo rigor, a Assembiéia
deDeusexigiam de seusfiéisumaadesgototal, solidariedade irrestrita, disciplina
absoluta, comportamento que procurava separar do “mundo” (proibigo de fumo
e bebidas, cinema e TV, espeticulos “profanos™; modéstia no vestir; intensa
participagio na vida comunitdria etc.), Embora no centro do culto tivesse a
experiéncia do Espirito e de seus dons, isto trazia um amplo conjunto de
cbrigagfes morais “puritanas”. Algnmas das mais recentes igrejas {que alguns
observadores preferem classificar como “agéncias™ ou ‘empresas”) pentecostais
reduziram o acontecimento eclesial & cura (ou ac exorcismo, milagre, experién-
cia extdtica) e, seus fiéis, paralelamente, foram reduzidos a espectadores ou
Jfregueses (clientes), que fazem uma ripida experiéncia do maravilhoso (geral-
mente em trocade consistentes contribuigdes em dinheiro), sem assumir vinculos
de solidariedade e compromissos éticos ou morais permanentes, Paradoxaimen-
te, acabam se aproximando assim dos cultosafro-brasileiros ouda Umbanda, que
combatem violentamente como demoeniacos, mas com 0§ quais apresentam
anajogias estruturais evidentes: experiéncias do Espirito ( no pentecostalismo)
ou dos espiritos (pa umbanda); busca de consolo e orientacdo individual;
obrigagdes ritnais, mas nem sempre morais.

Embora 0s casos extremos possam ser 1aros, pois sempre ha algum meca-
nismo gue freia a tendéncia para a radicalizaggo, pode-se formular a hipétese de
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que a interpretacdo radical do hoje de Cristo, a énfase ilimitada sobre a Igreja
como gcontecimento atual, leva i dissolugio da propria Igreja on & sua redugio
a uma “experiéncia” passageira de um “divino”, cuja autenticidade nio €
garantida,

2. Se a experiéncia pentecostal mostra limites ¢ desvios possiveis na
interpretagao de Hb 13,8, ela nfo exclui que outra interpretago seja possivel e
possa inspirar ou enriquecer uma eclesiologia sadia,

- O que o antor da Carta aos Hebreus queria? Esta é a perguntabésica. o ponto
de partida. Ora, sem entrar aqui na histdria da exegese dessa epistola de antor
desconhecido, podemos tomar como base 0 consenso recente sobre a natureza da
sua mensagem. Em breve: rata-se de uma carta escrita (talvez ao redor do ano
de 80d.C.} com a intengfio de exortar 4 perseveranga na fé uma comunidade da
segunda ou terceira geragio cristd, que sofre o problema do desénimo diante de
provagdes inesperadas ou de esperangas desiludidas. A carta se compde de dois
tipos de textos complementares:

- textos teoldgicos mais extensos e habilmente elaborados, que querem
mostrar o fundamento da esperanga Crista;

- textos parenéticos (exortatdrios), concentrados especialmente no final
da carta (cap. 12-13), mas brevemente antecipados e intercalados nos
capitulos teolégicos (cf. 2,1-4; 3,1-4,14; 5,11-6,20; 10,19-39), que
explicitam a exortag@ioc & perseveranca e apontam as atitudes que oS
leitores devem tomar.

Como se sabe, a teologia de Hebreus tem como tese central que Jesus Cristo,
apés sua morte, foi exaltado 2 direita do pai, onde continua vivo e poderoso, como
Sumo Sacerdote ¢ Rei messifinico para sempre, Senhor do mundo ¢ da Igreja.
Confiando em tal intercessor todo-poderoso, que demonstron sua solidariedade
com a ra¢a humana em toda a sua existéncia terrena, a Igreja pode viver na fé,
isto é, na confianga, na certeza da vitdria final, fé e certeza de que tantas
testemunhas (cf. Hb 11) deixaram ¢ exemplo.

No final da I Guerra Mundial, a situag&0 da Europa ocupada pelos nazistas
sugerin a Oscar Cullmann e a outros tedlogos uma comparagio que pode ajudar
a compreender a situacio do cristdo na histdria, segundo a Carta aos Hebreus. A
batalha decisiva j4 estd ganha pelas forgas do bem (Cristo est4 no céu, assentado
acimade todas as poténcias do mundo), mas a guerra ainda nio terminou. Poderd
durar mais ou menos, mas a vitdria final estd certa. Enquanto isto, porém, o
inimigo resiste. O cristio € como alguém que, confiante na vitdria final, combate
a guerra de guoerrilha no territério ocupado pelo inimigo, para apressar a
libertagdo e o fim da guerra, e nisso sofre pelas arocidades das Gitimas e mais
encarnicadas batalhas,

Comeo entender mais exatamente a identidade da Igreja nesse contexto?
Como discemir amigos € inimiges nesta luta? Como reconhecer 0 caminho da
vitéria?
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Para a Igreja Catélica {como, “mutatis mutandis”, para as outras Igrejas
cristas) aidentidade passa pelareferéncia aCristo. Numa concepgiopentecostal,
Cristoestarialdonde ele se manifesta sensivelmente atravésdos dons do Espirito,
Ja vimos que esse critério & insuficiente, O texto de Hb 13,8 diz que Jesus Cristo
é 0 mesmo “ontem, hoje ¢ sempre”, Aflora aqui um outro critério indispensavel
paraaidentidade daIglesia: “seguir” o Jesus de ontem, o Jesus histdrico; praticar
sua palavra e celebrar os sinais sacramentais da sua memdria e da sua presenga.
Essa conservagio da “heranga’™ recebida nfio faz, porém, da Igreja um museu on
uma institui¢do voltada exclusivamente para a salvaguarda da tradigio. Cristo
continua vive hoje e continnara vivo para sempre, para a eternidade.

A Igreja encontra Seu caminho, portanio, nfo a partir de uma dnica
referéncia, mas de uma triangulagfo em que presente, passado e futuro sfio os
polos necessdrios e inelimindveis,

Voltemos aos fatos para comprovar a tese, Nio € dificil observar, na histdria
do cristianismo, que a Igreja avanca na diregio certa quando se afasta do apego
unilateral ou exclusivo a uma de suas referéncias. Quando a Igreja se volta
exclusiva ou predominantemente para o passado (lemtagio que aIgreja Catélica
sofreu profundamente), ela corre o risco de se apegar ao “Cristo da carne”, s
tradi¢es de ontem interpretadas em sentido restritivo, de exceder no legalismo
e na dimensfo humana, socioldgica, de sua instituiges, esquecendo o Cristo
vivo, atual, presente pelo Espirito, fonte de dinamismo e renovagio, (Alguns
te6logos falaram do “cristomonismo”, de eclesiologia pobre ou até esvaziada de
pneumatologia). Quando a Igreja se volta exclusivamente para o presente, corre
o risco de se apegar a uma “experiéncia” do Espirito vista apenas ou predomi-
naniemente no seu lade emocional. Os dons do Espirito sio reduzides ac
entusiasmo, S&o selecionados n3o segundo o critédo do servigo (do Cristo
Sofredor, da Cruz), mas pela maravilha ou enforia - necessariamente passageira
- que suscitam. Outros aspectosda vidacristi - como oestudoou o empenho sério
e trabalhoso para transformar a prépria conduta e edificar uma sociedade mais
fraterna sfio esquecidos ou subestimados. O mesmo acontece quando a tnica
referéncia € o future: ela pode gerar tanto a fuga do mundo e o refiigio numa
esperanga nio aaténtica, quanto a resignago a viver nas dificuldades e tristezas
deste mundo, a espera do apocalipse.

Felizmente, tanto o passado, quanto o presente ¢ o futuro, tomados juntos,
nos falam do mesmo Cristo e nos permitem viver numa sélida esperanga. Agnele
que partilhou até A cruz a nossa existéncia humana, estd i direita de Deus e nos
garante, como destino, a comunho eterna com o Pai no Espirito, que ja podemos
agora experimentar imperfeitamenie,

Para indicar esta esperanca, que animou o préprio Cristo na terra (cf. 2Ts
3,5}, aCarta aos Hebreus usa preferencialmente a palavra hypomoné. Ela indica
apersisténcia, a perseveranga, a paciéncia histdrica, de quem tem certeza de que
Jesus Cristo estd vivo hoje como ontem e continvard vivo como Senhor da
histéria.
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CHAUVET, Louis-Marie

Lautpant Cluar
Simbolo y Sacramento
: Dimensién constitutiva de la
SIMBOLO Y SACRAMENTO existencia cristiana
e s s s e Biblioteca Herder N° 191,

Barcelona, Herder, 1991, 563 pag.

Lateologfa actual carece de untratado de
sacramentis in genere verdaderamente
adaptado a la mentalidad modema. Esta
obra de L.M. Chauvet viene a poner remedio a tal situacion.

Se trata de una teologia fundamental de la sacramentalidad como
dimension constitutiva de la existenciacristiana. La doctrina sacramental
clasica partia de Ias categorias de “signo” y de “causa”. La perspectiva
de Chauvet es diferente: es la expresién de una problematica nueva, la
del lenguaje y del simbolo, no ya la de la causa y del instrumento.

Este cambio de enfoque implica una visidn critica de los presupuestos
onhtoteolégicos de la sacramentologia tradicional. Por ello, la primera
parte de la obra estd destinada a demostrar dichos presupuestos, por
medio del proceso contemporaneo de la metafisica y, correlativamente,
de la revolucion epistemoldgica de la que la ciencia es hoy objeto, sobre
todo por parte de las diversas disciplinas que tocan mas directamente la

antropologia.

La segunda parte sitita los sacramentos en el orden simbdlico propio de
la Iglesia y los comprende como un elemento, entre otros, en el seno del
conjunto vastoy coherente que estructura la existencia cristiana, conjunto
gue se presenta como una relacion entre las Escrituras -nivel de
conocimiento-, ios sacramentos -nivel del reconocimiento- y la ética -
nivel de Ia actuacion-.

La tercera parte se cenira en los sacramentos en cuanto actos de
simbolizacion de la identidad eclesial, constituyendo una expresion ritual
gue no podria “traducirse” a otros lenguajes, expresién “instituida” que,
comotal precisamente, es “instituyente”de |a Iglesia y de los sujetos que
en ella creen.

Todo elloimplica inevitablemente una ciertacomprensidnde lasrelaciones
del hombre y de Dios, que cristaliza en torno a Jesus, el Cristo, Asi la



cuarta parte del libro trata de la cristologia trinitaria inherente a la
sacramentologia renovada y responde a la pregunta: “;De qué Dios
hablamos, para poder decir de él: toma cuerpo en los sacramentos,
alcanza a traveés de ellos la corporeidad de los creyentes?” Simbolo y
Sacramento es, pues, una relectura global de la existencia cristiana
desde el Angulo sacramental. Se articula alrededorde los ejesprincipales:
el del lenguaje y lo simbdlico, por una parie; el del Jogos de la cruz, por
otra, porque precisamente a partir de ahi puede elaborarse unacristologia
trinitaria. El segundo eje no es ajeno al primero, ni siquiera simplemente
paralelo, sino que esta afectado por él: comprender al hombre de modo
distinto es necesariamente comprender a Dios de otra manera. En la
encrucijada de uno y otro se encuentran los sacramentos, que los unen
simbélicamente en el respeto de su radical diferencia.

Louis-Marie Chauvet, nacic en Vendée en 1942, es doctor en teologia y
diplomado en la Ecole Pratique des Hautes Etudes. Desde 1974 es
profesor de sacramentologia en el Instutit Gatholique de Paris. En 1979
habia publicado yaunacbra, quepreludiaba lapresente; Dy symboloque
au symbole. Essaj sur les sacraments.

GANOCZY, Alexandre =
De su plenitud todos hemos oE SU PLENITUD
recibido TODOS HENOs RECIDO

La doctrina de la gracia.
Biblioteca Herder N° 192,
Barcelona, Herder, 1991,405péag.

i_a doctrina de la gracia no constituye hoy
untratado deteologia dogmatica sin mas,
sino que mas bien se la ha de vercomo una sintesis detodos los tratados
teoldgicos. Parte de la doctrina de Dios, por cuanto que “gracia” se
entiende como la actitud fundamental de Dios vuelto hacia el hombre
desde su sterno ser de agape (amor). Fundamenta la doctrina de la
creacion, puesto que ef Dios creador se reveladesde antes del comienzo
de la historia humana con su designio de redencién y consumagcion del
hombre. La doctrina de la gracia se basa enla cristologia, por cuantoque
Jesucristo, con su mensaje del reino y en su condicién de crucificado-
resucitado, viene a serla “gracia en persona”. Y como la gracia de Cristo,
siempre presente en nuestro mundo por obra del Espiritu Santo, no



obstante las deformaciones del pecado y de Ia alienacién, no cesa de
edificar el pueblo de Dios y de servirse de los sacramentos, la doctrina
de la gracia penetra también en la pneumatologia, la ecles:ologia yla
doctnna de los sacramentos.

Finalmente, el tratado de la gracia constituye también un principio de
comprensién de la escatologia o, lo que es lo mismo, de {a teologia de
la historia que -compendiando los intereses personales, sociales y
politicos de la humanidad- se centra en la esperanza de la consumacién
otorgada por Dios. Y eso Io hace en buena medida con la vista puesta en
Maria como simbolo real del ser hiimano unido estrechamente a Diosy
gozando asi de la consumacion deseada.

El estudio del material se realiza en tres grandes planos: 1a revelacidn
biblica, la tradicion teolégica y el magisterio eclesiastico, y la doctrina
sistematica. Dos notas sobresalende estedesarrollo: Laactitud ecuménica
del autor, que se esfuerza por dejar oir todas las voces de la tradicidn
cristiana hasta nuestros dias, y Ia preeminencia concedida en ia parte
sistemdtica de la doctrina y documentos del Congilio Vaticano 1. La obra
se cierra con una tesis recopiladora: La gracia es la libre ¢ gratuita
autocomunicacién de Dios trino en Jesucristo por el Espiritu Santo, la
cual posibilita, sostiene y consuma la autoafirmacion def hombre como
persona y como ¢comunidad mediante una transcendencia histéricay a
pesar de la alienacién y el pecado.

Alexandre Ganoczy nacié en 1928 en Budapest. Doctor en filosofiay en
teclogia, es profesor de ieologia dogmatica en la universidad de
Wirzhurgo. Es autor de varios libros y de numerosos articuios. Herder
haofrecido allector de habla casteilana unade sus obrasfundamentales:
Doctrina de la Creacidn. Es asimismo uno de los colaboradores del
importante Diccionanio de teologia dogmatica, dirigido por W. Beinert,
publicado por la misma Herder.




GRELOT, Pierre | o
Homilias sobre la escritura
en la época apostélica _
Biblioteca Herder N° 193. SORE L FSCNTURA
Barcelona, 1991, 300 pag. BN LA RPOCA APOSTOLICA
Todo lo que se refiere a la Iglesia primitiva :
centra un gran interés -en nuestros dias @
tanto por la investigacion de sus origenes ‘,,g iRk m“*
genuinos como por la revelacion de la
identidad de si misma. En esta misma | _‘_,,.'1‘.“‘:'1"‘%"3?1“"2% &

linea Pierre Grelot, después de Los

Evangelios y Ia historiay Las Palabras de Jesucristo (volimenes 179y
183 respectivamente de la Biblioteca Herder), nos ofrece en el estudio
actual el resultado de su exploracion sobre los indicios de la predicacion
oral que se puede detectar como trasfondo previo a la redaccion actual
de todos los libros de la Nueva Alianza. _

Pero, ¢,por qué hay que consagrar un volumen altema de la predicacion
sobre la Sagrada Escritura en la Iglesia primitiva, en la época en que se
pusieron por escrito los libros del Nuevo Testamento? Simplemente por
que /a predicacion precedié a la puesta por escrito, tanto de los textos
evangélicos como de los demas textos pastorales: cartas apostdlicas,
Apocalipsis, Hechos de los Apostoloes. “Al principio existia la
predicacion...”

Seguramente, con anterioridad a las sintesis evangélicas finales no
existieron sélo tradiciones orales que, un poco antes o unpoco después,
habrian sido recopiladas sin modificacion alguna. Sin caer en la
exageracion de imaginar, sin pruebas, la existencia de notas tomadas en
directo por los discipulos de Jesus para conservar el recuerdo de las
palabras y de los acentecimientos de la vida del maestro, se puede
presuponer desde muy temprano ia existencia de una especie de
“prontuarios” utitizados por los predicadores. .

No debemos olvidar que el primer lugar en que se proclamé el Evangelio,
mientras el anuncio se hizo en el medio ambiente judio, fue la reunion
sinagogal, donde se oraba en comun, se cantaban los salmos y se leian
las Escrituras antes de escuchar una homilia que las explicaba para
edificacién del auditorio. En este sentido, se da una perfecta continuidad
entre la manera como los relatos evangélicos nos presentan el método
de Jesls y la manera como los Hechos de los Apéstoles evocan la
predicacion de Pedro y Pablo



Las homilias judias de la sinagoga habian sido el preludio de las homilias
de los predicadores cristianos de la primera época (/a época apostdlica),
si bien los principios de interpretacién de éstos eran enteramente
nuevos. De hecho, abrieron el camino a la predicacion de todos los
tiempos. En cierto sentido, la Iglesia, nacida en un entorno judio y
fundada por hombres de origen judio, echd mano espontaneamente de
los métodos expositives y exegéticos en uso en el medio ambiente
cultural en que emprendié el vuelo.

Pero los procedimientos asi utilizados aparecen transformados para ser
puestos al servicio de una nueva interpretacién de la Escritura, dominada
por el anuncio de Jesucristo, convertido en centro de esa nueva
interpretacion. Esto nos sumerge en la “vida en Iglesia” de las diversas
comunidades cristianas, antes incluso de la redaccion de los textos.

HAAG, Herbert

El pais de la Biblia
Geografia - Historia -
Arqueologia

Biblioteca Herder, Barcelona,
1992, 243 pag.

El pais o “paises” de la Biblia han sido
siempre una confluencia de ricas culturas
ne exentas de conflicte. Tambign hoy dia..
Poco pensaban los riberefos del Tigris y el Eufrates conocer las
pantallas de la television. Esta introduccién a la geografia, historia y
exploraciones arqueologicas proporciona una exquisita informacién
tanto paralos viajeros a aquellos lugares como paraios estudiosos de las
milenarias culturas.

A lo largo de estas paginas se dan a conocer, a través de un lenguaje
comprensible y de amena lectura, las més recientes conquistas de las
ciencias y se ofrecen multiples detalles para una lectura mas utii de la
Biblia y visitas mas provechesas sobre el terreno. Las fotografias y
mapas contribuyen a esclarecer el texto y facilitan una vision de conjunto,

Herbert Haag, nacic en 1215. fue profesor de Antiguo Testamento en
Lucerna desde 1948 a 1960 y en Tubinga desde 1860 a 1880. Ha sido
pionero de los "viajes biblicos™ en Alemania y goza de alto y merecido
prestigio como conocedor dei "Pais de ia Biblia



Josef Imbach _
IMBACH, JOSEF {De quién es Jestis?
¢De quién es Jesus? g il

Su significacién para judios, TR TR
cristianos y musulmanes
Biblioteca Herder, Barcelona,
1991, 270 pag.

Las tres grandes religiones mo-
noteistas -judaismo, cristianismo,
islamismo- consideran a Jesls como
uno de los suyos, lo que proporciona
una soélida base sobre la que fundamentar el didlogo. En este
libro, lastrado por la historia, Joset imbach interviene con talante
respetuoso, informative y abierto. Conla religién se amalgamala
luminosa cultura mediterranea en un vaivén de siglos y hombres
por aguas y orillas del Marem nostrum. _
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JOBLIN, Joseph
La lglesia y la guerra

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

La Iglesia y A
la guerra 4

Conceocia,

violeocu ¥ poder

El clamor universal pide en nuestros dias
el asentamiento de nuestro mundo sobre
bases de paz y no de guerra, ;Cual es la
postura de la Iglesia? La oposicion de la
lglesia a la guerra y la violencia se ha
expresado diferentemente segun las
épocas, siguiendo etapas en la realizaciéon de un misme proyecio en
grados sucesivos.

Enlasciudades griegas elimperio romang, los cristianos, grupo marginado
al principio, adoptaron ante el poder una actitud flexible, aunque leal. Al
ser ya mayoria, juzgaron imposible practicar colectivamente la no
violencia frente a los asaltos de los béarbaros, dado el riesgo de que, con
el imperio, liegara a desaparecer la civilizacion grecolatina que habia
servido de vehiculo al Evangelio.



No pocos hombres -a menudo de gran talla espiritual- trataron de
responder aesas cuestiones fundamentales que marcarian la historiade
la Iglesia. Su discurso sobre la guerra justa, |1a no violgncia, a objecién
de conciencia, se modifica durante el renacimiento al compas de nuevas
formas de enfocar los temas de la dignidad de la persona, la autoridad,
¢l libre albedrio, la comunidad internacional.

Los profundos cambios experimentados por la sociedad contemporanea
enrazéndelaexpansién mundial delaviolencia, la carrera de armamentos,
la aparicién del arma nuclear y el papel e influjo de las instituciones
internacionales, imponen una vez mas la necesidad de reexaminar
desde un nuevo punto de vista la actitud de la conciencia cristiana para
con la guerra y la paz. '

- JosephdJobiin, profesorde la Facultad de Ciencias Sociales dela Ponficia
Universidad Gregoriana, colabora como experto en el Conssjo para los
Asuntos publicos dela Iglesia. De 1956 a 1981 asumio responsabilidades
junto al director general de la Oficina Internacional del Trabajo (BIT).

NORBERT LOHFINK

LOHFINK, Norbert, LA ALIANZA
- NLNCA

La alianza nunca derogada. DEROC&DA

Reflexiones exegéticas para el tﬂr_-",fa’fjnmﬁiﬁﬁﬁﬁ'

dialogoentre judios y cristianos, entre judios y eristi-
Barcelona, Herder, 1992, 136 pp. L

En 1980, un un discurso prounuciado en
Maguncia durante su visita pastoral a
Alemania, Juan Pablo 1l se refirid a los
judios actuales comoal “pueblo de Dios de
la nunca derogada antigua alianza”. Estas palabras han meremdo
amplios comentarios judios y cristianos.

Norbert Lohfink, conocido especialista de Antiguo Testamento, examina
detenidamente el fundamento biblico ‘de las mismas. La expresién
“nueva alianza”, habitual entre los cristianos; j esconde tal vez su carga
de antijudaismo? ;Se trata de un concepto elaborade por’la Iglesia
primitiva con-el pensamiento cristiano? EI autor estudia los textos
biblicos mas impertantes (del Antiguo y del Nuevo Testamento) acerca
de la “alianza” y, como conclusién, aboga por la conveniencia de que se
hable de una Unica “alianza” y de un "doble camino” salvifico. Esta



duplicidad se ha de entender, segun el autor, en sentido “dramético”, lo
que exigira que los cristianos se esfuercen por repensar su propia
tradicion religiosa. Parece que sélo asi hara progresos significativos el
didlogo entre judios 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 impartide clases en Roma, Jerusalén y
Berkeley. Es autor de importantes obras -algunas de ellas traducidas al
castellano- en que pone de relieve la actual:dad del llamado Antiguo
Testamento para los cristianos.

Wit Lindveig Mufler

La celebracion MULLER, Gerhard Ludwig,
eucaristica La celebraciéon eucaristica.
Un camino con Cristo,
Barcelona, Herder, 18281, 242 pp.

LUnamimw con s st

La celebracionde la eucaristia es el centro
al que confluyen y del que irradian todas
las lineas de la vida cristiana. Es fuente
que alimenta la vida, y maestra que la
dirige. Conduce a Cristo e incorpora a su
destino. Como comunién con él apaga nuestra sed y hambre de amory
de vida.

Este libro ofrece una explicacion de la misa que abre al lector una nueva
perspectiva de gran profundidad teolégica y penetrante fuerza espiritual.
Enselmediodelameditacion aparece el contenideo intimo de la celebracion
sucaristica como comunidn con Jesucristo. Liturgia y vida constituyen
una unidad dinamica y se iluminan mutuamente.

El lector s& siente conducide al origen y ceniro interno de |a 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
celebracién mas profunda de la eucaristia, se abre caminos hacia un
renovado seguimiento de Criso y se apunta a la edificacion de una
comunidad viviente.
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Elperieudas r tastlmomos

Elpintor mexicamo José Clemente Orozco
pinté a un Cristo que destruye, desafiante,
la ¢cruz de la pobreza. jUn escalofriante
gritode rebelion!Y es que concadahombre
que tiene hambre, hambrea Dios. Con
cada hombre que fallece de inanicién,
muere Dios. Es la miseria de millones de
hombres frente al optimismo embriagador del milagro econdmice. El
sufrimiento de los pobres ha sido engastado en la estructura de la
sabiduria humana, en las pautas mentales de nuestrotiempo, como algo
natural.

Ellibro cuenta algunas experiencias liberadoras en el tercer mundoy con
el tercer mundo. Los que intentan luchar por un mundo mas justo
descrubren, en la miseria, una cualidad nueva: jDios viene del tercer

mundo!.

Veinte autores bajo la direccion de Johannes Réser nos ofrecenlalectura
de estos testimonios.






Editado por el
Centro de Publicaciones del CELAM
Transversal &7 No, 173-71 - A.A. 51086
Santafé de Bogotd - Junio de 1992

R&MA. TEL. 2-110473



