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INTRODUCCION

La teclogia define los sacramentos como signos efi-
caces. Tal es el sentido de la sentencia escoldstica sig-
nificando causant. Pero, de hecho, nuestros manua-
les modernos suelen limitarse al segundo término de
esa definicion: estudian la eficacia de los sacramen-
tos, ocupandose poco de su significado. De ahi que
los capitulos del presente libro vayan dedicados a es-
clarecer este aspecto, a investigar el significado de
los ritos sacramentales vy, mds en general, del culio
cristiano. No intentamos, pues, con nuestro estudio,
satisfacer simplemente una curiosidad, sino mds bien
afrontar una cuestién que atafle también a la pasto-
ral liturgica. En efecto, los ritos sacramentales, lejos
de ser comprendidos por los fieles, les resultan a me-
nudo artificiosos v a veces hasta molestos. Y el iinico
camino para hacer patente su valor es calar hondo en
su significado.

No sucedia esto en la Iglesia antigua, donde la
explicacion de los ritos sacramentales ocupaba un
lugar destacado en la formacion de los fieles. Y asi
la semana de Pascua, a raiz del bautismo vy la comu-
nién administrados la noche del Sibado Santo a los
convertidos, estaba consagrada a explicar los sacra-
mentos a quienes los habian recibido. Eteria, que a
fines del siglo IV asistio en Jerusalén a las ceremonias
del tiempo pascual, refiere como el obispo, en su ilti-
mo sermén de Cuaresma, decia a los catecimenos:
“Para que no penséis que nada de cuanto se hace ca-
rece de significado, cuando haydis sido bautizados en
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el nombre de Dios, durante los ocho dias de Pascua
se os hablard en la iglesia después de la Misa” . Por
lo demds, al celebrarse cada fiesta del afio litirgico,
se comentaba su sentido en la predicacion.

Nuestro estudio se basa esencialmente en esta en-
sefianza de los primeros siglos cristianos. Se trata, por
tanto, de una “simbolica” del culto cristiano segin los
Padres de la Iglesia. Estudiaremos sucesivamente la
simbélica de los tres sacramentos principales: bautis-
mo, confirmacién, eucaristia, y después la de la sema-
na y del afio litirgico. Pero, antes de examinar en
detalle las interpretaciones pairisticas, serd oportuno
precisar los principios en que se inspiran. Esta simbé-
lica, en efecto, no es algo meramente subjetivo, sino
que representa una tradicién comin que se remonta a
los tiempos apostélicos. Y lo que en ella sorprende es
precisamente su cardcter biblico, tanto si leemos las
catequesis sacramentarias como si contemplamos las
pinturas de las catacumbas. Como figuras de los sacra-
mentos encontramos ¢ Addn en el Paraiso, Noé en el
Arca, Moisés atravesando el Mar Rojo. Lo que debemos
precisar, ante todo, es el significado y el origen de
esta simbélica.

Es un principio de teologia biblica que las real;-
dades del Antiguo Testamento son figuras de las del
Nuevo. La ciencia que estudia las correspondencias
entre ambos Testamentos se llama tipologia? Bueno
serd recordar su fundamento y notar que su punto de
partida se encuentra en el Antiguo Testamento mismo.
Los Profetas, en efecto, anunciaron a Israel, durante
su cautividad, que Dios, en los tiempos venideros, rea-
lizaria en favor de su pueblo obras andlogas, y aun
mds portentosas que las realizadas en el pasado. Ha-
blan de un nuevo Diluvio que aniquilard al mundo
pecador y del que sélo algunos se salvardn para ins-
taurar una humanidad nueva; de un nuevo Exodo en
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el cual Dios, con el poder de su brazo, librard a la
humanidad de la esclavitud de los idolos; de un nuevo
Paraiso en el que Dios introduciré ¢ su pueblo libe-
rado 3. Todo esto constituye una primera tipologia que
podriamos llamar escatologica, ya que para los Profe-
tas tales acontecimientos futuros sélo tendran lugar al
fin de los tiempos*.

El Nuevo Testamento no ha creado la tipologia, sino
que se ha limitado a mostrar su realizacion en la per-
sona de Jestis de Nazarets. En Jesiis se han realizado,
efectivamente, los acontecimientos del fin, de la ple-
nitud de los tiempos. El es el Nuevo Addn con quien
llega la época del Paraiso futuro; en El estd realizada
la destruccién del mundo pecador [igurada por el Di-
luvio; en El se efectiia el verdadero Exodo, que libra
al pueblo de Dios de la tirania del demonio®. La pre-
dicacién apostélica ulilizé la tipologia como argumen-
to para probar la verdad de su mensaje’, mostrando
como Cristo continia y supera al Antiguo Testamento:
“Todas estas cosas sucedieron en figura (tvmzdg) y
fueron escritas para nuestra instrucciéon” (1 Cor., 10,
11). Es lo que san Pablo llama “consolatio Scriptura-
rum” (Rom., 15, 4).

Pero los tiempos escatolégicos no son unicamente
los de la vida de Jesis, sino también los de la Iglesia.
Por consiguiente, la tipologia escatologica del Antiguo
Testamento no solo se cumple en la persona de Jesis,
sino también en la Iglesia. Junto a la tipologia cris-
tolégica existe una tipologia sacramentaria, que encon-
tramos ya en el Nuevo Testamento. El Evangelio de
Juan nos presenta el mani como figura de la Euca-
ristia; la Primera a los Corintios, el paso del Mar Rojo
como figura del bautismo; la Primera Epistola de Pe-
dro, el diluvio también como figura del bautismo. Con
ello se da a entender que los sacramentos perpetian
entre nosotros los mirabilia, las grandes obras de Dios
en el Antiguo y en el Nuevo Testamento®: Diluvio,
Pasién, Bautismo manifiestan la misma actitud divina
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en tres épocas de la historia de la salvacion y estdn
ordenados al fuicio escatolégico.

La tipologia sacramentaria, por tanto, no es sino
una forma de la tipologia general, de la analogia teo
légica entre los grandes momentos de la Historia de la
salvacion. Pero en el caso de los sacramentos se plan-
tea un nuevo problema, debido al doble aspecto que
presentan. Por una parte, la realidad que se cumple,
representada por la continuidad de las obras de Dios
en ambos Testamentos. Por otra, el signo visible
—agua, pan, 6leo, bautismo, banquete, uncién—, me-
diante el cual se realiza la accién de Dios. En eso con-
siste, propiamente hablando, el signo, el simbolo sa-
cramental. Pero, ;como interpretar este signo? ¢Tiene
sélo el significado natural del elemento o del gesto
que utiliza —el agua lava, el pan nuire, el éleo cura—,
o tiene ademds un significado peculiar?

En este punto los recientes estudios sobre la histo-
ria de los origenes litirgicos nos pueden prestar un
buen servicio. Se ha demostrado, en efecto, que no se
ha de buscar el origen de los sacramentos cristianos
en el medio helenistico, como se solia hacer hace cin-
cuenta afos, sino que se da una relacion directa entre
ellos y la liturgia del judaismo®. Debemos, pues, in-
vestigar qué significaban para los judios contempord-
neos de Cristo y para Cristo mismo los signos utili-
zados en la liturgia del judaismo. Ahora bien, es
evidente que tanto el espiritu de los judios como el de
Cristo estaban enteramente modelados por el Antiguo
Testamento. Por consiguiente, analizando el significa-
do que en éste tenian los diferentes elementos de los
signos sacramentales, es como mejor podremos descu-
brir qué significaban para Cristo v para los Apdstoles.
Asi tendremos una tipologia referente no sélo al con-
tenido de los sacramentos, sino también a su forma, y
ella nos haré ver con cudnta justicia los vemos prefi-
gurados en el Antiguo Testamento, ya que ésa es la
razéon por la que los escogic Cristo.

Veamos algunos ejemplos. Se suele interpretar el
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rito bautismal viendo en él una alusién al agua que
lava y purifica. Sin embargo, no parece ser éste el
significado mds importante del rito. Dos alusiones bi-
blicas nos orientan por distinto camino. Por una parte,
el agua del bautsmo es el agua que destruye, el agua
del juicio, puesto que —segiin la simbélica judia— las
aguas son simbolo del poder de la muerte. Pero el
agua del bautismo es también la que engendra la nue-
va criatura. Lo cual nos lleva a la simbdlica judia de
las aguas creadoras. Finalmente, es posible que el bau-
tismo judio encierre ya una alusién al paso del Mar
Rojo. Por lo que se refiere a la Eucaristia, la eleccién
del pan y del vino parece conlener una alusién al sa-
crificio de Melquisedec; el marco del banquete, una
alusién a los banquetes sagrados del judaismo, figura
del festin mesidnico; el tiempo pascual, una alusién a
la cena pascual, simbolo de la alianza entre el pueblo
y Dios ¥, Vemos, pues, cémo las acciones de Cristo
estan llenas de reminiscencias biblicas que nos revelan
su verdadero significado.

Esta simbélica biblica, por tanto, constituye el fon-
do primitivo, que nos revela el verdadero significado
de los sacramentos en su institucién originaria. Pos-
teriormente, en el ambiente helenistico, se han suma-
do a este primer nicleo otras simbélicas tomadas de
las costumbres del mundo griego. La imposicion de la
sefial de la cruz, la sphragis, que ha de ser interpre-
tada primitivamente en la linea de la circuncisién ju-
dia, fue luego comparada a la sefial con que se mar-
caba a las ovejas, los soldados o los sacerdotes. La
paloma, alusion al Espiritu de Dios volando sobre las
aguas, fue considerada como simbolo de la paz. Pero
tales interpretaciones nunce lograron suplantar ente-
ramente el primer sustrato biblico que nos conservan
los Padres. Por ello, puede decirse que su teologia sa-
cramentaria es esenctalmente biblica.

Esta referencia a la Biblia tiene un doble valor '.
Por una parte, constituye una autoridad que justifica
la existencia y forma de los sacramentos, mostrando
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que fueron ya prefigurados en el Antiguo Testamen-
to ¥ que son, por lanto, expresion de las constantes
de la accién divina. Y asi no habrdin de considerarse
como accidentes, sino como la expresion misma del
plan de Dios. Por otra parte, estas referencias a la
Biblia nos hacen ver los simbolismos en que primor-
dialmente fueron concebidos los sacramentos, indicdn-
donos a la vez sus diversos significados. El Nuevo
Testamento es el primero en definirlos mediante ca-
tegorias tomadas del Antiguo. De tal suerte, la tipo-
logia sacramentaria nos introduce en una teologia bi-
blica de los sacramentos que arranca de su significado
original y cuya elaboracién seré continuada por la
teologia posterior. La sphragis habrd de interpretarse
en la linea de la teologia de la alianza; el bautismo,
en la del juicio y la liberacion (=redencién); la Eu-
caristia, en la del banquete y el sacrificio.

De lo dicho se deduce el sentido de nuestro estu-
dio. Lo que nos interesa no es la teologia personal
de los Padres. A nuestro parecer, el valor fundamen-
tal de su obra reside en el hecho de que, a través de
ellos, podemos remontarnos a la tradicién apostolica,
de la cual son testigos y depositarios. Su teologia sa-
cramentaria es una teologia biblica, y ésta es la que
nosotros intentamos descubrir, acercdndonos a los Pa-
dres de la Iglesia en su condicién de testigos de la
fe del cristianismo primitivo. En ellos esa teologia
biblica aparece reflejada a través de la mentalidad he-
lenistica; mentalidad, sin embargo, que afecta sélo a
la presentacién. El hecho de que el Buen Pastor de
los bautisterios se presente vestido de Orfeo no le im-
pide ser el mismo que Ezequiel anuncié y que Juan
nos muestra realizado en Cristo.

Por iltimo, unas palabras sobre las principales fuen-
tes donde encontramos esta teologia sacramentaria. El
periodo de los tres primeros siglos solo nos propor-
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ciona testimonios fragmentarios, pero particularmente
preciosos por razon de su antigiiedad. Si quisiéramos
remontarnos a los primeros origenes de los tratados
sobre la simbodlica del culto, tendriamos que partir
quiza del Evangelio de san Juan, si es realmente, como
piensa Cullmann, una especie de catequesis pascual
preocupada por comentar los misterios de Cristo me-
diante su prefiguracién biblica® y su prolongacién sa-
cramental. Sin embargo, nosotros nos limitaremos a
hablar de los Padres de la Iglesia. Observamos, en
primer lugar, que los antiguos rituales lLitiirgicos con-
tienen a menudo indicaciones teoldgicas. Uno de los
mds antiguos, la Tradicién Apostdlica, de Hipélito de
Roma, menciona las interpretuciones de la Eucaristia
que el obispo proponia a los neobautizados durante la
noche pascual antes de administrarles la primera co-
munién 3,

Pero tales indicaciones son meramente ocasionales.
Mas importancia tienen las que encontramos en los tra-
tados dedicados expresamente a los ritos del culto. De
Tertuliano, poseemos un pequeiio tratado Sobre el bau-
tismo ¥, el primer documento en que se hallan agrupa-
dos metodicamente los diferentes aspectos de la teolo-
gia bautismal. En él encontramos una interpretacién
de las figuras del bautismo en el Antiguo Testamento
y una enumeracion de los diversos ritos con su signi-
ficado respectivo. Este tratado, conocido ya por Didi-
mo el Ciego, servird de modelo a obras posteriores. Tal
vez parezca extrano no encontrar nada semejante sobre
la Eucaristia. Ello se debe a que la disciplina del ar-
cano prohibia revelar todo lo referente a los misterios.
Y asi no ha podido llegar hasta nosotros la ensefianza
primitiva sobre este punto.

Probablemente, el tema mejor documentado desde
los primeros tiempos es el del afio litirgico, es decir,
del tiempo pascual, que era su solemnidad mds im-
portante. Las controversias en torno a la fecha de la
Pascua dieron pie a los autores para escribir sobre
el tema. En Egipto se han enconirado recientemente
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dos escritos de Origenes sobre la Pascua (por desgra-
cia, no publicados todavia). Por otra parte, la fiesta
de la Pascua, que era también la del bautismo, daba
ocasion a numerosos sermones, algunos de los cuales
se han conservado hasta hoy. Por ejemplo, ha sido
descubierta y publicada por Campbell Bonner una
Homilia sobre la Pasién, de Mel:1on de Sardes ™, que
viene a ser un texto capital sobre la teologia de la
Pascua. Igualmente, el P. Charles Mariin ha encon-
trado entre los spuria de San Juan Criséstomo una
homilia que se ha de atribuir, al menos en sustancia,
a Hipolito de Roma ™.

Pero todos estos no son sino datos fragmentarios.
El siglo 1V, por el contrario, nos ofrece vartos trata-
dos de conjunto. Con la organizacién del catecumena-
do se difunde la costumbre de dar a los nuevos cris-
tianos una explicacion de los sacramentos que reciben.
Ajortunadamente, poseemos algunas de esas catequesis
sacramentarias de la semana pascual. Ellas serin la
fuente principal de nuestro estudio. Por otra parte,
tales documentos proceden de lugares y tiempos diver-
sos. Los mds importantes son: las Catequesis mistago-
gicas de san Cirilo de Jerusalén, los tratados De
Mysteriis ¥ De Sacramentis de san Ambrosio de Mildn,
las Homilias catequéticas de Teodoro de Mopsuestia
y la Jerarquia eclesidstica del Pseudo-Dionisio. Los
analizaremos por separado.

Como obra de Cirilo, obispo de Jerusalén en el
siglo IV, ha llegado hasta nosotros una coleccién de
veinticuatro sermones dirigidos a los catecumenos de
Jerusalén V?. Nos interesa, ante todo, el sermén de in-
troduccién o procatequesis. Este fue pronunciado, pro-
bablemente, el primer domingo de Cuaresma. Cirilo
comienza por recordar que el bautismo presupone una
conversién y debe ser recibido con iniencion recta.
Explica luego el significado de los exorcismos. Insiste
después en la asiduidad a las catequesis, recordando
que no se debe divulgar su contenido entre los no cris-
tianos. Da indicaciones prdcticas sobre la manera de
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comportarse durante los momentos de espera: leyendo
o rezando, pero en voz baja para no molestar a los
demds. Finalmense, sefiala las grandezas del bautismo v
la importancia de una preparacién adecuada. Las dos
primeras catequesis versan sobre la penitencia y la
misericordia de Dios. La tercera, mds importante para
nosotros, presenta una doctrina general del bautismo.
Explica Cirilo como éste comprende dos elementos, el
agua y el Espiritu, v por qué ha sido escogida el agua.
Expone el sentido del bautismo de Juan el Bautista y
las razones por las que Jesis fue bautizado por él. Las
catequesis siguientes comentan el Simbolo de la fe y
apenas contienen elementos de teologia sacramentaria.

Vienen, por fin, las cinco Catequesis mistagégicas 8.
Su airtbuciéon a Cirilo es dudosa, ya que ciertas ra-
zones de critica externa hacen suponer que son de Juan
de [Jerusalén, sucesor de Cirilo. Pero esto no hece al
caso; lo importente es que se trata de un documento
del siglo IV V. Cirtlo se dirige ahora a los bautizados
y les dice por qué ha aguardado a este momento para
explicarles el significado de los ritos sacramentales:
era necesario que permanecieran rodecdos de misterio.
Entonces Cirilo examina los ritos uno tras otro. Las
dos primeras catequesis estin dedicadas al bautismo,
la tercera a la confirmacién y las dos iltimas a la
Eucaristia. Es de notar que, en cada sacramento, Cirilo
trata primero de sus figuras en el Antiguo Testamento,
luego de la simbdlica de los ritos mismos y por twltimo
de las explicaciones dogmdticas. Estos tres aspectos se
repiten en las otras catequesis, asi como el método,
que consiste en seguir el desarrollo de los ritos.

Las Catequesis de Cirilo de Jerusalén nos sitiian en
Palestina, a mediados del siglo IV. Con el De Mys'eriis
¥ el De Sacramentis de san Ambrosio pasamos a Milan,
a fines del mismo siglo®. Ambos tratados son cate-
quesis mistagégicas, andlogas a las de san Cirilo, y
tratan también de los tres sacramentos de la iniciacién.
Estas catequesis tuvieron lugar durante la Semana pas-
cual, como lo demuestra el comienzo del De Mysteriis:
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“Este tiempo nos invita a hablar de los sacramentos.
Lo que hemos creido oportuno insinuar a los no ini-
ciados antes del bautismo era mds introduccion que
explicacion. Por otra parte, pensamos que la luz de
los sacramentos se ha difundido mejor siendo inespe-
rada que si la hubiera precedido cualquier discurso”
(1, 2; Botte, 108). Encontramos aqui la misma idea
que en Cirilo: los sacramentos deben guardar hasta el
fin su cardcter misterioso.

La relacion entre ambas obras tiene planteado un
dificil problema. Todo el mundo estd de acuerdo en
considerar el De Mysteriis como obra de san Ambro-
sio. ;Ocurre lo mismo con el De Sacramentis? Contra
la autenticidad se han aducido diversos argumentos:
silencio de los manuscritos en atribuirlo a Ambrosio,
estilo muy inferior al del santo obispo de Milan, dife-
rencias en algunos ritos: la oracién ad orientem se
encuentra en el De Mysteriis y falta en el De Sacra-
mentis; finalmente, el De Mysterils, de acuerdo con
la ley del arcano, no divulga las palabras del bautismo,
de la consagracién y del padrenuestro, mientras que
todas estas formulas se encuentran en el De Sacramen-
tis. Pero, por otra parte, las semejanzas son tan con-
siderables que la critica atribuye hoy undnimemente
ambas obras a san Ambrosio .

Quedan por explicar las diferencias. Dom Morin ha
dado una solucién que parece la mds aceptable. El De
Mpysteriis seria una obra literaria destinada por Am-
brosio a la publicacién, mientras que el De Sacramen-
tis seria un conjunto de notas tomadas durante la ca-
tequesis por un oyente. Con esto queda explicado el
silencio de los manuscritos: se irata de un documento
conservado para el uso ordinario de la lglesia de Mi-
lén. El estilo descuidado se debe a que tales notas con-
servan el tono sencillo de la instruccion verbal. La ley
del arcano no tenia por qué ser observada tratindose
de textos destinados al uso de la Iglesia v no a la pu-
blicacién. Finalmente, si no se alude a la oracién ad
orientem, ello se explica teniendo en cuenta que, una
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vez caido el rito en desuso, fue suprimido en una ver-
sién considerada como ritual ordinario. Puede decirse,
por tanto, que el De Mysteriis es como un resumen del
De Sacramentis para uso del publico.

Los primeros capitulos tratan del bautismo. A di-
ferencia de Cirilo, Ambrosio expone a la vez la doc-
trina general y la simbolica de los ritos, insistiendo
especialmente en las figuras del Antiguo Testamento.
Se nos dan a conocer algunas costumbres propias de
Milan, en especial el lavatorio de los pies después del
bautismo, que Ambrosio defiende contra el uso romano
(De Sacr., 111, 4-7; Botte, 73-74). La doctrina de la
confirmacién es bastante breve. Los dltimos capitulos
estin dedicados a la Eucaristia, y también aqui Am-
brosio insiste en las figuras, en especial Melquisedec y
el mang. Igual que Cirilo, dedica un comentario al
Padrenuestro. Y, como él, expone claramente la reali-
dad de la transustanciacion. Dogmdticas y misticas a
un tiempo, las dos obras ambrosianas son de mdximo
interés para la teologia del culto cristiano.

Las Homilias catequéticas de Teodoro de Mopsues-
tia nos levan a Antioquia, aproximadamente en la
época de San Ambrosio. Mons. Devreesse cree que fue-
ron pronunciadas en 392. Hasta nosotros han llegado
en una traduccién siriaca recientemente descubierta.
En 1933 Alfred Mingana publicé una traduccién in-
glesa 2, y hace poco [ue editado el texto siriaco, acom-
paiiado de una traduccién francesa del P. Tonneau,
0. P., y de una introduccion de Mons. Devreesse .

La obra comienza con diez Homilias, que son un
comentario al Credo, pardlelo a las homilias de Ci-
rilo de Jerusalén. Se trata —como observa Mons.
Devreesse— de un documento precioso para conocer
la teologia de Teodoro. La undécima homilia, que
comenta el padrenuestro, precede a las homilias sacra-
mentarias, mientras que en Ambrosio el comentario
al Padrenuestro las sigue. Vienen a continuacion ires
homilias sobre el bautismo y dos sobre la misa, que
constituyen lo catequesis mistagégica propiamente di-
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cha. A diferencia de cuanto se hacia en las Iglesias
de Jerusalén y de Milan, parece ser que en Antioquia
la explicacion de los sacramentos tenia lugar antes de
su recepcion.

En la simbélica sacramentaria de Teodoro observa-
mos algunos aspectos caracteristicos. Mons. Devreesse,
en su introduccion, habla repetidas veces de “tipolo-
gia”. En realidad, lo que mds extrafia, al comparar a
Teodoro con san Cirilo de Jerusalén y sobre todo con
San Ambrosio, es la ausencia casi absoluta de toda
tipologia tomada del Antiguo Testamento. Hay, sin
embargo, una excepcién: si bien Teodoro ignora las
figuras bautismales del Diluvio o del paso del Mar
Rojo, aparece repetidas veces el tema de Adén, espe-
cialmente a propésito de los ritos preparatorios (exa-
men, exorcismos, etc.). La visiéon de Teodoro estd do-
minada por el paralelismo de la situacién de Addn en
el paraiso con la del catecimeno en el bautisterio. Pero
se trata, como hemos dicho, de una excepcién. El ar-
mazon de su simbélica sacramentaria estd fundado en
el paralelismo entre la liturgia visible y la liturgia in-
visible. Nos encontramos en la linea de la Epistola a
los Hebreos. Se puede hablar de tipologia, pero pre-
cisando que se trata mds bien de la relacién entre las
cosas visibles y las invisibles que de la relacién (segin
el verdadero sentido de la palabra tipologia) entre las
cosas pasadas y las futuras. Por otra parte, Teodoro
se refiere a la Epistola a los Hebreos desde su primera
catequesis: “Todo sacramento es la expresién, en sig-
nos v simbolos, de las realidades invisibles e inefables”
(X1I, 2) y cita Hebr., 8, 5 y 10, 1. En particular, des-
arrolla este pensamiento a propésito del sacrificio eu-
caristico, que es para él particinacién sacramental en el
sacrificio celeste®. Esto nos leva a observar que el
platonismo sacramentario de Teodoro es consecuencia
de su literalismo exegético. Desde el momento en que
se niega a ver una correspondencia entre las realida-
des histéricas, rechazando asi la tipologia, se ve obli-
gado a interpretar la simbédlica sacramentaria en el
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sentido vertical de la correspondencia entre las cosas
visibles y las invisibles.

Pero este aspecto no es el inico: a la vez que sim-
bolos de las realidades celestes, los sacramentos son
para Teodoro una imitacion ritual de las acciones his-
téricas de Cristo. En esto tenemos otro aspecto funda-
mental de la teologia sacramentaria, la cual, por lo
demds, presenta en Teodoro un cardcter especial. En
lugar de limitarse a comparaciones de conjunto, se
esfuerza por establecer correspondencias de detalle en-
tre los ritos y los relatos evangélicos: la procesion del
ofertorio representa a Cristo conducido a su Pasién,
las ofrendas colocadas sobre el aliar representan a
Cristo colocado en el sepulcro (XV, 25), los manteles
del altar son los lienzos de la sepultura, los didconos
que rodean el altar son figura de los dangeles que guar-
daban el sepulcro (XV, 27). Asistimos al nacimiento
de un tipo de interpretacién que alcanzard gran difu-
sion en Oriente (aparece en Nicolds Cabasilas) y en
Occidente con Amalario. Tal interpretacion estd rela-
cionada con la tipologia de Mateo y cuadra perfecia-
mente con uno de los aspectos del temperamento de
Teodoro: su afin de aferrarse a las realidades concre-
tas. Pero es fdcil ver lo artificioso del método. El mis-
mo Teodoro cae en ciertos absurdos; por ejemplo,
cuando se esfuerza por establecer una comparacion
entre los didconos que acompafian la procesion de la
ofrenda y los soldados romanos que acompasian a Je-
sis al Gélgota (XV, 25).

Con la Jerarquia eclesiéstica del Pseudo-Dionisio no
nos alejamos del ambiente antioqueno®, si bien fue
escrita dos siglos mds tarde. En efecto, con el descu-
brimiento de las Homilias de Teodoro de Mopsuestia
podemos determinar con mayor precisién el medio en
que nacteron los escritos del Areopagita. Son bien co-
nocidas las discusiones en torno a su origen. Si es
cierto que ya nadie los atribuye, como hacia ain
Mons. Darboy, al convertido de san Pablo, el P. Pera
creia poder relacionarlos con los escritos de los Padres
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Capadocios ®. Sin embargo, ya el P. Stiglmayr, aun
atribuyéndolos erréneamente a Severo de Antioquia,
vio claramente que su lugar de origen era Siria?.
Ademds, las sorprendentes semejanzas que se dan en-
tre las Homilias y la Jerarquia, fanto en el orden de
los ritos como en el de su stimbolismo, ponen hoy fuera
de duda tal localizacién.

La obra, no obstante, presenta caracteres particula-
res. En primer lugar, no se trata de una catequesis
elemental dirigida a los catecimenos, como las que he-
mos descrito anteriormente. Hay un pasaje, por ejem-
plo, donde, tras recordar los ritos de la comunién, el
autor escribe: “Y ahora, hijo mio, después de estas
imagenes piadosamente subordinadas a la verdad divi-
na de su modelo, hablaré para la instruccién espiritual
de los recién iniciados” (428 A). Siguen algunas ex-
plicaciones, y el autor continda: “Pero dejemos a los
imperfectos estos signos que, como hemos dicho, estdn
magnificamente pintados en los muros de los santua-
rios; ellos pueden bastar para nutrir su contemplacién.
Nosotros, en la sagrada comunién, remontémonos de
los efectos a las causas” (428 C). El Pseudo-Dionisio,
por tanto, distingue una catequesis elemental, en la
que desciende al nivel de los recién bautizados y en la
que apenas esboza los temas, y una teologia mds pro-
funda, que destina a las almas mds adelantadas y cons-
tituye propiamente su objeto.

Otra caracteristica de la Jerarquia es que su sim-
bolica supone un estadio mds avanzado de la liturgia.
Por lo que se refiere a los ritos de la Eucaristia, en-
contramos ya alusiones a la incensacion del altar y a
la procesién en torno a la asamblea. Nos encontramos,
pues, en la liturgia bizantina. Dionisio insiste deteni-
damente en la confirmacién y en los santos dleos, que
ocupan, en cambio, poco lugar en Ambrosio y Teodoro.
Ademds, después de referirse a los tres sacramentos de
la iniciacién, habla de la ordenacién sacerdotal, de la
consagracién de las virgenes y del rito de los espon-
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sales, todo lo cual no se menciona para nade en los
autores precedentes. No es ya el caso de una iniciacién
dirigida a los recién bautizados, para quienes tales alu-
siones carecerian de sentido. Y, como hemos dicho,
la liturgia refleja un estadio mas avanzado.

La orientacién simbélica, que aparecia ya en Teo-
doro, se hace aqui mas acusada. No sélo no se alude
a las figuras del Antiguo Testamento, sino que apenas
hay alusiones al Nuevo. La tipologia que considera los
sacramentos, prefigurados por el Antiguo Testamento
y figura del Reino futuro, como un momento de la
historia de la salvacién, cede el paso a una simbélica
mistica donde las realidades sensibles son imagen de
las realidades inteligibles. A la expectacién escatolégi-
ca de los primeros siglos sustituye la contemplacién del
mundo celeste. Asi se comprende por qué el autor bus-
ca en el neoplaténico Proclo las férmulas que expresen
su visién del mundo®.

Las catequesis mistagégicas son los documentos mds
importantes para la teologia del culto. Pero no son los
tnicos, va que en diversas obras encontramos pasajes
relacionados con la simbdlica sacramentaria. Por no
citar mds que dos ejemplos. el De Trinitate, de Didimo
el Ciezo, cont'ene un pasaje sobre las figuras del bau-
tismo ®, v el Tratado del Espiritu Santo, de San Basi-
lio, un comentario simbélico de toda una serie de ritos,
creacién ad orientem, oracion que ha de hacerse en
pie, etc... ®. Pero las catequesis mistagégicas se refie-
ren principalmente a los sacramentos. No obstante, el
culto cristiano comprende otros ritos cargados tam-
bién de significado; por ejemplo, el ciclo litiirgico de
las fiestas. Tampoco aqui faltan preciosos documentos,
como son las homilias pronunciadas con ocasion de las
principales fiestas del afio. Ya que es imposible enu-
merarlas todas, nos limitaremos a indicar algunos
textos. .

Por lo que se refiere al ambiente oriental, se im-
pone principalmente a nuestra consideracién el grupo
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de los Capadocios. De san Gregorio Nacianceno y san
Gregorio de Nisa poseemos homilias litirgicas que con-
tienen elementos de gran valor. Del primero merecen
destacarse las Homilias sobre la Natividad, sobre la
Epifania, sobre la Pentecostés, sobre la Pascua?'. Las
de Gregorio de Nisa, aunque no tan célebres, no son
menos importantes. Ademds de tres Homillas sobre la
Pascua y una sobre Pentecostés, tenemos una breve
homilia sobre la Ascensién, considerada ya entonces
como fiesta distinia, otra sobre el Bautismo de Cristo
y otra sobre Navidad **. Todos estos textos estan llencs
de interpretaciones simbdlicas.

El Occidente no es menos rico en literatura de este
género. De Zendn, obispo de Verona a mediados del
siglo 1V, se nos ha conservado una serie de breves
tractatus sobre la Pascua, con abundantes referencias
tipoldgicas 3. Igualmente, de Gaudencio, obispo de
Brescia en el siglo V, poseemos también una serie de
Sermones sobre el tiempo pascual 3. La obra de san
Agustin comprende numerosos sermones referentes a
las fiestas litiirgicas, en especial Pascua y Pentecostés.
Por dltimo, para no citar sino los nombres mds im-
portantes, recordaremos una coleccién de homilias de
san Leén Magno que forman un comentario a todo el
afio litirgico .

Al lado de las homilias, y sélo por lo que se re-
fiere al tiempo pascual, podemos consultar las Cartas
festivas que los obispos de Alejandria solian enviar
a sus fieles al comienzo de Cuaresma y que consti-
tuyen la forma primitiva de las cartas pastorales. Las
mds antiguas son las de San Atanasio®. Existe tam-
bién una coleccién de San Cirilo de Alejandria ™.

Este breve resumen puede darnos una idea de las
principales fuentes de la simbélica litirgica en los pri-
meros siglos cristianos, asi como de la importancia
que liene esta caleguesis mistagbgica tanto en la cate-
quests como en la predicacion. La vida del cristianismo
primitivo gira en forno al culto, el cual no es consi-
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derado como un simple conjunto de ritos destinados a
santificar la vida profana. Los sacramentos aparecen
como los acontecimientos esenciales de la existencia
cristiana y de la existencia en general, como la pro-
longacién de las grandes obras de Dios en el Antiguo
y en el Nuevo Testamento. En ellos se inaugura una
nueva creacion en virtud de la cual el cristiano quedas
ya introducido en el Reino de Dios.



LIBRO PRIMERO
LOS SACRAMENTOS



CAPITULO I

LA PREPARACION

Comenzaremon ¢l estudio de las grandes unidades
litdrgicas por el bautismo, el sacramento que inau-
sura lo vida eristinnn, I« sabido que en el siglo 1v
cra administrado generahnenle durante la noche del
~abudo al domingo de Pascua. Pero, en realidad, las
cerentonias del buutismio se inician al comienzo de la
Cuaresma. Ly entonces cuando se inscriben los can-
didatos 'y empieza su preparacion inmediata:  hasta
ese momento eran simples catecimenos. Y es sabido
que este periodo de preparacion remota podia durar
largo tiempo. Los Padres alzaron a menudo su voz
contra quicnes “retarduban” la entrada de aquéllos en
ln Iglesin. A partiv de su inscripeién al comienzo de
la Cuaresma, los candidatos forman un grupo nuevo:
cl de los gotgdpeve, “los que entran en la luz”. Las
ceremonias de estos cuarenta dias constituyen un con-
junto unitario, reducido en nuestro ritual de hoy a
una sola ceremonia.

Esta preparacién se inicia con el rito de la inscrip-
cién, que Eteria describe asi en su Peregrinatio:
“Quien se inscribe da su nombre la vispera de Cua-
resma, y un sacerdote anota todos los nombres. Al
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dia siguiente, comienzo de Cuaresma, dia en que se
inician las ocho semanas, se coloca para el obispo un
sitial en medio de la iglesia mayor, es decir, de] Marty-
rium. Son introducidos entonces los candidatos. Si
son hombres, vienen con sus padrinos; si son muje-
res, con sus madrinas. Luego, €l obispo pregunta a los
vecinos de cada uno: ;Lleva una vida hones:a?
¢Honra a sus padres? ;No es dado a la embriaguez
0 a la mentira? Si todos los interrogados en presencia
de testigos reconocen la honestidad del candidato, en-
tonces el obispo, de propio pufic y letra, escribe su
nombre. Pero, si es acusado en algo, el obispo le hace
salir diciendo: Que se enmiende y, cuando se haya
enmendado, podra presentarse al bautismo” (Per. Eth.:
45; Pétré, pp. 255-257).

Esta claro en qué consiste la ceremonia: la vispera,
el candidato da su nombre a un didcono; el primer
dia de Cuaresma, se presenta acompafiado de su pa-
drino: sufre una especie de examen que permita cer-
ciorarse de su buena disposicién ', y entonces el obispo
le inscribe oficialmente en los regisiros. Eieria describe
el rito de Jerusalén. Ei de Antioquia es semejante,
segiin vemos por el testimonio de Teodoro de Mop-
suestia: “Quien desea recibir el bautismo, debe pre-
sentarse a la Iglesia de Dios. Alli, segiin la costumbre
establecida de que se inscriban quienes van a recibir
el bautismo, serd acogido por un encargado al efecto,
el cual se informard de sus costumbres. Esta informa-
cién la dan los llamados fiadores. La persona encar-
gada inscribe tu nombre en el Libro de la Iglesia,
anadiendo el de! testigo. Cuando se celebra un juicio,
el acusado debe estar de pie. Ta tendras, por tanto, la
mirada baja y las manos extendidas en actitud de
oracién. Y por eso mismo, te despojaras de tu tanica
exterior y permaneceras descalzo, de pie sobre un te-
jido de pelo” (Hom. Cat., XII, 1; Tonneau, 323)2

El significado literal de tales ritos es evidente. Lo
que nos interesa es la interpretacién que les dieron
los Padres. El examen que precede a la inseripcién,
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durante el cual se ‘discuten los titulos del candidato,
significa, segin Teodoro de Mopsuesiia, que Satan en
ese momento “‘se esfuerza en argiiir conira nosotros
$0 prelexto de que no tenemos derecho a sustraernos a
su dominio, diciendo que le pertenecemos por suce-
sion a partir del primer miembro de nuestra raza”
(X11, 18). Para combatirle, “hemos de apresurarnos a
ucudir ante el juez para defender nuestros titulos y de-
mostrar que por derecho no dependemos de Saian
desde el principio, sino de Dios, que nos formé a ima-
gen suya” (X1, 19)3 Y Teodoro compara esta “ten-
tacion” con la escena en que Satan “trata de seducir
a Cristo mediante sus astucias y tentaciones” (XII,
22). Lu misma actitud del candidato es simbolica:
apurece vestido con una simple tanica blanca y descal-
zo, “pura poner de relieve la esclavitud a que el diablo
le tenia sujeio y mover al juez a compasion” (X1, 24).
Esta interpretucion introduce desde el primer mo-
mento uno de los temas de la teologia bautismal: el
conllicto con Satan. El conjunto de los ritos bautis-
males constituye un drama en que el candidato, que
hasta entonces pertenccia al demonio, se esforzard por
sacudir su yugo. Un druma que comienza con la ins-
cripeidn y que acaburd, como veremos, con el bautis-
mo. Asimismo obscrvaremos que Teodoro compara la
pruchn a que es sometido ¢l candidato con la tentacién
de Adin por una parte, y la de Cristo por otra. Nos
hallamos, pues, en plena tipologia biblica. El Evange-
lio segiin sun Marcos purece relacionar la tentacién
de Cristo con lu tentacion de Adian, ya que presenta a
Cristo como el nuevo Addn que domina las bestias sal-
vajes y es servido por los dngeles (Mc., 1, 13)* Por
su parle, la tentacion del candidato al bautismo es una
participaciéon en la tentacion de Cristo, y, en conse-*
cuencia, también él se opone al primer Adédn. Este
paralelismo de la escena del Paraiso con la del bau-
tismo —relacionadas entre si por la escena de la vida
de Cristo— reaparecera a lo largo de toda la cateque-
sis bautismal. Recuérdese que todavia hoy se lee el
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Evangelio de la Tentacién en la liturgia romana del
primer domingo de Cuaresma, lo cual se explica por
el hecho de que ese domingo era el de la inscripcion.

Teodoro de Mopsuestia sefiala un detalle digno de
atencién: en Siria, el candidato, durante el examen,
permanecia de pie sobre un tejido de pelo, es decir,
un cilicio. Este motivo reaparecerd en el momento de
la renuncia a Satanas, y se encuentra también en la
liturgia africana® De él se ha ocupado Johannes
Quasten 5. Parece que primitivamente tuvo un sen-
tido penitencial, ya que en los misterios de Eleusis
tenian lugar practicas anédlogas y el mismo Teodoro in-
dica tal simbolismo. Pero el rito tomé otro sentido re-
lacionado con la interpretacion de los ritos bautismales
en el marco de una simbodlica adimica. En los tejidos
de pelo se vio una figura de las “tinicas de piel” (Gén.,
3, 21) con que Dios visit6 a Adén después de la caida
y que significaban su postracién. Pero el candidato
puede ya pisar estas linicas de piel. A elio alude
Teodoro cuando habla de los pecados antiguos, figura-
dos por los tejidos de pelo.

Al examen seguia la inscripcidon propiamente dicha,
la cual, a su vez, recibia un comentario simbélico. En
el Sermon contra los que retrasan su bautismo —desti-
nado precisamente a invitar a los catecimenos a inscri-
birse— Gregorio de Nisa escribe: “Dadme vuestros
nombres para que yo los escriba con tinta. El Sefior
los grabara en tablas incorruptibles, escribiéndolos con
su propio dedo, como hizo con la Ley de los hebreos”
(PG, XLVI, 417 B). La inscripcién visible en el re-
gistro de la Iglesia es figura de la inscripcién de los,
nombres de los elegidos en las tablas celestes 7. Teodoro
de Mopsuestia dedica toda una homilia a comentar la
inscriptio. Como para Gregorio de Nisa, la inscrip-
cion en los registros es figura de la inscripcién en la
Iglesia celeste: “Ta que te presentas al bauiismo: el
encargado al efecto te inscribe en el Libro de la Iglesia,
para que sepas que desde ahora quedas inscrito en el
cielo, donde tu fiador tiene gran cuidado de ensefarte,
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como extranjero que eres en esta ciudad a la que acabas
de llegar, todo lo que se refiere a la vida en ella, a fin
de que puedas acostumbrarte” (XII, 16; Tonneau,
318-319).

El primer domingo de Cuaresma, los candidatos han
sido examinados e inscritos. Los cuarenta dias siguien-
tes constituyen un tiempo de retiro: “A partir de este

din  eseribe Cirilo de Jerusalén—, rehuye toda ocupa-

¢itm peeaminosn v no profieras palabras inconvenien-
1ea” (PG, XXX, 348 A). Por el contrario, “alza los
ojos de tu alma y contempla a los coros angélicos y al
Sefior del universo sentado en su trono con el Hijo a

su derochn v el Espiritu a su lado” (XXXIII, 357 P:).
Todo este tiempo ha de consagrarse a la preparacion
para el hautismo: “Si estuviera cercano el dia de tu
bodn, sno dejurins todo lo demas para dedicarte ente-
ramente n o preparacién del festin? Vas a consagrar
tn ahwn a wn Fsposo celeste. ;No dejaras de lado
los hienes carporales para ganar los espirituales?”
(XXXI, 345 A) Tal preparacién pretende, por una
parte, Tortifiear In fo contra los ataques del error: éste
¢s ¢! fin de ln entequesis; y. por otra parte, es un pe-
riodo de purificncion en que “cl alma debe quedar li,m-
pia de toda herrumbre, para dejar solo el metal antén-
tico” (357 A)

Durante este tiempo, los eatecdmenos deben acudir
todos los dins a la iglesia, a 1a hora de Prima. La cere-
monia dinria se abria con un exorcismo. Eteria nos di-
ce: “Fxiste aqui la costumbre de que quienes han de
ser hautizados vengan todos los dias durante la Cua-
aesma, y, en primer lugar, los clérigos pronuncian sohre
ellos un exorcismo™ (46; Pétré, pag. 257). Cirilo de
Jerusalén da algunas indicaciones sohre la conducta
que han de observar los candidatos: “Durante el‘ exor-
cismo, mientras los demas se adelantan para recibirlo,
los hombres estaran con los hombres, y las mujeres con
las mujeres. Los hombres permanecerdn sentados, te-
niendo en la mano algin libro Gtil: unos pueden leer
y otros escuchar. Por su parte, las jovenes se reunirdn
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para cantar Salmos o para leer, pero siempre en voz
baja, de suerte aue el rumor no llegue a los oidos de
los demds” (XXXIII, 356 A-B).

En cuanto al significado de los exorcismos, Cirilo lo
explica detenidamente: son expresién de la lucha que
Cristo y Satan libran por el alma del fiel 8, Satan hacr,
un esfuerzo supremo para conservar el alma en su po-
.der. .El"proceso, que seglin Teodoro comienza con la
inscripeion, prosigue durante la preparacién. “La ser-
piente, al borde del camino, acecha a los que pasan,
escribe Cirilo de Jerusalén. Cuida que no te muerda
por la infidelidad. Ella no pierde de vista a los que
caminan hacia la salvacién, y busca a quién devorar.
Td vas hacia el Padre de las almas, pero pasas junto
a la serpiente. ;Cémo lograras burlarla? Calza tus
pies con el Evangelio de la paz, para que, si te muerde,
salgas ileso. Si alglin mal pensamiento quiere penetrar
en tu espiritu, considéralo como una asechanza que te
tiende la serpiente del mal. Guarda tu alma, para que
no caiga en su poder” (XXXIII, 361 A-B).

Es éste un nuevo testimonio de la importancia que
en los ritos bautismales tiene la lucha con Satan. Hay
que afiadir, sin embargo, que el tema de Satén cerran-
do el camino que lleva a Dios y al que es necesario
vencer para llegar a El, no aparece sélo en los ritos
bautismales. Lo encontramos especialmente a propésito
del ‘fnartirio. Asi, en el curso de un éxtasis, Perpetua
ve “sobre la escala que conduce al cielo un dragén de
tamaiio extraordinario, apostado en acecho de los que
subian”®. Carl-Martin Edsman ha observado, a este
respecto, el paralelismo existente entre los ritos bautis-
males y la teologia del martirio ®. M4s de una vez ten-
dremos ocasién de comprobarlo. En términos mas ge-
nerales, el demonio es representado como esforzindose
por cerrar el camino del cielo a las almas de los muer-
tos. Antonio, en una visién, ve “un ser de gigantescas
proporciones que llegaba a los cielos y, extendiendo las
manos, impedia a las almas subir. Comprendié que era

38

el Enemigo” !\, J. Quasten ha estudiado el papel de tal
concepeion en la liturgia funeraria antigua 22,

La finalidad concreta del rito del exorcismo es librar
progresivamente al alma de la tirania que el demonio
ejercin sobre ella, Cirilo escribe: “Recibe con celo los
exorcismon, tanto si se trata de insuflaciones como de
impreenciones. Son para ti cosa saludable. No olvides
(que 10 ores como oro adulterado y falsificado. Nosotros

procurnmon purificnr ese oro. Y lo mismo que sin fuego
el are no puede ser purificado de su escoria, asi el alma
no puede ser prvifienda sin los exorcismos, que son las
palnbras divinas tomadas de lns Sagradas Escrituras.

Lox Tundidoren de oro, soplando sobre €l fuego, hacen
aparecer ¢l oro exscondida en In gangn; de igual modo,
los exorcismos, ahuyentando ¢l temor por medio del
Espiritu (prneuma) y haciendo hervir el alma en el
cuerpo coma en xu gangn, nrrojan al demonio enemigo,
dejando 86lo la esperanza de la vida eterna” (XXXIII,
349 A-B)-3,

Al exorcismo seguia, cada maftana, In catequesis:
“Después —eseribe Etleria—, se coloca el sitial del
Obispo en el Martyrium ™, y todos los que van a ser
bautizados se sientan en torno al Obispo, tanto hombres
como mujeres, padrinos y madrinas, y cuantos desean
escuchar, con tal de que sean cristianos. Durante estos
cuarenta dias, el Obispo, comenzando por el Génesis,
recorre todas las Escrituras para explicar primero su
sentido literal y luego el espiritual: es lo que se llama
la catequesis. Al cabo de cinco semanas de instruccion,
reciben el simbolo, cuyo contenido les es explicado, co-
mo en el caso de las Sagradas Escrituras, frase por fra-
se, primero en sentido literal y después en sentido es-
piritual” (46; Pétré, 257-259). De semejantes catequesis
tenemos la suerte de conservar una serie, las de Cirilo
de Jerusalén 3. Las catequesis concluian el domingo an-
tes de Pascua con la redditio symboli 18

Cirilo explica asi el significado de la catequesis: “No
creas que se trata de sermones ordinarios. Estos son
buenos. Pero, aunque los descuidemos hoy, podemos
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oirlos mafiana. En cambio, si descuidas hoy la en-
sefianza sistematica sobre el bautismo de la regenera-
cién, jcuando podras adquirirla? Es el tiempo en que
se plantan los arboles. Si por negligencia no cavas y
preparas la tierra, jcuidndo podras plantar bien lo que
fue plantado mal? La catequesis es un edificio. Si no
nos preocupamos de ahondar bien los cimientos, si de-
jamos huecos de modo que la construccidén se tamba-
lee, jpara qué servira todo el trabajo ulterior?”
(XXXIIL, 352 A-B). Durante el periodo de la cateque-
sis, se echan los cimientos de la fe, al tiempo que se
acaba de purificar el alma.

La redditio symboli es para Teodoro de Mopsuestia
como la contrapartida de los exorcismos, por medio de
fos cuales el alma ha quedado libre de la esclavitud
de Satdn. “Por la recitacion del Credo adruiris ante
Dios, a través del pontifice, ciertos compromisos y ha-
céis un pacto de perseverar en la caridad para con la
naturaleza divina” (XIII, 1; Tonneau, p. 369). Es de
notar que el doble aspecto de lucha con Satdn y de
conversiéon a Cristo aparecerd en toda la liturgia bau-
tismal, que es enteramente misterio de muerte y resu-
rreccién. Los ritos preparatorios llevan ya impreso
este caracter.

El dltimo rito de la preparacién al bautismo, la re-
nuncia a Satdn y la adhesién a Cristo, tiene lugar du-
rante la noche del sdbado al domingo de Pascua. El
rito forma parte de las ceremonias preparatorias, si
bien estd incluido ya en la liturgia de la noche pascual.
Por eso, Cirilo de Jerusalén lo comenta en la primera
de sus Catequesis mistagégicas. Lo encontramos en to-
dos los autores y en todas las Iglesias, en Jerusalén y
en Milin, en Antioquia y en Roma. Su origen es an-
tiguo: ya Tertuliano lo menciona en sus escritos ',
Parece estar en relacién directa con la renuncia a la
idolatria. Bajo este aspecto debié aparecer, no en el
judeo-cristianismo, donde careceria de sentido, sino en
el cristianismo de mision. Lo cual explica que el con-
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junto de imégenes que comprende esté en més estrecha
conexién con ¢l mundo pagano que con el judaismo.

Cirilo de Jerusalén describe asi la renuncia a Satdn:
“Fntrasteis primero en el vestibulo del bautisterio vy,
mientras permaneciais en pie, vueltos a Occidente, re-
cibisteis orden de extender la mano. Entonces renun-
ciasteis n Satunds, como si estuviera presente, dicien-
do: Yo renuncio a ti, Satanés, a todas tus pompas y
a todo tu eulto”™ (XXX1IT, 1068-1069). La f6rmula de
Teodoro de Mopsuestia es semcjante: “De nuevo os
ponéis de pie sohre los cilicios, descalzos, despojados
de vuestra vestidura exterior y con las manos exten-
didas hacia Dios, como en actitud de oracion. Después
os arrodilléis, conservando erguido el resto del cuerpo,
y decist Yo renuncio a Satands, a todos sus angeles,
a todas sus obras, a todo su culto, a toda su vanidad
y a todo extravio secular, y me comprometo por voto
a bautizarme en el nombre del Padre, del Hijo y del
Espiritu Santo” (XIII, Introduccién; Tonneau, 367).

También Cirilo nos explica por qué la renuncia a
Satan tiene lugar con el cuerpe vuelio a Occidente:
“Quiero deciros por qué os volvéis a Occidente. Por-
que el Occidente es la regién de las tiniebles visibles,
y Sa*an, habiendo recibido en suerte las tinieblas, tiene
en ellas su imperio, vosotros, al volveros simbélica-
mente a Occidente, renuncidis a este tirano tenebroso
y oscuro” (XXXIII, 1069 A)*. Tal simbolismo se re-
monta al mundo precristiano. Los antiguos griegos si-
tuaban en el Occidente, donde se pone el sol, las puer-
tas del Hades . Es un motivo gue encontramos a me-
nudo en los Padres de la Iglesia. Para Gregorio de
Nisa, Occidente es “el lugar donde mora el poder de las
tinieblas” (XLIV, 934 A)?. Y san Hilario, al comen-
tar el versiculo del Salmo 67 “Ascendit super occasum”,
habla de la victoria de Cristo sobre el poder de las ti-
niehlas (PL, IX, 446, B) 2.

Mas importante es la formula misma de la renuncia,
que aparece como “la ruptura del antiguo pacto con el

Hades” (XXXIII, 1073 B). El alma ya no teme al
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“cruel tirano” que la tenia sometida. “Cristo ha ani-
quilado su poder destruyendo la muerte con su muerte,
para que vo quede definitivamente liberado de su do-
minio” (XXXIII, 1069 A). Nos encontramos en el um-
bral del acto decisivo en virtud del cual se realizara
la liberacién del alma. Teodore de Mopsuestia insiste,
una vez mas, en este aspecto: “Puesto que el diablo,
a quien, comenzando por vuestros progenitores, habéis
obedecido, fue para vosotros causa de tantos males,
debéis prometer apartaros de él. Antes, aungue hubie-
seis querido, no habriais podido; pero, ya que, gracias
a los exorcismos, la sentencia divina os ha prometi-
do la liberacién, podéis decir: ‘Renuncio a Satanas,
indicando a la vez vuestra anterior unién con é! y
vuestra ruptura actual” (XIII, 5; Tonneau, p. 375).
El gesto de extender la mano (Cirilo) o las manos (Teo-
doro) subrayaba el cardcter de la renuncia. Era el ges-
to que acompanaba en la antigliedad a un compromiso
solemne contraido con juramento, o bien a su denuncia.
Asi, en efecto, expresaba €] candidato la denuncia del
pacto que le ligaba al demonio a consecuencia del pe-
cado de Adan %

Junto a Satdn, algunas liturgias mencionan a “sus
dngeles”. Asi san Basilio (Tratado del Espiritu Santo,
27; Pruche, p. 234). Igualmente Teodoro de Mopsues-
tia, quien afiade este comentario: “Tales 4ngeles no
son los demonios, sino los hombres sometidos a Satan,

ue le sirven de instrumento para hacer caer a los

otros” (XIII, 7). Teodoro desciende a enumerarlos:
“Los que se dedican a la sabiduria profana e introdu-
cen en el mundo el error del paganismo; los poetas
que con sus fibulas fomentan la idolatria; los here-
siarcas, Mani, Marcion, Valentin, Pablo de Samosata,
Arrio, Apolinar, quienes, bajo el nombre de Cristo,
han introducido sus errores” (XIII, 8).

Siguen a continuaciéon “las pompas, el servicio y las
obras de Satan”. La primera expresion es la méds di-
ficil y discutida. Pompa diaboli significa propiamente
el culto de los idolos, como atestigua Tertuliano (De
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Corona, 13). Pero ;bajo qué aspecto se considera ese
culto? E1 P. Hugo Rahner ve en la pompa el cortejo
de los demonios; la palabra designaria, por tanto, una
categoria de personas. La adicién de angeli en la litur-
gia siria se encuentra en la misma linea®, Pero J. H.
Waszink, siguiendo al P. de Labriolle, sostiene aue el
significado primitivo alude a las manifestaciones del
culto pagano, en particular a las procesiones vy los jue-
gos, y que pompa, por tanto, designa cosas . Este pa-
rece ser, en efecto, el sentido primitivo del término, y
el sentido personal seria una explicacién del mismo,
relacionada con la concepcion biblica y patristica del
culto de los idolos como culto de Satan.

Es la interpretaciéon que encontramos en Cirilo de
Yerusalén: “La pompa de Satén es la pasion del teatro,
son las carreras de cabhallos en el hipddromo, los jue-
gos circenses y toda vanidad semejante. Igzualmente,
todo lo que se suele exponer en las fiestas de los idolos,
como carnes, panes u otras cosas contaminadas por la
invocacién de los demonios impuros. Estos alimentos,
que forman parte de la pompa de Satan, por si mismos
son puros, pero auedan contaminados por la invoca-
cion de los demonios” (XXXIII, 1072 A). Esto nos re-
cuerda la antigua cuestién de los idolotitas, ya discu-
tida en tiempo de los Apdstoles.

Como se ve, los especticulos del teatro, del hipédro-
mo vy del circo forman parte de la pompa diaboli en
cuanto que llevan consigo actos cultuales que los con-
vierten en manifestaciones de idolatria. Asi se expresa,
por ejemplo, Tertuliano en el De Spectaculis. Pero,
con la desaparicién de la idolatria, el acento fue re-
cayendo sobre la inmoralidad de los especticulos. Tal es
la orientacion de Teodoro de Mopsuestia: “Llamamos
seducciones de Satin al teatro, el circo, el estadio, las
luchas de atletas, los cantos, los Organos hidraulicos,
las danzas, que el diablo siembra en el mundo para, so
pretexto de diversion, procurar la perdicién de las al-
mas. De todo ello debe apartarse quien participa en el
sacramento de la Nueva Ley” (XIII, 12). Por lo demas,
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ya los Padres més antiguos asociaban el aspecto de in-
moralidad al de idolatria. Cirilo, por ejemplo, a propo-
sito de las pompas de Satan, hablaba “del frenesi del
teatro, donde se asiste a pantomimas llenas de incon-
venientes y a neclas danzas de hombres afeminados”
(XXXIII, 1669 C).

Por “culto de Satan”, Cirilo y Teodoro entienden
el conjunto de practicas idolatricas y supersticiosas. Asi
para el primero “culto del diablo” es la oracién en los
santuarios y los honores tributados a los idolos, como
encender lamparas, quemar perfumes junto a fuentes
y rios, seglin hacen algunos que, engafiados por suefios
o demonios, se sumergen en sus aguas pensando encon-
trar en ellas la curacion de sus males. Son asimismo
culto del diablo los presagios, la adivinacién, los signos,
los amuletos, las laminas grabadas, las practicas de ma-
gia” (XXXIIL, 1073 A). Teodoro presenta una enume-
racién paralela, afiadiendo la astrologia (XIII, 10).
Sabemos que, incluso después de establecido el cristia-
nismo, resultaban necesarias tales prohibiciones. A fines
del siglo IV, el Cédigo Teodosiano prohibe ain “ofre-
cer perfumes a los Penates, encenderles lamparas y

colgar guirnaldas en torno a sus altares” (XVI, 10,
201) &,

A la renuncia a Satands y a sus pompas, la apota-
ais, corresponde la adhesiéon a Cristo, o syntaxis. Vol-
vamos al texto de san Cirilo: “Cuando hayas renun-
ciado a Satdn y roto el antiguo pacto con el Hades,
entonces se abrira ante ti el Paraiso de Dios: el mismo
que El planté en Oriente y de donde fue arrojado
nuestro primer padre a causa de su desobediencia. Y
ti, para simbolizar esto, te vuelves de Occidente a
Oriente, que es la region de la luz. Entonces, segiin
se te ha ensefiado, dirds: Creo en el Padre, en el Hijo
y en el Espiritu Santo, y en el Gnico bautismo de pe-

nitencia” (XXXIII, 1073 B), Teodoro de Mopsuestia
“

habla de un rito anilogo, sin precisar que el cateciime-
no se vuelve a Oriente, pero describiéndole “rodilla en
tierra, mirando al cielo v con las manos extendidas”
(XIIL 1) %,

La profesion de fe cara a Oriente es la contrapartida
de la abjuracién pronunciada mirando a Occidente.
El rito se encuentra en la liturgia bautismal de Milan:
“Te has vuelto a Oriente, pues quien renuncia al de-
monio se vuelve a Cristo y le mira cara a cara” (De
Myst., 7; Botte, p. 109). Pero tal “orientacién al orar
no tiene lugar s6lo en la liturgia del bautismo, sino que
es una costumbre muy comin orar cara a Oriente. San
Basilio la coloca entre las tradiciones mdas antiguas de
la Iglesia (De Spir. Sancto, 27; Pruche, 233). La di-
recci6n del Oriente estaba indicada en los lugares de
oracién e incluso en las casas particulares por medio
de una cruz pintada en la pared?. La oracién hacia
Oriente aparece, de modo especial, en el momento del
martirio. Perpetua ve cuatro angeles que, después de
su muerte, la llevan hacia Oriente (Passio Perp., XI,
2). Pronto se extendera la costumbre de volverse hacia
Oriente en el momento de la muerte. Macrina, herma-
na de san Basilio, “en el momento de su muerte, con-
versaba con su celestial Esposo, en quien tenfa fija la
mirada, pues su lecho estaba vuelto hacia Oriente”
(PG, XLVI, 9384 B). Y Juan Mosco cuenta la historia
de un desventurado que, habiendo caido en manos de
unos bandidos, pide ser ahorcado mirando a Oriente
{Prado Espiritual, 72).

El simbolismo del rito ha dado lugar a discusion.
F.-]. Doelger crey6 que se trataba de una practica ins-
pirada en la costumbre pagana de orar en direccién del
sol naciente . Pero Erik Peterson parece haber demos-
trado que tal préictica esti relacionada con las contre-
versias entre judios y cristianos sobre el lugar en que
aparecerd el Mesias al fin de los tiempos. Segln esto,
la oracién hacia Oriente habria caracterizado a los
cristianos por oposicién a la oracién hacia Jerusalén
de los judios y, mas tarde, a la Qibla, u oracién hacia
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La Meca, de los musulmanes. El rito tiene, pues, gran
importancia patra distinguir los tres grandes monoteis-
mos del antiguo Oriente #. Es evidente también su sig-
nificado escatulégico, que encaja perfectamente con lo
que hemos dicho acerca de su uso por parie de los mo-
ribundous: esperan que Cristo venga a buscarlos.

No faltan textos que confirmen este significado esca-
tologico, cuyo origen pudiera encontrarse en san Ma-
teo: “Como el relampago que viene de Oriente, asi sera
la venida del Hijo de!l hombre” (24, 27). La Didasculia
de Addai relaciona explicitamente el rito con este texto:
“Los Apbstoles determinaron que oréis vueltos a Orien-
te, porque, como el relampago aparece en el Oriente y
brilla hasta el Occidente, asi sera la venida del Hijo del
hombre” (i1, 1; Nan, p. 225). También es claro el as-
pecto escatologico en el siguiente pasaje de Metodio de
Olimpo: +“Desde lo alto del cielo, joh, virgenes!, se ha
dejado oir una voz que despierta a los muertos: va-
yamos todas con presteza, dice, hacia Oriente, al en-
cuentro del Esposo, revestidas de nuestras blancas ves-
tiduras y con nuestras lamparas en la mano” (Symp.,
11; Bonwetsch, p. 132).

Pero este significado primitivo, en conexién con la
espera escalologica de los comienzos del cristianismo,
fue luego atenuandose, hasta designar simplemente a
Cristo: simbolismo que se relaciona con Zac., 6, 12:
“Oriente es su nombre”. Es la misma explicacién que
hemos encontrado en san Ambrosio respecto del rito
bautismal: “Te has vuelto a Oriente. Quien renuncia
al demonio, se vuelve a Cristo y le mira cara a cara”.
Igual significado presenta la antifona de la liturgia ro-
mana: O Oriens, splendor lucis aeternae et sol iustitiae,
veni ad illuminandos sedentes in tenebris et umbra mor-
tts. Gregorio de Nisa la explica en estos términos: “El
gran dia (de la vida eterna) no estara ya iluminado por
el sol visible, sino por la verdadera luz, el sol de jus-
ticia, llamado Oriente por los profetas, porque no co-
nocera ocaso” (PG, XLIV, 505 A). San Juan habia di-
cho, en efecto, que en la nueva Jerusalén “no habra
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necesidad de sol, porque el Sefior Dios serd su luz”
(Apoc., 22, 5). Cristo aparece asi como el sol eterna-
mente naciente de la Segunda Creacion ®.

Pero, en el siglo 1v, es olro el simbolismo més fre-
cuente. La oracion hacia el Oriente aparece relacionada
con el tema del Paraiso. E] Génesis, en efecto, dice que
“el Paraiso fue plantado al Orienie” (2, 8). Volverse
hacia Oriente expresa la nostalgia del Paraiso. Es la
razén que da san Basilio: “En virtud de una tradicién
no escrita nos volvemos hacia Oriente para orar. Pero
son pocos los que saben que con ello buscamos nuestra
antigua patria, el Paraiso que Dios planté en Edén al
Orienie” (De Spir. Sancto, 27; Pruche, p. 236). Asi-
mismo las Constituciones hablan de este uso en la litur-
gia eucaristica: “Todos, poniéndose en pie vueltos a
Oriente, tras la despedida de los catecimenos, oran a
Dios ‘que subié al cielo de los cielos en Oriente’, recor-
dando la antigua morada del Paraiso, planiado al
Oriente, de donde fue arrojado el primer hombre” (II,
57; Funk, p. 162). San Gregorio de Nisa, por su parte,
desarrolla este simbolismo: “Como si Addn viviese en
nosotros, siempre que nos volvemos hacia Oriente —no
porque Dios pueda ser contemplado solo alli, sino por-
que nuestra primera pairia, el Paraiso del que fuimos
expulsados, estaba en Qriente—, con razén decimos
como el hijo prédigo: Perdénanos nuesiras deudas”
(PG, XLIV, 1184 B-D).

Es de notar que Cirilo de Jerusalén alude al mismo
simbolismo al hablar del rito bautismal: “Cuando re-
nuncias a Satands, se abre ante ti el Paraiso de Dios:
el que El planio a Oriente y de donde fue arrojado
nuestro primer padre a causa de su desobediencia. Y el
simbolo de todo esto es que te vuelves de Occidente a
Oriente”. A este respecto, conviene observar, una vez
més, la importancia de la simbélica paradisiaca en los
ritos del bautismo. Frente a Adan, caido bajo el do-
minio de Satdn y arrojado del Paraiso, el catecimeno
aparece como liberado por el Nuevo Adan del dominio
del diablo e introducido de nuevo en el Paraiso. Asi
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cristaliza en los ritos toda una teologia del bautismo
como liberacion del pecado original.

Vuelto hacia Oriente, el catecimeno pronunciaba la
f6rmula de su compromiso con Cristo. Tras la denuncia
oficial del antiguo pacto de Adan con Saién, este com-
promiso constituye el acto oficial de alianza con Cris-
to . La palabra alianza (svvbiixn) sirve a menudo para
designar tal compromiso 2. Igual que la renuncia, este
acto se verificaba —seglin atestiguan Teodoro (X1,
1) y el Pseudo-Dionisio (401 A-B)— con la mano o las
manos extendidas. Sin embargo, Teodoro interpreta el
gesto, no como compromiso, sino como siiplica. De la
formula de tal compromiso, Cirilo afirma que ha habla-
do ampliamente en sus catequesis. Ella es, efectivamente,
un resumen de todo el contenido de la fe cristiana, al
cual se adhiere el nuevo convertido. No hay por qué
insistir més en esto *. Como observa atinadamente Teo-
doro de Mopsuestia, la adhesién a Cristo es, propiamen-
te hablando, el acto de fe requerido para el bautismo:
“Invisible es la naturaleza divina; por eso, se exige
fe en aquel que se presenta y promete permanecer firme
para siempre en familiaridad con ella. Invisibles son
asimismo los bienes que ella nos prepara en el cielo;
por eso, también en ellos hay que creer” (XIII, 13-14) *

* * *

Con la renuncia y la profesién concluyen la prepa-
racion al bautismo en el umbral de la noche pascual.
A través de sus diferentes fases, es uno el espiritu que
la anima y que viene a culminar en el rito solemne que
acabamos de describir. E] aspiranie al bautismo, ha-
biendo manifestado oficialmente su decisién de abando.
nar la idolatria y consagrarse a Cristo, puede ya reci-
bir el sacramento. Esta larga preparacién demuestra
el cardcter personal del acto que se realiza. Nada maés
ajeno al espiritu del cristianismo primitivo que una
concepcion magica de la accién sacramental. La con-
version sincera y total es condicién indispensable para
la recepcién del sacramento.
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CAPITULO II

EL RITO BAUTISMAL

Las ceremonias que hemos estudiado has_ta ahor:a
constituyen los predmbulos remotos .del bautismo. 'Cl-
rilo de Jerusalén los consagra su primera catequesis;
Teodoro de Mopsuestia, sus dos primeras homilias.
T'ales ceremonias forman una unidad bien definida,
como indica el hecho de que tengan lugar fuera del
haptisterio. El candidato es considerado ain como
ajeno a la Iglesia. Con la entrada en el baptisterio da-
ri comienzo la preparacién inmediata, que compren-
derd, a su vez, dos ritos prelimina.res: el c’andldato se
despoja de wus vestiduras y es ungido con oleo. Luego,
tondra lugar el bautismo propiamente dicho, efectuado
por inmersion en lo piscina bautismal. Este va seguido
de 1 imposicidn de Jo tinica blanca, que corresponc?e a
i denudacion del principio. A continuacién examina-
ramon ef simbolismo de todos estos ritos,

Al comienzo de In Procatequesis, Cirilo se dirige a
quienes acaban de ser inseritos: *Os encontréis ya en
¢l vestibulo del palacio. Quicra ¢l rey introduciros sin
tardanza” (XXXIHI, 333 A). Tal es, exactamente, la
situacion de los candidalos: ya no son totalmente ex-
trafios; han penetrado cn el vestibulo. “Respiran ya el
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aroma de la bienaventuranza; cortan las flores con que
serd tejida su corona” (XXXIII, 332 B). Reaparece la
simbélica paradisiaca. Pero los candidatos no han en-
trado todavia en el santuario. La introduccién en el
bautisterio significa la entrada en la Iglesia, es decir,
el retorno al Paraiso, perdido por el pecado del primer
hombre: “T4, oh cateciimeno, estds fuera del Paraiso
—dice Gregorio a los que retrasan el bautismo—. Com-
partes el destierro de Adéan, nuestro primer padre.
Ahora la puerta se abre. Vuelve al lugar de donde sa-
liste” (PG, XLVI, 417 C. Véase también 420 C vy 600
A). Igualmente Cirilo de Jerusalén decia al candidato:
“Muy pronto se abrira el Paraiso para cada uno y cada
una de vosotros” (XXXIII, 357 A).

A esta simbélica aludia la decoracién de los bautis-
terios en la Iglesia primitiva. En ellos suele estar re-
presentado Cristo como Buen Pastor, rodeado de sus
ovejas en un marco paradisiaco de arboles, flores v
{uentes. En el bautisterio de Dura (siglo 1) a la ima-
gen de Cristo se contrapone la caida de la primera
pareja humana. Precisamente a esto se refiere —como
ha observado L. de Bruyne— la inscripcién copiada
por Fortunato en el bautisterio paleocristiano de Ma-
guncia: “Resplandece la sala, de dificil acceso, del
santo bautismo. Alli lava Cristo en las aguas del rio
el pecado de Adan'’. Asi, pues, la decoracién de los
bautisterios esta cargada de intencién teologica. Se
trata del Paraiso donde Adan, que habia sido arroja-
do, es introducido de nuevo por el bautismo 2.

En estas decoraciones hay un detalle que merece ex-
plicacién: el motivo de los ciervos que beben en las
fuentes. Es una alusién al Salmo 41: “Sicut desiderat
cervus ad fontes aquarum”. Se comprende que esta
frase haya podido simbolizar la sed de recibir el bau-
tismo en los cateciimenos. Pero el simbolismo es mas
profundo de lo que pudiera parecer a primera vista.
En algunos bautisterios se ha observado que los ciervos
tienen en la boca serpientes. Existe, en efecto, una an-
tigua creencia segtn la cual los ciervos se alimentan
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de serpientes, y de ahi su sed. Con esto —como ha
hecho notar M. H.-Ch. Puech— su representacion en
los bautisterios adquiere un simbolismo mas rico ®. Sélo
después de haber vencido a la serpiente, puede‘el cate-
cameno acercarse al agua bautismal. Hemos visto que
este tema aparecia en las Catequests de Cirilo 4’. La re-
presentacion del ciervo saciando su sed en el rio para-
disiaco después de devorar a las serpientes venia a ser
para los catecimenos un compendio de las diversas
ctapas de la iniciacion bautismal. ' .
Hasta la misma forma de los bautisterios es ya sim-
bolica. Franz-Joseph Doelger ha observado que era a
menudo octogonal >. Es posible que tal estructura se
inspirase en las termas romanas. Per(? no cabe: dl}da de
quc en el cristianismo habia adquirido un mgnlﬁc_ado
simbélico, como lo prueba la inscripcion del bautiste-
rio de la iglesia de Santa Tecla, en Milan, compuesta
por San Ambrosio: “Convenia que la sala del santo
bautismo fuera construida segiin el namero que trajo
al pueblo la verdadera salvacién, a la luz de Cristo
resucitado”. El nilmero ocho es, en efecto, para el
eristianismo. primitivo, simbolo de la resurreccion, ya
que Cristo salié de la tumba el dia siguiente al sa-
bado, es decir, €l octavo dia. Ademas, los siete dias

son fignra del tiempo del mundo, y el octavo, de la
vida oterna, Il domingo es la conmemoracién litar-
glen dde one octavo dia, a la vez recordatorio de la
remtirreceion y profecia del mundo futuro ¢ Por el bau-
tiumo, ol cristinne entrn en este octavo dia, inaugu-
rudo por Cristo?, Tenemos aqui un antiquisimo sim-
Balismo bantismal al que parece aludir la Primera
Epistola de San Pedro (3, 20), muy frecuente en el
eristinnismo primitivo ¥,
L * #*
Una vez introducido en el bautisterio, el catect-

meno es despojado de sus vestiduras: ‘““Apenas en-
trados —escribe Cirilo de Jerusalén—, os habéis des-
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pojado de la tanica” (XXXIII, 1077 A). Para los
exorcismos de Cuaresma, el catecimeno se quitaba so-
lamente la tinica exterior y las sandalias. Pero aqui
la desnudez es completa. A ello alude Teodoro de Mop-
suestia: “Al acercarte al santo bautismo, te despojas,
en primer lugar, de tu vestido” (XIV, 1; Tonneau,
p- 405). Este rito previo al bafio bautismal es inter-
pretado en sentido simbélico por los diversos auto-
res. Despojarse de las viejas vestiduras es para Cirilo
“desnudarse del hombre viejo y de sus obras” (XXXIII,
1077 A). Idéntico simbolismo propone el Pseudo-Dio-
nisio cuando escribe: “Tal es la ensefianza que sugiere
la tradicién simbélica cuando, por asi decirlo, despoja
al nebfito de su vida anterior, arrancandole hasta los
@ltimos afectos terrenos, desnudando su cuerpo y sus
pies” (401 A). Gregorio de Nisa, dirigiéndose a quie-
nes retrasan el bautismo, insiste en la misma idea:
“Despbjate del hombre viejo como de un vestido sucio,
Recibe la tinica de incorruptibilidad que Cristo te
ofrece” (XLVI, 420 C). Para Teodoro de Mopsuestia
el vestido viejo representa al hombre corruptible: “Es
preciso que se te quite el vestido, signo de mortalidad,
y que, por el bautismo, vistas la tanica de incorrupti-
bilidad” (X1V, 8)°.

Cristo en la cruz fue el primero en despojarse de
este hombre viejo, que es pecado y mortalidad. Si el
bautismo es configuracién con Cristo muerto y resu-
citado, la denudacién es para Cirilo configuracién con
la desnudez de Cristo en la cruz: “Despojados de
vuestras vestiduras, quedasteis desnudos, imitando tam-
bién en esto a Cristo, despojado de las suyas, en la
cruz, el cual, mediante su desnudez, despojd a princi-
pados y potestades venciéndoles audazmente en la cruz
(Col., 2, 15). Porque las potestades del mal reinaban
en vuestros miembros, ya no podréis llevar esa vieja
tinica. Y no me refiero ahora al hombhre sensible, sino
al hombre viejo, corrompido con sus deseos engafiosos”
(XXXIII, 1077 B). La desnudez de Cristo en la cruz
representa el “despojarse” del hombre viejo, simbo-
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lizado en las vestiduras. Asi Cristo z_“des,pojé” a las
potencias del mal del dominio que ejercian sobre la
humanidad por medio del hombre viejo. Por la dengda-
cién bautismal, participacion en la desnudeg de Cristo,
el candidato despoja también a las potencias del mal
del dominio que sobre él ejercian. g

Pero esta vieja vestidura de corrupcion y pecado
que el bautizado depone a imitacién de’ Cristo es la
misma de que fue revestido Adan después del pecado.
Se perfila asi el paralelismo entre la, escena del Pa}-
raiso, donde Adédn —vencido por Sata.n— fue refvestrl-
do de corruptibilidad; la del Calvario, dond'e Jestis
—nuevo Adéan, vencedor de Satin— se despoja de ]'a
tinica corruptible, v la del bautismo, donde el bauti-
zado se despoja, con las viejas vestiduras,'de la corrup-
tibilidad en que participaba por estar bajo el domm’10
de Satdn. La mortalidad de que fue revestido. Adan
estd simbolizada, segiin los Padres, por las “tinicas de
piel”, de Gén., 3, 21 % El despojarse del hombre viejo
por parte del bautizado corre§ponde, por tanto, al vd‘es-
pojarse de las tanicas de piel de que fue revest‘l‘do
Adén. Gregorio de Nisa lo explica claramenk,a: .El
alma, al quitarse la tGnica de piel de que habia sido
revestida después del pecado, abre el camino al Verbo,
apartando asi el velo del corazon, es decir, la carne.
Y entiendo por carne el hombre viejo de_que deben
despojarse quienes quieren lavarse en el bafio del Ver-
bo” (XLIV, 1003 D).

La desnudez bautismal no significa solamente de-
posicién de la mortalidad, sino tamb'ié‘n reE?rno ala
inocencia primitiva. Asi lo entiende Cirilo: “jOh cosa
admirable! Estabais desnudos a los ojos de todos sin
sentir vergiienza. Y es natural: llevdis en vosotros la
imagen del primer Adén, que estaba desnudo ’en.el
Paraiso sin avergonzarse” (XXXIII, 1080 A). Idéntica
es la interpretacién de Teodoro de Mopsuestia: “Des-
nudo estaba Adan al principio y no se avergonzaba
de si mismo. Por eso, es preciso que se te despoje d_el
vestido, que es la prueba convincente de la sentencia
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que humilla al hombre a sentir necesidad de cubrirse”
(XIV, 8). Aqui no se alude a las tinicas de piel de
Gén., 3, 21, sino al cefidor de hojas de higuera de
Gén., 3, 7, ya que este indumento, con que se cubrie-
ron Addn y Eva después del pecado, es el que ates-
tigua la pérdida de la inocencia y la confianza: “Al
pecado siguieron la vergiienza y el temor, de suerte
que Adan y Eva no se atrevieron ya a presentarse
delante de Dios, sino que, cubriéndose de hojas, se
escondieron en la espesura” (PG, XLVI, 374 D) 2
Asi queda claro el simbolismo de la denudacion:
se trata de la separacién de la vergiienza —la del hom-
bre pecador delante de Dios— y de la recuperacién
d’el sentimiento opuesto, la confianza filial, la parrhe-
sia, que era uno de los bienes del estado paradisia-
co B, Gregorio de Nisa describe asi este retorno a la
}zbgrtad de hi.jos de Dios operado por el bautismo:
Tu nos arrojaste del Paraiso, y ahora nos has read-
mitido; nos has despojado de las hojas de higuera,
ese 'sucio indumento, y nos has distinguido con una
vestidura de gala... En lo sucesivo, Ad4n, al oir tu
voz, ya no sentira vergiienza ni, acuciado de remor-
dimiento, se esconderad entre los drboles del Paraiso.

Por haber recobrado la parrhesia, se presenta a la luz
del sol” (XLVI, 600 A).

Una vez despojado de sus vestiduras, €l catecimeno
era ungido con 6leo. Cirilo de Jerusalén comenta asi
el rito: “Despojados de vuestras vestiduras, habéis
sido ungidos con dleo exorcizado desde la extremidad
de los cabellos de vuestra cabeza hasta los pies, y os
habéis hecho participes del verdadero olivo, que es
Jesucristo. Separados del olivo silvestre e injertados
en el olivo auténtico, os habéis hecho participes de la
grasa del 6leo verdadero. E] éleo exorcizado es, en
efecto, un simbolo de la participacién en la grasa de
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Cristo, que disipa toda huella del poder enemigo. Por
la invocacién de Dios y la oracién, el 6leo adquiere la
virtud no sélo de purificar, destruyéndolos, todos los
vestigios del pecado, sino también de ahuyentar todas
las potencias invisibles del Maligno” (XXXIII, 1080 A).

En este texto se enumeran los principales simbolis-
mos del 6leo. Su accién es, en primer lugar, curativa:
recuérdese que el aceite tiene aplicacion medicinal. El
6leo cura al alma de las reliquias del pecado que aln
conservaba. Cualidad a que hace referencia la oracién
para la consagracién del dleo bautismal en el Eucolo-
gio de Serapién: “Ungimos con este 6leo a los que
se acercan a la divina regeneracién, rogando al Sefior
Jesucristo que le infunda una virtud curativa y forti-
ficante y, mediante él, sane, en el cuerpo, en el alma
y en el espiritu de quienes lo reciban, toda huella de
pecado e iniquidad, para que, fortificados, puedan ven-
cer los ataques de las potencias enemigas” ™.

Estas Gltimas palabras nos orientan hacia otro as-
pecto més importante. El aceite se emplea para forti-
ficar el cuerpo, especialmente en el caso de los atletas.
“El pontifice —escribe el Pseudo-Dionisio— comienza
por ungir con éleo santo el cuerpo del postulante, in-
vitando asi simbélicamente al iniciado a las piadosas
luchas que ha de sostener en lo sucesivo bajo la guia
de Cristo, porque es El quien, como Dios, entabla el
combate. El mismo descendié a la 1id con los comba-
tientes para defender su libertad y asegurarles la vic-
toria sobre las fuerzas de la muerte y condenacién. Asi,
pues, el iniciado se lanzard alegre a estos combates
que sabe divinos y marchara tras las huellas de Aquel
que, en su bondad, fue el primero de los atletas. De
este modo, habiendo vencido en todas las luchas y su-
perado a todas las potencias que se oponen a su deifi-
cacién, al morir al pecado por el bautismo, se puede
decir que participa de la muerte misma de Cristo”
(Hier. Eccl., 401 D-404 A).

Asi la uncién con oleo tiene por objeto fortalecer
al iniciado para sus luchas con el demonio. Pero con-
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viene observar que esto no se refiere solo a las luchas
futuras del nuevo cristiano, sino —como claramente
indica el Pseudo-Dionisio— al acto mismo del bautis-
mo. Debemos recordar el sentido dramatico de la no-
che pascual como conflicto con el demonio, conflicto
entablado, como hemos visto, desde el comienzo de la
preparacion, en el acto mismo de la inscripcién. Ahora
va a tener lugar el combate supremo, y el candidato,
como buen atleta, debe ser antes ungido con 6leo.

Cirilo de Jerusalén presenta, en efecto, la bajada a
la piscina bautismal como bajada a las aguas de la
muerte, mansiéon del dragén del mar, a imitacién de
Cristo, que bajé a las aguas del Jorddn con ocasién
de su bautismo para quebrantar el poder del dragén
alli escondido: “El dragén Behemoth, segin Job —es-
cribe Cirilo-—, moraba en las aguas y recibia al Jor-
dan en sus fauces. Por eso, porque era necesario aplas-
tar las cabezas del dragén, Jesas, habiendo descendido
a las aguas, encaden6 al Fuerte, para que nosotros ob-
tuviéramos el poder de caminar sobre escorpiones y
serpientes. Brot6 la vida para que en adelante quedara
la muerte dominada y todos, tras haber recibido la sal-
vacion, pudieron decir: ‘Oh Muerte, ¢donde esta tu
victoria?” El bautismo, en efecto, quebranta el aguijén
de la muerte. Tt desciendes a las aguas con tus pecados,
pero la invocacién de la gracia, al marcar tu alma con
su sello, impide que seas devorado por el terrible dra-
gon. Bajaste muerto en el pecado, y subes vivificado
en la justicia” (XXXIII, 441 A) S,

La uncién con éleo se explica —como ha hecho no-
tar Baumstark— en la perspectiva de este combate:
“Las ritbricas actuales del bautismo prescriben que
éste vaya precedido de una uncién in pectore et inter
scapulas. Pero la antigiiedad cristiana prescribia para
este momento una uncién en todo el cuerpo. ;Cuél era
el significado de esta ceremonia? Sobre este particular

nos informa la oracién griega de bendicion del agua

bautismal. ‘Tt santificaste las aguas del Jordan en-
viando de lo alto a tu Espiritu Santo ¥ quebrantaste
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. S
las cabezas de los dragones escondidos en ellas’. Este

texto es un testimonio evidente de la creencia segun la
cual los abismos de las aguas eran morada de las po-
tencias diabdlicas y Cristo las habia vencido por su
bautismo. Y precisamente para esta lucha victoriosa
contra las potencias de las tinieblas se preparaba a los
candidatos al bautismo mediante una uncién simbdlica
con dleo” 16,

Llegamos asi al bautismo propiamente dicho. En An-
tioquia iba precedido de la consagracion de las aguas,
segn atestiguan las Constituciones Apostélicas (VII,
43) y Teodoro de Mopsuestia: “El Pontifice debe, se-
gun la ley del servicio pontificial, emplear una formula
determinada y pedir a Dios que la gracia del Espiritu
Santo descienda sobre el agua y la haga capaz de tan
terrible nacimiento” (XIV, 9). Las restantes cateque-
sis insisten también en la consagracion de las aguas,
pero sin precisar el momento en que tenia lugar. Cirilo
de Jerusalén, por su parte, escribe: “El agua ordinaria,
por la invocacién del Espiritu Santo, del Hijo y del
Padre, recibe una eficacia santificadora” (XXXIII,
429 A). Y Ambrosio, atiin mas claramente: “Has visto
el agua; pero no toda agua cura, sino sélo aquella que
tiene la gracia de Cristo. El agua es el instrumento,
pero quien actia es el Espiritu Santo. El agua no cura,
si no desciende el Espiritu para consagrarla” (De Sacr.,
1, 15; Botte, 58-59).

El rito bautismal estd constituido esencialmente por
la inmersion y la emersién, acompafadas de la invoca-
cién a las ires Personas. Ya en el Nuevo Testamento
el significado del rito aparece fijado en sus lineas esen-
ciales. La inmersién simboliza la purificacién del pe-
cado. El bautismo es xdfupcis sentido que tenia ya el
rito judio del bautismo de los prosélitos. E]l Nuevo Tes-
tamento lo denomina bafio (houtpdv) (Ef., 5, 26). La
emersion significa la comunicacién del Espiritu Santo,
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que otorga al hombre la filiacién adoptiva (Ouoflesia) y
hace del bautizado una nueva criatura mediante un
nuevo nacimiento ( mohvyyevesid ), (Tit., 3, 5) 1.

Una vez més, aparece el paralelismo entre el bau-
tizado y Adan. El bautismo es una nueva creacion del
hombre a imagen de Dios, precedida de la destruccién
del viejo Adan. Asi lo vemos ya en San Pablo. Rudolf
Schnackenburg afirma con razén que “el paralelismo
entre Adan y Cristo es de capital importancia para la
teologia paulina del bautismo” !, La comparacion del
bautismo con la creaciéon del primer Adan es frecuente
en los Padres. “Por el bautismo —escribe Tertuliano—
el hombre recobra la semejanza con Dios” (De bapt.,
5; PL, I, 1206 A). Idea que desarrolla Teodoro de Mop-
suestia: “Por estar caidos y corrompidos por el peca-
‘do, la sentencia de muerte nos causd una disolucion
completa; pero después nuestro creador y duefio, en
virtud de su poder inefable, vino a modelarnos de nue-
vo” (XIV, 11).

Sin embargo, la destruccién del hombre viejo y la
creacion del hombre nuevo no se operan inicialmente
en el bautizado, sino en Cristo muerto y resucitado.
“El bautismo —escribe San Cirilo— no es sélo puri-
ficacién de los pecados y gracia de adopcidén, sino
también antitipo de la Pasion de Cristo” ¥, Aqui en-
contramos de nuevo los tres planos: Adan, Cristo y el
bautizado. Pero la configuraciéon con Cristo muerto y
resucitado asume una importancia de primer orden,
Desarrollada ésta ya por San Pablo en numerosos pa-
sajes %, es para los Padres del siglo 1v la realidad sig-
nificada por la inmersion y la emersiéon. San Cirilo,
por ejemplo, escribe: “Fuisteis después llevados a la
santa piscina del divino bautismo, igual que Cristo
fue bajado de la cruz y puesto en la sepultura pre-
parada de antemano. Cada uno fue interrogado en el
nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo. Pro-
nunciasteis la confesién saludable y por tres veces fuis-
teis sumergidos en el agua y de ella salisteis aludiendo
asi en imagen a los tres dias de la sepultura de Cristo.
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Por esta accién habéis muerto y nacido, y el agua sal-
vifica ha sido para vosotros a la vez sepultura y seno
materno” (XXXIII, 1080 C).

El simbolismo del rito es, ante todo, el indicado
ya por san Pablo: configuracién sacramental con la
muerte y resurreccién de Cristo. Es el tema que en-
contramos constantemente. Por lo que se refiere a Siria,
en las Constituciones Apostélicas: “Santifica este agua,
para que quienes son bautizados sean crucificados con
Cristo, mueran con él, sean sepultados con él y con él
resuciten por la adopcién” (VII, 43). San Gregorio de
Nacianzo, a su vez, escribe: “Somos sepultados con
Cristo por el bautismo para resucitar con él” (PG,
XXXVI, 369 B). Y en Mildn san Ambrosio expresa la
misma idea: “Se te ha preguntado: ;Crees en Jesu-
cristo y en su cruz? Ta has dicho: Creo; y has sido
sumergido en el agna. Has sido, pues, sepultado con
Cristo, y quien es sepultado con Cristo, con él resucita”
(De Sacr., 11, 20; Botte, pag. 66).

Pero lo que mas nos interesa es el desarrollo de esta
doctrina, en el que Cirilo es el gran maestro. Tras
haber explicado como las tres inmersiones son figura
del triduo pascual, continta: “jOh cosa sorprenden-
te y paraddjica! Nosotros no hemos muerto en rea-
lidad, ni hemos sido sepultados en realidad, ni tam-
poco tras haber sido crucificados, hemos resucitado
en realidad. La imitacién se hace en imagen (&
glxovr), pero la salvacién en realidad (év ahnbeia).
Cristo fue realmente crucificado, realmente puesto en
el sepulcro, y resucitd realmente. Y todo esto se hizo
por amor a nosotros, para que, participando por la
imitacién en sus sufrimientos, alcanzdsemos, en reali-
dad, la salvacién. {Oh sobreabundante amor a los
hombres! Cristo tuvo sus puras manos y sus pies cla-
vados, sufrié y, por la comunién en sus sufrimientos,
me concedié la gracia de la salvacion sin que yo tenga
que sufrir o esforzarme.

“Que nadie crea, por tanto —continda—, que el
bautismo consiste s6lo en la remision de los pecados
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o en la filiacién adoptiva, ya que sabemos con cer-
teza que, ademés de purificacién de nuestros pecados
y prenda del don del Espiritu Santo, es antitipo de la
pasién de Cristo. Por eso, nos decia San Pablo: ;lg-
norais que todos los que hemos sido bautizados en
Cristo Jests, hemos sido bautizados en su muerte?
Hemos sido sepultados con El en la muerte por el
bautismo’. Esto lo decia a quienes se imaginaban que
el bauiismo producia la remisién de los pecados y la
adopcién, olvidando que es también participacién
(xowvovia), por via de semejanza ( pipvsiz), en los ver-
daderos sufrimientos de Cristo.

”Ahora bien, para darnos a entender que padecid
por nosotros y por nuestra salvacién en verdad y no
en apariencia y que somos participes de sus sufri-
mientos, Pablo insiste: ‘Si hemos sido injertados en
la semejanza de su muerte, también seremos parti-
cipes de su resurreccién’. Con razén habla asi San Pa-
blo. Ahora, en efecto, una vez plantada la verdadera
vifia, también nosotros hemos sido injertados en su
muerte por participacién en el bautismo. Considera
con toda atencién el pensamiento escondido en las pa-
labras del Apostol. El no dice que hayamos sido in-
jertados en su muerte, sino en la semejanza de su
muerte. Pues en Cristo la muerte fue verdadera: su
alma se separd realmente de su cuerpo. En nosotros,
hay, por una parte, imitacién (épolopa) de su muerte
y de sus sufrimientos y, por otra, no imitacién, sino
realidad de salvacion” (XXXIII, 1082 B-1084 B).

Este texto es admirable por todos los conceptos. El
bautismo es un “antitipo” de la pasion y de la resu-
rreccibn, o sea, semejante y desemejante al mismo
tiempo. El texto explica donde reside la semejanza y
la divergencia. En la muerte y pasiéon de Cristo hay
que distinguir dos aspectos: la realidad historica y
el contenido de salvacién. La realidad histérica no
pasa de ser imitada por el rito sacramental que la sim-
boliza y representa. En cambio, el contenido de sal-
vacion entraha una participacién (zotvovia) real. Que-
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dan asi perfectamente definidos los dos aspectos del
sacramento: simbolo eficaz de la pasién y resurrec-
cién, que la representa corporalmente y la realiza es-
piritualmente.

Si examinamos ahora la mistagogia occidental —por
ejemplo, en Ambrosio—, encontramos la misma ense-
fianza y casi en los mismos términos, hasta el punto
de que podria plantearse la cuestion de cierta influen-
cia: “El Apostol clama (Bod), como habéis cido en la
lectura precedente: Todo el que es bautizado, lo es en
la muerte de Cristo. ;Qué quiere decir ‘en la muerte’?
Que, igual que Cristo murid, ti debes gustar la muer
te: como Cristo murié al pecado y vive para Dios, asi
ti debes morir a los viejos placeres del pecado por el
sacramento del bautismo y resucitar por la gracia de
Cristo. Se trata, por tanto, de muerte no en la reali-
dad (wveritas) de la muerte corporal, sino en semejanza
(similitudo). En tu inmersién recibes la semejanza de
la muerte y la sepultura. Recibes el sacramento de su
cruz, porque Cristo fue colgado de la cruz y su cuerpo
sujeto con clavos. Ta, al ser crucificado, quedas unido
a Cristo, al don de Nuestro Sefior Jesucristo” (De
Sacr, 11, 23; Botte, pag. 69).

El bautismo opera, pues, una configuracién con la
unica muerte de Cristo, segiin nos dice san Basilio en
el De Spiritu Sancto. “Para devolvernos la amistad
con Dios, tuvieron lugar la encarnaciéon de Cristo, los
ejemplos de su conducta evangélica, los sufrimientos,
la cruz, la sepultura, la resurreccién, a fin de que el
hombre, salvado por la imitacién (pfpvotc) de Cristo,
recupere la antigua filiacion. Para la perfeccidon de la
vida es necesario imitar a Cristo, no s6lo en los ejem-
plos de dulzura, humildad y longanimidad de su vida,
sino también en la muerte, como dice Pablo, el imi-
tador de Cristo: Configurado a su muerte, para al-
canzar la resurreccidn de los muertos. Pero, ;cémo
llegar a la semejanza de su muerte? Siendo sepultados
con El por el bautismo. Hay una sola muerte para el
mundo y una sola resurreccién de los muertos, cuya
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figura (témoc) es el bautismo. Por eso, el Sefior, que
ordena nuesira vida, ha establecido la alianza (3iaf%x7)
del bautismo, e] cual contiene la figura de la muerte y
de la vida: el agua realiza la imagen (zixdv) de la
muerte, el Espiritu comunica las arras de la vida. El
gran sacramento (pootijptov) del bautismo consta de
tres inmersiones y otras tantas epiclesis, para reprodu-
cir la figura de la muerte y para que, por la entrega
(mapddoctc) del conocimiento de Dios, el alma de los
bautizados quede iluminada” (De Spir. Sanct., 15;
Pruche 168-171).

La relacién con la muerte de Cristo adquiere un
relieve particular por la triple inmersién, alusién al
triduo pascual, segin explica el Pseudo-Dionisio:
“Observa conmigo cuan adecuados son los simbolos
empleados en los misterios sagrados. A nuestros ojos
la muerte es separacion de partes unidas, que arrebata
el alma a un mundo para nosotros invisible, mientras
el cuerpo, escondido por asi decirlo bajo tierra, aban-
dona toda forma humana; por ello, con razén el ini-
ciado entra por completo en el agua: para simbolizar
la muerte y la sepultura, en que se pierde la forma.
Mediante esta leccion simbélica, quien recibe el sacra-
mento del bautismo y es sumergido tres veces en el
agua, aprende a imitar misteriosamente aquella muerte
‘tridrquica’ que fue la sepultura de Jests durante tres
dias y tres noches, en la medida al menos en que estd
permitido al hombre imitar a Dios sin sacrilegio”
(404 B).

La oposiciéon entre la sepultura de Cristo en la tie-
rra y la inmersién del bautizado en el agua establece
la diferencia entre realidad y sacramento. Es lo que
advierte Gregorio de Nisa: “Veamos por qué la puri-
ficacion se realiza mediante el agua y para qué se uti-
liza una triple inmersién. He aqui lo que, a este res-
pecto, nos han ensefiado los Padres y nosotros hemos
recibido de ellos. Nuestro Sefior, para llevar a cabo
la economia de nuestra salvacién, bajé a la tierra a
fin de hacer brotar de ella la vida. Nosotros, al recibir
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el bautismo, lo hacemos a imagen de nuestro Sefior y
Maestro, pero no somos sepultados en la tierra. Esta
es, efectivamente, la morada de nuestro cuerpo una
vez muerto. Pero nosotros descendemos al agua, el
elemento afin a la tierra. Y, al hacer esto tres veces,
imitamos la gracia de la resurreccién. Y no recibimos
el sacramento en silencio, sino que son invocados so-
bre nosotros los nombres de las tres santas hipostasis”
(XLVI, 586 A-C. Cf. también Disc. Cateq., XXXV,
5-12). Es de notar que ya no subsiste el sentido de la
analogia entre las aguas de la muerte y las del bau-
tismo; por eso, Gregorio ha de recurrir a la teoria
helenistica de los cuatro elementos y sus relaciones.

Pero, si las aguas del bautismo son el sepulcro del
hombre pecador, son también el medio vivificante en
que es engendrada la nueva criatura; son a la vez
“sepulcro y madre”, dice Cirilo de Jerusalén?. Este
tema enlaza directamente con la concepcion de la ma-
ternidad de la Iglesia, que parece haberse desarrollado
de manera especial en Africa. Tertuliano escribe al fi-
nal del De Baptismo: “Benditos sois cuando salis del
bafio santisimo del nuevo nacimiento y orais por pri-
mera vez junto a vuestra Madre con vuestros herma-
nos” (De Bapt., 20). La conexién entre la maternidad
de la Iglesia y el bautismo, que comienza aqui a perfi-
larse, aparece mas acusada todavia en san Cipriano:
“Puesio que el nacimiento del cristiano se verifica en
el bautismo y la regeneracién bautismal sélo tiene lugar
en la tnica Esposa de Cristo, que puede engendrar
espiritualmente a los hijos de Dios, ;dénde nacerd
quien no es hijo de la Iglesia?”’ (Episs., LXXIV, 6;
C.S. E. L, 804)2.

Se ve como se ha ido precisando el tema: la Iglesia
es la madre de los hijos de Dios y los da a luz preci-
samente en el bautismo. Sélo a partir de esto queda
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definido el simbolismo del rito: la piscina bautismal
es el seno materno donde son engendrados los hijos
de Dios. Tal concepcién aparece claramente expuesta
en Didimo el Ciego, cuya dependencia respecto de los
Africanos, por lo que se refiere a la teologia bautismal,
es bien conocida: “La piscina es el instrumento de la
Trinidad para la salvacién de todos los hombres. Per-
maneciendo Virgen, la piscina viene a ser madre de
todos por virtud del Espiritu Santo. Tal es el sentido
del Salmo: Mi padre y mi madre me abandonaron
(Adan y Eva no supieron permanecer inmortales), pero
el Sefior me ha escogido. Me ha dado por madre la
piscina, por Padre al Altisimo, por hermano al Sefor
bautizado por nosotros” (PG, XXXIX, 692 B).

En el siglo 1v, el tema adquiere particular importan-
cia en las Catequesis preparatorias al bautismo, de
Zendén, obispo de Verona, escritas entre 362 y 372:
“Regocijaos en Cristo, hermanos, y animados de un
ardiente deseo, apresuraos todos a recibir los dones
celestes. La fuente donde se nace para la vida eterna
os invita ya con su calor saludable. Nuesira madre est4
deseosa de daros a luz; pero ella en el alumbramiento
no esta sometida a la misma ley que vuestras madres.
Vuestras madres gimieron en los dolores del parto.
Esta madre celeste, en cambio, gozosa, os da a luz lle-
nos de gozo vy, libre, os trae al mundo libres de las
ataduras del pecado” (Tract. 30; PL, XI, 476 B)=
Se trata aqui de la primera invitacién al bautismo. Las
exhortaciones siguientes recogen y desarrollan el mis-
mo tema con el realismo propio de los latinos. Lo que
a nosotros mis nos interesa es la precision del simbo-
lismo, que da al rito su significado.

En el ambiente antioquefio, con Teodoro de Mop-
suestia, aparece desarrollado de modo preferente este
mismo simbolismo. Teodoro, en efecto, apenas se de-
tiene en el simbolismo de la configuracién con la muer-
te, extendiéndose, en cambio, en el simbolismo de la
regeneracion: “E] Pontifice debe suplicar a Dios que
la gracia del Espiritu Santo descienda sobre el agua

64

para convertirla en seno de un nacimiento espiritual,
segin Cristo dijo a Nicodemo: Quien no nace del agua
y del Espiritu, no puede entrar en el Reino de Dios.
De la misma manera que, en el nacimiento carnal, el
seno de la madre recibe un germen, al que luego da
forma la mano divina, asi en el bautismo el agua se
convierte en seno para quien nace, pero es la Gracia
del Espiritu la que alli da forma a quien es bautizado
para un segundo nacimiento” (XIV, 9). Nos hallamos
ante un proceso paralelo al de Occidente.

* * *

Al rito bautismal propiamente dicho sigue una dl-
tima ceremonia: la imposicién de la tanica blanca *.
“Después del bautismo —dice san Ambrosio— has re-
cibido las vestiduras blancas, para significar que has
abandonado la vestidura del pecado trocandola por la
candida vestidura de la inocencia” (De Myst., 34; Bot-
te, 118). Estas vestiduras blancas vienen a sustituir a
las abandonadas antes del bautismo, que figuraban al
hombre viejo. En ellas tenemos el simbolo del hombre
nuevo. Queda, de este modo, representado uno de los
aspectos esenciales del bautismo. Los términos “vestidu-
ra de incorruptibilidad” (&vdopa debapsidc) (XXXIII,
908 C; XXXVI, 361 C; XLVI, 420 C) y “vestidura
luminosa” (XXXIII, 360 A; XXXVI, 361 C; XLIV,
1005 B) son expresiones técnicas para designar el bau-
tismo en las listas®. El origen de tal simbolismo ha
de buscarse en san Pablo: “Cuantos fuisteis bautiza-
dos en Cristo, os habéis revestido de Cristo” (Gdl., 3,
27). El rito de la vestidura blanca significa, pues, uno
de los aspectos de la gracia bautismal.

Las vestiduras blancas simbolizan a la vez la pureza
del alma y la corruptibilidad del cuerpo®. El primer
aspecto, que ya hemos visto en san Ambrosio, volve-
mos a encontrarlo en san Cirilo: “Ahora que has aban-
donado las viejas vestiduras y has recibido las blancas,
es preciso que, espiritualmente, permanezcas siempre
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vestido de blanco. No quiero decir con esto que debas
lleyar siempre vestidos blancos, sino que has de cu-
bnr‘te con las vestiduras que son realmente blancas y
lurr}mosas, para que puedas decir como el profeta
I§§1as: El ml(z ha rgve‘stido con la vestidura de salva-
cion y me ha cubierto con la tfnica de alegria”
(XXXIII, 1104 B). Teodoro de Mopsuestia insistebmés
bien en la incorruptibilidad recuperada por el bautis-
mo: “Desde que subiste del bautismo, llevas una ves-
tidura resplandeciente, simbolo del mundo luminoso,
del. género de vida a que has pasado en figura. Cuando
recibas realmente la resurreccién y te revistas de in-
mortalidad e incorruptibilidad, ya no tendras necesi-
dad de tales vestiduras” (XIV, 26).

Esta gloria es participacién de la gloria de Cristo
E‘ransﬁgurado, cuyas vestiduras —dice el Evangelio—
‘eran blancas como la nieve” (M:., 17, 2) 7. “E] bau-
tizado es puro, porque las vestiduras de Cristo eran
blancas como la nieve, cuando manifestaba la gloria
de su resurreccién. Pues quien recibe el perdén de su
pecado queda blanco como la nieve” (Ambrosio, De
Myst., 34; Botte, 118). San Gregorio de Nisa, por su
parte, presenta al bautizado llevando sobre si “la tiini-
ca del Sefior, resplandeciente como el sol, la misma
que ’10 revestia de pureza e incorruptibilidad, cuando
subié al Monte de la Transfiguracién” (XLIV, 1005 C
Cir. también XLIV, 764 D). ’ '

Otra serie de textos ve en las tdnicas blancas la
restauracién de la integridad primitiva en que habia
51.40 creado el primer Adan. De este modo, la imposi-
cién de las tinicas se pone en relacién con la sim-
bolica paradisiaca que hemos encontrado a propésito
de la’ c'!eposicién de las viejas vestiduras, simbolo de
las tanicas de piel con que fue revestido el hombre
a raiz del pecado. Las tanicas blancas simbolizan
pues, la recuperacién de la vestidura de luz que posei:;
el. hombre antes de la caida. La relacién entre las ti-
nicas del bautismo y el estado paradisiaco anterior
al pecado se refleja en el siguiente pasaje, donde Gre-
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gorio de Nisa habla del bautismo: “Ta nos arrojaste
del paraiso, y ahora nos has readmitido; nos has des-
pojado de las hojas de higuera, ese sucio indumento,

nos has revestido con una tanica gloriosa” (XLVI,
600 A). El mismo Gregorio alude en otro pasaje a
como el hijo prédigo recibié la tanica de manos de
su padre, “no otra tdnica, sino la primera, la que ha-
bia perdido por la desobediencia” (XLIV, 1143 B.
Cfr. XLIV, 1005 D).

En todos estos pasajes late la idea de que Adan,
antes de ser revestido con la tdnica de piel, habia sido
despojado de otra vestidura, puesto que se_enconird
desnudo. Asi lo sefiala atinadamente Erik Peterson:
“Adan y Eva, despojados a consecuencia de la caida,
se dieron cuenta de que estaban desnudos. Lo cual
quiere decir que antes estaban vestidos. Y es que, se-
gin la tradicién cristiana, la gracia sobrenatural cubre
al hombre como una vestidura” . La vestidura para-
disiaca representa, segiin esto, el estado espiritual en
que fue creado el hombre y que luego perdié por el
pecado. Las tanicas del bautismo simbolizan el retorno
a tal estado. Gregorio de Nisa insiste en esta idea de
la vestidura de gloria perdida por el pecado de Adan:
“Como si Adan viviera todavia en cada uno de nos-
otros, vemos nuestra naturaleza envuelta en estas tini-
cas de piel y en las hojas caducas de la vida terrena
que, al despojarnos de nuestras vestiduras de luz, nos
cosimos a nosotros mismos, revistiéndonos de las vani-
dades, los honores, las breves satisfacciones de la carne,
en lugar de nuestras vestiduras divinas” (XLIV, 1184
B-C).

Tales expresiones estin montadas sobre toda una
doctrina acerca de la significacién religiosa del ves-
tido, cuyos origenes se han de buscar —segin indicé-
bamos anteriormente— en ciertas creencias arcaicas:
“Es una concepcién corriente entre los primitivos
—explica A. Lods— que los vestidos poseen una apti-
tud particular para impregnarse de las fuerzas espiri-
tuales del medio en que se encuentran. Pueden, por
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tanto, introducir efluvios hostiles en el recinto sagrado
y luego, al salir del santuario, llevar particulas del
fluido divino al ambiente profano” ?. La pérdida de la
vestidura de gloria en Adén aparece, pues, como una
des-sacralizacién, una reduccién al estado profano, y
corresponde a la expulsion del paraiso, que es el bos-
que sagrado, la morada de Dios, y a la entrada en el
misero ambiente profano. Gregorio emplea la expre.
sién precisa: “despojar de las vestiduras sagradas”.
“La envidia del demonio nos aparté del arbol de la
vida y nos despojé de las vestiduras sagradas para
vestirnos de vergonzosas hojas de higuera” (XLIV,
409 B). La imposicién de la tinica bautismal simboliza
el retorno al Parasiso en cuanto mundo sagrado.

Hay que notar que en la Escritura es precisamente
el blanco el color de las vestiduras sagradas ¥. En e]
Antiguo Testamento los sacerdotes llevaban vestiduras
de lino blanco (Ex., 39, 25). El Apocalipsis de San
Juan presenta asimismo vestidos de tanicas blancas a
los veinticuatro ancianos que celebran la liturgia ce-
lestial y representan a los angeles (Apoc., 4, 1). Las
vestiduras blancas de Cristo en la Transfiguracién son,
segun Harald Riesenfeld, una alusién a la vestidura
blanca del sumo sacerdote en la fiesta de la Expia-
cion L. Las tdnicas blancas de los bautizados podrian
también aludir a este tema, si bien no parecen aludir
al “sacerdocio” del cristiano 2.

Por iltimo, las vestiduras blancas tienen un signifi-
cado escatolégico. De modo especial, representan la
gloria de que son revestidos los martires después de
su muerte. Ya en el Apocalipsis los que triunfaron del
demonio por el martirio visten de blanco (Apoc., 3, 5,
18). Y en la visién de Perpetua los martires que la
precedieron en el Paraiso visten también de blanco
(Passio Perp., 4). La relacién con las tinicas bautis-
males parece evidente. No es ésta, en efecto, la pri-
mera vez que constatamos la correspondencia entre las
represeniaciones sacramentarias y las escatolégicas.
Carl-Martin Edsman lo ha puesto de relieve en el caso
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concreto de la Passio Perpetuae ®. Y en el Apocahpgs
la liturgia celeste de los martires esta desgnta en tér-
minos tomados de la liturgia visible. Asi se e?cphca
la dificultad de distinguir, en los monumentos antiguos,
si se trata de temas escatologicos o sacramentarios.

En concreto, las vestiduras blancas son para Tertu-
liano simbolo de la resurreccién del cuerpo. En el De
resurrectione carnis, comentando el texto de Apoc.,
14, 4, que él une con 7, 13, escribe: “Tenemos, en la
Escritura una alusién a las vestiduras como.51mbolo
de la esperanza de la carne: se trata de quienes no
han manchado su vestido con mujeres, es decir, de los
virgenes. Por ello, estardn vestidos de ‘blaan), o sea,
de la gloria de una carne virgen. El simbolismo nos
proporciona, segiin esto, un argumento en favor dfz la
resurreccién corporal” (27; PL, II, 834 A-B). Tal Jdefal
se relaciona con la creencia, muy extendida en el si-
glo 11, de que martires y virgenes resucita.n. inmediata-
mente después de su muerte y son..’glorlflcados cor-
poralmente, sin esperar la resurreccion ge’neral. Mais
tarde la Iglesia definird que esta creencia sélo es abso-
lutamente cierta por lo que se refiere a la Madre de
Dios: es el dogma de la Asuncidén. .

Podemos observar que los diversos aspectos de la
simbélica de las vestiduras blancas no son incoherentes,
sino que se ordenan en un conjunto. organico. Se re-
fieren, en primer lugar, a Adén, sigmﬁca'ndc? su estado
paradisiaco anterior a la caida. Y, consiguientemente,
estdn en relacién con Cristo, que viene a restaurar la
gracia perdida por Adan. En el bautismo expresan ’la
configuracién con la gracia de Cri§t9. Son, adem.as,
prefiguracién de la gloria futura, anticipada en la vida
presente. En esta simbélica, por tanto, se expresa toda
una teologia: la teologia del Nuevo Adéan. Cosa. que
puede afirmarse también de los demaés ritos estudiados
hasta aqui. Tenemos asi un primer aspecto de la teo-
logia biblica de los sacramentos, que pqdriamf)s'llamar
teologia adamica. En las piginas que siguen irdn apa-
reciendo otros.
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CAPITULO IIr

LA SPHRAGIS

Las ceremonias del bautismo comprendian un rito
del que no hemos hablado hasta ahora, porque, a causa
de su particular importancia, merece un estudio es-
pecial. Se trata de la sphragis, es decir, la imposicién
de la sefial de la cruz sobre la frente del candidato
al lza.utismo L. El rito es de tradicién antiquisima. San
Basilio lo cita, junto con la oracién ad orientem, entre
las tradiciones que se remontan a los Apéstoles, “que
nos ha ensefiado a marcar con la seial de la éruz a
los que _ponen su esperanza en el nombre del Sefior”
(De Spir. Sanct., 27; Pruche, 233). El momento en
que tenia lugar varia segiin los rituales. A veces lo
encontramos unido a la inscripcién, ya al comienzo
del catecumenado; tal es el caso del Pseudo-Dionisio
(396 A-40_0 D). Teodoro de Mopsuestia lo coloca entre
la renuncia a Satands y el bautismo (XIII, 17-18).
Parec?, sin embargo, que de ordinario era conferido
despu’es del bautismo. Asi lo atestiguan Cirilo de Je-
ru§alen y Ambrosio, quienes lo asocian a la uncién
cr}smal y lo explican con ocasién de ésta. Por lo de-
ms, la sphragis podia repetirse a lo largo de la inicia-
cion, como sucede en la liturgia romana actual.

. La importancia del rito aparece en el hecho de que
sirve a menudo para designar el bautismo como tal.
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Este, en efecto, suele ser llamado sphragis %, denomi-
nacién que figura en ciertas listas de nombres del
bautismo que nos han conservado los Padres; por
ejemplo, Cirilo de Jerusalén: “Gran cosa es el bautis-
mo: redencién de cautivos, remisién de los pecados,
muerte de la culpa, regeneracion del alma, vestidura
de luz, santo sello ( oppayic) indisoluble, vehiculo que
lleva al cielo, delicias del Paraiso, prenda del reino,
gracia de la adopcién” (XXXIII, 360 A). Gregorio de
Nacianzo nos ofrece una lista analoga: “El bautismo
es participacién en el Logos, destruccion del pecado,
vehiculo que lleva a Dios, llave del reino de los cielos,
vestidura de incorruptibilidad, bafio de regeneracion,
sello (oppayic)” (XXXVI, 361 C). Pueden observarse

los numerosos puntos de contacto de ambas listas.

Fl término sphragis designaba en la antigiiedad
tanto el objeto que servia para marcar como la marca
producida por tal objeto. Asi se aplicaba este nom-
bre a los sellos que se utilizaban para imprimir una
marca sobre cera. Tales sellos eran a menudo piedras
preciosas engarzadas en un anillo. Clemente de Ale-
jandria recomienda a los cristianos que elijan para
sellos (sphragides) una paloma, un pez o un navio
con las velas desplegadas, pero no figuras mitologicas
o espadas (Ped., III, 11; Staehlin, 270). Estos sellos
servian en particular para sellar los documentos ofi-
ciales, los testamentos. Por eso, san Pablo puede decir
simboélicamente de los Corintios que “son el sello de
su apostolado en el Sefior” (1 Cor., 9, 2), es decir, la
sefial de autenticidad de su apostolado*.

Pero, més en particular —y con esto entramos en
la simbélica bautismal—, se llamaba sphragis a la mar-
ca con que un propietario distinguia los objetos de
su pertenencia. En este sentido, la sphragis abarca va-
rias categorias que nos interesan aqui de modo espe-

71



cial: sphragis se llamaba la marca que los pastores
imprimian con un hierro candente a los animales de
sus rebaflos para poder distinguirlos; por otra parte,
era costumbre en el ejército romano marcar a los re-
clutas, en el momento de su alistamiento, con un tatua-
je, lamado signaculum, que consistia en un anagrama
del nombre del general, grabado en la mano o_en el
antebrazo ®. Esta diversidad de aplicaciones servird a
los Padres de la Iglesia para dar diferentes significa-
dos a la sphragis bautismal. La sefial de la cruz con
que se marca en la frente al candidato al bautismo
indica que en lo sucesivo pertenece a Cristo, es decir,
al rebafio de Cristo o al ejército de Cristo. Estas di-
versas interpretaciones se refieren a diversos temas del
bautismo.

El tema del rebafio estd en relacién con la idea
—fundamental para el bautismo— del Buen Pastor
que conoce a sus ovejas y las defiende de los malos
pastores. Por la recepcion de la sphragis, el catec-
meno es incorporado al rebafio del Buen Pastor:
“Acercaos —dice Cirilo de Jerusalén a los candida-
tos— a recibir el sello sacramental (postin sopayic),
para que sedis reconocidos por el duefio. Formad parte
del santo e inteligente rebafo de Cristo, para que seais
colocados a su derecha” (XXXIII, 372 B)5. Tenemos
aqui un primer aspecto de la sphragis: ésta permite
al Sefior reconocer a los suyos como el pastor a sus
ovejas. lgualmente Teodoro de Mopsuestia: “Esta
marca con que estds ahora sefialado significa que has
sido distinguido como oveja de Cristo. Porque una
oveja recibe, al momento de la compra, la marca por
la que se sabe a qué duefio pertenece; asi pace en los
mismos pastos y se cobija en el mismo redil que las
que llevan la misma marca, indicando que todas per-
tenecen al mismo duefio” (XIII, 17). Teodoro subraya
con esto la incorporacién a la tnica Iglesia. La consig-
natio representa la agregacién a la comunidad cristia-
na. En Antioquia, el Pseudo-Dionisio pondra de relieve
este mismo aspecto: “Por esta sefial..., el cateciime-
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no es recibido en la comunién de los que han me-
recido la deificacién y constituyen la asamblea de los
santos” (400 D). ‘

La sphragis, ademas de marca de pertenenma,'lo es
de proteccién. Gregorio de Nacianzo une ambas~1deas.
La sphragis es “garantia de conservacién y sefial ~de
pertenencia” (XXXVI, 364 A). Mas adelante-expllca
con mayor detalle: “Si te armas de la sphragis, mar-
cando tu alma y tu cuerpo con la uncion (ypiopa) y
con el Espiritu, ;qué te podra suceder? Ahi tienes,
incluso en esta vida, la mayor seguridad posible. La
oveja marcada (&oppajiopévey) no es facilmente ro-
hada con engafio; la que no lleva marca estd a mer-
ced de los ladrones. Y después de esta vida podras
morir en paz, sin temor a ser despojado por Dios de
los auxilios que te dio para tu salvacién” (XXXYI,
377 A). La ogpayic, marca que permite al duefio dis-
tinguir a los suyos, es garantia de salvacién.

Didimo el Ciego emplea el mismo lenguaje: “En
muchas cosas, pero sobre todo en lo que se refiere
al santo bautismo, la Escritura parece mencionar solo
al Espiritu Santo —sin duda, a causa de su identi-
dad de esencia y accién con el Padre y el Hijo— y
a su marca saludable con que fuimos sefialados, sien-
do restaurados en nuestra imagen primera. En efecto,
la oveja no marcada (dogpayiatov) es presa facil de
los lobos, al no tener la ayuda de la ogpayic y no
ser reconocida como las otras por el Buen Pastor, ya
gue ella tampoco conoce al Pastor del, Universo”
(XXXIX, 717 B). También aqui la sppzyic es garan-
tia de la proteccion del Pastor a la vez que marca
de pertenencia. Vemos, ademas, aparecer una idea nue-
va: la relacion de la oppayic con el sixdv. La sphragis
imprime en el alma la imagen, la semejanza 'de Dios,
segin la cual el hombre fue creado en el principio ®.

Gregorio de Nisa, por su parte, en el De Baptismo,
exhortando a los procrastinantes a bautizarse, escribe:
“No sé si los angeles recibirdn, una vez separada del
cuerpo, al alma que no ha sido iluminada y adornada
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por la gracia de la regeneracién. ;Cémo podrian ha-
cerlo, si no estd marcada (dogpayiotov) ni lleva signo
alguno de propiedad? Probablemente, vagara por los
aires, errante, sin que nadie acuda en su busca, ya
que no tiene propietario. Buscara el reposo sin encon-
trarlo, llorando en vano y arrepintiéndose indtilmen-
te” (XLVI, 424 C). Este pasaje atestigua la supervi-
vencia de concepciones antiguas sobre el mas alld en
los autores cristianos. La concepcién del aire como
lugar de las almas que no son capaces de elevarse
hasta las esferas celestes procede, en efecto, de los au-
tores paganos. Aparece también en Origenes: “Las al-
mas viles y encadenadas por sus pecados a la tierra
son empujadas y arrolladas hacia abajo, sin que pue-
dan siquiera tomar aliento: unas hacia las tumbas,
donde se aparecen los fantasmas de almas semejantes
a sombras; otras, simplemente, hacia la superficie de
la tierra” (Contr. Cels., VII, 5)7.

La sphragis, ademéds de signo de agregacién al re-
bafio de Cristo, es marca de alistamiento en su ejército.
Con lo cual pasamos a otro tema: Cristo no es va el
Pastor, sino el Rey que invita a los hombres a encua-
drarse en su ejército. Al comienzo de las ceremonias
del bautismo, los candidatos, dando su nombre, res-
pondieron a tal invitacién y se alistaron: “Han tenido
lugar —escribe Cirilo de Jerusalén— la inscripcién
del nombre y la invitacion a entrar en la lucha”
(XXXIII, 333 A). La consignatio designari la incor-
poracion al servicio del rey. Teodoro de Mopsuestia
relaciona esta simbélica con la del rebafio: “Esta
marca que has recibido es la sefial de que has sido ya
distinguido como oveja de Cristo, como soldado del
Rey del Cielo... El soldado que, a causa de su estatura
y dotes fisicas, parece digno de ser elegido para el
servicio del imperio, recibe en la mano una marca que
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indica a qué rey sirve; asi tii ahora, por haber sido
elegido para el reino del cielo, llevas visible la marca
que te distingue como soldado del rey del cielo” (XIII,
17).

Cirilo de Jerusalén precisa el sentido de semejante
alistamiento: “Igual que quien se dispone a empren-
der una campafa examina la edad y salud de los re-
clutas, asi el Sefor, al alistar a las almas, examina sus
voluntades. A quien esconde una hipocresia, le re-
chaza como inepto para el combate espiritual; a quien
encuentra digno, le otorga inmediatamente su gracia.
El no arroja las cosas santas a los perros, sino que,
cuando encuentra una conciencia recta, le imprime su
sphragis saludable y maravillosa, que los demonios
temen y los 4ngeles reconocen, de modo que aquéllos
huyen y éstos la acompafian como a una amiga. Por
tanto, quienes reciben esta sphragis saludable deben
poseer una voluntad adecuada” (XXXIII, 373 A).

El caracter militar de la sphragis es aln mas evi-
dente en otra catequesis: “Cada uno de nosotros va
a comparecer delante de Dios, en presencia de los
innumerables ejércitos de los dngeles. El Espiritu Santo
marcara vuestras almas. Vais a alistaros (otpatoloyei-
oflat ) en el ejército del gran rey” (XXXIII, 428 A).
Y en San Juan Criséstomo leemos: “Como la sphragis
es impresa en los soldados, asi el Espiritu Santo en
los creyentes” (LXI, 418). Volvemos a encontrar este
simbolismo en otro pasaje de Cirilo de Jerusalén, pero
aplicado no al caricter sacramental, sino a la sefial
de la cruz sobre la frente del candidato: “Después de
mi combate en la cruz, concedo a mis soldados que
Heven en la frente la sphragis real” (XXXIII, 736 A).

Quisiéramos hacer notar de paso que esta concep-
cién del bautismo como alistamiento al servicio de
Cristo (sancionado por la sphragis, sello de la acep-
tacién por parte de Cristo) es un tema familiar en la
antigiiedad cristiana. De €l se han ocupade Harnack
en Militia Christi y Doelger en Sacramentum militiae
(Ant. und Ch., II, 4). El alistamiento comprendia la
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imposicion de la sphragis, la inscripcién en el registro
y el juramento. Con la ayuda de tales imégenes, re-
sultaba facil comentar las ceremonias del bautismo.
Asi para los autores latinos, y para Tertuliano en par-
ticular, la palabra sacramentum esti en relacion di-
recta con el juramento militar y subraya el aspecto de
alistamiento al servicio de Cristo?. Este vocabulario
militar se remonta ya a San Pablo, quien habla de la
armadura del cristiano y de sus combates. En concre-
to, es frecuente la comparacién del nuevo cristiano con
un joven recluta. Asi, por ejemplo, Gregorio de Nisa:
“Quien acaba de recibir el bafio de regeneracién es
semejante a un joven soldado recién encuadrado en el
namero de los atletas, pero que no ha dado todavia
pruebas de su valor militar” (XLVI, 429 Q).

Hemos podido observar en las péginas precedentes
que uno de los rasgos en que mds insisten los Padres
de la Iglesia, a propésito de la sphragis, es su virtud
de hacer al cristiano temible a los demonios. Con esto
volvemos al aspecto central del bautismo y de la vida
cristiana en general durante los primeros siglos. Si,
seglin hemos visto, el bautismo era considerado desde
el principio como lucha contra el demonio, la impo-
sicién de la cruz aparece como una forma de esa lucha.
Igualmente, el uso de la sefial de la cruz en la vida
cristiana viene a ser expresién de que ésta sigue siendo
una lucha contra el demonio, el cual fue ya vencido
por el bautismo. Marcado con la sefial de la cruz, el
bautizado ya no le pertenece. En adelante, le bastara
hacer esta sefial para rechazar sus ataques y ahuyen-
tarlo °.

Entramos asi en un nuevo aspecto del simbolismo
de la sphragis. Hemos dicho que ésta, en el uso pro-
fano, servia para marcar las ovejas y los soldados.
Pero hemos pasado por alto un tercer uso: el de mar-
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car a los esclavos. De tal practica tenemos testimonios
por lo que se refiere a Oriente. Los esclavos recibian
una marca indeleble de pertenencia, en forma de ta-
tuaje, que se hacia en la frente a diferencia de la de
los soldados. En Occidente parece que sblo eran mar-
cados los esclavos fugitivos. No obstante, san Ambro-
sio escribe: “Los esclavos son marcados con la seiial
de su duefio (XVI, 437). Tal marca se llamaba sphragis
o0 stigma, y su impresion, estigmatizacion .

Conviene aniadir —y esto es lo que mas nos inte-
resa— que la sphragis no indicaba solamente la per-
tenencia de un esclavo a un propietario temporal, sino
también a veces la pertenencia de un fiel a una divi-
nidad determinada. Prudencio refiere que, en el culto
dionisiaco, para la consagracién del fiel se utilizaban
agujas enrojecidas al fuego, con las que se le practi-
caba la sphragis (Perist., X, 1077). Herodoto habla
de un sacerdote de Hércules que, habiéndose consa-
grado a su dios, llevaba sobre si los otiypota, los san-
tos estigmas, de modo que nadie podia tocarlo (II,
113) 1, Esto aclara el pasaje de Gdl., 6, 17: “Que na-
die me importune en adelante, pues llevo en mi cuerpo
los estigmas ( otiypata ) de Jests” 2

Pero no es necesario tecurrir a analogias con el
mundo griego para interpretar este aspecto de la sphra-
gis. La imposicién por Dios de una marca que hace
a un ser inviolable es, en efecto, biblica. El primer
ejemplo que encontramos es el de Cain, a quien Dios
impone una marca, para que nadie le mate (Gén., 4,
15) 8. Esta marca es un signo de proteccidon, la afir-
macién de que Dios protege al hombre pecador. Eze-
quiel habla de la marca de Dios que llevan en la frente
los miembros del Israel futuro (9, 4). Tenemos asi una
primera tipologia de la sphragis. Y es curioso que la
marca sea una T. Por su parte, el Nuevo Testamento
nos muestra, en el Apocalipsis, a los santos sefialados
con la marca del Cordero (7, 4)™. Y esta marca es
probablemente una cruz, es decir, la T. Teniendo en
cuenta que el Apocalipsis esta lleno de reminiscencias
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bautismales, podriamos ver en esa marca una alusién
a la sphragis de la liturgia de iniciacién.

Sea como quiera, es evidente el sentido que, en
esta linea, tomara la sphragis bautismal: indicara el
caracter inviolable del cristiano . Lo cual estd en re-
lacién directa con la sefial de la cruz. Precisamente por
su cruz, Cristo despojé a los principados y potestades,
quedando asi vencidas para siempre. Por su bautismo
el cristiano participa de esta victoria de Cristo: las
potencias del mal ya no tendrian poder alguno sobre
él. Basta, por tanto, que haga la sefial de la cruz para
recordar a esas potencias su derrota y asi ahuyentar-
las. Es lo que ocurre, ante todo, en el rito bautismal,
como explica Cirilo de Jerusalén: “La invocacién de
la gracia, al marcar tu alma con su sello (sphragis),
impide que seas absorbido por el demonio” (XXXIII,
441 C). El catecimeno puede sin temor enfrentarse
con el demonio en el combate supremo del bautismo
y descender a las aguas de la muerte, porque estid mar-
cado con la sphragis. “El Sefior no arroja las cosas
santas a los perros —dice Cirilo en otro pasaje—,
sino que, cuando encuentra una conciencia recta, le
imprime su sphragis saludable y maravillosa, que los
demonios temen” (XXXIII, 373 A).

Pero, al hablar de la sphragis, Cirilo no se refiere
solamente a la imposicién de la sefial de la cruz en
el bautismo, sino también a la costumbre que tenian
los cristianos de signarse en la frente con la senal de
la cruz en todas las circunstancias de la vida: “No
nos avergoncemos de la cruz de Cristo; mas, aunque
alguno la disimule, lleva td su sefial pablicamente en la
frente (ogpayiZov), para que los demonios, al ver el
signo real, se alejen temblando. Haz esta sefial (ovpeiov)
cuando comas y bebas, cuando estés sentado o acos-
tado, cuando te levantes, cuando hables; en una pa-
labra, en toda ocasién” (XXXIII, 472 B). Y mas ade-
lante insiste en la misma idea: “No nos avergoncemos
de confesar al crucificado. Hagamos sin titubear la
sefial de la cruz (ogpayic b gtawpsd) en nuestra fren-
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te con los dedos, y ello en cualquier circunstancia:
cuando comamos y cuando bebamos, al enirar y al
salir, antes de dormirnos, al acostarnos y al levantar-
nos. En ella tenemos una gran proteccidn ( guhaxty-
ptov) ', gratuita para los pobres y facil para los débi-
les, pues la gracia viene de Dios. Es sefial para los
fieles y terror para los demonios, ya que en ella El
los vencié. Por eso, cuando ven la cruz, se acuerdan
del crucificado y temen al que les aplastd la cabeza”
(XXXIII, 816 B).

A proposito de este valor de la sphragis, contamos
con dos interesantes testimonios. El primero se encuen-
tra en la Vida de San Antonio, precisamente con mo-
tivo de la tentacién. Algunas personas vienen a visitar
a Antonio y, al no permitirles éste entrar en su celda,
se ven obligadas a pasar fuera el dia y la noche. “Y
he aqui que en el interior oyen clamor de muchedum-
bres, vocerio, lamentos, alaridos: |Vete de aqui! ;Qué
tienes que ver tG con el desierto? No resistiras nues-
tros ataques. Al principio, los de fuera pensaron que
se trataba de gentes que luchaban con él. Pero, ha-
biendo mirado por el ojo de la cerradura y no viendo
nada, comprendieron que se trataba de demonios vy,
aterrorizados, llamaron a Antonio. Este, prestandoles
més atencién que a los demonios, se acercod a la puerta
y les pidi6 que se retirarn: Santiguaos ( wpayisate
éadtoug ), les dijo, y marchad tranquilos. Y se mar-
charon, armados con la sefial ( onpeiov ) de la cruz”
(Vit. Ant., 13) 1.

El otro testimonio se encuentra en la vida de Gre-
gorio el Taumaturgo escrita por Gregorio de Nisa.
Cuenta éste que un didcono, al llegar por la tarde a
una ciudad, quiso bafiarse. “Reinaba en aquel lugar un
demonio homicida que infestaba las termas. Ejercia su
poder maléfico, una vez caida la noche, contra los que
alli se acercaban. Por ello los bahos estaban desiertos
después de la puesta del sol. El didcono se present6 y
pidié al guarda que le abriera la puerta. Este le dijo
que de cuantos habian osado acercarse a las aguas
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a tal hora, ninguno volvi6é por su pie, sino que todos
cayeron en poder del demonio, y muchos imprudentes
son ahora victimas de enfermedades incurables” 3. Pero
el didcono insiste, y el guarda le da la llave. “Apenas
se desnudé y entrd en el bafio, el demonio suscité mul-
tiples y terribles visiones: fantasmas de todas clases,
en una mescolanza de Hamas y humo, herian sus ojos
con formas de hombres y animales, silbaban en sus
oidos, se acercaban a su rostro, giraban en torno a su
cuerpo. Mas él, protegiéndose con la sphragis e invo-
cando el nombre de Cristo, atraves6 sin dificultad la
primera estancia”. Lo mismo ocurre en la segunda:
nuevos fantasmas, nueva senal de la cruz. Finalmente,
nuestro didcono, después de banarse, sale tranquila-
mente, ante el estupor del guarda (XLVI, 952 A-C).

Los simbolismos de la sphragis que hemos estudiado
hasta aqui estaban principalmente en relacién con el
sentido de la palabra en el mundo helenistico. Pero el
siguiente texto de San Cirilo nos orientard por otro
camino, indicadndonos un nuevo simbolismo y ponién-
donos en la pista del verdadero sentido del rito. “Des-
pués de la fe —escribe—, recibimos, como Abrahén,
la sphragis espiritual, siendo circuncidados en el bau-
tismo por el Espiritu Santo” (XXXIII, 513 A). Tene-
mos aqui un orden de ideas totalmente nuevo: la sphra-
gis bautismal es puesta en relacién con la circuncision
judia. Igual que ésta era €l sello de la alianza con Dios
y de la incorporacion al Israel antiguo, asi el bautismo
aparece como el sello de la nueva alianza e incorpora-
cién al nuevo Israel ®. La sphragis nos introduce asi
en la teologia de la alianza y, por consiguiente, se es-
tablece una relacion entre el bautismo y su figura en el
Antiguo Testamento.

Lo que da valor a esta interpretacion es el conjunto
de textos del Nuevo Testamento relacionados con ella .
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San Pablo alude frecuentemente a la sphragis. Por
ejemplo, en la Epistola a los Efesios: “En El habéis
creido y habéis sido marcados con el sello del Espi-
ritu Santo de la promesa” (1, 13). Es de notar el nexo
que establece aqui San Pablo entre la fe y la sphragis
v que recuerda el texto de Cirilo donde se hablaba de
Abrahén: el rito bautismal, en el que la sphragis viene
después de la profesion de fe, para sellarla, reproduce
la historia de Abrahan. San Pablo mismo se sirve de la
palabra sphragis para designar la circuncisién de Abra-
han: “Abrahan recibio el signo de la circuncisién
como sello (agpayic) de la justicia que habia obtenido
por medio de la fe cuando adn cra incircunciso” (Rom.,
4, 11). Existe un paralelismo perfecto entre ambos pa-
sajes. Cabe, pues, pensar que, cuando San Pablo habla
de la sphragis —subsiguiente a la fe— de los cristia-
nos, establece un paralelo entre el bautismo y la cir-
cuncision, que es la sphragis de la Antigua Alianza 2.

El uso de la palabra sphragis para designar la cir-
cuncisién es bastante frecuente. No aparece en la tra-
duccién de los Setenta, y es San Pablo —imitado des-
pués por los Padres— el primero en emplearla. Eusebio
de Cesarea, por no citar mis que un ejemplo, escribe:
“Abrahén, siendo ya anciano, fue el primero que sufrié
en su cuerpo la circuncisién como una especie de marca
(owpayic) que transmitiria a quienes de él naciesen,
como signo de pertenencia a su raza” (Dem. Ev., I, 6;
PG, XXI1I, 49 C). La circuncisién, pues, viene a ser el
signo de pertenencia a la raza de Abrahan, al Israel
antiguo, y prenda de las promesas que le fueron hechas
por la alianza.

Pero la circuncisién era s6lo una figura: la verda-
dera sphragis es la de la Nueva Alianza. Asi lo sugiere
ya San Pablo en un pasaje del que hemos hablado, pero
que conviene citar integramente: “En cuanto a mi,
Dios me libre de gloriarme sino en la cruz de Nuestro
Sefior Jesueristo... Porque en El ni la circuncisién es
nada ni la incircuncisién, sino la nueva creacién...
Que, en adelante, nadie me cree dificultades, pues llevo
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en mi cuerpo los estigmas de Jesucristo” (Gdl., 6, 14-
15). Quiza exista en estos (\oTiypata ) una alusion a las
marcas de los sacerdotes paganos. Pero el conjunto del
texto nos permite entrever algo distinto. Lo que Pablo
tiene por signo de su dignidad, lo que hace de él un
hombre consagrado, no es la circuncision, sino la cruz
de Cristo. El lleva las sefiales de esta cruz en su propio
cuerpo, sefiales que recibi6 por primera vez cuando
quedd constituido en nueva creatura, es decir, en el
bautismo. En el fondo de todo esto se encuentra la
sphragis bautismal en forma de cruz, opuesta a la an-
tigua circuncisién como signo de alianza 2

Al mismo contexto bautismal parece aludir un texto
del Pseudo-Bernabé: “Diréis quiza que se circuncidaba
(al pueblo judio) para poner un sello (ogpayic ) (a la
alianza). Pero también los sacerdotes de los idolos son
circuncidados. ;Pertenecen por ello a la alianza? Sabed
que Abrahan, el primero en practicar la circuncision,
la realizé en espiritu, teniendo la mirada puesta en
Jests, pues él habia comprendido la ensefianza conte-
nida en tres letras. La Escritura dice que circuncidé a
los hombres de su casa en nimero de 318. Ahora bien,
18 se escribe con una iota, que vale diez, y una eta,
que vale ocho. Y como la cruz en forma de T debia
significar la gracia, se afiade 300 (=T). Las dos letras
juntas quieren decir Jests” (IX, 6-8). Dejando a un la-
do el valor de la interpretacién, es curioso que Bernabé
vea en la circuncisién el signo T, que se imprimia al
bautizado en la frente, y el anagrama del nombre de
Jestis TH. Ya hemos visto que algunos cristianos se ta-
tuaban con este signo.

A través de todos estos textos entrevemos el parale-
lismo entre la circuncisién y la sphragis. Asterio de
Amasea escribe: “;Por qué la circuncisién tenia lugar
el octavo dia? Porque durante los siete primeros el
nifio iba envuelto en pafiales, pero el octavo, libre de
éstos, recibia la circuncisién, signo de sello (s@payic)
de la fe de Abrahan. Lo cual es figura de que también
nosotros, tras haber soportado la semana de la vida, es
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decir, las cadenas del pecado, deberemos romperlas al
fin de los tiempos y, circuncidados de la muerte por la
resurrecciéon, como en el octavo dia, abrazar la vida
de los 4ngeles. Se pretendia ensefiar a los cristianos
desde antes de los pafiales, a marcar a los nifios con ei
sello (. sppayic) mediante el bautismo en la circuncisién
d.e Cristo, como dice san Pablo: En El fuisteis circun-
cidados con una circuncisién no hecha por mano de
hpmbre, sepultados con El en el bautismo, como en la
circuncisiéon de Cristo (Col., 2, 11-12)” (Ho. Ps., VI;
PG, XL, 445 A)2, S

Comp se ve, la comparacion de la circuncisién con la
sphr‘a‘gzs es solo un aspecto de un tema mas general:
la circuncision como figura del bautismo. En concreto
es frecuente el paralelo entre la circuncisién al octavo
d’lii y el bautismo como participacién en la resurrec-
cion de Cristo al dia siguiente del sibado, es decir, al
octavo dia. Bajo este aspecto, entre otros, veian ,los
Padres de la Iglesia el octavo dia figurado en el Antj-
g‘uo'Te‘stamento. Ya Justino escribe: “El precepto de
la circuncisién, que manda circuncidar a los nifios al
octavo dia, es tipo de la verdadera circuncisién que os
circuncida del error y del pecado por aquél que resu-
cité de entre los muertos el primer dia de la semana
Jesucristo Nuestro Sefior. Porque el primer dia de lai
semana es también el octavo” (Dial., XLI, 4) 2%

Hay otro aspecto de la sphragis que puede aclararse
también comparandola con la circuncisién. En San Pa-
blo observamos que existe una relacién entre la sphra-
gis y el Espiritu Santo (Ef., 1, 13), pero sin que el ca-
racter sacramental de la sphragis aparezca con clari-
dad. La misma relacién se encuentra en los Padres, y
por cierto en un contexto explicitamente cultual. Cirilo
fle Jerusalén recuerda a los bautizados “cémo les fue
impreso el sello ( sppayic ) de la comunién del Espiritu
Santo” (XXXIII, 1056 B). El tema de la sphragis pre-
senta, pues, una doble perspectiva: por una parte, en
cuanto impresién de la sefial de la cruz, esta en rela::ién
con Cristo crucificado ®; por otra, con el Espiritu
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Santo. San Ambrosio alude a esta pluralidad de as-
pectos: “Dondequiera que estén el Padre, el Hijo y el
Espiritu Santo, una es la operacién, una la santificacién.
Sin embargo, algunas cosas parecen especiales. ¢Coémo?
Dios te ha ungido, el Sefior te ha marcado con el sello
y ha puesto al Espiritu Santo en tu corazén. Has reci-
bido, pues, al Espiritu Santo en tu corazén. Pero no
s6lo esto. Porque, como el Espiritu Santo esta en tu co-
razon, asi Cristo estd en tu corazén. Tienes a Cristo,
que dice en el Cantico: Ponme como un sello (signacu-
[um) en tu corazén. Cristo te ha marcado con un sello:
;Cémo? Porque has sido marcado con la forma de la
cruz de su pasion. Has recibido el sello a semejanza
suya” (De Sacr., VI, 5-7; Botte, 99).

Esta pluralidad de referencias a la sphragis es, sin
duda, expresion de que en el rito convergen varias
tradiciones. La interpretacién cristologica esta rela-
cionada con la sefial de la cruz, que se halla en rela-
¢ién a su vez con el tema biblico de la marca impresa
en la frente, la cual hace inviolable al que la lleva. La
interpretacién paulina ha de relacionarse, sin duda,
con ¢l tema de la circuncision, es decir, con el signo
de 1a nueva alianza. Es, en efecto, corriente el tema
de que la segunda alianza no es sellada por un sello
carnal, sino por un sello espiritual; no por una marca
en la carne, sino mediante una transformacion operada
por el Espiritu. Esto explicaria que sea menos clara la
referencia ritual cuando se trata del punto de vista
paulino, e igualmente que la sphragis ritual haya po-
dido ser utilizada tanto en el sentido de una configura-
cion con la muerte de Cristo como en el sentido de la
efusion del Espiritu.

Pero lo que més nos interesa, por tratarse del aspecto
fundamental de este segundo simbolismo, es la relacion
entre la circuncisién y el bautismo como sellos de la
alianza 2. Tal relacién nos aclara uno de los puntos
esenciales de la teologia del bautismo: el del “caracter”
bautismal. La circuncisién es, en efecto, el signo de la
alianza. Ahora bien, la nota esencial de la alianza con-
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siste en ser una accién del amor de Dios por la que El
se compromete a disponer de sus bienes en favor de
aquel con quien establecié la alianza. La circuncision
es el sello de ese compromiso. Compromiso que, a su
vez, se caracteriza por su irrevocabilidad; es decir, por
muchas que sean las infidelidades del hombre, podran
excluirle del beneficio de la promesa, pero no hacer
que la promesa sea revocada. Esta constituye un or-
den estable, definitivo, al que el hombre podrd siem-
spre recurrir.

Si repasamos ahora los rasgos con que los Padres
definen la sphragis bautismal, descubriremos que hay
uno de gran importancia, del que hemos prescindido
hasta aqui: su caracter indeleble. En Cirilo de Jeru-
salén encontramos la expresién ‘“‘sphragis santa e in-
deleble” (XXXIII, 359 A). Y en otro lugar: “Que Dios
os conceda el sello imborrable del Espiritu Santo para
la vida eterna” (XXXIII, 365 A). Lo cual se suele in-
terpretar, segin la concepcion helenista, como un sello
indeleble impreso en el alma. Pero esta imagen resulta
demasiado material. De hecho, la indelebilidad del ca-
racter bautismal se apoya en el compromiso irrevoca-
ble de Dios. La sphragis del bautismo significa, por
tanto, un compromiso de Dios con respecto al bauti-
zado, por el cual Dios le concede un derecho irrevocable
a los bienes de la gracia. El bautizado podra sustraerse
al beneficio de este derecho, pero no podra hacer que
tal derecho sea revocado.

Como se ve, aqui se encuenira en germen toda la
teologia del caracter sacramental, tal como la precisé
San Agustin contra los donatistas, condenando la reite-
racion del bautismo. Este se confiere irrevocablemente.
Por el pecado el hombre puede perder sus beneficios,
pero queda algo, que se llama caracter, cuyo fundamen-
to es el compromiso irrevocable del amor de Dios, se-
llado oficialmente mediante la sphragis bautismal. Ya
antes de Agustin, Basilio habia propuesto esta doctrina:
“Si bien el Espiritu Santo no se une a los indignos,
parece, sin embargo, seguir presente de algin modo en
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quienes fueron un dia marcados con el sello (appayic),
esperando que se conviertan y se salven. S6lo con la
muerte serd El arrancado al alma que profané su gra-

cia” (XXXII, 141 D).

Hemos procurado mostrar toda la riqueza de la
doctrina de la sphragis, en cuanto rito particular y en
cuanto aspecto del bautismo. Queda bien claro, en
efecto, que el sello de la alianza es el bautismo. Cirilo
lo expresa en una breve féormula: “Quien no recibiere
la sphragis por el bautismo, no entrara en el reino de
los cielos” (XXXII, 432 A). La diversidad de ritos esta
destinada a ilustrar de manera visible la riqueza de los
efectos operados en el bautismo propiamente dicho: las
vestiduras blancas aluden a la incorruptibilidad restau-
rada; la inmersién, a la destruccion del hombre peca-
dor; la sphragis, a la nueva alianza. Por eso, interesa
buscar su significado. Ahora bien, la sphragis muestra
de modo caracteristico que este significado de los sacra-
mentos ha de buscarse en sus figuras del Antiguo Tes-
tamento. Es toda una tipologia biblica en la que se en-
troncan numerosas acomodaciones helenisticas, ricas en
contenido, si, pero que siempre deben referirse a sus
raices en la Escritura.
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CAPITULO 1V

LAS FIGURAS DEL BAUTISMO:
LA CREACION Y EL DILUYVIO

Al explicar el simbolismo del rito bautismal de in-
mersiéon y emersion, hemos prescindido intencionada-
mente de una materia que en las catequesis patristicas
ocupa e] mayor espacio: las figuras del rito en el An-
tiguo Testamento. Muy pronto comienzan a ser enume-
radas. La enumeracién mas antigua aparece en el De
Baptismo de Tertuliano, reproducida a su vez y des-
arrollada por Didimo de Alejandria (XXXIX, 693).
Cirilo de Jerusalén ofrece otra, no en las Catequesis
mistagégicas, sino en la catequesis sobre el bautismo
(XXXIII, 433). Ambrosio, por el contrario, consagra
a estas figuras una parte de sus catequesis mistagbgicas
(De Sacr., 1, 11-24; Botte, 57-61; De Myst., 8-27;
Botte, 110-116). La {inica excepcién son las catequesis
sirias de Teodoro de Mopsuestia y del Pseudo-Dionisio:
la escuela antioquena era, como hemos dicho, hostil a
la tipologia.

La sorprendente semejanza de tales enumeraciones
prueba que nos hallamos ante una ensefianza comin
que se remonta a los primeros origenes de la Iglesia.
En efecto, aunque las listas son mas tardias, las figuras
se encuentran ya en los escritos del Nuevo Testamento
y en los primeros autores eclesiasticos: el paso del
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Mar Rojo y el diluvio son mencionados, €l uno en la
Primera Epistola a los Corintios (10, 1-5), y el otro
en la Primera Epistola de Pedro (3, 19-21)'; la roca
de Horeb es para San Juan figura del bautismo (/n., 7,
38); Bernabé, Justino e Ireneo mencionan estos temas
y conocen otros, como €l agua de Marra y el bafio de
Naaman. Las lecturas de la liturgia del Sibado Santo,
preparatorias para el bautismo, se hacen eco de la en-
sefianza tradicional 2.

En el pensamiento de los Padres, las figuras del An-
tiguo Testamento no son simples ilustraciones, sino que
van destinadas, ante todo, a “autorizar” el bautismo,
demostrando que habia sido anunciado por toda una
tradicién: son, en una palabra, testimonia (Ambrosio,
De Myst., 9-12; Botte, 110-111). Su finalidad es pri-
mordialmente explicativa. Tal interpretacién conserva,
en sustancia, todo su valor. En efecto, si queremos
comprender el verdadero sentido del bautismo, es evi-
dente que habremos de recurrir al Antiguo Testamento.
Por una parte, en cuanto a su significado fundamental,
el bautismo —como sefala atinadamente Oscar Cull-
mann— se halla en la linea de las grandes obras de
creacion y liberacion realizadas por Dios en el Antiguo
Testamento. Por otra, al haber nacido en Israel, debe
ser interpretado, en cuanto a los elementos materiales
que utiliza como simbolo, segiin lo que éstos significa-
ban para los antiguos judios. Ha de explicarse, por tan-
to, en el dmbito de una simbélica judia?.

Al estudiar estas figuras, podriamos ir consideran-
do los diversos simbolismos que presentan. Pero, en
realidad, tales simbolismos se reducen a un doble aspec-
to, que se repite en cada una de ellas. El agua es,
por una parte, principio de destrucciéon: instrumento
del juicio que destruye al mundo pecador; y, por otra,
es principio de creacién: medio vivificante en que nace
la nueva criatura. Asi, pues, seguiremos simplemente
el orden de nuestras catequesis, o sea, el historico.
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La primera figura del bautismo que nos sale al paso
en las mas antiguas catequesis es la de las aguas pri-
mitivas. A primera vista, la comparacién podria parecer
sorprendente y artificiosa. Pero debemos procurar des-
cubrir, tras las semejanzas “ilustrativas” inherentes a
las imégenes 4, las analogias teolégicas que constituyen
propiamente la tipologia. Esta analogia teoldogica es
evidente. Los profetas anunciaron que Dios, al fin de
los tiempos, suscitaria una nueva creacién: idea que
ocupa un lugar destacado en Isaias. Se ha observado
incluso que la palabra “crear”, bard, se emplea inicial-
mente para designar esta creacién futuras. Nos halla-
mos, pues, ante una tipologia escatologica donde la
creacién primera viene a ser figura de la nueva crea-
¢ién que tendra lugar al fin de los tiempos.

Pero el Nuevo Testamento nos presenta esta nueva
creacién como realizada ya en Cristo. La Encarnacién
es la creacion del nuevo universo, creacién que continfia
en la historia presente y se realiza en el bautismo .
Este es verdaderamente nueva creacién, “regeneracion”,
segiin la expresion del Evangelio de Juan (3, 5). Pablo
llama al neobautizado “nueva criatura” (2 Cor., 5, 17).
Y esta re-creacién tiene lugar en las aguas bautismales
(Jn., 3, 5). La analogia entre las aguas primordiales
y las aguas bautismales constituye un aspecto del pa-
ralelismo, esencialmente biblico, entre la primera y la
segunda creacion.

Segiin esto, Tertuliano se encuentra en la misma linea
de la Biblia, cuando, en el De Baptismo, al querer jus-
tificar el empleo del agua para el bautismo, se apoya
ante todo en el relato de la creacion del Génesis. Aqui
el agua presenta dos caracteres que reproducira el bau-
tismo: es el elemento primordial en que aparece la
vida y estd santificada por el Espiritu Santo. Tertuliano
desarrolla el primer aspecto: “Debes, oh hombre, ante
todo venerar la antigiiedad de las aguas en cuanto ele-
mento primordial” (De Bapt., 2). La tierra misma sur-
gi6 de las aguas. “Una vez ordenados los elementos del
mundo, cuando lleg6é el momento de poblarlos, las aguas
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primordiales recibieron el mandato de producir vivien-
tes. El agua primitiva engendrd la vida, para que nadie
se maraville de que en el bautismo las aguas sean capa-
ces de vivificar” (De Bapt., 2).

A este aspecto se anade otro: el hecho de que “el
Espiritu de Dios era llevado sobre las aguas, él que
debia re-crear a los bautizados. El Santo era Hevado
sobre lo que era santo, o mejor, lo que llevaba recibia
la santidad del que era llevado. De tal modo, la na-
turaleza de las aguas, santificada por el Espiritu, recibié
a su vez el poder de santificar. Asi todas las aguas, por
el hecho de su antigua prerrogativa original, se con-
vierten, mediante la invocacion de Dios, en el sacra-
mento de la santificacién” (De Bapt., 2). Con lo cual
se alude a la consagracién del agua bautismal, que en
el cristianismo primitivo tenia una gran importancia:
“Has visto el agua. Pero el agua no cura, si no des-
ciende el Espiritu y la consagra” (Ambrosio, De Sacr.,
I, 15; Botte, 58).

Didimo de Alejandria toma directamente el texto
de Tertuliano y lo desarrolla: “La indivisible e inefa-
ble Trinidad, previendo desde la eternidad la caida de
la naturaleza humana, al mismo tiempo que hacia bro-
tar de la nada la sustancia del agua, preparaba a los
hombres la curacién que se les concederia en las aguas.
Por eso, el Espiritu Santo, al ser llevado sobre las
aguas, aparece santificindolas desde ese momento y
comunicandoles la fecundidad. Lo cual se ha de rela-
cionar —y esto es importante— con el hecho de que,
en el momento del bautismo de Jesus, el Espiritu Santo
descendi6 sobre las aguas del Jordan y descansb sobre
ellas” (XXXIX, 692 C). Tenemos aqui un paralelismo
—vy Didimo seniala con razén su importancia— entre
la bajada del Espiritu a las aguas primitivas y su baja-
da al Jordan.

Semejante interpretacion no es arbitraria, antes ex-
presa exactamente el significado de la paloma del bau-
tismo: ésta parece recordar, en el sentido literal del
texto, al Espiritu de Dios volando “sobre las aguas pri-
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mitivas” 7. Con esto se nos revela todo el sentido de la
figura: igual que el Espiritu Santo, volando sobre las
aguas primitivas, hizo surgir la creacién primera, asi
el mismo Espiritu, volando sobre las aguas del Jordan,
hizo surgir la segunda creacion, a la cual nace el bau-
tizado en las aguas consagradas por la epiclesis. La
significacién césmica del bautismo se va precisando:
es verdaderamente una nueva creacién, una reproduc-
ci6én de la creacion primera. La tipologia adquiere pleno
sentido, al expresar realmente la correspondencia entre
las dos acciones creadoras de Dios. El simbolismo del
agua en el bautismo es su signo sensible. El agua del
bautismo contiene una alusién a las aguas primor-
diales 8.

Asi se explica que el tema se repita a menudo. Cirilo
de Jerusalén, por ejemplo, escribe: “Si quieres saber
por qué es por medio del agua, y no de otro elemento,
como se da la gracia, lo descubrirds leyendo la Escri-
tura. Gran cosa es el agua: el méas hermoso de los
cuatro elementos sensibles del cosmos. El cielo es la
morada de los dngeles, y los cielos estan hechos de
agua; la tierra es la patria de los hombres, y también
la tierra surgié de las aguas; antes de la creacién de
las cosas visibles en seis dias, el Espiritu de Dios vo-
laba sobre las aguas. El agua es el principio del cos-
mos; el Jordin, del Evangelio” (XXXIII, 433 A). Né-
tese que Cirilo, segiin la cosmologia biblica, sitia la
morada de los 4ngeles en las aguas superiores.

Pero la exposiciéon més importante es la de San Am-
brosio. En €l De Sacramentis, tras mostrar que el bau-
tismo es una regeneracién, es decir, una nueva crea-
cién, se pregunta por qué esta regeneracibén tiene lugar
en el agua: “;Por qué eres sumergido en el agua?
Leemos: Que las aguas produzcan seres vivientes (Gén.,
1, 20). Y los seres vivientes nacieron. Esto tuvo lugar
al principio de la creacién. A ti, en cambio, el agua
debia regenerarte para la gracia, igual que entonces
engendré para la vida natural. Imita a ese pez, que re-
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cibi6 una gracia menor” (III, 3; Botte, 72)°. Para
comprender este pasaje, conviene recordar que el “pez”,
iyfluc, es figura de Cristo y por tanto del cristiano.
El origen bautismal de este tema —demostrado por
Doelger ®— es menos conocido. Sin embargo, es evi-
dente en el De Baptismo de Tertuliano: “Nosotros so-
mos pececillos (pisciculi) segiin el iybug, Jesucristo,
en quien nacemos, y no vivimos sino permaneciendo en
el agua” (De Bapt., 1). El agua bautismal engendra a
los pisciculi, igual que las aguas primitivas engendraron
a los peces .

Se habra observado quizd que en este primer ciclo
de figuras las aguas aparecen s6lo como elemento crea-
dor y no como elemento destructor. Pero esto no es
totalmente exacto. Encontramos huellas de este segundo
aspecto en las liturgias copta y etidpica de la bendicion
del agua, donde se alude a que Dios, en el principio,
“creé el cielo y la tierra y encadené al mar” 2. Tene-
mos aqui vestigios del mito primitivo de la creacién
como victoria de Dios sobre el dragon del mar, Levia-
tin, eliminado del relato del Génesis, pero presente en
ciertas alusiones de la Biblia. Segun esto, Lundberg
ha podido escribir: “En las liturgias copta y siria, el
poder de Dios sobre las aguas es evocado segiin se ma-
nifesté en la creacidn; poder, gracias al cual, €l agua
de la muerte es transformada misticamente, durante la
consagracion, en agua creadora de vida. La consagra-
cion del agua es a la vez purificaciéon y santificacién”
(Op. cit., pp. 12-13).

Recordemos que este doble aspecto aparece también
a proposito del bautismo de Cristo en el Jordan, cuyo
paralelismo con el relato de la creacion hemos tenido
ocasién de ver. Se presenta a Cristo triunfante sobre
el dragon oculio en las aguas antes de comunicarles
su poder santificador. Asi, pues, junto al tema de las
aguas creadoras, se halla en la tipologia bautismal el
tema de las aguas de la muerte. De todos modos, por
lo que se refiere al ciclo de la creacién, es el elemento
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de vivificacién y regeneracion el que mas importancia
tiene. No sucede lo mismo con el tema del diluvio, que
vamos a examinar ahora.

El diluvio es una de las figuras del bautismo que
con mas frecuencia citan los Padres y, como veremos,
una de las mas evidentes. Nada puede servirnos mejor
para descubrir el verdadero sentido del simbolismo
bautismal, que no ha de verse en la propiedad que el
agua tiene de lavar, sino de destruir; lo cual permite
captar la relacién directa que existe entre el rito en si
y la teologia del bautismo como configuraciéon con la
muerte de Cristo. Ante todo, conviene relacionar el
signo del agua con el conjunto teolégico del diluvio,
que puede reducirse a estas lineas esenciales: el mundo
estd bajo el dominio del pecado; el juicio de Dios
destruye al mundo pecador; un justo es salvado de la
muerte, para que de él proceda una nueva creacion V.
El Diluvio, el Descendimiento a los infiernos, el Bautis-
mo y el Juicio realizan este theologimenon en los dife-
rentes planos de la historia sagrada.

El paralelismo entre el Diluvio y el Bautismo aparece
ya en el Nuevo Testamento: “Cristo padeci6 la muerte,
él, justo, por los injustos, habiendo recibido muerte
seg(n la carne, pero devuelto a la vida segin el Espi-
ritu. Y en este Espiritu marché a hacer un anuncio
(xnpottew) a los espiritus encarcelados, rebeldes en
otro tiempo, cuando en los dias de Noé la longanimidad
de Dios esperaba mientras se construia el arca, en la
que pocos, ocho almas, se salvaron por medio del agua.
La cual hoy os salva por su antitipo (dvtitumoes), el
bautismo” (I Pe., 3, 18-21).

Este pasaje —uno de los mas oscuros de la Escritura,
segin observaba ya Belarmino— ha sido recientemente
aclarado por un trabajo de Bo Reicke. La principal
dificultad residia en la palabra, xnpittery que se solia
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traducir por “predicar”; lo cual parecia suponer una
conversion de los espiritus encarcelados. Pero no se
trata de eso, sino del anuncio que Cristo hace de su
victoria al descender a los infiernos. Los espiritus en-
carcelados son los éangeles que, antes del diluvio, se
habian prendado de las hijas de las mujeres y que por
ello —segin narra el Libro de Henoc (10, 4-6)— fueron
encerrados en el gran abismo hasta el dia del Juicio.
Cristo viene a anunciarles su derrota. Pero los demo-
nios, hijos de los angeles caidos, siguen actuando en el
mundo. Estos demonios tienen una relacién especial
con el paganismo y el Imperio. Y del mismo modo que
Cristo se enfrentd sin temor con los angeles caidos,
espiritus vencidos, asi los cristianos deben enfrentarse
sin temor con el mundo del paganismo y de sus demo-
nios. Tal parece ser el sentido general del pasaje 5.
Pero, sobre todo, el autor pone de relieve el para-
lelismo entre el bautismo y el diluvie. La palabra
dvtiturog designa la realidad por oposicién a la figura
(témoc). El diluvio era, pues, un “tipo” que viene a
realizar el bautismo. Podria pensarse que se trata sélo
de una analogia de imagenes, pero hay algo mas: toda
una interpretacion del rito bautismal. Igual que la hu-
manidad pecadora de tiempos de Noé fue destruida, en
virtud de un juicio de Dios, por medio del agua y solo
un justo se salvo para ser el primogénito de una huma-
nidad nueva, asi en el bautismo es destruido €l hombre
viejo por medio del sacramento del agua y el que sube
de la piscina pertenece a la nueva creacién. Entre el
diluvio y el bautismo hay que situar ademds el descen-
dimiento de Cristo a los infiernos, donde tiene lugar la
realizacién sustancial del misterio del Diluvio. En la
muerte de Cristo, la humanidad pecadora, que FEl asu-
mib, es destruida por Jas poderosas aguas de la muerte,
y El surge como primogénito de la nueva creacién. Y
el bautismo, nos dice San Pablo, es una imitacién sa-
cramental de la muerte y resurreccién de Cristo 6.
Podemos advertir que, al presentar el bautismo como
antitipo del diluvio, la Primera Epistola de Pedro no
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hace sino desarrollar una idea esbozada ya en el An-
tiguo Testamento. Los profetas habian anunciado que,
al fin de los tiempos, Dios crearia “un nuevo cielo y
una nueva tierra”, y luego la tipologia cristiana afirma
que esta nueva creacidn se inaugura con la resurreccion
de Cristo y con el bautismo como participacion en la
misma; igual ocurre con el tema del diluvio. Isaias
habia anunciado un nuevo diluvio al fin de los tiempos
(51, 9) 7, y la Segunda Epistola de Pedro insiste en el
mismo pensamiento (II Pe., 3, 3-10). Ahora bien, el
texto en cuestibn ensefia que este juicio escatologico
tiene lugar en el bautismo. Esto es importante para com-
prender la naturaleza de la tipologia, la cual se funda
en la tipologia escatolégica del Antiguo Testamento,
realizada a su vez en Cristo y en el bautismo en cuanto
que constituyen la aparicién de los “dltimos tiempos”.

La tipologia sacramentaria esbozada en la Primera
Epistola de Pedro sera desarrollada por la tradicién
patristica. Justino, en un pasaje donde analiza la tipo-
logia de esta Epistola, dice: “En el diluvio se operd
el misterio (puothptov) de la salvacion de los hombres.
El justo Noé con los demés que no perecieron en el
diluvio, a saber, su mujer, sus tres hijos y las mujeres
de sus hijos, eran en total ocho y constituian el sim-
bolo del octavo dia (ths 4o Hpépac), en el cual
Cristo aparecié resucitado de entre los muertos y que
implicitamente se encuentra siempre el primero. Ahora
bien, Cristo, primogénito de toda creacién, ha venido
a ser, en un nuevo sentido, cabeza (dpy7h)® de otra
raza: la que él regenerd por el agua y el madero que
contenia el misterio de la cruz, igual que Noé se salvd
con los suyos mediante el madero del arca que flotaba
sobre las aguas. Por tanto, cuando el profeta dice ‘En
tiempo de Noé yo te salvé’, se dirige, como hemos ob-
servado, al pueblo fiel a Dios, al pueblo depositario de
tales simbolos... Puesto que, segiin la Escritura, toda la
tierra quedé inundada, es evidente que Dios no hablé
a la tierra, sino al pueblo que le obedecia, para el cual
El habia preparado un lugar de reposo ( dvdmavats ) en
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Jerusalén, como habia sido demostrado de antemano
mediante los simbolos de tiempos del diluvio; quiero
decir que quienes se han preparado mediante el agua,
la fe y el madero, y se han arrepentido de sus peca-
dos, escaparan al juicio ultimo de Dios” (Didlogo,
CXXXVIII, 2-3).

Justino explica los datos del Nuevo Testamento, en
particular los de la Primera Epistola de Pedro. El
agua del diluvio es figura del agua del bautismo. Ya
hemos dicho en qué se apoya tal analogia. En realidad,
hay dos planos de comparacién. Por una parte, existe
una semejanza teolgica entre el diluvio, el descendi-
miento a los infiernos y el bautismo, porque se trata
de los mismos caminos de Dios: en los tres casos hay
un mundo pecador que debe ser aniquilado por el cas-
tigo y un justo que se salva: en el diluvio, el justo es
Noé; en el descendimiento a los infiernos, Jesucristo;
en el bautismo, el cristiano en cuanto configurado con
Cristo. Asi el bautismo es una imitacion sacramental
del descendimiento a los infiernos; ambos estaban ya
figurados en el diluvio. Por otra parte, entre el diluvio
y el bautismo se da la semejanza del agua, que entra
en la tipologia ilustrativa. Pero tal semejanza seria
insuficiente por si sola para fundar la tipologia; el
error de ciertos exegetas consiste en querer ver una
alusién al bautismo siempre que en el Antiguo Testa-
mento aparece el agua. Estas ilustraciones, sin embar-
go, adquieren importancia cuando vienen a ser signos
que permiten reconocer las analogias teologicas. Asi el
agua del bautismo, en la medida en que simboliza un
juicio, parece encerrar una alusién al agua del diluvio.

Conviene observar, por fin, la relacién existente entre
bautismo y juicio: “Quienes se han preparado me-
diante el agua, la fe y el madero, escapardn al juicio
altimo”. La idea de una relaciéon entre el bautismo y
la escatologia se remonta al Nuevo Testamento. En par-
ticular, parece hallarse implicita en el bautismo de
Juan, interpretado justamente como agregaciéon a la
comunidad mesidnica con miras al juicio futuro . Van
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Imschoot ha demostrado que la frase: “Yo os bautizo
en agua; El os bautizard en el fuego y el espiritu”,
tenia originariamente sentido escatolégico y que sdlo
Juar (3, 33) lo modifica en sentido sacramentario, de
suerte que €l bautismo de Espiritu Santo no es ya el
juicio, sino el bautismo, opuesto al bautismo de Juan 2.
Pero la novedad de este texto consiste en que el bau-
tismo cristiano aparece, no solo como preparacién para
el juicio escatologico —tema capital que encontraremos
de nuevo—, sino también como prefiguracién del mis-
mo. El bautismo, por el simbolismo encerrado en la
inmersién, es como una anticipacion sacramental imi-
tativa del juicio final, consistente en un bautismo de
fuego, gracias a la cual el cristiano escapara a este
juicio por haber sido ya juzgado ?'. Origenes lo afirma
explicitamente: “En el bautismo de agua somos sepul-
tados con Cristo; en el bautismo de fuego seremos con-
figurados con el cuerpo de su gloria” 2. Asi el bautis-
mo, memorial eficaz de la muerte y la resurrecciéon de
Cristo, consideradas como bautismo por el mismo Cris-
to ¥, es también profecia eficaz de la muerte y de la
resurreccién escatologica. Estas tres realidades estaban
ya prefiguradas por el diluvio.

Junto al simbolismo del agua, los textos que he-
mos examinado presentan otros temas. El primero es el
de la “ogdbada”, que aparece en la Primera Epistola de
Pedro, a propésito de los ocho personajes. En su Se-
gunda Epistola leemos: “Si Dios no perdond a los
angeles que habian pecado, sino que los arroj6 al in-
fierno y los entregb a los abismos de las tinieblas donde
los reserva para el juicio; si no perdond al mundo an-
tiguo y sélo preservo a Noé, el octavo, como predicador
de la justicia, cuando mandé el diluvio sobre un mundo
de impios..., es porque el Sefior sabe librar de la
prueba a los piadosos” (2 Pedro, 2, 4-9). Volvemos a
encontrar aqui el nimero ocho a propodsito de Noé,
pero esta vez no se alude al nimero de personas sal-
vadas en el arca, sino a las generaciones antediluvia-
nas. Conocemos, en efecto, una tradicién que habla de
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siete generaciones antes de Noé (Recogn. clementinae,
I, 29), relacionada, al parecer, con las tradiciones apo-
calipticas influenciadas por la concepcién babilénica
de los siete sabios babilonicos . Esto prueba una vez
més los contactos de nuestra Epistola con la literatura
apocaliptica, pero no explica por qué la Epistola de
Pedro subraya este rasgo a proposito del bautismo. La
razén es que el nimero ocho designaba el dia octavo:
el de la resurreccién de Cristo, el dia siguiente al sa-
bado, del cual era el domingo cristiano sacramento
perpetuo. Y el cristiano entra en la Iglesia por el bau-
tismo, administrado precisamente el dia de Pascua, que
es el octavo dia por excelencia. Encontramos, pues,
desde muy pronto, la simbélica bautismo-ogdbada *.
Ya hemos visto afirmado el simbolismo de la og-
dbéada en el texto de Justino. Alli se nombra expli-
citamente el octavo dia, que sucede a la semana y “es
implicitamente el primero”. Ahora bien, este octavo dia
es figura de la resurreccién de Cristo, que tuvo lugar
al dia siguiente del sibado; es también figura del bau-
tismo como comienzo de una nueva era y primer dia
de 1a nueva semana; y es, finalmente, figura del octavo
dia eterno, que sucedera al tiempo total del mundo %.
En la tradicién de Justino entronca directamente un
pasaje de un sermdn de Asterio sobre el Salmo 6 (PG,
XL, 448 B-D)?, donde desarrolla el tema de la og-
déada: “;Por qué el Sefior resucito el dia octavo?
Porque la primera ogdéada de hombres, en tiempos de
Noé, tras la destruccién del mundo antiguo, formé un
nuevo universo en nuestra raza”. Es la misma idea del
fin del mundo antiguo vy de la nueva creacion: en las
ocho personas de las que naci6é la humanidad posterior,
Asterio ve una figura de Cristo, el cual dio origen tam-
bién a una nueva raza. “De la misma manera —conti-
nda Asterio— que la primera resurreccién de la raza
humana después del diluvio tuvo lugar por medio de
ocho personas, asi el Sefior inaugura la Resurreccién
de los muertos el dia octavo, cuando, tras haber per-
manecido en el sepulcro, como Noé en el arca, pone
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fin ( &navgev) al diluvio de la impureza e instituye el
bautismo de la regeneracion, para que, siendo sepulta-
dos con él por el bautismo, logremos participar de su
resurreccion . Tenemos aqui algunos nuevos elemen-
tos que precisan la tipologia del diluvio; en particular,
la comparacion entre el arca y el sepulcro. Por su parte,
el tema de la cesacién de] mal estd en relacién con el
nombre de Noé, que significa reposo (dvdmavote).

Los textos de Justino nos presentan una tipologia
bautismal del Diluvio que no es sino el desarrollo de
la que encontrdbamos en la Primera Epistola de Pe-
dro. Este grupo se caracteriza por la importancia que
da al tema de la ogdéada. Pero, junto a semejante
tradicién, encontramos una segunda que carga el acen-
to en otros temas, especialmente en el de la paloma.
Por ejemplo, en el De Baptismo de Tertuliano %, donde
recoge las figuras tradicionales del bautismo, de modo
que podemos suponer que reproduce la catequesis pri-
mitiva: “Asi como, después de las aguas del diluvio,
mediante las cuales fue purificada la antigua iniquidad
—por asi decirlo, después del bautismo del mundo—, la
paloma, enviada desde ¢} arca y tornando con un ramo
de olivo, signo también hoy de paz entre los pueblos,
anuncié la paz del mundo; asi, signiendo la misma
economia en el plan espiritual, la paloma del Espiritu
Santo desciende a la tierra —es decir, a nuestra carne,
que sale de la piscina bautismal de los pecados anti-
guos— portadora de la paz de Dios enviada desde lo
alto de los cielos donde se encuentra la Iglesia figurada
por el arca” (De Bapt., 8; PL, I, 1209 B). El rasgo
principal de esta tipologia es el simbolismo de la palo-
ma, el cual a su vez nos pone en la pista del origen de
la misma. En el pasaje anterior, Tertuliano nos ha-
blaba, en efecto, del bautismo de Cristo: “El Espiritu
Santo, descendiendo sobre el Sefior en forma de palo-
ma, reposa sobre las aguas del bautismo, donde reco-
noce su antigua morada” (De Bapt., 8)%.

Se trata de otra vena tipolégica, enraizada también
en el Antiguo Testamento. En efecto, si la paloma que
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desciende sobre Cristo en el bautismo alude al Espiritu
de Dios volando sobre las aguas primitivas (Gén., 1,
2), también parece aludir a la paloma del arca®. Asi,
pues, la tradicién patristica ha visto con razén en el
Diluvio una figura del bautismo de Cristo, donde Este
aparece como el Nuevo Noé sobre quien desciende el
Espiritu Santo para poner de manifiesto la reconcilia-
cién del hombre con Dios . Pensamiento que encontra-
mos, por ejemplo, en San Cirilo de Jerusalén: “Algu-
nos dicen que, asi como en tiempos de Noé vino la
salvacién por la madera y el agua, y tuvo lugar el co-
mienzo de una nueva creacion, y la paloma volvi6 hasta
él al atardecer con un ramo de olivo, asi ~—dicen— el
Espiritu Santo descendié sobre el verdadero Noé, autor
de la nueva creacién, cuando la paloma espiritual des-
cendié sobre él en el bautismo para mostrar que es El
quien, por el madero de la cruz, proporciona la salva-
¢ién a los creyentes y quien, al atardecer, por su muer-
te, otorga al mundo la gracia de la salvacion” (PG,
XXXIII, 982 A). El pasaje es caracteristico de Cirilo
de Jerusalén, quien se afana por descubrir en los acon-
tecimientos del Antiguo Testamento la figura de los
acontecimientos de la vida de Cristo. Pero lo mis im-
portante es que nos proporciona el eslabon intermedio
entre €l diluvio y el bautismo: el diluvio es figura del
Bautismo de Cristo, el cual es a su vez figura del bau-
tismo del cristiano, de modo que la paloma del diluvio
viene a figurar la venida del Espiritu Santo en el bau-
tismo %,

Tertuliano —y éste es otro rasgo de su tipologia-—
presenta el arca como figura de la Iglesia. La idea
se encuentra ya en Ireneo (1093 B). Pero no aparece
en la Escritura ®; ni tampoco en Justino, para quien
la madera del arca simboliza ¢l madero de la cruz ®.
No obstante, forma parte de la catequesis sacramental
més antigua, y bien pudiera remontarse a los origenes
del cristianismo. Por su parte. Tertuliano insiste: Qui
in arca non fuit, in Ecclesia non sit (De idol., 24; PL,
I, 696 B). Pero es, sobre todo, San Cipriano en el De
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unitate Ecclesiae quien tratara por extenso este sim-
bolismo: “Si pudo salvarse alguien fuera del arca de
Noé, también se salva quien estd fuera de la Tglesia”
(6; CSEL, 214), donde tenemos la primera expresién
del aforismo: Fuera de la Iglesia no hay salvacién.
Este tema aparece frecuentemente unido al del bautis-
mo: “Pedro, para hacer ver que la Iglesia es una y que
sblo quienes estin dentro de ella pueden salvarse, dice:
En el arca de Noé, sdlo algunos, ocho en total, se sal-
varon por el agua; cosa que el bautismo operara tam-
bién en vosotros. Prueba y testimonio de que la finica
arca de Noé fue figura de la fnica Iglesia. Si, cuando
tuvo lugar este bautismo del mundo, que lo purificé y
rescatd, alguien hubiera podido salvarse sin estar den-
tro del arca de Noé, también ahora quien esta fuera de
la Iglesia podria ser vivificado por el bautismo” Epist.,
LXVIII, 2; CSEL, 751). Cipriano desarrolla explicita-
mente la misma tipologia de la Primera Epistola de
Pedro. En la carta LXXIII, donde reaparece el tema,
Cipriano insiste en que la Iglesia “fue fundada en la
unidad del Sefior, a imagen (sacramentum) de la {nica
arca” (809, 10-12. Cfr. también Epist., LXXV, 15;
CSEL, 820, 13-24). San Jerénimo, haciéndose eco de la
tradicion unanime, escribe: “El arca de Noé fue tipo
de la Iglesia” (PL, XXIII, 185 A)%. Tradicién que re-
cogera también la liturgia (Const. ap., 11, 14, 9) %,

En dependencia directa de Tertuliano, Didimo de Ale-
jandria, en el De Trinitate, toma y desarrolla los temas
del De Baptismo. En particudar, encontramos el hacha
de Eliseo y la piscina probatica, que estaban ya en
Tertuliano. En cuanto al diluvio, dice: “El diluvio que
purificd el mundo de la antigua iniquidad encerraba
una profecia de la purificacién de los pecados mediante
la piscina sagrada. Y el arca, que salvo a los que en ella
habian entrado, es una imagen (eix®v) de la venerable
Iglesia y de la rica esperanza que por ello poseemos.
En cuanto a la paloma que lev al arca el ramo de olivo
indicando que la tierra habia reaparecido, significaba
la venida del Espiritu Santo y la reconciliacién bajada
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de lo alto: el olivo es, en efecto, simbolo de la paz”
(II; PG, XXXIX, 697 A-B). El simbolismo esta ya de-
finitivamente fijado. Puede observarse que los simbolos
antiguos —Ilos ocho personajes del arca, por ejemplo—
que respondian a concepciones arcaicas han desapare-
cido, y sb6lo quedan los que contienen imagenes com-
prensibles para los hombres de entonces. El mas carac-
teristico es el ramo de olivo, que tiene sus raices en el
mundo greco-romano y carece de sentido en el judais-
mo. Igualmente, el arca, que para Justino es simbolo de
la cruz, simbolizé luego la Iglesia. Pasamos, pues, de
un simbolismo cristolégico a un simbolismo eclesial.
En adelante, el simbolismo se centrard en realidades
de la vida cristiana: Ja piscina bautismal, la Iglesia *.

Anélogas son las perspectivas de los tratados litar-
gicos de San Ambrosio. Este tiene una obra consagrada
a Noé: De Noe et arca; la cual figura, en realidad,
entre los tratados morales, inspirados en Filon. Si que-
remos ver en este autor uno de los festigos de la tradi-
cién litirgica, habremos de recurrir al De Mysteriis y
al De Sacramentis, donde encontramos una serie de fi-
guras bautismales ya bien definidas. Como en Tertu-
liano y Didimo, la primera es la del Espiritu llevado
sobre las aguas, de Gén., 1, 2; la tercera, el paso del
Mar Rojo; la segunda, el diluvio: “Escucha otro tes-
timonio. Toda carne estaba corrompida por sus iniqui-
dades: Mi espiritu —dijo Dios— no permanecerd en
los hombres, porque son carne. Con ello Dios muestra
que la impureza del cuerpo y la mancha del pecado
grave arrebatan la gracia espiritual. Entonces Dios,
queriendo reparar este desorden, envié el diluvio y or-
dend al justo Noé que entrara en el arca. Y éste, cuando
las aguas comenzaron a bajar, envié primero un cuervo,
que no volvid, y luego envié una paloma, de la que
dice el texto que volvié con un ramo de olivo. Ves el
agua, ves la madera, ves la paloma, ;dudas todavia
del misterio?” (De Myst., 10; Botte, 110-111). Son los
grandes simbolos de Tertuliano, y del conjunto de todos
ellos saca Ambrosio la evidencia de la figura *.
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Esta misma tipologia tradicional se repite en San
Juan Criséstomo: “El relato del diluvio es un sacra-
mento ( poothptov ), v sus detalles una figura (tomoq)
de las cosas venideras. El arca es la Iglesia; Noé, Cris-
to; la paloma, el Espiritu Santo; el ramo de olivo, el
amor de Dios a los hombres. Igual que el arca prote-
gia, en medio del mar, a los que estaban dentro de ella,
asi la Iglesia salva a los extraviados. Pero el arca se
limitaba a proteger; la Iglesia hace més. Por ejemplo,
el arca recibia bestias irracionales y las conservaba irra-
cionales; la Iglesia recibe hombres sin logos y no se
limita a conservarlos, sino que los transforma” (Ho.

'Laz., 6; PG, XLVIII, 1037-1038). Es éste un testimonio

de un autor poco inclinado a la alegoria. Por eso, su
valor es tanto mayor para probar que nos hallamos en
presencia de una tradicién eclesidstica comiin. Ademaés,
de acuerdo con la doctrina tipolégica, el autor insiste
en que la realidad sobrepasa la figura. Es un punto
que ya hemos encontrado en Irenco.

Todos estos testimonios, tomados de la ensefianza ele-
mental de la Iglesia, muestran hasta qué punto las fi-
guras biblicas de los sacramentos eran parte integrante
de la mentalidad cristiana primitiva. Los cristianos de
aquel entonces veian prefigurada en el relato del diluvio
su propia historia: “En el diluvio —escribe Justino—
se opera el misterio de la salvacién de los hombres” %,
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CAPITULO V

LAS FIGURAS DEL BAUTISMO:
EL PASO DEL MAR ROJO

El paso del Mar Rojo es, junto con el diluvio, una
de las figuras bautismales mis frecuentes. En ambos
casos, el tema central es analogo: las aguas destructo-
ras, instrumento del castigo divino, de las cuales es
preservado el pueblo de Dios. Pero aqui nos hallamos
en otro marco biblico: el del Exodo. Todo el relato
de la salida de Egipto es una figura de la redencién. Ya
los Profetas anuncian un nuevo Exodo que tendra
lugar al fin de los tiempos y en el que Dios realizara
obras mayores que las realizadas en favor de su pueblo
en el desierto. El Nuevo Testamento -—en particular,
el Evangelio de Mateo— nos presenta estas obras de
Dios como realizadas en Cristo. Por El tiene lugar la
verdadera “liberacién”. “Liberacién” que se aplica efec-
tivamente a cada hombre por medio del bautismo L.

En este punto, el Evangelio y la Liturgia ponen
muy de relieve la relaciéon con la salida de Egipto. En

efecto, Cristo llevd a cabo la redencién mediante su -

muerte precisamente con ocasién de la Pascua, que era
para los judios la conmemoracién de la salida de Egip-
to. Por otra parte, el bautismo era ordinariamente ad-
ministrado la misma noche de Pascua. Tal coincidencia
de fechas subraya de manera evidente la continuidad
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de todas estas acciones? En la salida de Egipto, en
la muerte y resurreccién de Cristo y en el bautismo,
se da una misma leccién redentora, realizada en distin-
tos planos de la historia: el de la figura, el de la reali-
dad y el del sacramento®. Era natural que los textos
litirgicos de la sinagoga sobre la Pascua fueran apli-
cados a la resurreccién de Cristo y al bautismo.

Nos hallamos ante una realidad tan fundamental que
comprende todo el misterio cristiano: el verdadero
“misterio pascual”. Pero en este conjunto podemos dis-
tinguir varios aspectos. Por una parte, el relato del
Exodo abarca diversos episodios. Ahora prescindiremos
del primero de éstos: el sacrificio del cordero y la sal-
vacion de los primogénitos, lo cual constituye propia-
mente la Pascua; nos ocuparemos de él a propésito de
la Eucaristia, aunque también contiene elementos bau-
tismales. Aqui nos limitaremos a examinar el paso del
Mar Rojo con sus circunstancias inmediatas. Por otra
parte, insistiremos sobre todo en los aspectos del Anti-
guo Testamento mas directamente relacionados con los
ritos bautismales, es decir, en el paso a través del agua.

El significado tipolégico del paso por las aguas del
Mar Rojo aparece ya en el Antiguo Testamento y siem-
pre con sentido escatologico. En Isaias, Dios anuncia
que “trazard a su pueblo un camino en el desierto, un
sendero en las aguas aridas” (Is., 43, 19)* El paso
del Mar Rojo es asimismo figura de la victoria de Dios
sobre Rzhab, el monstruc marino simbolo de Egipto
(Is., 51, 10). Vemos, pues, eshozado todo un tema en
el que el paso del Mar Rojo viene a ser una nueva vic-
toria de Dios sobre el dragéon del mar, identificado
aqui con la idolatria egipcia. Por encima de su signifi-
cado historico, el paso del Mar Rojo llega a adquirir
proporciones de figura de la victoria futura de Yavé
sobre las potencias del mal’.
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En el Nuevo Testamento tenemos un eco de esta
tipologia escatologica. El Apocalipsis de San Juan com-
para la victoria de los elegidos sobre la muerte con
el paso del Mar Rojo y pone en sus labios el cantico
de victoria de la hermana de Moisés: “Vi entonces
como un mar de cristal mezclado con fuego. A orillas
de este mar de cristal estaban en pie los vencedores,
libres ya de la bestia y de su imagen y de la marca
de su nombre. Su céntico era el de Moisés, siervo
de Dios, el cantico del cordero” (Apoc., 15, 3 s.). La
bestia representa al Faraon, figzura del demonio, des-
truido por el agua del juicio, mientras que los sier-
vos de Dios, vencedores, se hallan en la otra orilla,
después de cruzar indemnes el mar de la muerte .

Todo esto estd dentro de la tipologia escatoldgica.
El Nuevo Testamento nos presentard el paso del Mar
Rojo como realizado ya en el rito bautismal del paso
de la piscina’. Asi ocurre en un célebre pasaje de
la Primera Epistola a los Corintios, uno de los textos
més importantes para el fundamento biblico de la ti-
pologia: “Nuestros padres estuvieron bajo la mube y
atravesaron el mar. Fueron bautizados, por ministerio
de Moisés, en la nube y en el mar... Nosotros esta-
bamos prefigurados en todo esto” (I Cor., 10, 2-6).
No se podria subrayar con mayor énfasis la relacién
entre el paso del Mar Rojo y el bautismo. La salida
de Egipto es ya un bautismo. Ambas realidades tienen
idéntico significado: el fin de la servidumbre del pe-
cado y la entrada en una nueva existencia.

Por otra parte, la relacién que San Pablo establece
entre el paso del Mar Rojo y el bautismo parece ha-
llarse en la linea de interpretacién usual del judaismo
en su tiempo. Se sabe, en efecto, que en los comienzos
de la era cristiana la iniciacién de los prosélitos en la
comunidad judia comprendia, ademas de la circunci-
sién, un bautismo. Este bautismo —como escribe G.
Foot Moore— no era “una purificacién real ni simbé-
lica, sino esencialmente un rito de iniciacién”8. Y el
objeto de tal iniciacién era hacer participar al prosé-
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lito del sacramento recibido por el pueblo en el paso
del Mar Rojo. El bautismo de los prosélitos era, pues,
una especie de imitacion de la salida de Egipto. Este
hecho viene a mostrarnos que el nexo entre el bautis-
mo y el paso del Mar Rojo existia ya en el judaismo
y que en él, por tanto, tenemos la clave para hallar
la verdadera simbdlica del bautismo. Este, antes que
purificacion, es liberaciéon y creacion.

A partir de los fundamentos escrituristicos que ofre-
ce San Pablo, la tradicidn cristiana ira precisando la
comparaciéon entre el pueblo judio al tiempo de la
salida de Egipto y el catecimeno en la noche pascual.
Tgual que el pueblo judio estaba bajo la tirania del
Fara6on idélatra y fue liberado por la destruccién de
éste en las aguas, asi el catecimeno estaba bajo la tira-
nia de Satdn y es liberado por la destruccion de éste
en las aguas. La idea se repite insistentemente. Ter-
tuliano escribe: “Cuando el pueblo abandoné libre-
mente Egipto y escapé al poder del rey pasando a
través de las aguas, éstas exterminaron al rey y a todo
su ejército. ;Podria imaginarse figura mas clara del
bautismo? Las naciones son liberadas del mundo, y
esto en virtud del agua, y dejan al diablo, que antes
las tiranizaba, aniquilado en el agua” (De Bapt., 9).

Nos hallamos ante la perspectiva original del bau-
tismo y de la redencidn, concebida ésta como victoria
de Cristo sobre el demonio, mediante la cual se opera
la liberacién de la humanidad. Esta liberacion viene
aplicada a cada cristiano por el bautismo, donde el de-
monio es vencido de nuevo y el hombre salvado; todo
ello por medio del agua. Hemos subrayado el tema del
bautismo como lucha con el demonio. La salida de
Egipto es una plasmacién de esta teologia: lo que Dios
realiz entonces, mediante el sacramento del agua, para
librar a un pueblo carnal de un tirano carnal y con-
ducirlo de Egipto al desierto, lo realiza igualmente por
el sacramento del agua, para librar a un pueblo espi-
ritual de un tirano espiritual y conducirlo del mundo
al reino de Dios.
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En el De Trinitate, Didimo el Ciego, a propdsito
de la divinidad del Espiritu Santo, habla del bautismo
y enumera sus figuras: santificacion de las aguas por
el Espiritu, diluvio y, finalmente, paso del Mar Rojo:
“También el Mar Rojo, al recibir a Jos israelitas que
no dudaron y librarlos de los males de que eran objeto
por parte de los egipcios —en una palabra, toda la
historia de la salida de Egipto— es tipo (tiwoc) de
la salvacién operada por el bautismo. Egipto era, en
efecto, figura del mundo, donde labramos nuestra pro-
pia desgracia con nuestra mala conducta; el pueblo
simbolizaba a los que ahora son iluminados (=bau-
tizados); las aguas, que son para el pueblo un medio
de salvacion, designaban el bautismo; el Faradn y sus
soldados representaban a Satin y sus satélites” (II,
14; PG, XXXIX, 697 A). Encontramos aqui el mismo
orden y las mismas interpretaciones que en Tertulia-
no; pero no es de exirafiar, ya que en el De Trinitae
la parte que se refiere al bautismo denuncia una gran
influencia de Tertuliano.

Los grandes doctores griegos de fines del siglo 1v
insisten preferentemente en este tema. Por ejemplo,
San Basilio: “Cuanto acaecid a Israel en el Exodo
esta en relacién con los que se salvan por el bautismo.
El mar es figura del bautismo, ya que libra del Fa-
rabén, igual que el bautismo ( houtpéy) libra de la
tirania del diablo. E] mar maté al enemigo: asi en
el bautismo es destruida nuestra enemistad con Dios.
El pueblo sali6 del mar sano y salvo: nosotros sali-
mos también del agua como vivos de entre los muer-
tos” (De Sp. Sancto, 14; Pruche, 163-164). Obsérvese
como en la iltima frase se insindla la comparacién
con la resurreccién de Cristo. En otre lugar Basilio
escribe: “Si Israel no hubiera pasado el mar, no ha-
bria escapado del poder del Faradén; lo mismo ta, si
no pasas por el agua, no escaparas de la cruel tirania
del demonio” (PG, XXXI, 425 B-C).

Tgual concepcién refleja Gregorio de Nisa: “El paso
del Mar Rojo fue, segin San Pablo, una profecia en
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accion (0 épydv ) del sacramento del bautismo. En
efecto, también el pueblo, cuando se acerca ahora al
agua de la regeneracion huyendo de Egipto, que es el
pecado, queda libre y salvo, mientras que el diablo
y sus esbirros, los espiritus del mal, son aniquilados™
(PG, XLVI, 589 D). En una linea mas alegbrica, la
Vida de Moisés considera al ejército de los egipcios
como figura de las pasiones del alma: “Las pasiones
se precipitan en el agua tras el hebreo, a quien persi-
guen. Pero el agua se convierte en principio de muerte
para los perseguidores” (PG, XLIV, 361 C. Cir. Ori-
genes, Ho. Ex., V, 5).

A este tema central se afiaden otros. El primero es
el de la columna de nube que acompafiaba a los judios
durante el Exodo como signo visible de la presencia
de Dios en medio de su pueblo. El tema de la nube
como signo de la presencia de Dios en el taberniculo
aparece en todo el Antiguo Testamento. En el Nuevo,
la presencia de la nube da a entender que la Morada
de Dios (Jn., 1, 14) estara en lo sucesivo ligada a la
humanidad de Jestis: desciende sobre Maria en el
momento de la Anunciacién (Le., 1, 35) y aparece en
la Transfiguracién y en la Ascension, que son preci-
samente manifestaciones de la divinidad de Jesiis. San
Pablo, por su parte, pone en relacién directa la co-
lumna de nube del Exodo con el bautismo cristiano,
cuando escribe: “Nuestros padres fueron bautizados
en la nube y en el mar”. En la escena de la Anuncia-
cion, la nube designaba, evidentemente, al Espiritu
Santo, potencia operativa de Dios. La presencia de la
nube unida al paso del mar, en el relato del Exodo,
prefiguraba la unién del agua y del Espiritu Santo,
como los dos elementos del bautismo.

La interpretacién de los Padres tiene, pues, un s6li-
do fundamento biblico®. Origenes es el primero en
precisarla. Comentando, en sus Homilias sobre el Exo-
do, €l relato de la salida de Egipto, remite a la inter-
pretacién paulina y afiade: “Ved como la tradicion
de Pablo difiere de la lectura histérica. Lo que para
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los judios es paso del mar, San Pablo lo llama bautis-~
mo. Lo que para ellos es una nube, San Pablo afirma
que es el Espiritu Santo. Y quiere que este pasaje se
interprete en el mismo sentido del precepto del Sefior:
“Quien no renace del agua y del Espiritu Santo, no
puede entrar en el reino de los cielos” (Ho. Ex., V.,
1; 184, 2)%, Queda claro que la unién del agua y del
Espiritu, figurada por la paloma y el agua en el dilu-
vio y en la creacién, es aqui representada por la unién
de la nube y el mar.

Quien con mayor amplitud desarrolla este tema es
San Ambrosio. En el De Mysteriis, después de enu-
merar otras figuras del bautismo —el Espiritu llevado
sobre las aguas y el diluvio—, llega al episodio que
nos ocupa: “El tercer testimonio nos lo da el Apostol:
Todos nuestros padres estuvieron bajo la nube, etc...
Por otra parte, Moisés mismo dice en su Cantico:
Has enviado tu Espiritu, v el mar los ha tragado.
Como ves, en el paso de los hebreos, cuando perecié
el egipcio y se salvo el hebreo, se encierra ya una
figura del santo bautismo. ;Qué otra cosa, en efecto,
nos ensefia este sacramento sino que la culpa es ane-
gada y el error abolido, mientras que la piedad y la
inocencia quedan a salvo?” (De Myst., 12; Botte, III).
En cuanto a la nube, es figura de la presencia del
Espiritu Santo. “Ella descendi6 sobre la Virgen Maria,
y la virtud del Altisimo la cubrié con su sombra” (De
Myst., 13; Botte, III),

En el De Sacramentis, Ambrosio anade nuevos de-
talles al mismo tema, demostrando la superioridad de
los sacramentos cristianos sobre los mysteria judios:
“;Hay algo méas importante que el paso del pueblo
judio a través del mar? Sin embargo, todos los judios
que pasaron, murieron en el desierto. En cambio,
quien pasa por esta fuente, es decir, quien pasa de las
cosas terrestres a las celestes —y en eso consiste el
transitus, esto es, la Pascua: en el paso del pecado a
la vida—, quien pasa por esta fuente no muere, antes
bien resucita” (I, 12; Botte, 57-58). Ambrosio, cuya
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dependencia de la exégesis alejandrina es bien cono-
cida, interpreta aqui la Pascua en el sentido filoniano
de “paso de las cosas terrestres a las celestes”. A la
columna de nube le da el mismo sentido que en el
pasaje precedente. “La columna de nube es el Espiritu
Santo. El pueblo estaba en el mar, y la columna de luz
le precedia; luego, la columna de nube le seguia, como
la sombra del Espiritu Santo. Como ves, en el Espiritu
Santo y el agua aparece manifiesta la figura del bau-
tismo” (I, 22; Botte, 61).

Pero la nube se manifestaba s6lo durante el dia. De
noche aparecia como columna de luz. Esto nos intro-
duce en otra linea tipolbgica, de origen igualmente
biblico, que interpreta la columna de luz como figura
del Verbo. Ya el Libro de la Sabiduria ve en ella una
imagen de la Sabiduria misma (10, 17):

Ellg los condujo por un camino sembrado de prodigios.
Y fue para ellos como la luz de las estrellas en la noche.

Filéon ve aqui la figura del Logos. Por su parte, el
Evangelio de Juan parece identificar a Cristo con la
columna de luz: “Quien me sigue, no anda en tinie-
blas. Yo soy la luz del mundo” (8, 12). Clemente de
Alejandria precisard mas, aplicando la columna de luz
del Exodo al Verbo Encarnado (Strom., I, 24).

No es de extrafiar, pues, que encontremos tal inter-
pretacién en nuestras catequesis bautismales. Si el Es-
piritu Santo, figurado por la nube, muestra el poder
de Dios que opera en el bautismo, el Verbo, figurado
por la columna de luz, pone de manifiesto que el bau-
tismo es Zluminacion. Como se sabe, potispoc era uno
de los nombres del bautismo. San Ambrosio, en el
mismo pasaje del De Sacramentis donde habla de la
nube, escribe: “;Qué es la columna de luz sino Cristo
Sefior, que disip6 las tinieblas del paganismo y derra-
mb la luz de la verdad y de la gracia espiritual en el
corazén de los hombres?” (I, 22; Botte, 61).

El tema se repite en las principales catequesis del
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siglo 1v. De Zenén de Verona tenemos una serie de
pequefos sermones, de una decena de lineas, sobre el
Exodo, que son breves comentarios a las lecturas de
este libro hechas en tiempo pascual. En el primero,
tras haber recordado sucintamente el sentido histérico,
conforme al uso atestiguado por la Peregrinatio Ethe-
riae ™, pasa al sentido espiritual: Quantum spiritaliter
intellegi datur, Aegyptus mundus est; Pharao, cum
populo suo, diabolus et spiritus omnis iniquitatis;
Israel, populus christianus, qui proficisci iubetur ut ad
futura contendat; Moyses et Aaron per id quod erant
sacerdotium, per suum numerum demonstrabant duo-
rum testamentorum sacramentum; columna viam de-
monstrans Christus est Dominus (PL, XI, 510). La
columna de nube es figura de Cristo, de acuerdo con
la tipologia de Juan. Su doble aspecto de nube y de
luz corresponde, seglin Zenén, a los dos juicios: el
del agua, que ya tuvo lugar, y el del fuego, que esta
por venir. Hay aqui, sin duda, una alusién al para-
lelismo diluvio-juicio final, tema corriente en el cris-
tianismo antiguo .

El texto de Zenén introduce un nuevo aspecto de
nuestra tipologia: la persona de Moisés. Zenon ve en
él, por una parte, la figura del sacerdote, ministro del
bautismo; por otra, la figura del Antiguo Testamento.
Pero ésta no es la tradicion ordinaria, para la cual
Moisés es figura de Cristo. Semejante tipologia se basa
en el Nuevo Testamento. El Evangelio nos presenta a
Cristo como un nuevo Moisés, que promulga la Nueva
Ley, no desde el Sinai, sino desde una montaiia de
Galilea, y no a las doce tribus, sino a los doce Apobs-
toles, prefiguracion de la Iglesia universal®. Ahora
bien, en el paso del Mar Rojo, Moisés desempefia un
papel de primer orden: €l es quien hiere las aguas
con su vara para que se dividan, quien entra el pri-
mero sin dafio a la cabeza del pueblo y quien luego
hace perecer al Faradn con su ejéreito. Aqui especial-
mente nos lo presenta el Nuevo Testamento como fi-
gura de Cristo *.

112

Este paralelismo con Cristo aparece también en Gre-
gorio de Elvira, junto con otros aspectos de la tipo-
logia bautismal de la salida de Egipto: “Serfa em-
presa larga y casi gigantesca (enorme) hablar de la
bajada del pueblo a Egipto y de su esclavitud... La
historia es clara, y todos la conocen. Sin embargo,
hemos de procurar, queridos hermanos, exponer tam-
bién el sentido espiritual (rationem atque mysterium)
de este pasaje, segin la inteligencia espiritual. Con-
viene exponer, en efecto, aquello que contiene figuras
de la realidad futura, ya que nada hay en las santas
y divinas Escrituras que no tenga principalmente valor
espiritual, sea manifestando las cosas pasadas, o sugi-
riendo las presentes, o insinuando las futuras. Segin
esto, Egipto era figura del mundo; el Faraon, del dia-
blo; los hijos de Israel eran imagen del primer padre,
de quien también ellos descendian; Moisés, enviado
para librarlos era tipo de Cristo” (VII; Batiffol, 76-
77).

De esta funcion de Moisés, Afraates nos dard una
interpretacion mds profunda, que une el tema del Mar
Rojo con el de las aguas de la muerte: “Los judios,
en la Pascua, escaparon de la esclavitud del Faraén;
nosotros, el dia de la crucifixién, fuimos librados del
cautiverio de Satidn. Ellos inmolaron un cordero y
por su sangre se salvaron del Exterminador; nosotros,
por la sangre del Hijo amado, nos vimos libres de
las obras de corrupciéon que habiamos cometido. Ellos
tuvieron a Moisés por guia; nosotros tenemos a Jesis
por jefe y salvador. Moisés dividié el mar y les hizo
posible atravesarlo; nuestro Salvador abri6é los infier-
nos y quebrantd sus puertas, cuando, descendiendo a
su profundidad, los abrié y trazd el camino para todos
los que creerian en EI” (Afraates, Dem., XII, 8; PO,
I, 521).

Vemos como este pasaje relaciona el Mar Rojo atra-
vesado por Moisés con el Abismo adonde descendid
Jestis. Es sabido que, para la teologia antigua, el des-
cendimiento a los infiernos es el episodio central de
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la redencién: la victoria reportada por Cristo sobre
la muerte en su propio dominio y la liberacién de la
humanidad sometida a su poder demoniaco. En esto
consiste el misterio pascual. Por otra parte, la concep-
cion del rio o del mar como morada del dragén es
un tema biblico-patristico >. Hemos visto que el bau-
tismo del cristiano venia a ser como una lucha con
el demonio escondido en las aguas. Aqui el paso del
Mar Rojo aparece como figura del descendimiento a
los infiernos, pero el contexto encierra también una
referencia al bautismo.

Si Moisés es figura de Cristo, la hermana de Moisés,
segun algunas interpretaciones, es simbolo de la Iglesia.
Zenén da a este tema un sentido bautismal: “Debe-
mos ver en el mar la fuente sagrada en la cual quie-
nes no huyen, sino que llevan su pecado, son purifi-
cados por las mismas aguas que purificaron a los sier-
vos de Dios. Maria golpeando el timpano con las otras
mujeres es figura de la Iglesia (typus Ecclesiae), 1a
cual, con todas las Iglesias por ella engendradas, con-
duce al pueblo cristiano, no al desierto, sino al cielo,
cantando himnos y golpeando su pecho” (PL, XI,
509-510). En estas lineas descubrimos elementos nue-
vos. El Mar Rojo es identificado expresamente con la
piscina bautismal, cuya agua perdona los pecados. Asi
la imagen se hace mas precisa y toma caricter litdr-
gico. El paso de la piscina bautismal es simbolizado
por el paso del Mar Rojo. En ambos casos, el paso
lleva consigo la destruccién de enemigos temporales
o espirituales. Finalmente, el tema de la Iglesia que
engendra nuevos hijos por el bautismo es de gran im-
portancia en el cristianismo primitivo . Lo encontra-
mos en Cirilo de Jerusalén y sobre todo en Zendn.

Otro punto interesante del texto de Zenén es el pa-
ralelismo entre el cantico de Maria y los himnos de la
Iglesia. Ya Isaias, al describir el Exodo escatolégico,
escribia: “Abriste un sendero en las aguas profundas
por donde el pueblo pasara. Marcharan a Sién, can-
tando” (51, 10-11). El Apocalipsis, por su parte, pre-
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senta a los que pasaron el mar, es decir, los que triun-
faron de la muerte, cantando el céntico de Moisés y
el cantico del cordero (15, 2-4). Para Zenon, esta pro-
fecia escatologica se ha realizado ya en el bautismo.
Lo cual tomaba expresion litirgica en el canto de los
Salmos, a continuacién del rito bautismal, durante la
procesion hacia la Iglesia. Como escribe Dom Winzen,
con el cantico de Maria “nacié el oficio divino” V. El
canto de los himnos en la comunidad cristiana hace
realidad la figura del cintico del Exodo y prefigura
la liturgia celeste. Claro que este aspecto litargico apa-
recia ya en el Antiguo Testamento. El Cantico de
Maria, en efecto, parece ser un resto de la celebracion
littrgica de la salida de Egipto en el judaismo, incor-
porado después al relato . Una vez mas, la liturgia
judia aparece como fondo de la liturgia cristiana.

En este sentido los diversos episodios de la inicia-
cidn aparecen relacionados con los diversos aconteci-
mientos del paso del Mar Rojo. El paralelismo comien-
za con la renuncia a Satanas, que, en las Catequesis
mistagégicas de Cirilo de Jerusalén, es comparada al
comienzo del Exodo: “Conviene que sepais que ya en
la historia antigua hay simbolos del bautismo. En efec-
to, cuando el Faradn, tirano duro y cruel, oprimia al
pueblo libre y noble de los hebreos, Dios envié a
Moisés para librarlos de la esclavitud de los egipcios.
Los dinteles de las puertas fueron marcados con la
sangre del cordero, para que el Exterminador pasara
de largo ante las casas sefialadas con el signo de la
sangre. Asi, contra toda esperanza, el pueblo hebreo
consiguid la libertad. Pasemos ahora de las cosas an-
tiguas a las nuevas, del tipo a la realidad. Alli Moisés
fue enviado por Dios a Egipto; aqui Cristo es enviado
por el Padre al mundo; alli se trata de liberar al
pueblo de la opresion de Egipto; aqui de socorrer a
los hombres tiranizados en el mundo por el pecado;
alli la sangre del cordero ahuyenta al Exterminador;
aqui la sangre del verdadero Cordero, Jesucristo, pone
en fuga a los demonios; alli el tirano perseguia al
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pueblo hasta el mar; aqui el demonio, audaz y desca-
rado, lo sigue hasta la fuente sagrada; el uno muere
en el mar; el otro es aniquilado en el agua saluda-
ble (PG, XXXIII, 1068 A).

El interés de este pasaje reside en la correlacion
que establece entre el comienzo de los ritos bautis-
males y el Exodo. En primer lugar, la sefial irazada
con la sangre del cordero sobre el dintel de las puertas
que ahuyenta al angel exterminador es figura de la
sefial de la cruz trazada en la {rente de los candidatos
para ahuyentar al demonio®. De este rito ya hemos
hablado por extenso. Ahora lo vemos prefigurado en
el Exodo. Se observard que, acto seguido, Cirilo alude
a la persecucién de que son objeto los hebreos mien-
tras huyen hacia el Mar Rojo. En este hecho ve él
una figura del demonio persiguiendo a los candidatos
al bautismo “hasta la fuente sagrada”. Por lo demaés,
ya hemos visto cémo los Padres conciben frecuente-
mente la preparacidn al bautismo como tentaciéon y
lucha con el demonio. Sélo después de haber devorado
las serpientes, llega el ciervo a las aguas refrescantes.

El tema de la persecucién de los judios por parte
de los egipcios como figura del demonio que intenta
apartar al alma del bautismo se encuentra ya en Orige-
nes: “(Pablo) da a este (paso) el nombre de bautismo
realizado en la nube y el mar, para que sepas ti, bau-
tizado en Cristo, en el agua y el Espiritu Santo, que
los egipcios —quiero decir ‘los dominadores de este
mundo’ y ‘los espiritus del mal’ (£f., 6, 12), a quie-
nes en otro tiempo serviste— te persiguen y buscan
volverte a su servicio. Se esfuerzan en perseguirte,
pero ti desciendes al agua, quedas sano y salvo y,
purificado de las manchas del pecado, sales hombre
nuevo, dispuesto a cantar e] nuevo cantico” (V, 5;
Baerhens, 190, 10-15).

San Cipriano trata el mismo tema, pero con mayor
precisién, relacionandolo con los exorcismos prepara-
torios al bautismo: “La obstinada maldad del diablo
tiene cierto poder hasta llegar al agua saludable, pero
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en el bautismo pierde toda la nocividad de su veneno.
Esto lo vemos en la figura del Faraén, quien, largo
tiempo rechazado y no obstante obstinado en su per-
fidia, logré legar hasta las aguas. Pero, una vez alli,
fue vencido y aniquilado. Ahora bien, San Pablo de-
clara que el mar fue figura del sacramento del bautis-
mo... Esto ocurre también hoy, cuando el demonio es
castigado y herido por los exorcistas, mediante una
voz humana y un poder divino; pero, a pesar de que
muchas veces promete marcharse, no lo hace. Al lle-
gar, en cambio, al agua saludable y al bautismo de
santificacién, debemos estar seguros de que el diablo
es aniquilado, y el hombre consagrado a Dios, librado
por la gracia divina” (Epist., LXVIIL, 15; CSEL, 764).

El paralelismo entre el Exodo y el bautismo, si bien
culmina en la destruccién del mundo del pecado me-
diante el agua, se extiende también a cuanto precede
y sigue. Esto demuestra que la analogia no reside en
el detalle eoncreto, sino en el conjunto de realidades.
En ambos casos se trata de una obra eminente de li-
beracién, que Dios realiza en favor de su pueblo cau-
tivo de las fuerzas del mal. Esto hace que la tipologia
bautismal del Exodo tenga su fundamento incontesta-
ble en el sentido literal de la Escritura 2.
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CAPITULO VI

LAS FIGURAS DEL BAUTISMO:
ELIAS Y EL JORDAN

En las oraciones coptas y etiopes de consagracién
del agua, después de las figuras de la creacién, el di-
luvio, el paso del Mar Rojo, Marra y roca de Horeb,
encontramos otro grupo de figuras caracterizadas por
el papel que en ellas desempefian el Jordan y el pro-
feta Elias. En la oracién etiope se lee: “Tu, Sefior,
en tiempos de Josué, hijo de Nave, hiciste retroceder
las aguas poderosas (del Jordan); ti —jquién podra
sostener tu mirada!— manifestaste tu aceptacién del
sacrificio de Elias en el agua enviando fuego del cie-
lo; td mostraste por medio de Eliseo el agua de rege-
neracién de la vida e hiciste que Naaman fuese puri-
ficado por el agua del Jordan; ta lo puedes todo y
nada te es imposible. Concede a este agua el gran
don del Jordan, y que el Espiritu Santo descienda
sobre ella” 1.

Es curioso que estas tres figuras se hallen agrupa-
das exactamente en el mismo orden en el Sermdn so-
bre el bautismo, de Gregorio de Nisa, pronunciado el
diz de la Epifania (XLVI, 592-593). Ya antes, apare-
ce el mismo grupo en el Comentario a San Juan de
Origenes (VI, 43-48). No figura, por el contrario, en
las catequesis occidentales antiguas. En San Ambro-
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sio se encuentra el tema de Naamdn, pero unido a un
tercer tema del ciclo de Elias y Eliseo: el del hacha
de Eliseo flotando sobre las aguas. Esta asociacién se
presenta ya en Didimo. Tenemos, pues, un conjunto
bien determinado que comprende el paso del Jordin
por Josué, el bafio de Naaman en el Jordan y un mi-
lagro “de agua” del ciclo de Elias o Eliseo.

Este grupo presenta varias caracteristicas propias.
Por una parte, hemos visto que el sermén de Gre-
gorio de Nisa era un sermén de Epifania. Por otra,
las oraciones coptas y etiopes son oraciones de con-
sagracién del agua, que quiza tenia lugar ese mismo
dia. Nos hallamos, pues, en un contexto distinto del
de la Pascua. Como se sabe, para los Alejandrinos la
Epifania es ante todo la fiesta del Bautismo de Cristo.
Fiesta que hacia, por tanto, especial referencia al Jor-
dan. Asi se comprenderd por qué son precisamente las
figuras relacionadas con el Jordan las evocadas en la
liturgia de este dia® Lo mismo ocurre con la figura
de Elias, cuya estrecha relacién con Juan Bautista es
bien conocida. De tal suerte, nos explicamos mejor la
importancia que tienen en este grupo Elias y el Jordan.

Por lo demas, el rito esencial de la fiesta no es,
como el de Pascua, el bautismo, sino la consagracion
del agua. En consecuencia, sus figuras no presenta-
ran el mismo caricter que las analizadas hasta ahora.
No se tratard ya del agua que destruye y crea, sino
del agua que purifica y santifica. Entramos, pues, en
otro aspecto del simbolismo del agua: el agua que
lava, es decir, en el plano religioso, el bafio ritual. El
episodio de Naaman es particularmente significativo.
Como observa Gregorio de Nisa?, las figuras designan
aqui dos aspectos del bautismo: su virtud purificadora
y su institucién en el Jordan por el bautismo de Cristo.
Para la tradicién antigua, en efecto, con el bautismo
de Cristo queda instituido el sacramento del bautismo
en su forma, aunque no en su realizacion, ya que ésta
supone consumada la Pasidn de Cristo %

Una altima caracteristica de este grupo —menos
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importante, pero digna de ser tenida en cuenta— es
su origen alejandrino. Aparece por primera vez en
Origenes, y de él parecen depender otros autores mas
recientes. Ademds, conviene recordar a este proposito
que la fiesta del 6 de enero, como fiesta del Bautismo
de Cristo aparece por primera vez en Alejandria, entre
los gnésticos basilidianos, segfin el testimonio de Cle-
mente Alejandrino (Strom., I, 21; Staehlin, 90). Asi
queda claro por qué llamamos alejandrino a este gru-
po: no se trata de alejandrinismo en el sentido de ten-
dencia al simbolismo, sino de una tradicién litirgica
de la Iglesia de Alejandria. El testimonio de Origenes
es valioso no como reflejo de sus ideas personales, sino
como documento de la tradicién de su Iglesia 5.

Era natural que se pensase en dar el paso del Jor-
dan por Josué categoria de simbolo bautismal. Josué,
en efecto, es figura de Cristo . Conviene notar que
esta tipologia es ajena al Antiguo Testamento y al
judaismo; sin duda, porque habria restado impor-
tancia a Moisés. Por el contrario, el tema es frecuente
en el cristianismo, que considera a Josué entrando en
la Tierra prometida como figura de Cristo. Asi Cirilo
de Jerusalén: “Josué, hijo de Nave, es en muchas
cosas figura (tomog) de Cristo. A partir del Jordén,
comenzo él a ejercer su mando sobre el pueblo; igual-
mente Cristo inicié su vida piblica después de ser bau-
tizado. El hijo de Nave elige doce (hombres) para di-
vidir la herencia; Jesiis envia por todo el mundo doce
apdstoles como heraldos de la verdad. El que es figura
salvé a Rahab la cortesana, porque habia creido; el
que es la realidad dice: Los publicanos y las cortesa-
nas os precederén en el reino de Dios. En tiempos del
tipo, bast6 la fuerza del vocerio para derribar las mu-
rallas de Jericé; en virtud de la palabra de Jesiis: No
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quedara piedra sobre piedra, y el templo de Jerusalén
se derrumbé ante nosotros” (X, 11; PG, XXXIII, §76
D-677 A). Aqui tenemos los principales 1asgos del c1‘clo
de Josué a los que la tradicién ha atribuido un sentido
tipologico: el paso del Jordan, la historia de Rahab, I’a
ruina de Jeric6. Habria que afiadir el nombre de Josué-
Jestis. Dos de estas figuras, el nombre de Jests y la
historia de Rahab, tienen su base en el Nuevo Testa-
mento.

¢Ocurre lo mismo con el paso del J'ordén? No
parece que el Nuevo Testamento lo relacione con el
bautismo de Jestis. Sin embargo, Harald Sahlin ha
sefialado cierta relacién entre el paso del Jordan y
otro episodio del Evangelio?. Se trata del ‘c.apitulo 1’1
de San Juan, donde se refiere la resurreccién de La-
zaro. Al principio de este episodio leemos que Je.sﬁs
se encuentra al este del Jordan, “donde Juan bautiza-
ba” (Jn., 10, 40). Le anuncian que Lizaro ha muerto.
El aguarda dos dias, y luego pasa el Jordan y resucita
a. Lézaro. Sahlin cree que en este episodio Juan quiere
presentarnos a Jesils como nuevo Josué3 y re'mlt’e ,;‘:I
Josué, 1, 11: “Dentro de tres dias, pasaréis el Jordan”,
y al anuncio de que, tras este paso, Dios obrara mara-
villas (Jos., 3, 5). )

Segiin esto, el paso del Jordan por Josué es .ﬁgul'ra
del paso de Jeslis. Pero, por otra parte, el eplsOShO
de la resurreccion de Lazaro parece tener un sentido
bautismal. E] paso del Jordan seguido de la resurrec-
ciéon de Lazaro es figura —opina Sahlin— de la in-
mersion en el agua bautismal, la cual configura con la
resurreccién de Cristo. Y las palabras de Toméis (/n.,
11, 6): “Vayamos también nosotros y muramos con
El”, parecen sugerir la idea de una configuracién con
la muerte de Cristo, en el paso del Jordan, correspon-
diente al otro aspecto del bautismo, que es a la vez
muerte y resurreccién. El paso del Jorddn por Josué
aparece asi en el Nuevo Testamento no s6lo como fi-
gura de la resurreccién de Ldazaro, sino también del
bautismo cristiano.
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Los Padres se hardn eco de esta interpretacién. Sin
embargo, para ellos el lazo de unién no es la resurrec-
cién de Lazaro, sino el bautismo de Juan. Gregorio de
Nisa escribe en el De Baptismo: “Te has arrastrado
por mucho tiempo en el fango: corre ahora a mi
Jordan, guiado no por la invitacién de Juan, sino por
la voz de Cristo. El rio de la gracia corre por doquier
Y no tiene sus fuentes en Palestina para desaparecer
en el mar vecino, sino que rodea toda la tierra y desem-
boca en el Paraiso, corriendo en sentido contrario de
los cuatro rios que de alli descienden y levando al
Paraiso cosas mucho mas preciosas que las que de alli
salen. Porque éstos llevan perfumes, el cultivo y la fe-
cundidad de la tierra; aquél lleva hombres, engendra-
dos por el Espiritu Santo. Imita a Jesiis, hijo de Nave.
Lleva el Evangelio, como é] llevé el arca. Abandona
el desierto, es decir, el pecado. Pasa el Jordan. Corre
a la Vida segin Cristo, a la tierra que produce frutos
de alegria y mana, segin la promesa, leche y miel.
Destruye Jeric6é —los viejos habitos—, no la dejes
fortificada. Todas estas cosas son figura (tdmoc) nues-
tra, prefiguraciones de las realidades que actualmente
se manifiestan” (PG, XLVI, 420 D-421 A). El texto es
decisivo para el punto que tratamos. Se trata de un
escrito sobre el bautismo, donde el paso del Jordan por
Josué es presentado como tipo del mismo; el arca es
figura del Evangelio; el desierto representa el pecado;
el Jordan simboliza el bautismo; la caida de Jericé,
en fin, la destruccién del hombre pecador, seglin una
idea que encontramos en Origenes ®.

Asimismo, en su sermén sobre el Bautismo de Cristo,
después de considerar el paso del Mar Rojo como fi-
gura del bautismo, Gregorio contintia: “El pueblo he-
breo no recibié la tierra de la promesa sin antes haber
pasado el Jordan bajo la direccién de Josué. También
Josué, al erigir las doce piedras en el lecho del rio,
nos ofrecia, evidentemente, una figura de los doce apos-
toles, ministros del bautismo” (In. Bapt. Christi; PG,
XLVI, 592 A). Es la misma tipologia de Cirilo de Je-
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rusalén. Gregorio insiste luego en el tema del Jordan:
“So6lo el Jordan, entre todos los rios, habiendo reci-
bido en si las primicias de la santificaciéon y de la ben-
dicién, difundié la gracia del bautismo por todo el mun-
do como de una fuente, que es su propia figura (tWnog).
Y todo esto son signos, expresados en acciones efectua-
das realmente, de la regeneracion por el bautismo”
{593 A). Se nos da aqui una interesante definicién de
la figura: accién realmente efectuada, significativa
(pjvopa) de una accién futura. Gregorio alude una
vez mas al Jordan en su relacién con el Paraiso: “El
Jordan es celebrado, porque regenera a los hombres
y los planta en el Paraiso de Dios” (593 D). .

Como puede observarse, en estos textos, Gregorio
ve en el Jordan visible, que riega Palestina, una fi-
gura de las aguas bautismales que bafan el Pa}‘aiso %
Origenes ve algo mas. Para él, el Jordan es mmbglo
y sacramento de Cristo mismo, rio que alegra la ciu-
dad de Dios. “Las fuentes de este 1io regocijan la
ciudad de Dios, como leemos en el Salmo; no la
Jerusalén visible (que no tuvo rio que la regase), sino
la Iglesia inmaculada de Dios, edificada sobre el fun-
damento al Verbo de Dios hecho carne, que habité
entre nosotros, y en Jesis (Josué), que distribuyfi las
partes, a la humanidad que él asumid; ésta es la P.ledra
angular que, introducida en la divinidad del Hijo de
Dios al ser asumida por él, es lavada (hodetat) y reci-
be entonces la paloma inocente y sin malicia del Es-
piritu, unida a él de suerte que ya no puede escapar”
(VI, 42). El Jordan es el Verbo mismo que desciende
a este mundo.

Para Origenes, el paso del Jorddn viene a ser la
figura por excelencia del bautismo, en oposicié.n”al
paso del Mar Rojo. Esto cae dentro de una oposicién
mas general que Origenes establece entre Moisés, figura
del Antiguo Testamento, y Josué, figura del Nuevo:
“Alli, después de celebrar la Pascua, emprenden el
Exodo; en el caso de Jests (Josué), después del paso
del Jordan, acamparon en Gélgala, el décimo dia del
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primer mes, cuando, tras el bautismo de Jesas (Josué),
fue necesario que, para celebrar el festin, se circuncida-
ran previamente en la colina de Araloth . Todos los
hijos de Israel que habian salido incircuncisos de Egip-
to, son circuncidados por Jesis (Josué) con cuchilios
de piedra; y el Sefior reconoce que les quité el oprobio
de Egipto el dia del bautismo en Jesis” (Co. Jo., VI,
44; Preuschen, 154) ¥, El paso del Mar Rojo es figura
de la primera alianza, en Moisés, por oposiciéon a la
segunda, la del Jordin, en Josué-Jesis.

Origenes subraya la misma oposicién en las Homi-
lias sobre Josué: “Veamos qué cosas se hallan aqui
figuradas. Entro en el Jordan, no en el silencio de la
huida, sino al son de las trompetas que entonan un
aire divino y misterioso, para que yo acuda a la pre-
dicacién de la trompeta celeste” (Ho. Jos., I, 3; PG,
XTI, 828). Aqui aparece un nuevo elemento: el paso
del Mar Rojo no es ya figura del Antiguo Testamento,
sino del ingreso en el catecumenado. Seglin esto, el
conjunto del Exodo es concebido como figura de la ini-
ciacién cristiana, desde la salida de Egipto, que repre-
senta la ruptura con la idolatria, hasta el bautismo,
simbolizado en el paso del Jordin: “Ti, que acabas de
abandonar las tinieblas de la idolatria y deseas acudir
a escuchar la Ley divina, comienzas por abandonar
Egipto. Cuando has sido agregado al niimero de los
catectimenos y has comenzado a obedecer los preceptos
de la Iglesia, entonces has pasado al Mar Rojo. Si vie-
nes ahora a la fuente sacramental y, en presencia del
orden sacerdotal y levitico, eres iniciado en esos vene-
rables y majestuosos misterios, conocidos sélo por aqué-
llos a quienes es permitido (fas) conocerlos, entonces,
habiendo pasado el Jordan mediante el ministerio de
los sacerdotes, enirards en la tierra de la promesa”
(IV, 1; PG, XII, 843 A). Semejante perspectiva ofrecia
una simbdlica seductora. Pero la tradicién eclesidstica,
que veia en el paso del Mar Rojo una figura del bau-
tismo, era demasiado fuerte para ser suplantada bien
por la simbélica del Antiguo Testamento, bien por la
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del catecumenado. De Origenes, la tradicion sélo con-
servard el tema del paso del Jorddn como figura del
bautismo, figura que no se opondra a la del paso del
Mar Rojo, sino que coexistira con ella.

Ademas de la historia de Josué, otro punto del An-
tiguo Testamento donde el Jordan desempefia un papel
especial es el ciclo de Elias. Tanto las catequesis como
las oraciones bautismales nos presentan cierto nimero
de episodios pertenecientes a la vida de Elias y Eliseo,
en los que generalmente interviene el Jordan. Aqui
ocurre lo mismo que en la tipologia del paso del Jor-
dan por Josué, donde tenemos sblo un aspecto de la
tipologia de Josué. La tipologia de Elias es una de las
méas importantes. En el judaismo de tiempos de Cristo,
ésta se presentaba bajo la forma material de espera
del retorno de Elias, como signo del fin de los tiempos;
concepcién que ha dejado huellas en el Evangelio.

El Nuevo Testamento no ha creado —y lo mismo
sucede en otros puntos— la tipologia de Elias, sino
que se limita a mostrar que tal tipologia se realizd
en los acontecimientos de la historia de Cristo. Se ha
observado que esta tipologia aparece sobre todo en el
Evangelio de Lucas, mientras que en el de Mateo es
mas importante la tipologia mosaica 2. Elias es a veces
figura de Juan Bautista, pero con mayor frecuencia lo
es de Cristo. La historia de ]a viuda de Sarepta (3 Re.,
17, 9) y la del sirio Naamén (4 Re., 5, 9) son figuras
de la vocacién de los gentiles (Lc., 4, 25-28). Los apés-
toles pidiendo a Cristo que envie fuego del cielo re-
cuerdan el episodio de Elias y los sacerdotes de Baal
(Lec., 9, 54). La ascensién de Elias es figura de la As-
censién de Cristo (Lc., 9, 51) .

Merece destacarse el hecho de que dos de estas fi-
guras, el fuego del cielo y Naaman, se encuentren apli-
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cadas al bautismo. Tras el paso del Jordan, la segunda
figura que nos presentan las liturgias etiope y copla es
la del sacrificio de Eldas (3 Re., 18, 1-40). Lo mismo
sucede en el Sermén de Gregorio de Nisa: “Este sacri-
ficio admirable y que sobrepasa toda inteligencia, de
Elias Tesbita, jqué es sino una profecia en accién
de la fe en el Padre, en el Hijo y en el Espiritu Santo
y de la redencién?” (XLVI, 592 A). Elias, perseguido
por los sacerdotes de Baal, pide un juicio de Dios entre
ellos y él. El sacrificio de los sacerdotes de Baal no es
objeto de ningin prodigio. Elias a su vez prepara el sa-
crificio: toma doce piedras y construye el altar, coloca
sobre él los trozos de la victima, hace lenar tres veces
cuatro cantaros de agua y derramarlos sobre la victi-
ma. Luego ora. Y entonces “descendié el fuego de Dios
y consumié el holocausto y el agua” (3 Re., 18, 38) 4

Gregorio comenta asi el episodio: “De tal modo,
Elias profetizaba claramente de antemano el sacramen-
to del bautismo ( 7 10d PBamtiopatoc pustaywyie ), que
tendria lugar mas tarde. Sobre el agua derramada tres
veces descendio el fuego para mostrar que donde esta el
agua sacramental, esta también el Espiritu, vivificante,
ardiente, inflamado, que consume a los impios e ilumina
(pwtifea) a los fieles” (XLVI, 592 D). Como otras
veces, observamos aqui una doble tipologia: una se
refiere al significado profundo de la escena y la otra
a los elementos materiales empleados. La primera ex-
presa —como ha sefialado certeramente Lundberg—
“la ruptura completa con el paganismo” (loc. cit., p. 30).
Este es, en efecto, uno de los aspectos principales del
bautismo. Es curioso que la oracién griega de introduc-
ci6n a la liturgia de Epifania copie a la letra el texto
de San Gregorio: “Ti, que nos has manifestado en
Elias Tesbita, mediante la triple efusién del agua, la
Trinidad de Personas de la Unica Deidad...” 5, Nétese
la alusién a la triple efusién del agua. No obstante,
la idea esencial es la afirmacién de la verdadera fe
contra la idolatria 6.

Ademas, Gregorio pone en relacién el papel del
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agua en el sacrificio de Elias con su empleo en el
bautismo; o, mas exactamente, subraya el hecho de
que el fuego desciende sobre el agua. Lo cual puede
explicarse simplemente como figura de la efusién del
Espiritu Santo sobre el bautizado, segin hace Gre-
gorio. Es oportuno recordar que algunos antiguos re-
latos del bautismo de Cristo en el Jordan hablan de
la manifestaciéon de un fuego visible. Tradiciéon anti-
quisima, que encontramos en el Evangelio de los Na-
zarenos y en el Diatessaron de Taciano, y es mencio-
nada por Justino: “Mientras Jesiis descendia al agua,
se encendié el fuego en el Jordan; y, mientras ascen-
dia del agua, el Espiritu Santo, en forma de paloma,
volé sobre é1” (Dial., LXXXVIII, 3). Asi volvemos al
ciclo del Jordan.

El tema del sacrificio de Elias, por el contrario, apa-
rece raras veces en la catequesis bautismal V7. Ordina-
riamente, encontramos otros episodios del mismo ciclo.
El principal es el paso del Jordan por Elias antes de su
ascension. En su Comentario a San Juan, Origenes si-
tia este episodio entre el paso del Jordan por Josué y
el bafio de Naaman: “Conviene observar también que
Elias, estando para ser arrebatado al cielo como por
un huracan, tomando su piel de oveja, la desplego e
hirié con ella el agua, que se abrié a ambos lados, y
pasaron uno y otro, quiero decir, él y Eliseo. Asi,
después de ser bautizado en el Jordan, quedd mas idé-
neo para ser arrebatado al cielo. En efecto, jno llama
Pablo al bautismo paso milagroso del agua?” (Co. Jo.,
VI, 46; Preuschen, 155, 9-15).

Después de Origenes, enconiramos la misma figura
en San Cirilo de Jerusalén, pero no en las Catequesis
mistagégicas, sino en la Catequesis sobre el bautismo:
“Elias es arrebatado al cielo, pero no sin intervencion
del agua. Comienza por pasar el Jordan, y a continua-
cién un carro lo lleva al cielo” (XXXIII, 433 A). A este
propdsito, podemos recordar que, entre los nombres
dados al bautismo, se encuentira, tanto en Gregorio de
Nacianzo como en Cirilo de Jerusalén, la expresion
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“yehiculo que lleva al cielo” (8ynuo ). Se trataba,
pues, de una expresién tradicional; pero resultaba difi-
cil encontrarle un contexto adecuado. Se podria buscar
una explicacion recurriendo al neoplatonismo, donde es
frecuente la concepcién del cuerpo como vehiculo
(Gynpa) del alma durante su ascensién al cielo” .
Pero parece muy extrafio que una concepcién neoplato-
nica diera origen a una designacién tradicional del
bautismo. La blsqueda habrd de orientarse, por tanto,
hacia el campo biblico. Y aqui la referencia mas pro-
bable es quiza el carro de Elias.

De este modo, el fundamento biblico de la tipo-
logia bautismal de nuestro episodio es doble. Por una
parte, ya el Antiguo Testamento ve en el paso del
Jordan por Elias una repeticidn del paso del Mar Rojo.
Aqui, pues, el Antiguo Testamento presenta como un
doble plano tipolégico: Elias es considerado como un
nuevo Moisés . Pero, por otra parte, el elemento es-
pecifico del episodio es la introduccién del tema de la
ascension. La ascensién de Elias después del paso del
Jordan es figura de la Ascension de Cristo después del
paso de la muerte. A su vez, el bautismo aparece como
la ascensién del bautizado después del bautismo, como
una configuracion con la Ascensién de Cristo 2L

No obstante, el episodio mas frecuentemente pre-
sentado como figura del bautismo, dentro del ciclo en
cuestion, es el del hacha de Eliseo flotando sobre las
aguas del Jorddn (4 Re., 6, 1-7). Se trata de otra tra.
dicién figurativa. Existe una serie de textos del Antiguo
Testamento donde aparecen asociadas el agua y la ma-
dera. Tales textos fueron muy pronto utilizados para
designar el misterio del bautismo, donde el agua actia
por la virtud de la cruz. Ya en el Pseudo-Bernabé tene-
mos un primer grupo de estos festimonia (XI, 5). El
tema que analizamos aparece por primera vez en Jus-
tino, en un contexto semejante: “Eliseo arrojé un trozo
de madera al agua del Jordan, extrayendo asi el hierro
del hacha con que los hijos de los profetas querian
cortar la madera destinada a la construccién de su casa.
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Del mismo modo, Cristo nos rescatd en el bautismo de
los pecados mas pesados, mediante su crucifixién en el
madero y el bautismo en el agua” (Dial., LXXXVI, 6).

Este milagro de Eliseo no presenta gran analogia
con el bautismo, sino la de ser una obra del poder
de Dios realizada en el Jordan mediante un trozo de
madera. Esto pertenece mds bien a la tipologia ilus-
trativa. Sin embargo, la figura, gracias a su antigiiedad,
alcanzé gran resonancia. La encontramos en Ireneo
(Adv. haer., V, 17, 4), en Tertuliano (Adv. Jud., 13)
y en Didimo, que la toma de este Gltimo para desarro-
Harla mas por extenso: “En Eliseo, el hombre de Dios,
que pregunta: ;Donde ha caido el hacha?, esta repre-
sentado Dios que, viniendo a los hombres, pregunia a
Adéan: ;Dénde estas? En el hierro hundido en el abis-
mo oscuro vemos figurado el poder de la naturaleza
humana, caida de la region de la luz. En la madera co-
gida y arrojada en el lugar donde sc hallaba el ob-
jeto buscado estd simbolizada la cruz gloriosa. El Jor-
din es el bautismo inmortal, pues Aquél que cred el
Jordan, en el Jordan se digné ser bautizado por nos-
otros. Finalmente, el hierro que flota sobre las aguas
y vuelve a quien lo habia perdido significa que nos-
otros subimos por el bautismo a una altura celeste y
recuperamos la gracia antigua y la verdadera patria”
(XXXIX, 700 A).

Nos hallamos en pleno desarrollo alegérico. Sin du-
da, el mismo Didimo tuvo conciencia de ello, pues
contintia: “Si alguno niega que este pasaje sea una
profecia del bautismo, ;qué objetivo perseguiria enton-
ces el autor sagrado al escribirlo?” (XXXIX, 700 A).
La debilidad de la argumentacién es evidente. A los
ojos de Didime, lo que justifica la interpretacion es la
idea origenista de que todo en la Escritura debe tener
valor figurativo. Pero tal punto de vista es muy discu-
tible. No obstante, aunque la debilidad de la argumen-
tacién de Didimo nos impida conceder importancia a
los detalles de su interpretacibén, esto no impide que
la tradicién haya podido ver en el episodio como tal
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una cierta figura del bautismo. Su verdadero sentido
nos lo indica San Ambrosio, quien, al citar el hacha
de Eliseo como figura del bautismo en el De Mysteriis
y en el De Sacramentis, atestigua su pertenencia a la
catequesis coman. Pero no deja de precisar su alcance:
por una parte, es un milagro que manifiesta el poder
de Dios sobre los elementos, prefigurando asi el mi-
lagro bautismal (De Myst., 51; Botte, 124); por otra,
el recurso a Eliseo manifiesta la importancia del hom-
bre para salvarse sin la intervenciéon del poder de
Dios (De Sacr., 1I, 11; Botte, 65). La presencia del
Jordan y de la madera han dado ocasién a interpretar
este milagro, preferentemente, como figura del bau-
tismo 2,

El tercer milagro del ciclo del Jordan es la curacion
de Naaman el Sirio, a quien el profeta ordena sumer-
girse siete veces en el rio (4 Re., 5, 9-20). A é] se
alude en las oraciones coptas y etiopes de consagracién
del agua bautismal: “Tu indicaste de antemano, por
medio del profeta Eliseo, el agua de la regeneracién
vivificante y purificaste a Naaman el Sirio en el agua
del Jordan” . Origenes y Gregorio de Nisa citan el
episodio en dltimo lugar, después del paso del Jordan
y el milagro de Elias. Es ésta una tradicién comiin y
solida, como en el episodio del Jordan. Segiin ha sefia-
lado Lundberg, el nuevo aspecto de la teologia del bau-
tismo que pone de relieve el bafio de Naaman es el de
purificacién. Igual que el agua lava las manchas del
cuerpo, el bafio sagrado purifica en virtud del poder de
Dios. Este poder, que en el caso de Naaman actiia so-
bre una enfermedad fisica, en el caso del bautizado ac-
tia sobre el alma: “El poder saludable y purificador
que, segun el relato biblico, tenfa el agua del Jordan
para Naamén, es paradigma de la purificacién produ-
cida por el agua del bautismo” %,
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Es Origenes quien desarrolla por primera vez el
tema, aunque no debemos olvidar que el episodio de
Naaméan aparece citado en el Nuevo Testamento (Lc.,
4, 27). Y, si bien no se alude directamente al bautis-
mo, no obstante el sentido que se da al episodio no es
menos interesante: la incorporacién de los paganos al
nuevo Israel. Algunos autores pondrin de relieve este
aspecto particular del episodio, al presentarlo como fi-
gura del bautismo. Origenes, después de referirse al
manto de Elias, escribe: “Para comprender el signi-
ficado del Jordan, que apaga la sed y colma de gracias,
sera util recordar a Naamain el Sirio, curado de la
lepra” (Co. Jo., VI, 47). Observa luego c6mo Naaman,
en un principio, se encolerizd ante la proposicion de
Eliseo. En realidad, “no comprendia el gran misterio
del Jordan. Porque asi como nadie es bueno, sino sélo
uno, Dios Padre, asi entre los rios ninguno es bueno,
sino el Jordan, que puede purificar de la lepra a quien,
con fe, lava su alma en Jestas” (VI, 47).

Estas tiltimas lineas se explican teniendo en cuenta
la interpretacién que Origenes da del Jordan; de ella

hemos hablado anteriormente. Para Origenes el Jor-

dan es figura del Verbo. Por tanto, sumergirse en el
Jordan es sumergirse en Cristo. El Verbo es el rio
“que alegra la ciudad de Dios”. Igual que Dios esta
presente en este rio, el Padre estd presente en el
Hijo. “Por eso, quienes se lavan en él, quedan li-
bres del oprobio de Egipto, se hacen capaces de ser
elevados al cielo, son purificados de la lepra méis es-
pantosa y se hallan dispuestos a recibir el Espiritu
Santo” (VI, 48). Obsérvese como, en este ultimo pa-
saje, Origenes alude a las tres figuras del paso del
Jordan por Josué, el paso del Jordan por Elias y el
bafio de Naaman en el Jordan.

Origenes insiste en la interpretacién bautismal del
episodio de Naaman, con ocasién del texto de San
Lucas en que se menciona a este personaje: “Nadie
fue purificado sino Naamén el Sirio, que no era de
Israel. Considera que quienes son lavados por el Eli-
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seo espiritual, que es Nuestro Sefior y Salvador, que-
dan purificados en el sacramento del bautismo de la
mancha de la lepra. Es a ti a quien se dice: Levéan-
tate, ve al Jordan y lavate, y tu carne serd renovada.
Naaméan se levants, marché v, lavandose, realizé la
figura (mysterium) del bautismo. Su carne quedd como
la de un nifio. ;Quién es ese nifio? El que nace en el
bafio de la regeneracién” (Ho. Luc., 33; Rauer, 198).

Después de Origenes, la interpretacién bautismal del
episodio de Naaman es recogida por las diversas cate-
quesis. Didimo insiste en dos rasgos nuevos: el hecho
de que Naamin sea un extranjero, lo cual subraya la
universalidad del bautismo, y las siete inmersiones,
que contienen una alusién al Espiritu Santo. Lo primero
tiene sus raices en el Nuevo Testamento y forma parte
de la mejor tipologia del episodio: “Fl profeta Eliseo
anunci6 de antemano las inefables riquezas contenidas
en las aguas bautismales e indicé al mismo tiempo
que tales riquezas se extendian a cuantos quisieran con-
vertirse, cuande mandé a Naaman el leproso ~—un ex-
tranjero que le pedia la curacion— que se sumergiera
siete veces en el Jordan. Le prescribié sumergirse siete
veces, quiza para que el extranjero pudiera aprender
que fue el séptimo dia cuando Dios descansé de sus
obras, o mas bien para designar simbélicamente e] Es.
piritu divino” (XXXIX, 700 D).

San Gregorio de Nisa subraya la funcién del Jor-
dan: “Eliseo, cuando mandé a Naaman el leproso
lavarse en el Jordan, que le limpié de su enfermedad,
predijo el porvenir, tanto por lo que se refiere al uso
general del agua, como al bautismo particular en el
rio. En efecto, sélo el Jordin entre todos los rios, ha-
biendo recibido en si las primicias de la santificacién
y la bendicién, derramé sobre el mundo entero, como
una fuente, la gracia del bautismo” (XLVI, 593 D). El
bafio de Naaman aparece, pues, como figura de la con-
sagracion de las aguas del Jordan por Cristo, de cuya
gracia participardn después todas las aguas consagra-
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das. Por ello, prefigura a la vez, como indica Gregorio,
el bautismo y su institucién. .

Las catequesis sacramentarias de San Ambrom.o men-
cionan en tres ocasiones a Naaman, lo cual indica que
esta figura formaba parte de la catequesis elemental.
Pero es en las Homilias sobre San Lucas donde expone
con mayor extensiéon el tema: “El pueblo. compuesto
de extranjeros, leproso antes de ser bautizado en el
rio mistico, queda purificado de las manchas .del alma
y del cuerpo después del sacramento del b_auhsmo. En
efecto, en la figura de Naaman se anuncia a las na-
ciones la salvacién futura. ;jPor qué recibe orden de
bafiarse un namero de veces tan lleno de misterio?
¢Por qué es elegido el Jordan? Reconoce la gracia df:l
bautismo saludable” (Exp. Luc., IV, 50-51). Ambrosio
sigue aqui la interpretacién de Didimo,. fundada en el
Evangelio de Lucas. El rasgo mas sahentg del episo-
dio es, sin duda, el hecho de que sea objeto del mi-

lagro un extranjero al pueblo de Israel .

Con el ciclo de Elias y del Jordin, hemos concluido
el examen de las grandes figuras biblicas del bautis-
mo en el Antiguo Testamento. Esto no quiere decir,
sin embargo, que los Padres no hayan aplice.ldo al bau-
tismo otros varios textos. Habria que mencionar espe-
cialmente los textos de los Profetas y de los Salmos. Ya
el Pseudo-Bernabé nos ofrece una relacion de textos de
Isaias (X1, 2-5). Gregorio de Nisa cita asimismo pasa-
jes de Isaias y Ezequiel: “Derramaré sobre vosotros
un agua pura, y quedaréis purificados de vuestras man-
chas” (Ez., 36, 25) (XLVI, 593 A-C)%. Igualmente, se
aduce con frecuencia el testimonio de los Salmos. El
Pseudo-Bernabé cita el Salmo 1: “Quien hace estas
cosas, serd como un arbol plantado a la orilla de las
aguas” (XI, 2). L. de Bruyne ha demosirado que este
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texto pudo influir en la decoracién de los bautisterios 7.
Ya hemos visto la importancia del Salmo 54: “Como
el ciervo anhela las fuentes de agua”. Mas adelante,
veremos la del Salmo 22. En todo caso, las profecias
reciben su valor de la tipologia en la medida en que
expresan claramente que las realidades del pasado de
Israel son expresién de los acontecimientos escatols-
gicos realizados en Cristo. Por eso, nuestro estudio de-
bia centrarse necesariamente en las figuras.
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CAPITULO VII

LA CONFIRMACION

La historia de los origenes del sacramento de la
confirmacién es uno de los capitulos mas oscuros del
culto cristiano. Existen dudas, en primer lugar, sobre
el significado del sacramento. Es evidente que esta re-
lacionado con el Espiritu Santo. Pero el Espiritu Santo
fue dado ya en el bautismo. jA qué corresponde enton-
ces esta nueva efusién? Existen, ademas, dudas sobre
el rito: jes la imposiciéon de manos, como ensefia el
Nuevo Testamento, o la uncién con el santo crisma,
segin el uso que prevalecera en Oriente? Finalmente,
existen dudas sobre la relacion de la uncién postbautis-
mal, que se encuentra en numerosas liturgias, con la
confirmaciéon. Toda la documentacién sobre el tema ha
sido reunida en los libros de J. Coppens, Limposition
des mains et les rites connexes (Lovaina, 1939), y de
B. Welte, Die postbaptismale Salbung (Friburgo, 1939).
Por otra parte, tenemos el problema de las relacio-
nes entre bautismo y confirmacién. Sin entrar en tales
discusiones, partiremos del hecho cierto de la existen-
cia, en €l sacramento de la confirmacién, de una uncién
hecha con o6leo perfumado, el pipov, cuyo simbo-
lismo intentaremos investigar.

135



E1 primer aspecto del rito es su caracter de uncién
(ypiowa). Esto nos introduce ya en plena simbélica
biblica. En el Antiguo Testamento, la consagracién de
sacerdotes y reyes se verificaba mediante el rito de la
uncién: un sacramento en virtud del cual se les comu-
nicaba el Espiritu Santo en atencién a las funciones
que deberian desempefiar. Los profetas nos presentan
una primera tipologia que es, literalmente, el mesianis-
mo. Anuncian, en efecto, que al fin de los tiempos ven-
dra un Ungido, un Mesias, un Christés, del que tanto
el Rey davidico como el Sumo Sacerdote eran simples
figuras. Tal tipologia mesi4nica ocupa un lugar desta-
cado en los Salmos. No olvidemos que éstos forman
parte de la liturgia del Templo, cuya relacién con el
sacerdocio es evidente.

Toda esa tipologia escatologica tiene realizacién en
Jesiis de Nazaret. Es lo que afirma el Nuevo Testa-
mento. Asi lo expresa el nombre mismo de Xprotdg
dado a Jesiis; titulo que El acepta explicitamente ante
Pilato (Mt., 27, 12). Ademas, Cristo se aplica la pro-
fecia de Isaias (11, 1) que describe la efusién del Es-
piritu Santo sobre el Mesias futuro (Le., 4, 18) 1. Los
Hechos de los Apdstoles le aplican asimismo los textos
de algunos Salmos (Act., 2, 34.=Sal. 109, 1; Act., 4,
25=23al. 2, 1) Pero, segiin la linea que hemos visto
aplicada siempre, lo que se afirma de Cristo se afirma
también del cristiano. Tendremos, pues, una doble ti-
pologia sacramental en que la uncién aparecera rela-
cionada a la vez con el Antiguo y con el Nuevo Testa-
mento.

El testimonio mas antiguo es el de Tertuliano: “Una
vez salidos de la piscina bautismal, somos ungidos con
la uncién bendita siguiendo la disciplina antigua segin
la cual solia practicarse una uncién con éleo derrama-
do de un cuerno con vistas al sacerdocio. Con este Gleo
fue ungido Aarén por Moisés; y de ahi su nombre de
ungido (christus), derivado de chrisma, que significa
uncién. Tal uncién (chrisma), espiritualizada, es la que
ha dado su nombre al Sefior. El fue, en efecto, ungido
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del Espiritu por el Padre, como se dice en los Hechos:
Se reunieron en esta ciudad contra tu santo Hijo, a
quien ungiste (Act., 4, 27). Asi la uncién se derrama
sobre nosotros sensiblemente, pero actia espiritualmen-
te (De Bapt., 7; PL, 1, 1207 A)3.

Nos hallamos aqui ante un importante conjunto teo-
logico: la uncién sacramental aparece relacionada con
la uncién sacerdotal del Antiguo Testamento, segin se
nos describe concretamente en el capitulo 21 del Le-
vitico. Asimismo se establece una relacion entre ella y
la uncién real; en particular, la uncién del rey mesia-
nico del Salmo 2, 2. A esta uncidn se refiere precisa-
mente el texto de los Hechos que la presenta como rea-
lizada en Cristo. Pero la uncién con 6leo del Antiguo
Testamento es sélo figura de la uncidén espiritual por
la que el Hijo es ungido con el Espiritu Santo. Tal un-
cion se llama chrisma, y el que la recibe christés. Lo
cual constituye un nuevo aspecto de la confirmacidn:
el oleo es el (chrisma) por el cual el bautizado se con-
vierte en un nuevo christés, en un christianos*.

Siguiendo la tradicion de Tertuliano, Cirilo de Je-
rusalén desarrolla el tema: “Al haceros dignos de este
santo crisma, sois llamados cristianos, haciendo reali-
dad tal nombre por la regeneracién. Antes de ser dig-
nos de esa gracia, no mereciais verdaderamente se-
mejante apelativo, si bien os hallabais en camino de
ser cristianos. Debéis saber que la figura de este crisma
se encuentra en el Antiguo Testamento. Cuando Moisés
comunicé a su hermano el mandato divino, al consti-
tuirlo sumo sacerdote, tras haberlo lavado en el agua,
lo ungié. Y fue llamado Cristo en razén del crisma
simbolico. Igualmente, el sumo sacerdote, al elevar a
Salomén a la dignidad real, lo ungié después de la-
varlo en el Gihén. Pero estas cosas a él le acaecieron en
figura; a vosotros, en cambio, no en figura, sino en
realidad, pues vosotros habéis sido ungidos realmente
con el Espiritu Santo. Porque el principio de vuestra
salvacion es el Ungido (el Cristo)” (XXXIII, 1093 A.
Cfr. también 681 B).
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Encontramos exactamente el mismo tema que en Ter-
tuliano, aunque expuesto con mayor detencidén. Cirilo
refiere expresamente la uncién real a la de Salomén,
cosa que Tertuliano se limitaba a insinuar. Ademis,
relaciona el término christianos con la uncién crismal
de Aaron. A ésta precisamente recurre Ambrosio en el
De Mysteriis: “Después del bautismo, os acercasteis
al sacerdote. ;Qué sucedié entonces? ;Acaso no suce-
dié lo que dice David: Como el nardo sobre la cabeza,
que desciende sobre la barba, sobre la barba de Aarén?
Considera por qué es asi. Porque ‘los ojos del sabio
estan en su cabeza’ (Ecle., 2, 14). Se derrama sobre la
barba, es decir, en gracia de juventud; se derrama so-
bre la barba de Aarén, para hacer de ti una raza ele-
gida, sacerdotal, preciosa. Todos, en efecto, somos un-
gidos con la gracia espiritual, con miras a la realeza
y al sacerdocio” (De Myst., 29-30; Botte, 117).

Prefigurada por la uncién sacerdotal y real del An-
tiguo Testamento, la uncion cristiana es, ademas,
participacion en la de Cristo. Tras haber consagrado
sus dos primeras catequesis al bautismo, Cirilo de
Jerusalén estudia la confirmacion en la tercera. “Bau-
tizados en Cristo y revestidos de El, habéis sido con-
formados al Hijo de Dios. Dios, en efecto, habiéndoos
predestinado a la adopcién filial, os ha hecho con-
formes al cuerpo de la gloria de Cristo. Al haceros
participes de Cristo, con razén sois llamados Cristos.
Y fuisteis hechos Cristos, cuando recibisteis el sacra-
mento del Espiritu Santo. Todas estas cosas se reali-
. zaron simbolicamente, ya que sois imagenes de Cristo.
Ahora bien, El, habiendo descendido al Jordan y ha-
biendo comunicado a las aguas el perfume de su divi-
nidad, subié del Jordan, y el Espiritu Santo se posé
personalmente sobre El, el semejante sobre el seme-
jante. Asi vosotros, cuando subisteis de la piscina de
las aguas sagradas, recibisteis la uncién, sacramento
de aquélla con que habia sido ungido Cristo; quiero
decir que recibisteis el Espiritu Santo, del cual el
bienaventurado Isaias, hablando del nombre del Se-
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fior, dijo: “El Espiritu del Sefior esta sobre mi. Por
€30, me ha ungido” (XXXIII, 1088 B-1089 A).

Ya antes nos habia hablado Cirilo dos veces del
sacramento del Espiritu. Por una parte, en su cate-
quesis sobre el Espiritu Santo, recuerda que “bajo
Moisés, el Espiritu Santo era comunicado por la impo-
sicién de las manos, y que Pedro también por la im-
posicién de las manos comunicéd el Espiritu” (XXXIII,
956 C). Pero —contintia— “la gracia vendrad sobre ti
cuando hayas recibido el bautismo. Mas adelante, te
diré cé6mo”. Tenemos aqui un testimonio de la distin-
cién entre confirmacién y bautismo, asi como del hecho
de que, no obstante el cambio de rito, se trata del
mismo sacramento que Pedro conferia imponiendo las
manos. En la catequesis sobre la resurreccion del cuer-
po, anuncia la confirmacién en estos términos: “Mas
tarde, comprenderéis como el Seftor os purifico de
vuestros pecados por medio del bafto en el agua unido
a la palabra, como llegasteis a participar sacerdotal-
mente del nombre de Cristo y como os fue otorgado
el sello de la comunién del Espiritu” (XXXIII, 1056 B).

Cirilo desarrolla su pensamiento en este otro pasa-
je: “Cristo no fue ungido con un éleo o perfume
corporal por mano de hombres, sino que el Padre,
que lo habia constituido Salvador de la totalidad del
universo, lo ungié con el Espiritu Santo, como dijo
Pedro: Jesiis de Nazaret, a quien Dios ungié con el
Espiritu Santo (Act. 10, 38). Y, de la misma manera
que Cristo fue verdaderamente crucificado, verdadera-
mente sepultado y resucité verdaderamente y a vos-
otros os ha sido concedido en el bautismo ser cruci-
ficados con él, sepultados con él y resucitar con €l
segin cierta imitacion, asi ocurre con el crisma. El fue
ungido con el 6leo inteligible de exultacién, es decir,
con el Espiritu Santo, llamads 6leo de exultacidn,
porque es causa de exultacibn espiritual; vosotros ha-
béis sido ungidos con perfume, viniendo a ser parti-
cipes de Cristo” (XXXIII, 1089 A-B).

Esta pagina es de capital importancia para la teo-
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logia sacramentaria. En ella se pone de relieve, en
primer lugar, la naturaleza del sacramento: partici-
pacién real en la gracia de Cristo, por una imitacién
sacramental de su vida. En segundo lugar, muestra
cémo esta estructura se aplica tanto al sacramento de
la confirmacién como al del bautismo. Igual que e}
bautismo configura con Cristo muerto y resucitado,
la confirmacién configura con Cristo ungido por el
Espiritu Santo. El bautismo de Cristo, seguido de la
bajada del Espiritu, aparece asi como prefiguracion
de su muerte, seguido de su instauracion real, de las
que participa el cristiano mediante el doble sacra-
mento del agua y de la uncién.

Si tomamos ahora las Homilias catequéticas de Teo-
doro de Mopsuestia, encontramos una doctrina ani-
loga: “Cuando has recibido la gracia por medio del
bautismo y te has vestido una tinica blanca y res-
plandeciente, el pontifice se adelanta, hace una cruz
sobre tu frente y dice: Fulano es signado en el nom-
bre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo. Porque
Jestis, al salir del agua, recibié el Espiritu Santo, que,
en forma de paloma, vino a reposar sobre él; a con-
tinuacion se dice que fue ungido por el Espiritu. De
la misma manera que, en quienes son ungidos por los
hombres con una unciéon de dleo, ésta se adhiere v
no se borra nunca, asi td has de recibir la sefial de
la cruz en la frente, que sea para ti signo de que el
Espiritu Santo vino a ti, y fuiste ungido con é1” (XIV,
27). La foérmula de Teodoro de Mopsuestia nos re-
cuerda el texto de Cirilo de Jerusalén: la confirmacién
es participacién de la uncién de Cristo por el Espiritu
después de su bautismo. Sefialemos que a esta uncion
va asociada la permanencia mas especial del Espiritu
Santo y también que Teodoro subraya el caracter
imborrable del 6leo, lo cual nos lleva a la doctrina
del cardcter sacramental, aplicada aqui a la confir-
macibén.

En Occidente, la doctrina de la confirmacién es la
misma: Ambrosio ve en ella, al igual que Cirilo, una
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comunicacién del Espiritu Santo: “El bautismo va
seguido del sello (signaculum), porque después del
comienzo queda por realizar la perfeccion. Esto tiene
lugar cuando, por la invocacién del sacerdote, es in-
fundido e! Espiritu Santo, Espiritu de sabiduria y
de inteligencia, Espiritu de consejo y de fortaleza, Es-
piritu de ciencia y de piedad, Espiritu de santo temor:
siete, como potencias del Espiritu. Ciertamente, todas
las virtudes tienen relacién con el Espiritu, pero éstas
son, por asi decirlo, las principales. Tales son las siete
virtudes que recibes, cuando eres marcado con el
sello” (De Sacr., 111, 8; Botte, 74-75).

El texto introduce un nuevo elemento que viene a
precisar un punto que, en nuestra investigacién resul-
taba todavia oscuro. Hemos dicho que el objeto dt
la confirmacién era comunicar el Espiritu Santo. Pero
el nuevo cristiano estaba ya bautizado en el Espiritu.
Nuestro texto puntualiza que lo que falta, después del
bautismo, es la “perfeccién”3, y que ésta consiste en
los dones del Espiritu Santo. Llegamos asi al efecto
mismo de la confirmacién, la cual no tiene por objeto
infundir el Espiritu, ya que fue infundido en el bau-
tismo. Se trata de una nueva efusioén del Espiritu, cuya
finalidad es llevar a la perfeccién las energias espiri-
tuales suscitadas en el alma por el bautismo. Como
escribe Mme. Lot-Borodine, “se trata de la puesta en
movimiento de las potencias sobrenaturales, de todas
las energias encerradas en el bafio sagrado” .

Esta idea se halla claramente expresada en el Pseu-
do-Dionisio: “La divinisima consagracion del 6leo
santo perfecciona en nosotros el don gratuito y san-
tificante del santo nacimiento de Dios... Asi se explica,
a mi entender, que, habiendo recibido de Dios mismo
la inteligencia de los simbolos jerirquicos, los diversos
promotores de la humana jerarquia Hamen a este rito,
de tan perfecta santidad, sacramento (teketd} ) de los
santos Oleos a causa de su accién perfectiva” (Hier.
Eccl., TV; PG, 1, 484 B, 485 A). Se observara cémo

aqui ni siquiera se menciona al Espiritu Santo. Sélo
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subsisten dos rasgos: el rito del 6leo perfumado y
consagrado y la idea de un perfeccionamiento de lo
que fue comenzado por el bautismo?. La tradicién
oriental conservara este aspecto viendo en la confirma-
cién el sacramento del progreso espiritual, mientras
que el bautismo es el del nacimiento espiritual.

Los Padres expresan este perfeccionamiento de la
vida espiritual de dos maneras. San Ambrosio lo po-
ne en relacién con los dones del Espiritu Santo. La
misma idea aparece en el De Mysteriis: “Has recibido
el sello espiritual, el Espiritu de sabiduria y de inte-
ligencia, el Espiritu de consejo y de fortaleza, el Espi-
ritu de ciencia y de piedad, el Espiritu de santo temor:
conserva lo que has recibido. E] Padre te ha marcado
con el sello, Cristo Sefior te ha fortificado y ha puesto
en tu corazén la prenda del Espiritu” (De Myst., 42;
Botte, 121). La teologia posterior verd en los dones
del Espiritu Santo el sello del alma perfecta, no guia-
da ya por las virtudes ordinarias, sino directamente
por €l Espiritu Santo mediante los dones que la hacen
docil a su accion.

En Cirilo de Jerusalén encontramos otra linea de
pensamiento: el chrisma es puesto en relacién con
la doctrina de los sentidos espirituales. Esta doctrina,
como se sabe, radica en Origenes® y es muy {recuente
en la mistica oriental. En Jerusalén, nos dice Cirilo,
la uncién crismal no tenia lugar sélo en la cabeza sino
también en los sentidos, significando asi el despertar
de los sentidos espirituales: “Primero, habéis sido un-
gidos en la frente para quedar libres de la vergiienza
que el primer hombre, después de su pecado, llevaba
siempre consigo, de modo que podais contemplar la
gloria de Dios frente a frente, como en un espejo;
luego, en los oidos, para que alcancéis oidos que es-
cuchen los divinos misterios; después, en la nariz,
para que, al percibir el perfume divino, digdis: Somos
el buen olor de Cristo” (XXXIII, 1092 B).

Cirilo alude a una tltima unciéon que tenia lugar en
el pecho: “Finalmente, fuisteis ungidos en el pecho,
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para que, revestidos con la coraza de la justicia, po-
dais resistir los ataques del demonio. Igual que Cristo,
después de su baulismo y de la venida del Espiritu
sobre él, saliendo de las aguas, triunf6 del Adversario,
asi vosotros, tras el santo bautismo y la uncién sacra-
mental, revestidos con la armadura del Espiritu Santo,
resistiréis al poder enemigo” (XXXIII, 1092 C). Nues-
tra terminologia ha conservado este aspecto del sacra-
mento, al llamarlo confirmacion. No obstante, como
hemos visto, tal aspecto formaba parte ya de la con-
cepcion de la sphragis bautismal. Lo tnico caracte-
ristico de la confirmaciéon es la idea de perfecciona-
miento de las energias bautismales.

Del estudio precedente resulta que, entre los dife-
rentes elementos sensibles —gestos, materia, etc.— que
constituyen la confirmacién, hay uno de particular
importancia: el ejemplo del wopov, el dleo perfuma-
do. Intentaremos, pues, dilucidar el significado de este
rito. Es sobre todo el Pseudo-Dionisio quien atestigua
la importancia especialisima del popov. A diferencia
del oleo de los catecimenos, el pipov es objeto de
una consagracién especial que él compara a la consa-
gracion eucaristica: “Existe otra consagracién perte-
neciente al mismo orden: nuestros maestros la llama-
ron sacramento de la uncién. El pontifice toma el dleo
santo, lo coloca sobre el altar de los divinos sacrificios
y lo consagra mediante una santisima invocacién”
(Hier. Eccl., 1V, PG, 1, 472 D473 A. Cfr. antes Ci-
priano, Epist., LXX, 2; CSEL, 768).

Ya antes del Pseudo-Dionisio, esta comparacién de
la consagracién del pan y del vino con la del popov
se encuentra en Cirilo de Jerusalén: “No te imagines
que este LOpov es cosa ordinaria. Igual que el pan de
la Eucaristia, después de la invocacién del Espiritu
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Santo, ya no es pan ordinario, sino el cuerpo de Cris-
to, asi este santo popov, después de la epiclesis, ya no
es ordinario —o, si prefieres la palabra, comiin—,
sino carisma de Cristo, con la eficacia del Espiritu
Santo, por la presencia de la divinidad de éste”
(XXXIIL, 1092 A). Tenemos aqui la concepcién de una
presencia del Espiritu Santo en el crisma, comparada,
aunque no asimilada, a la transustanciacién eucaris-
tica, y resultante en ambos casos de la epiclesis con-
secratoria. Esta doctrina, que ha persistido en la Igle-
sia Oriental, es prueba de que el crisma constituye un
elemento de santidad eminente, que merece un anélisis
de su significado.

Como se sabe, el wbpov, que nosotros llamamos
“crisma”, es un compuesio de 6leo y balsamo, al que
los orientales afiaden otros aromas. Se diferencia, pues,
materialmente del éleo de los catectmenos por el bal-
samo y los aromas que contiene, es decir, por estar
perfumado. En el perfume, por tanto, reside la esencia
del simbolo®. Asi aparece claramente en las palabras
que acompafian a la uncién de la confirmacién en la
liturgia siria: “Después de haber bautizado en el nom-
bre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo, el obispo
haga la uncién con el crisma diciendo: Sefior Dios,
que derramaste el buen olor del Evangelio a todas las
naciones, haz ahora que este 6leo perfumado actie
eficazmente en el bautizado, para que por su medio
permanezca en €l el buen olor de Cristo firme (Bedata)
y s6lido” (Const. Apost., VII, 44, 2).

Estd aqui indicado el tema fundamental: el popov,
en cuanto recibido por las almas bautizadas, es simbo-
lo de Cristo. Tal doctrina la desarrolla profundamente
el Pseudo-Dionisio: “Los santos 6leos son una mezcla
de sustancias aromadticas, que perfuman a quienes las
perciben segin la cantidad de perfume que puede lle-
gar hasta ellos. Esto nos ensefia que el Perfume supra.
esencial del Thearchikétatos Jestis derrama sus dones
intelectuales sobre nuestras potencias intelectivas, col-
méndolas de un divino placer. Si la percepcion de los
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perfumes sensibles es agradable, siempre que nuestro
6rgano capaz de discernir los olores esté sano, igual-
mente nuestras potencias intelectivas, siempre que con-
serven su vigor natural, son también aptas para
percibir los perfumes de la divina Thearchia” (477 C-
480 A).

Esta doctrina se funda en dos ideas. Por una parte,
la del perfume divino, considerado como destello de
la divinidad; simbolismo que aparece ya en la Es-
critura: la Sabiduria es llamada “emanaciéon de la
gloria del Todopoderoso” (Sab., 7, 25). Gregorio de
Nisa, comentando las palabras del Canter (1, 3), “El
olor de tus perfumes (popov) supera a todos los aro-
mas”, escribe: “El olor de los divinos perfumes no
es un olor percibido por el olfato sensible, sino una
virtud inmaterial, emanaciéon de Cristo, que airae por
el atractivo del Espiritu” (XLIV, 780 D). Por otra
parte, tenemos aqui la doctrina de la percepcion de
las cosas espirituales representadas por la analogia de
los sentidos, y en particular por el sentido del olfato.
“Has sido ungido en la nariz —escribe Cirilo de Je-
rusalén—, para que, al percibir el perfume (jtdpov) de
Cristo, puedas decir: Nosotros somos el buen olor de
Cristo” (XXXIII, 1092 B). En este pasaje se refleja
la doble idea de percepcion del perfume de Cristo y
participacién en el perfume de Cristo: este dltimo
aspecto se subraya en las Constituciones Apostélicas.

El Pseudo-Dionisio precisa esto mismo en el siguien-
te pasaje: “La composicién simboélica de los santos
6leos, dando en cierto modo figura a lo que no la tie-
ne, nos indica que Jesis es la fuente figurada de los
divinos perfumes, y que él mismo, en la medida que
conviene a la Thearchia, derrama sobre las inteligen-
clas que han llegado a la maxima conformidad con
Dios los divinisimos efluvios que cautivan agradable-
mente las inteligencias y las disponen a recibir los
dones sagrados y a nutrirse de un alimento intelectual,
recibiendo entonces cada potencia intelectual las fra-
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gantes efusiones segin la parte que toma en los di-
vinos misterios” (480 A).

Estas Gltimas palabras nos introducen en un aspecto
importante para nuestro propésito. La percepcion del
buen olor divino es proporcionada a la capacidad de
quienes lo aspiran. Lo cual implica, ante todo, la exis-
tencia de tal capacidad. El Pseudo-Dionisic hace una
observaciéon importante: “Corresponde al pontifice
ocultar piadosamente la consagracién de los santos
6leos a la multitud y alejarla del santuario, segin las
leyes ‘de la jerarquia... (Porque) estas secretas belle-
zas divinas, cuyo perfume supera toda operacién de
la inteligencia, deben asegurarse de toda profanacién;
s6lo deben revelarse a la inteligencia de quienes tienen
capacidad de comprenderlas” (473 B-476 B). La un-
cion con {opov es, pues, ajena al profano y estd re-
servada a Jos iniciados. La iniciacién es el bautismo:
el no bautizado estd excluido del pipov como de la
Eucaristia. Por tanto, el pdpov es esencialmente post-
bautismal: sélo puede recibirlo el bautizado. El bau-
tismo confiere la capacidad de percibir el perfume
divino; la confirmacion “pone en movimiento las ener-
gias infundidas en el bafio sagrado”. Una vez mas, la
confirmaciéon se presenta como perfeccionamiento. Es
la puesta en ejercicio de las nuevas disposiciones que
resultan de la nueva creacién operada por el bautismo.
Representa el desarrollo de la fe en “gnosis”. Tene-
mos aqui de nuevo su relaciéon con los dones del Es-
piritu Santo y los sentidos espirituales, que expresan
ese desarrollo.

Por lo que respecta al bautizado, la percepcion del
perfume divino es proporcionada a su desarrollo es-
piritual. La esencia divina en si misma es incompren-
sible: la conocemos a través de la comunicacion que
ella hace de si indicada precisamente mediante la ima-
gen del perfume. Y esta comunicacién es proporcio-
nada a la capacidad de las almas que la reciben. “En
aquellas palabras: Tu nombre es 6leo (popov) derra-
mado, la Escritura parece indicar que la naturaleza
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" infinita no puede ser encerrada en ninguna definicion:

es inaccesible, inalcanzable, incomprensible. Pero nues-
tro espiritu puede conjeturar algo por ciertos vestigios
y reflejos y representarse lo incomprensible por ana-
logia con las cosas que comprende. Todas las concep-
ciones que podamos formarnos para designar el pépov
de la divinidad no significan, como quiera que se
formulen, el pdpov mismo, sino que vienen a ser un
débil residuo de la emanacién del divino perfume”
(XLIV, 781 D). Y Gregorio de Nisa compara lo
que percibimos con el olor que perdura en un frasco
cuando ha sido vaciado su perfume: no es el perfume
mismo, ya que éste es la esencia inaccesible de Dios,
sino el olor, que manifiesta su presencia y nos deja
entrever una sombra del mismo.

La percepcién de este olor presenta diversos gra-
dos. Gregorio de Nisa nos indica algunos. Tenemos,
en primer lugar, el mundo visible, que es reflejo de
Dios: “Todas las maravillas que vemos en el mundo
proporcionan materia a los nombres divinos, por me-
dio de los cuales designamos a Dios como sabio, po-
deroso, bueno y santo. Cada uno refleja una remota
cualidad del popov divino” (XLIV, 784 A). La Iglesia
es, a su vez, una manifestacion mas préxima de la
esencia de Dios: en este sentido, el apdstol es “el
buen olor de Cristo”, y “el perfume llena toda la casa”,
es decir, la Iglesia, buen olor de Cristo, llena el mundo
entero. También este aspecto se subrayaba en las
Constituciones Apostélicas 2, Finalmente, la vida de la
gracia, las virtudes sobrenaturales, son el perfume de-
rramado en el alma por la Presencia divina. Percibir
este olor, experimentar la vida de la gracia —lo cual
constituye la experiencia mistica— es, por tanto, ex-
perimentar la presencia del Dios escondido. En este
aspecto, sobre todo, insiste Gregorio de Nisa (XLIV,
821 A-828 B).

Tendremos, pues, toda una jerarquia de espiritus
segiin su grado de percepcién del perfume divine. El
Pseudo-Dionisio coloca a la cabeza de esta jerarquia
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la creacién angélica: “Es evidente, a mi parecer, que
las esencias que estan por encima de nosotros, al ser
mas divinas, reciben —por asi decirlo— mads cerca
de la fuente el efluvio de los suaves olores. Para ellas,
esta efusién es méas pura, y, en su gran limpidez, re-
ciben mejor la comunicaciéon. Por el contrario, a las
inteligencias inferiores y menos receptivas la fuente
de los olores, a causa de su trascendencia se les oculta
y recata, porque solo dispensa sus dones en la medida
de los méritos de quienes cn ella tienen parte” (480 B).
Simbolo litdrgico de todo esto es el hecho de que
la “tradicién sagrada, en el momento de la consagra-
cién de los santos 06leos, los cubre con el simbolo sera-
fico” (484 A), es decir, con doce alas santas.

La misma jerarquia se repite en la Iglesia: “Los
rayos que emanan de los mas santos misterios ilu-
minan en toda su pureza y sin intermediarios a los
hombres de Dios y derraman abiertamente su perfume
sobre sus inteligencias; por el contrario, este olor no
se derrama de la misma manera sobre quienes se ha-
llan en un plano inferior. Pero si éstos tienen el alma
bien dispuesta, se elevaran espiritualmente en la me-
dida de sus méritos” (476 B-C). Gregorio de Nisa
presenta la misma gradaciéon; pero, en lugar de esta-
blecerla segin la mayor o menor intimidad con que
se percibe el perfume divino, recurre a la sucesién
perfume-gusto: “Dos goces nos proporciona la vid:
el primero nos viene de su flor, cuando nuestros sen-
tidos se deleitan en su perfume; el segundo nos viene
del fruto, cuando, una vez maduro, gozamos de é! por
medio del gusto. Asi el Nifio Jesils, que nace en todos
nosotros, pero crece mias o menos en quienes lo reci-
ben, no es el mismo en todos sino que, segin la capa-
cidad de aquel en quien mora, se muestra nifio, ado-
lescente, adulto, a la manera de la vid” (XLIV, 828 D).

Asi queda claramente determinado el caracter del
wopov: es el sacramento del perfeccionamiento del
alma, como el bautismo lo era de su generacion. Tiene
por objeto el desarrollo de las energias espirituales
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infundidas en el alma mediante el agua bautismal. Co-
rresponde a la actualizacién progresiva de esas ener-
gias, mediante las cuales el bautizado, nific en Cristo,
se hace adulto, y Cristo alcanza en €l toda su estatura,
hasta llegar a ser hombre perfecto. Es lo que afirmaba
el Pseudo-Dionisio cuando veia aqui el sacramento de
la tekelotne, de la perfeccion. Y asi también, come
es sabido, lo entiende Nicolas Cabasilas cuando habla
del sacramento de los proficientes, por oposicién al
bautismo, sacramento de los principiantes 3. Todo esto
pone de relieve el nexo entre la confirmacién y la
vida espiritual, considerada como desarrollo de la gra-
cia germinal del bautismo. Igualmente, adquiere pleno
sentido la nociéon de confirmacion: se trata del con-
solidamiento de la vida espiritual, todavia fragil en
el bautizado y que va robusteciéndose bajo la accién
del Espiritu Santo.
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CAPITULO VIII

LOS RITOS EUCARISTICOS

En la iniciacién cristiana que tenia lugar la noche
del sibado al domingo de Pascua, el bautismo, la
confirmacién y la eucaristia formaban un todo unita-
rio que venia a ser la introduccion del nedfito en la
Iglesia. Igualmente, en las catequesis destinadas a ex-
plicar a los nuevos cristianos los sacramentos reci-
bidos, estos {res sacramentos aparecen, uno tras otro,
en sucesi6n inmediata. La eucaristia comienza con la
procesion de los neobautizados desde el bautisterio a
la iglesia, donde tiene lugar la preparacién de las
ofrendas. Desaparece, por tanto, toda la primera parte
de la misa con su conjunto de lécturas. Como aqui nos
situamos en el marco de la iniciacidn cristiana, segui-
remos este orden, prescindiendo de la antemisa y de
la subsiguiente despedida de los cateciimenos. Un co-
mentario a esa primera parte de la misa puede verse
en la Jerarquia Eclesigstica del Pseudo-Dionisio, la
unica de nuestras catequesis que considera la eucaristia
en el marco de las misas ordinarias.

Aun asi reducida, la eucaristia comprende tres par-
tes principales. En primer lugar, una preparacién que
Hamamos ofertorio. A continuacidon, el sacrificio eu-
caristico propiamente dicho, constituide por la gran
oracion de accion de gracias pronunciada sobre los
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elementos del pan y del vino. Por fin, la distribucién
de los elementos consagrados a la comunidad de los
fieles. Procederemos aqui como en el estudio de los
otros sacramentos: comenzaremos por describir los ri-
tos esenciales, indicando sus simbolismos; luego, inves-
tigaremos el significado de estos ritos, relacionandolos
con sus figuras del Antiguo Testamento.

Si examinamos las principales catequesis eucaristi-
cas, vemos que son dos los temas principales utilizados
constantemente para expresar el sentido primario del
sacramenio: la misa es una representacion sacramen-
tal del sacrificio de la cruz y, al mismo tiempo, una
participacién sacramental en la liturgia celeste. Estos
dos temas fundamentales invaden toda la liturgia eu-
caristica, destacando principalmente con ocasion de lo
que es su centro vital: la oracién consecratoria. Ya
desde €l comienzo de la liturgia, son ellos los que deter-
minan la interpretacién de los diversos ritos. El tema
de la muerte y resurreccién sitia la eucaristia en la
prolongacion de los otros sacramentos: podria decirse
que toda la iniciacién cristiana es participacion en la
muerte y resurrecciéon de Cristo; el tema de la litur-
gia celeste, por el contrario, introduce un aspecto
nuevo, insinuado ya en la uncién crismal, altimo rito
que precede a la eucaristia. Como hemos observado, la
liturgia bautismal ha hecho desfilar ante nosotros los
temas de la creacion, el Paraiso, la circuncision, la
alianza, la salida de Egipto, la dignidad real, es decir,
la trayectoria del Antiguo Testamento; la eucaristia,
por su parte, parece coincidir con otro aspecto dis-
tinto: el culto sacerdotal *.

Tales temas aparecen desde el comienzo. Después
del bautismo en la noche pascual, los nebfitos, vestidos
de blanco y con un cirio en la mano, forman en pro-
cesién para ir desde el bautisterio a la iglesia, donde
participardan por primera vez en los misterios. San
Ambrosio evoca frecuentemente este solemne momen-
to, en que el nedfito penetra en el santuario al término
de la larga espera cuaresmal: “E] pueblo purificade y
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enriquecido con dones eminentes (el bautismo y la
confirmacién) se pone en marcha hacia los altares di-
ciendo: Me acercaré al altar de Dios, del Dios que
alegra mi juventud. Libre de las lacras del antiguo
error, renovado en la juventud del aguila, se apresura
a acudir a este celestial banquete. Entra y, al ver el
santo altar preparado, exclama: Pusiste ante mi una
mesa” (De Myst., 43; Botte, 121).

Esta pdimera ceremonia comprende, pues, dos eta-
pas: la procesion y la entrada. Como acabamos de
ver, San Ambrosio comenta la primera con el Salmo
42 y la segunda con el Salmo 22. Parece, en efecto,
que dichos Salmos se cantaban en ese momento. El
primero es el Salmo Judica me, que en la liturgia
romana sigue siendo actualmente el Salmo de] Introito,
de la entrada. El segundo, como veremos, ocupaba un
lugar destacado en la liturgia de iniciacién. Ahora nos
interesa sefialar, sin embargo, que la eucaristia es pre-
sentada desde el comienzo como el banquete celeste.
La entrada en la iglesia terrestre es figura de la en-
trada en el santuario celeste: “Os ponéis en camino
hacia el altar; los éngeles os contemplan; os han
visto iniciar la marcha; han visto que vuestro aspecto,
antes miserable, se tornaba de pronto resplandeciente”
(De Sacr., IV, 5; Botte, 79).

Gregorio de Nacianzo explica el simbolismo de esta
procesion como figura de la entrada en el santuario
celeste, inspirandose en la parabola escatologica de las
virgenes prudentes: “La statio que haras, inmediata-
mente después del bautismo, ante la gran catedra es
prefiguracion de la gloria celeste. El canto de los sal-
mos con que seras recibido es preludio de los himnos
del cielo. Los cirios que llevards en la mano son el
sacramento (mysterion) del luminoso cortejo celeste
que nos acompafiard hasta llegar al Esposo, almas lu-
minosas y virgenes, con los cirios luminosos de la fe’”
(XXXVI, 425 A)2% Todos los detalles del rito —los
salmos, la procesion, los cirios— son interpretados
en relaciéon con la liturgia celeste. Segin la vision de
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Gregorio, la noche pascual desemboca en la eternidad.
Eternidad en la que se encuentran ya los bautizados.
Se desvanecen las fronteras entre los mundos terrestre
y celeste, v los bautizados, unidos a los 4ngeles, van
a participar en la liturgia del cielo.

Una vez dentro del santuario, contemplan por pri-
mera vez los misterios ocultos: “Te has acercado al
altar, has contemplado cosas que antes no habias visto,
has comenzado a ver la luz de los sacramentos” (De
Sacr., 111, 15; Botte, 77). Comienza aqui una segunda
parte de la liturgia: la preparacion de las ofrendas
sobre el altar hecha por los diaconos. Ante los ojos
del neobautizado se presenta un espectaculo en que
pueden distinguirse tres elementos: el altar, los dico-
nos y la preparacion, todos ellos figuras de realidades
celestes. Ambrosio explica brevemente el significado
del altar: “El altar es figura del cuerpo, y el cuerpo
de Cristo esta sobre el altar” (De Sacr., IV, 7; Botte,
80). Y Cirilo de Alejandria dira mas audazmente:
“Cristo es el altar, la ofrenda y el sacerdote” 3,

Este simbolismo del altar lo desarrolla el Pseudo-
Dionisio a propésito de la consagracién del altar con
los santos 6leos: “Las mads santas prescripciones sa-
cramentales imponen, para la consagracion de] altar
de los divinos sacrificios, piadosas efusiones de 6leo
santo. Y, ya que la consagracion jerdrquica de las
divinas inteligencias se realiza sobre Jests mismo,
altar perfectamente divino de nuestros sacrificios, con-
sideremos este altar de los divinos sacrificios con una
mirada que no es de este mundo. Es, en efecto, Jesus
santisimo quien se ofrece por nosotros y nos dispensa
la plenitud de su propia consagracién” (433 A)*“.

Los didconos que disponen las ofrendas sobre el
altar son figura de los dngeles. Semejante paralelismo
entre ministros visibles e invisibles del sacramento
aparecia ya en Didimo con ocasién del bautismo: “En
el plano visible, la piscina engendra nuestro cuerpo
visible por el ministerio de los sacerdotes. En el plano
invisible, el Espiritu de Dios, invisible a toda inteli-
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gencia, sumerge (PBdnmifer) en si mismo y regenera a
la vez nuestro cuerpo y nuestra alma con la asistencia
de los angeles” (XXXIX, 672 C). Para Teodoro de
Mopsuestia, los didconos, en el ofertorio, son figuras
de los angeles: “Por medio de los diaconos que sir-
ven en el altar llegamos a formarnos idea de las po-
tencias invisibles que intervienen en esta liturgia ine-
fable; ellos llevan y disponen sobre el altar santo el
sacrificio o las figuras del sacrificio” (XV, 24).

De igual modo que el altar es la figura de Cristo
ofreciéndose perpetuamente al Padre en el santuario
celeste, asi los didconos representan a los angeles que
asisten a esta celestial liturgia. De donde resulta que
el sacrificio eucaristico es sacramento del sacrificio
celeste. Y lo mismo que Cristo estd presente bajo el
simbolo del altar, estdn realmente presentes los dngeles
en el trasfondo de la liturgia visible. En esta presen-
cia de los angeles en torno a la liturgia eucaristica
insisten a menudo los autores del siglo v: “Los an-
geles rodean al sacerdote. Todo el santuario y el espa-
cio que circunda al altar estin ocupados por las
potencias celestes para honrar al que esta presente so-
bre el altar”5. Tal presencia indica que el sacrificio
eucaristico es una participacién sacramental en el Gni-
co sacrificio celeste. Lo cual, como atinadamente ob-
serva Erik Peterson, subraya al caracter oficial del
culto tributado mediante la eucaristia ®.

En cuanto al rito de preparaciéon de las ofrendas,
Ambrosio alude a él sin explicarlo: “Te has acercado
al altar, has visto los simbolos santos sobre €l coloca-
dos y te has sorprendido ante esta criatura que es,
no obstante, una criatura comin y familiar” (De Sacr.,
IV, 8; Botte, 80). S6lo Teodoro de Mopsuestia da del
rito una interpretacién simbélica, descubriendo en esa
preparacién una figura de los momentos preliminares
de la Pasién y de la Resurreccidn, segiin una linea in-
terpretativa que pasard luego a la mistagogia oriental
y serd desarrollada especialmente por Nicolis Cabasi-
las?. Aparece aqui un segundo tema capital: el de la
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eucaristia como memorial de la Pasién y de la Resu-
rreccion. “En estas figuras —escribe Teodoro— hemos
de ver ahora a Cristo conducido, yendo a su Pasion,
y extendido sobre el altar para ser inmolado. En efec-
to, cuando en los vasos sagrados, en las patenas y en
los calices, aparece la oblacién que va a ser presen-
tada, debes pensar que quien aparece es Cristo Nues-
tro Senior conducido a su Pasion” (XV, 25).

Sin embargo, se da una dilerencia con respecto a la
Pasion: Mientras alli eran los judios, culpables, quie-
nes conducian a Cristo, “en las figuras de nuestra sal-
vaciéon no puede haber semejanzas indignas”. Segin
esto, los didconos que preparan las ofrendas no repre-
sentan a los judios, sino a los &ngeles. “Debes ver en
los didconos que traen la hostia para la oblacién una
imagen de las potencias invisibles en servicio” (XV,
25). Por otra parte, “las potencias invisibles estaban
también presentes en el momento de la Pasion ejer-
ciendo su ministerio, ya que entonces se le apareci6
un angel para consolarlo”. Obsérvese que los dos te-
mas, memorial de la Pasién y liturgia celeste, se fun-
den en una simbélica comin.

Teodoro insiste en esa simbdlica: “Y cuando ellos
la han traido, los angeles colocan la oblacién sobre
el altar para el perfecto cumplimiento de la Pasion.
Asimismo creemos, a este respecto, que Cristo es co-
locado sobre el altar como en una especie de tumba,
tras haber sufrido la Pasién. Por eso, la accion de
los didconos que extienden los manteles sobre el altar
viene a ser una alusién a los lienzos de la sepultura,
y los que, una vez depositado, permanecen a ambos
lados agitando el aire por encima del cuerpo santo son
figura de los dngeles que, durante todo el tiempo que
Cristo estuvo muerto, permanecieron junto a El en su
honor hasta que lo vieron resucitar” (XV, 27). Asi,
pues, en la noche pascual, aniversario de la Resurrec-
cion, Teodoro descubre, tras los gestos de los diaco-
nos, a los angeles solicitos en torno al cuerpo de Cristo
colocado en el sepulcro.
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A la preparacién de las ofrendas siguen dos ritos
que suelen comentar todas las catequesis: el lavato-
rio de las manos y el osculo de paz. En este orden
los comenta Cirilo de Jerusalén, al revés que Teodoro
de Mopsuestia y el Pseudo-Dionisio. Refiriéndose al
primero, Cirilo dice: “Has visto como el didcono pre-
sentaba a los ministros y a los sacerdotes que rodean
el altar de Dios el agua para lavarse las manos. Y
esto no en atencién a una suciedad corporal. El lava-
torio de las manos significa que debéis estar limpios
de todo pecado y de toda indignidad. Siendo las ma-
nos simbolo de la actividad, al lavarlas aludimos a la
pureza e inocencia de nuestras obras” (XXXIII, 1109,
B). Semejante es el comentario del Pseudo-Dionisio:
“Gracias a esta purificacién de las extremidades, per-
maneciendo en la pura perfeccién de su conformidad
con Dios, podrd El entregarse generosamente a ocupa-
ciones de orden inferior con plena invulnerabilidad
ante los ataques de la impureza” (440 D. Cfr. también
Teodoro de Mopsuestia VI, 42)3,

Mas importante es el osculo de paz: “A continua-
cion —escribe Cirilo—, el didcono exclama: Abracé-
monos y démonos el 6sculo. No creas que se trata del
osculo que suelen darse los amigos cuando se encuen-
tran en el agora. No es eso. Este osculo une a las
almas entre si y disipa todo resentimiento. El beso es
signo de unibén entre las almas. De ahi que el Sefior
haya dicho: Si al llevar tu ofrenda al altar recuer-
das que tienes algo contra tu hermano, ve antes a re-
conciliarte con él1” (XXXIII, 1112 A). Y San Agustin,
explicando los ritos sacramentales a los neobautizados,
dice en uno de sus sermones de Pascua: “Después
de esto se dice: La paz sea con vosotros; y los cris-
tianos se dan el santo ésculo, que es signo de paz.
Procurad que lo que dicen los labios exista en los
corazones” (PL, XXXVIII, 1101 A).

Teodoro de Mopsuestia ahonda en el significado
del rito: “Todos se dan la paz mutuamente y, me-
diante ese 6sculo, vienen a proclamar la unidad y ca-

156

ridad que reina entre ellos. En efecto, por medio del
bautismo hemos recibido un nuevo nacimiento que
nos ha reunido en una unién de naturaleza; y todos
tomamos el mismo alimento, recibiendo asi el mismo
cuerpo y la misma sangre: todos nosotros, aun siendo
muchos, formamos un solo cuerpo, ya que participa-
mos en un mismo pan. Debemos, pues, antes de acer-
carnos a los misterios, cumplir el precepto de darnos
la paz, con lo cual indicamos nuestra unién y caridad.
Desdirfa de quienes forman un solo cuerpo eclesial
albergar odio contra algin hermano en la fe” (XV,
40). Aparece asi un nuevo aspecto del sacramento:
el de signo de la unidad entre los miemhros del cuerpo
de Cristo. Unidad simbolizada por el 6sculo de paz.
Una interpretacion paralela puede verse en el Pseudo-

Dionisio (437 A).

Los tres ritos que acabamos de analizar constitu-
yen la preparacién al sacramento. Este consiste en la
oracidn consecratoria propiamente dicha, la gran ana-
fora, pronunciada sobre el pan y el vino, introducida
por las antiguas férmulas que todavia conserva nues-
tra liturgia. Cirilo comenta tales {ormulas en estos tér-
minos: “El sacerdote exclama: Sursum corda. Si, en
este momento cargado de sacro temor (ppurmdéstatov),
debemos elevar nuestros corazones a Dios apartando-
los de la tierra y de las cosas terrenales. El sacerdote
invita implicitamente a todos a dejar en este momento
los cuidados de la vida, las preocupaciones domésticas,
y a elevar el corazon al cielo hacia el Dios amigo de
los hombres. Responded entonces: Habemus ad Do-
minum, asintiendo a sus palabras con vuestra respues-
ta. Que nadie diga con los labios: Habemus ad Domi-
num, mientras tiene su espiritu ocupado en los afanes
de la vida. Debemos tener siempre presente el recuer-
do de Dios. Pero, si esto no es posible a causa de la

157



debilidad humana, procurémoslo al menos en este mo-
mento” (XXXIII, 1112 B).

Cirilo subraya el simbolismo del Sursum corda,
como expresion del temor sagrado (opixy) que debe
penetrar el corazon de los fieles en el momento en
que va a realizarse “la liturgia terrible”®. E] temor
sagrado es el sentimiento que invade el corazon del
hombre, cuando manifiesta su presencia el Dios vivo.
Y ésta es la disposicion de los dngeles en la liturgia
celeste: “Llenos de temor, adoran, glorifican, entonarn
continuamente los misteriosos himnos de alabanza *°.
Il mismo clima de misterio de la liturgia celeste in-
vade también la liturgia terrestre. Nadie lo ha intuido
mejor que San Juan Criséstomo: el momento de la
consagracién es “terrible” ( opxwdéstatov ) (XLVIIL,
733 C). “El hombre debe estar ante Dios con temor
(ppiny) y temblor” (XLVIII, 734 C). Porque “a estas
terribles ( ppuxwdéotata) realidades hay que acercarse
con veneracion” (XLVIII, 726 C) U,

Con el Sursum corda se ha de relacionar el canto
del Trisagio que le sigue. Ambos, unidos, constituyen
la introduccién solemne al canon. Uno y otro dan a
entender que la eucaristia es una participacion en la
liturgia celeste. El Trisagio es, en efecto, el himno de
los serafines que eternamente rodean a la Trinidad:
“El hombre es como transportado al cielo —escribe
San Juan Criséstomo—. Se acerca al trono de gloria,
vuela con los serafines, canta el himno santisimo’™
(XLVHI, 734 C). La misma idea aparece en Cirilo
de Jerusalén: “Recordamos entonces a los Serafines
que Isaias vio, en el Espiritu Santo, en torno al trono
de Dios diciendo: Santo, Santo, Santo es el Sefor,
Dios de los ejércitos. Por eso, recitamos esta teologia
que nos han transmitido los serafines, para que par-
ticipemos en el himno de alabanza de los ejércitos
hipercésmicos” (XXXIII, 1114 B).

En este mismo sentido comenta el Trisagio Teodore
de Mopsuestia: “E] sacerdote menciona, entre todos,
a los serafines, quienes elevan a Dios esta alabanza
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que el bienaventurado Isaias conocié por revelacién
divina y nos transmitié mediante la Escritura, la mis-
ma que todos nosotros, reunidos, elevamos en alta
voz, de suerte que repetimos lo mismo que dicen las
naturalezas invisibles” (XVI, 6). Y Teodoro seniala la
relacién del Trisagio con el espiritu de temor y de
respeto: “Nos servimos de las terribles palabras de las
potencias invisibles para mostrar la grandeza de la
misericordia gratuitamente a lo largo de toda la litur-
gia, lo mismo antes de exclamar ‘Santo’ que después;
dirigimos nuestra mirada hacia el suelo ante la gran-
deza de lo que se realiza, manifestando asi nuestro
temor” (XVI, 9).

El conjunto de estos dos ritos expresa, pues, tanto
el hecho de que la liturgia eucaristica sea una parti-
cipacién en la liturgia celeste como las disposiciones
de temor sagrado que han de acompafiar a quienes
participan en ella. Esto constituye el predimbulo inme-
diato del sacrificio. No nos hallamos ya en la tierra,
sino que, en cierto modo, nos hemos trasladado al
cielo. Tal es, seglin Teodoro, el significado del Sursum
corda (XVI, 3). Una vez restaurado mediante el bau-
tismo en la creacién angélica, de la cual habia caido
por el pecado, el nedfito puede nuevamente unir su
voz a la de los angeles; es admitido al culto oficial
de la creacién, cuyos representantes son los angeles.
Pero el centro de ese culto es la accion sacerdotal de
Cristo realizada en su Pasién y en su Resurreccion;
accion que, desligada del tiempo y del espacio, cons-
tituye el nicleo de la liturgia celeste y es actualizada
sacramentalmente por la eucaristia ‘2

De este rito central vamos a ocuparnos ahora. Como
primer aspecto, nuestras catequesis insisten en que el
pan y el vino se convierten, por la consagracioén, en
cuerpo y sangre de Cristo: “No consideres este pan
y este vino como pan y vino ordinarios —escribe Ciri-
lo de Jerusalén—, pues son el cuerpo y la sangre de
Cristo, segin su palabra” (XXXIII, 1108 A). Y co-

menta el rito en estos términos: “Después de habernos
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santificado por el Trisagio, pedimos a Dios que envie
a su Espiritu Santo sobre las ofrendas, para que haga
del pan su cuerpo y del vino su sangre. Y lo que el

Espiritu Santo toca, queda totalmente consagrado y
transformado” (XXXIII, 1113 C-1116 A). Lo mismo

se expresa Teodoro de Mopsuestia: “Cuando el pon-’

tifice dice que el pan y el vino son el cuerpo y la
sangre de Cristo, revela claramente lo que han llegado
a ser por la venida del Espiritu Santo” (XVI, 12).

Se habra observado que en estos dos textos la con-
sagracidén aparece relacionada con la venida del Es-
piritu Santo, invocado en la epiclesis. San Ambrosio,
por el contrario, la pone en relacién con la accion
de Cristo, que opera por las palabras de la institu-
cion: “Llegada la consagracién, el pan se convierte
en el cuerpo de Cristo. ;Como puede ser esto? En
virtud de la consagracién. ;Y con qué palabras se
realiza la consagracion? Con las del Sefior Jesis. El
sacerdote, en efecto, dice lo que antes fue dicho; uti-
liza aqui palabras de Cristo. ;Y qué es la palabra de
Cristo? Aquella por la que todo fue hecho” (XVI,
440 A. Cfr. 405). Asi, pues, la consagracion, obra co-
min de las tres Personas, es atribuida, por una parte,
al Espiritu, mediante el cual realiza Dios sus grandes
obras en la historia; y, por otra, a la Palabra crea-
dora, instrumento a su vez del poder divino.

Pero lo que se hace presente sobre el altar no es
sOlo el cuerpo y la sangre de Cristo, sino su sacrificio
mismo, es decir, el misterio de su Pasién, Resurrec-
cion y Ascension, cuya andmnesis, memorial eficaz, es
la eucaristia. “Siempre que se ofrece el sacrificio de
Cristo, se significa la muerte del Sefior, su resurrec-
¢i6n, su ascensién y la remision de los pecados” (XVI,
452 B). Y aqui “significar” no quiere decir tan sélo
“recordar”. La palabra indica que el sacrificio ofre-
cido no es un nuevo sacrificio, sino el Unico sacrificio
de Cristo, actualizado. Tal doctrina adquiere un relie-
ve particular en los doctores de Antioquia. Citaremos
dos ejemplos.
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En una catequesis eucaristica incluida en su Co-
mentario a la Epistola a los Hebreos, San Juan Cri-
séstomo, tras recordar que los sacrificios paganos eran
repetidos a causa de su ineficacia, explica como el

,sacrificio de Cristo es eficaz y tnico: “;No ofrece-
“mos diariamente el sacrificio? Lo ofrecemos, pero ha-

ciendo la andmnesis de su muerte, que es tunica, no
miltiple. El se ofreci6 una vez, como entré una vez
en el Santo de los Santos. La andmnesis es figura de
su muerte. Siempre ofrecemos el mismo sacrificio, no
uno hoy y otro mafiana. Un solo Cristo en todas
partes, entero en todas partes, un solo cuerpo. Y como
el cuerpo es uno en todas partes, asi también el sacri-
ficio: el mismo que nosotros seguimos ofreciendo. Tal
es el significado de la andmnesis: nosotros realizamos
la andmnesis del sacrificio” (LXIII, 130). Este pasaje
expresa claramente la virtud de la andmnesis, que,
bajo los signos sacramentales, hace presente, no en
recuerdo, sino en realidad, el sacrificio énico de Cristo.

San Juan Criséstomo insiste, sobre todo, en la andm-
nests del sacrificio de la cruz. Teodoro de Mopsuestia,
en cambio, ve en la eucaristia el sacrificio celeste hecho
visible sacramentalmente. El paralelismo de estos dos
aspectos se repite de continuo: “Si bien en el ali-
mento y la bebida recordamos la muerte de Nuesiro
Sefior, es evidente que en la liturgia realizamos una
especie de sacrificio; pero no se trata de un sacrificio
nuevo u ofrecido como propio por el pontifice, sino
de una imagen de la liturgia que tiene lugar en el
cielo... Por tanto, siempre que se celebra la liturgia
de este terrible sacrificio —que es, ciertamente, seme-
janza de las realidades terrestres—, conviene recordar
que nos hallamos como transportados al cielo; por
medio de la fe esbozamos en nuestra inteligencia la
vision de las realidades celestes, considerando que
Cristo, que esti en el cielo y que por nosotros muri6,
resucité y subibé al cielo, es el mismo que ahora se
inmola mediante estas figuras” (XV, 14 y 20).

Asi aparece con mayor relieve el profundo signi-
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ficado del doble tema que caracteriza, como hemos
visto desde el principio, la liturgia eucaristica. El sa-
crificio de Cristo subsiste de tres maneras diferentes.
Se trata de una misma accién sacerdotal que tuvo
lugar en un momento concreto de la historia, per-
dura eternamente presente en el cielo y subsiste bajo
las apariencias sacramentales. En efecto, la accibn
sacerdotal de Cristo es, en su sustancia, la misma por
la que la creacién alcanza su fin, ya que por ella Dios
es perfectamente glorificado. Aceién que, por un pri-
vilegio tnico, queda fuera del tiempo para subsistir
eternamente y, mediante el sacramento, se hace pre-
sente en todo tiempo y lugar.

La dltima parte del sacramento de la eucaristia con-
siste en la comunibn, precedida de dos ritos: la os-
tentacién ¥ y la fraccion. El Pseudo-Dionisio los co-
menta asi: “Tales son las ensefianzas que revela el
pontifice al ejecutar los ritos de la santa liturgia, cuan-
do descubre publicamente las ofrendas, antes ocultas;
cuando divide en partes maltiples su unidad primiti-
va; cuando, por la perfecta unién del sacramento que
¢l distribuye a las almas que lo reciben, admite a su
perfecta comunién a quienes le reciben. Con esto nos
muestra, de manera sensible y como en imagen, cémo
Cristo mismo sali6 de su misterioso santuario divino
para tomar, por amor del hombre, forma humana;
como descendié ‘procesivamente’ pero sin alteracién
de su unidad natural, hasta el nivel de nuestra sensi-
bilidad; cémo las benéficas operaciones de su amor
hacia nosotros otorgan al género humano la posibili-
dad de entrar en comunién con Dios” (444 C).

En cuanto a los ritos preparatorios, baste recordar
un comentario de la fraccién. Teodoro de Mopsuestia,
igual que a propdsito de los ritos de la oblacién, rela-
ciona la fraccién con los acontecimientos historicos
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que acompafian a la Resurreccion de Cristo: “Ahora,
una vez concluida la liturgia, el pontifice divide el pan,
igual que Nuestro Sefior, antes, se dividi6 en sus ma-
nifestaciones, apareciéndose ya a uno, ya a otro” (XVI,
18). Aqui, lo mismo que en el Pseudo-Dionisio, el rito
sensible simboliza ]a comunicacién de Cristo a las dis-
tintas almas sin divisién de su unidad. En las demas
catequesis no encontramos comentario alguno a la frac-
cion.

En cambio, el rito esencial, la distribucién del cuer-
po de Cristo, es objeto de comentarios tan detallados
como la consagracién misma. Uno de los aspectos
esenciales de la eucaristia es, en efecto, el de alimento
espiritual bajo las especies de pan y vino. Teodoro
de Mopsuestia subraya ese simbolismo del pan y del
vino como alusién al alimento espiritual: “Lo mismeo
que, para subsistir en esta vida, nos alimentamos de
pan, el cual, aunque por naturaleza no sea capaz de
mantenernos en vida, lo es porque Dios le ha dado
esa virtud, asi también recibimos la inmortalidad al
comer el pan sacramental, pues si bien el pan no tiene
tal virtud, sin embargo, cuando ha recibido el Espiri-
tu Santo, es capaz de hacer inmortales a quienes le
comen” (XV, 12).

La eucaristia es un anticipo de los bienes celestes.
“Gracias a ella —dice Teodoro de Mopsuestia—, nos-
otros, que éramos mortales por naturaleza, esperamos
alcanzar la inmortalidad; siendo corruptibles, nos ha-
cemos incorruptibles; pasamos de la tierra y de los
males terrenos a todos los bienes y suavidades del
cielo. Estamos seguros de que, mediante esas figuras,
poseemos las realidades mismas” (XVI, 30). La euca-
ristia es, pues, “el pan de los angeles”, en el que parti-
cipamos ya a través del velo de los ritos. Es una anti
cipada participacion en €] banquete celeste, prefigurado
v realizado ya en ella. Al hablar del banquete esca-
tolégico, volveremos a insistir en este aspecto. Se trata
de uno de nuestros temas esenciales: la participacién
en las realidades celestes.
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Pero este alimento celeste no puede considerarse
desconectado del sacrificio de Cristo, ya que es preci-
samenie una participacién en ese sacrificio, es decir,
en la muerte y en la resurreccion de Cristo. En efecto,
el misterio de la pasién y de la resurreccion se hace
presente con la {inica finalidad de aplicarnos sus efec-
tos. Y la comunién es, exactamente, la manera segin
la cual dichos efectos se aplican al alma. Asi la teolo-
gia de la comunion no se diferencia de la teologia de
la consagracién, en cuanto participacién en el misterio
de Cristo muerto y resucitado. Es significativo que,
en nuestras catequesis, la comunién aparezca como
participacién tanto en la muerte de Cristo como en su
resurreccion.

Ya San Ambrosio expone claramente este pensa-
miento: “Cada vez que recibes (la eucaristia), jqué
te dice el Apostol? Cada vez que la recibimos, anun-
ciamos la muerte del Sefior; y, si anunciamos su
muerte, anunciamos el perdon de los pecados. Si cada
vez que la sangre es derramada, lo es para perdén
de los pecados. Debo recibirla siempre para que los
pecados me sean siempre perdonados” (De Sacr., 1V,
28; Botte, 86-87). Asi, pues, la comuniéon no es sino
la apropiacién al alma del efecto del sacrificio actua-
lizado por la consagracién. Gregorio de Nacianzo in-
siste también en este aspecto: “La eucaristia —dice—
es el sacrificio incruento mediante el cual participamos
en los sufrimientos y en la divinidad de Cristo” (PG,
XXXV, 576).

El nexo de la comunién con la muerte de Cristo
aparece con particular relieve en Teodoro de Mop-
suestia: “Lo mismo que en el bautismo recibimos el
nacimiento por la muerte de Cristo Nuestro Sefior,
asi también por medio de su muerte recibimos el ali-
mento en figura. Participar en los misterios es con-
memorar la muerte del Sefior, que nos procura la re-
surreccidn y el gozo de la inmortalidad; puesto que,
por la muerte de Nuestro Sefior, hemos recibido un
nacimiento sacramental, conviene que, por la misma
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muerte, recibamos el alimento del sacramento de la
inmortalidad. Al participar en el misterio, conmemo-
ramos simbdlicamente su pasiéon, mediante la cual ob-
tendremos la posesién de los bienes futuros y el per-
dén de los pecados” (XV, 7).

Obsérvese la estrecha unidad que, en esta perspec-
tiva, adquiere el conjunto de la iniciacién: desde el
bautismo a la comunién aparece toda ella como par-
ticipacién en la muerte y resurrecciéon de Cristo. El
unico misterio es el misterio pascual, que constituye
el Gnico objeto de toda la vida sacramental, hecha
presente por €l en todo tiempo y lugar para aplicar
a las almas sus frutos vivificantes. Como veremos, esto
rebasa e]l ambito estrictamente sacramental y afecta a
todo el culto; la semana cristiana y el afio litdrgico
no son sino representaciones del misterio pascual, re-
presentaciones eficaces, que producen lo que significan.

Metodio de Olimpo expresa todo esto con gran
acierto: “La Iglesia no podria concebir y regenerar
a los creyentes mediante el bafio de la regeneracion,
si Cristo, tras haberse anonadado por ellos para poder
ser recibido en esta recapitulacién de su Pasion, no
muriese de nuevo bajando del cielo; y si, uniéndose
a la Iglesia su Esposa, no hubiese provisto de suerte
que pudiera ser tomada de su costado cierta virtud,
para que quienes estin fundados en El y se hallan
regenerados por el bautismo aumenten recurriendo a
su carne ¥ a sus huesos, es decir, a su poder y a
su gloria. Asi la Iglesia crece de dia en dia en talla
y hermosura por la cooperaciéon y la comunicacién
del Logos, que sigue siendo propicio con nosotros y
continfia su éxtasis en la andmnesis de su Pasion”

(Banguete, 111, 8).

Cuando estudiemos las figuras de la eucaristia en
el Antiguo Testamento, descubriremos otros aspectos
de la misma: anticipacion del banquete escatolégico,
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sacramento de la unién, fuente del gozo espiritual,
documento de la alianza. Pero era necesario sehalar
de antemano su significado central. Segin hemos po-
dido observar, desde el comienzo del ofertorio hasta
la comunién son dos los temas dominantes en la teo-
logia de la eucaristia: el de memorial eficaz de la Pa-
sion, Resurreccién y Ascensitn, y el de participacion
en el sacrificio y en el banquete celestes. Estos dos
aspectos constituyen, pues, su significado esencial, sim-
bolizado por los ritos sacramentales.
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CAPITULO IX

LAS FIGURAS DE LA EUCARISTIA

En la misa, la consagracién se realiza mediante la
oracién consecratoria, que comienza con el Gratias
agamus y termina con la epiclesis. La estructura de
esta oraciébn merece un examen mas detenido. Co-
mienza por una evocaciéon de las grandes obras de
Dios en el pasado. El libro VIII de las Constituciones
Apostélicas nos ofrece un interesante ejemplo a este
respecto. El pontifice da gracias a Dios por la creacién
del mundo y del hombre, por el sacrificio de Abel,
por la traslaciéon de Henoc, por la preservacién de
Noé, por la alianza de Abrahan, por el sacerdocio de
Melquisedec, por la liberacién de Egipto (VIII, 12,
20-27). A continuacién, evoca las grandes obras de
Dios en el Nuevo Testamento y los misterios de Cristo:
esta parte es la finica que conserva nuestro prefacio.
Finalmente, viene la epiclesis, sitplica dirigida al Espi-
ritu Santo, que realizb esas grandes obras en el pasado,
para que las continle en el presente.

Este doble aspecto de la narratio, a la que corres-
ponde la accién de gracias, y de la expectatio, a la
que corresponde la oraciéon de siplica, aparece como
constitutivo del pensamiento cristiano !, el cual se apo-
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ya en la fe de lo que Dios realizd en el pasado para
fundar la esperanza de lo que realizara en el presente
y en el futuro. Pensamiento que nos muestra la con-
tinuidad entre el Antiguo Testamento, el Nuevo y los
sacramentos, invitindonos asi a buscar en el Antiguo
las figuras anunciadoras de éstos. En tal sentido, la
tipologia de la eucaristia no es mas que la explicacién
del contenido de la oracidn consecratoria, esencial-
mente tipolégica. El canon actual de la misa romana
conserva esta misma estructura, ya que ve en la eu-
caristia la conmemoracién de los sacrificios de Abel,
Melquisedec y Abrahéan, asi como de la Pasion, Re-
surreccién y Ascensién. De este modo, la misa se nos
muestra como la prolongacién en el tiempo presente
de las acciones sacerdotales de ambos Testamentos.

Sin embargo, tales prefiguraciones son de dos cla-
ses. Unas —que constituyen la mayor parte— son figu-
ras del sacrificio de Cristo y por tanto de la misa
en cuanto representacion de ese sacrificio: es el caso
de los sacrificios de Abel y de Isaac? Estas figuras
se hallan relacionadas con la realidad que la misa re-
presenta, no con los ritos mediante los cuales la misa
hace presente tal realidad. Lo que intentamos deter-
minar aqui es el significado propio de los ritos: de
la oblacion y de la consumacion del pan y del vino.
Ritos que aparecen ya prefigurados por cuatro episo-
dios del Antiguo Testamento: el sacrificio de Melqui-
sedec, el mana del Exodo, el banquete de la Alianza
y el banquete pascual.

Ya desde fecha muy antigua, el pan y el vino ofre-
cidos por Melquisedec son considerados como figura
de la eucaristia. Clemente Alejandrino habla de “Mel-
quisedec, gue ofrece el pan y el vino, el alimento con-
sagrado en figura (tmog) de la eucaristia” (Strom.,
IV, 25; Staehlin, 319, 25). Idea que desarrolla San
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Cipriano en la Carta LXIII, dirigida a Cecilio y en-
caminada a combatir a ciertos herejes que proscribian
el empleo del vino para la eucaristfa. Con tal motivo,
Cipriano enumera los principales textos del Antiguo
Testamento donde aparece el vino como figura de la
eucaristia. El mas importante de esos pasajes es el que
se refiere a Melquisedec: “En el sacerdote Melquise-
dec vemos prefigurado el sacramento del sacrificio del
Sefior, segin el testimonio de la Escritura: Melquise-
dec, rey de Salem, ofrecié el pan y el vino” (Ep.,
LXIII, 4; CSEL, 703).

Cipriano comienza por seiialar que Melquisedec es
figura (typus) de Cristo, para lo cual se basa en el
Salmo 109, 4: T eres sacerdote para siempre segin
el orden de Melquisedec. ;“Quién es mas sacerdote
del Dios Altisimo que Nuesiro Sefior Jesucristo, el
cual ofrecié al Padre lo mismo que Melquisedec: el
pan y el vino, o sea, su cuerpo y su sangre?”’ (704).
Asi, lo mismo que Melquisedec es figura de Cristo, su
ofrenda lo es de la de Cristo. Y, como observaba an-
teriormente Cipriano, no es sbélo figura del sacrificio
de Cristo, sino del sacramento de ese sacrificio. Esta
relacion aparece claramente por la identidad de la
ofrenda del pan y del vino: “Segin esto, en el pasado
precedié una figura del sacrificio consistente en el pan
y en el vino. Y esto es lo que el Sefior realizd y con-
sumé al ofrecer el pan y el caliz de vino mezclado con
agua: el que es la plenitud, consumé la realidad de la
imagen figurativa” (704).

La figura de Melquisedec forma parte de la cate-
quesis comun. San Ambrosio, que alude a ella en mal-
tiples ocasiones, la considera, junto con el mana, la
figura esencial de la eucaristia. “Vemos cémo la figura
de estos sacramentos precedié a la época de Abrahan,
ya que fue San Melquisedec, que no tiene principio
ni fin en el tiempo, quien ofreci6 el sacrificio” (De
Sacr., V, 1; Botte, 88). Esto da pie a San Ambrosio
para establecer la anterioridad del sacrificio cristiano
respecto del sacrificio mosaico: “Escucha lo que te
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digo: que los misterios de los cristianos son anterio-
res a los de los judios. Si los judios se remontan a
Abrahéan, la figura de nuestros sacramentos se remonta
al tiempo en que el sumo sacerdote Melquisedec vino
ante Abrahan vencedor y le ofreci6 el pan y el vino.
¢Quién tuvo el pan y el vino? No Abrahan, sino Mel-
quisedec. Por eso, es él autor de los sacramentos” (De
Sacr., IV, 10; Botte, 80).

El texto de San Ambrosio alude al misterioso pa-
saje de la Epistola a los Hebreos, en que San Pablo
nos muestra a Melquisedec, “sin padre, sin madre, sin
genealogia, sin comienzo ni fin de vida”, como figura
del Hijo de Dios (7, 3). Son conocidas las especula-
ciones a que dio lugar en los primeros siglos este pa-
saje —y el mismo San Ambrosio no se libr6 de su
influencia—, las cuales pretendian ver en Melquisedec
una aparicion del Verbo y del Espiritu Santo® En
todo caso, lo cierto es que la Episiola a los Hebreos
presenta a Melquisedec como figura de Crisio en cuan-
to Sacerdote eterno* No obstante, es preciso recono-
cer que el pasaje no alude a la ofrenda del pan y del
vino como figura de la eucaristia sacramental. Esta
figura, por tanto, jse funda en el Nuevo Testamento
o procede simplemente de la especulacion de los Padres
de la Iglesia?

Un punto que reclama nuestra atencién es el hecho
de que Cristo eligié el pan y el vino como materia
visible de la eucaristia. En efecto, si se tienen en cuen-
ta las reminiscencias véterotestamentarias de que estin
cargadas las acciones de Cristo, no parecera inverosi-
mil que tal eleccion aluda al gesto de Melquisedec,
que igualmente ofrecié pan y vino. Asi lo ha obser-
vado el P. Féret: “A quien se esfuerce por determinar
—escribe— %, mediante los textos, pero yendo maés alla
de los textos, lo que fue, en su desarrollo concreto y
en su poder de evocacion biblica, la Cena del Jueves
Santo, no le pareceran gratuitas las especulaciones
de la Epistola a los Hebreos sobre el sacerdocio de
Jesis seglin el orden de Melquisedec, sino s6lidamente
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fundadas en los hechos evangélicos, sobre todo en la
ofrenda del pan y del vino”.

Las especulaciones de la Epistola a los Hebreos se
basarian, pues, en la intencién misma de Cristo al ins-
tituir la eucaristia. La materia visible de ésta seria una
efectiva alusién al sacrificio de Melquisedec, alusién
intentada por Cristo, no imaginada ulteriormente por
los Padres. Al hablar del bautismo, observabamos
cémo las analogias ilustrativas —el agua para el bau-
tismo, el pan y el vino para la eucaristia— s6lo tenian
valor en cuanto que expresaban analogias teolbgicas
subyacentes. Hemos, pues, de investigar cual es la ana-
logia privilegiada que hace aparecer el sacrificio de
Melquisedec como la figura eminente del sacrificio de
Cristo. En particular, se plantea la cuestién de la su-
perioridad, que subraya la Epistola a los Hebreos y
recoge luego San Ambrosio, del sacrificio de Melqui-
sedec sobre los sacrificios del judaismo.

En este tema ha insistido profundamente un autor
del que todava no hemos hablado, Eusebio de Cesa-
rea. Suya es la observacién de que, si bien los sa-
crificios del judaismo constituyen una etapa nueva en
la preparacion y prefiguracion del Nuevo Testamento,
en ciertos puntos marcan también un retroceso. En pri-
mer lugar, el sacerdocio llegara a ser en Israel patri-
monio de una sola tribu, quedando excluidas las de-
méas. Por el contrario, el sacerdocio de Melquisedec
posee caracter universal y no es privilegio de una de-
terminada casta: “Melquisedec no habia sido escogido
entre los hombres ni ungido con 6leo material” (Dem.
Ev., V, 3; PG, XX1I, 365 B-C). En segundo lugar, el
culto del Antiguo Testamento se halla limitado a un
sitio {inico, el Templo de Jerusalén. Esto constituye un
avance, en la medida en que se trata de un simbolo
visible del monoteismo: la unicidad de santuario revela
la unicidad de Dios. Pero, al mismo tiempo, representa
un retroceso: el profeta Malaquias anunciara, como
un rasgo del reino futuro, “que el sacrificio serd ofre-
cido en todo lugar” (1, 11). Los Padres de la Iglesia
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veran cn esta perspectiva una figura de la eucaristia,
“sacrificio de la Nueva Ley, ofrecido en todo lugar”
(Dem. Ev., I, 10; PG, XXII, 92 C) % En cambio, el sa-
crificio de Melquisedec no esta ligado a un lugar {nico,
sino que puede ser ofrecido en otras partes (XXII,
365 B).

Esto se aplica también a la materia del sacrificio:
“Del mismo modo que quien era sacerdote de los
gentiles no aparece en ninguna parte realizando sa-
crificios corporales, sino bendiciendo a Abrahan en
el pan y en el vino, asi Nuestro Sefior primero vy,
después de El quienes participan de su sacerdocio en
todas las naciones, al efectuar el sacrificio espiritual
segin las normas de la Iglesia, significan los misterios
del cuerpo y de la sangre saludable mediante el pan
y el vino, cosas que Melquisedec vio de antemano en
el Espiritu Santo, empleando simbolos de las realidades
futuras” (XXII, 365 D). La eucaristia presenta, pues,
una semejanza mayor con el sacrificio de Melquisedec
que con los sacrificios del judaismo. E] P. Féret da la
razon de esto: “El pan y el vino presentados por Mel-
quisedec a Abrahan son una ofrenda mds espiritual,
mas proxima a la simplicidad natural, que todas las
matanzas sagradas prescritas por la ley mosaica” (Loc.
cit., p. 229)7.

Es evidente, pues, el significado eucaristico del pan
y del vino. “Asi como, al instituir la eucaristia, en el
transcurso de la cena pascual, quiso mostrar Cristo la
continuidad entre el sacramento que instituia y la alian-
za mosaica, de igual modoe, al instituirlo bajo las es-
pecies de pan y de vino, quiso mostrar su continuidad
con la alianza “nodquica”, de la cual Melquisedec es
sumo sacerdote. Segin esto, Cristo no solo realiza las
figuras del culto del Antiguo Testamento, sino que
asume y transustancia en su propio sacrificio todos los
sacrificios que en todas las religiones y en todos los
tiempos han ofrecido los hombres a Dios. Las especies
de pan y de vino significan precisamente ese caricter
universal del sacrificio de la eucaristia, y a esto se re-
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fiere la liturgia de la misa cuando nos lo muestra pre-
figurado en ““el santo sacrificio, la hostia inmaculada,

que ofrecié el sumo sacerdote Melquisedec™ .

El simbolismo del sacrificio de Melquisedec radica
en los elementos del pan y del vino. En cambio, los
milagros del Exodo deben su simbolismo a las condi-
ciones maravillosas en que es alimentado el pueblo de
Dios. A proposito del bautismo, encontrdbamos ya el
ciclo del Exodo: el paso del Mar Rojo nos era pre-
sentado como figura de ese sacramento. También la
eucaristia aparece prefigurada en el Exodo. Los dos
episodios esenciales son el mana del desierto y la roca
de Horeb, susceptible ésta de una doble interpreta-
ciébn: una bautismal, que se remonta a San Juan, y
otra eucaristica, que es de origen paulino®. Asi, pues,
los sacramentos del Exodo constituyen una figura de
todo el conjunto de la iniciacién que tiene lugar la
noche pascual.

Los Santos Padres ponen de relieve esta relacion.
Por ejemplo, San Juan Criséstomo: “Has visto, a pro-
pbsito del bautismo, cudl era la figura y cudl la reali-
dad. Ahora te voy a mostrar la mesa y la comunion
de los sacramentos eshozados alli, si es que, una vez
mas, no pretendes encontrarlas en su integridad, sino
que te contentas con los hechos, tal y como aparecen,
naturalmente, en las figuras. En efecto, después del pa-
saje dedicado a la nube y el mar, Pablo prosigue: Y
todos tomaron la misma bebida espiritual. De la mis-
ma manera, dice él, que ti, saliendo de la piscina de
las aguas, avanzas con premura hacia la mesa, asi
ellos, saliendo del mar, se acercaron a una mesa nueva
y maravillosa, es decir, el mand. Y asi como ti tienes
una bebida misteriosa, la sangre saludable, asi ellos
tuvieron una especie maravillosa de bebida, ya que,
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donde no habia ni manantial ni aguas corrientes, en-

contraron un agua abundante que brotaba de una arida -

roca” (PG, LI, 247 A-C).

Este pasaje subraya claramente la relacién bautis-
mo-eucaristia. Todo el conjunto de la iniciacion es
considerado como una imitacién sacramental de la sa-
lida de Egipto. Y, por otra parte, el mana y el agua de
la roca aparecen en comexién en cuanto figuras euca-
risticas. Idénticos rasgos se encuentran en Teodoreto:
“Las realidades antiguas eran figuras de las nuevas:
la Ley de Moisés es la sombra; la gracia, el cuerpo.
Cuando los egipcios perseguian a los hebreos, éstos,
atravesando el Mar Rojo, escaparon a su tirania. El
mar es figura de la piscina bautismal; la nube, del Es-
piritu; Moisés, de Cristo Salvador; la vara, de la
cruz; el Faradn, del diablo; los egipcios, de los de-
monios; el mand, del alimento divino; el agua de la
roca, de la sangre del Salvador. En efecto, igual que
aquellos hombres, después de atravesar el Mar Rojo,
gustaron de un alimento divino y de una fuente extraor-
dinaria, asi nosotros, tras el bautismo saludable, parti-
cipamos de los divinos misterios” (PG, LXXX, 257
B-C).

La primera de las dos figuras es el mani. A pesar
de que toda la tradicién alejandrina desde Clemente
a Origenes —siempre en la linea de Filon— considera
el manda, de acuerdo con Mt., 4, 4, como figura de la
palabra de Dios, no obstante la interpretacion euca-
ristica, fundada en Jn., 6, 31-33, es corriente en las ca-
tequesis. Citaremos tinicamente a San Ambrosio . Tras
dejar sentado, con el ejemplo de Melquisedec, que los
sacramentos cristianos son més antiguos que los sa-
cramentos judios, muestra, con el ejemplo del man4,
que son mas eficaces. “Gran maravilla es el mana, con-
cedido por Dios a los Padres. Los cielos les proporcio-
naban un alimento cotidiano, como esti escrito: El
hombre comi6é el pan de los 4ngeles (Salmo 75, 25).
Y, sin embargo, quienes comieron de ese pan murie-
ron en el desierto. En cambio, este alimento que ti1 re-
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cibes, el pan bajado del cielo, te comunica la sustancia

¢ e la vida eterna: es el cuerpo de Cristo. jCuanto su-
pera la luz a la sombra, la verdad a la figura, el cuerpo
del Creador al mana del cielo!” (De Myst., 46; Botte,
123).

Ambrosio pone el acento tanto en las analogias rea-
les del mana con la eucaristia, como en la superioridad
de la realidad sobre la figura. Pero tal superioridad no
debe hacernos olvidar que el mana del Antiguo Testa-
mento era algo mas que un simple alimento profano y
constituia un verdadero sacramento. Es lo que recalca
San Agustin: “El mand significa el pan (eucaristico),
el altar de Dios significa el pan (eucaristico). Pero se
trataba ya de sacramentos: las apariencias son diver-
sas, mas la realidad es la misma. El alimento corporal
es distinto, pues ellos comieron el mana, y nosotros
otra cosa. Pero el alimento espiritual era el mismo para
ellos y para nosotros (Tract. Joh., XXVI, 6, 12; PL,
XXXV, 1612).

Todo esto no carece de consecuencias para el sig-
nificado simbélico del mand. La correspondencia no
reside en la analogia del elemento —que no existe—,
sino en otra mas profunda, que se refiere a las con-
diciones en que, en ambos casos, es concedido el ali-
mento y a los efectos que produce. Se trata, tanto en
el mana como en la eucaristia, de un auxilio que sélo
Dios concede y que el hombre no puede procurarse
por si mismo. Es, pues, una gracia sobrenatural. Por
otra parte, se trata de un alimento cotidiano, lo cual
distingue a la eucaristia, sacramento de cada dfa, del
bautismo, que se recibe una sola vez. Se trata, final-
mente, de un alimento espiritual que deberia ser reci-
bido con disposiciones de fe (I Cor., 10, 3).

Mas ain que en el caso del sacrificio de Melqui-
sedec, la aplicacion del mand a la eucaristia aparece
fundada en la realidad de las cosas. Ademis, se basa
en la Escritura misma. Ya el judaismo habia dado al
mana un significado escatologico. Lo mismo que Dios
habia alimentado a su pueblo con un alimento mila-
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groso en tiempos del Antiguo Exodo, asi lo haria en
los tiempos del Nuevo Exodo escatolégico '. Tal sig-
nificado escatolégico del mand aparece en el Nuevo
Testamento. San Juan escribe en el Apocalipsis: “A
quien venciere, le daré del mand escondido” (2, 17).
E]l mana es colocado en el mismo plano que el arbol
de la vida (A4poc., 2, 7) como figura de la participa-
cién en los bienes divinos del mundo futuro.

Pero la intencién concreta del Nuevo Testamento es
mostrar que ese alimento escatologico esta ya presente
en la Iglesia con la eucaristia. En este punto concuer-
dan las ensefianzas de San Pablo y de San Juan. En
la Primera Epistola a los Corintios, San Pablo, tras
haber dicho que los judios del Exodo comieron el mis-
mo alimento espiritual, afiade: “Estas cosas fueron fi-
guras de lo que a nosotros se refiere” (1 Cor., 10, 6).
Y San Juan pone en boca de Cristo: “Vuestros padres
comieron el mand y murieron. Quien come de este pan,
vivira eternamente” (6, 49-50). Por tanto, la figura eu-
caristica del mana pertenece, no sélo a la tradicién
comun de la Iglesia, sino a la ensefianza misma de
Cristo 12

Hemos visto més arriba como Teodoreto y San
Juan Crisdstomo asociaban la roca de Horeb al mana
como figura de la eucaristia. El mana simboliza el
pan, y el agua de la roca, el vino. Asi, al menos, lo
entiende una tradiciébn que tiene su origen en San
Pablo (1 Cor., 10, 4). Existe, en cambio, otra —de
la que ya hemos hablado— que relaciona la roca de
Horeb con el bautismo y que tiene su origen en San
Juan. Cipriano, en particular, no admite que el agua
de la Toca sea figura del vino eucaristico (Epist., LXIII,
8; CSEL, 705-707). En realidad, se trata de dos formas
de tipologia opuestas entre si: la una insiste prefe-
rentemente en los elementos visibles; la otra, en las
realidades ocultas. De todos modos, la tradicion euca-
ristica de la roca de Horeb esta bien atestiguada. La
hemos encontrado en los Padres de la Iglesia de An-
tioquia. Asimismo aparece, por lo que se refiere a la
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tradicion occidental, en San Ambrosio y San Agustin.

El primero la recoge en sus dos catequesis. En el
De Mysteriis, la asocia al milagro del mana para de-
mostrar la superioridad de los sacramentos cristianos:
“Para los judios broté el agua de la roca, para ti la
sangre del costado de Cristo; a ellos el agua les apagd
la sed para una hora, a ti la sangre te la apaga para
siempre. El judio bebe y vuelve a tener sed; tii, cuan-
do hayas bebido, ya no podras tener sed. Aquello era
figura, esto realidad. Si la figura te parece admira-
ble, mucho mas te parecerd la realidad cuya figura ad-
miras” (De Myst., 48; Botte, 123). La comparacién
con la eucaristia es atin mas explicita en el De Sacra-
mentis: “;Cual es el contenido de la prefiguracién que
nos presenta el tiempo de Moisés? El pueblo judio tenia
sed y murmuraba porque carecia de agua. Entonces
Moisés toca la piedra, y de ésta brota un raudal de
agua, segiin la palabra del Apdstol: Bebian de la roca
espiritual que los acompaifiaba, y esa roca era Cristo.
Bebe también ta, para que Cristo te acompafie. Consi-
dera el misterio. Moisés es el profeta; la vara es la
palabra de Dios; el agua brota: el pueblo de Dios
bebe. El sacerdote golpea, y el agua brota en el ciliz
para la vida eterna” (De Sacr., V, 4; Botte, 89).

San Agustin, al igual que San Ambrosio —y siem-
pre dentro de la tradicién de San Pablo—, asocia el
milagro de la roca al del mana, como figuras de la
eucaristia: “Todos bebieron la misma bebida espiri-
tual. Ellos bebieron una bebida, y nosotros otra. Pero
éstas se diferenciaban sélo por su apariencia visible,
ya que por su virtud oculta significaban ambas la
misma cosa. ;COomo bebieron la misma bebida? Bebian
de la roca que los acompafiaba, y esa roca era Cristo.
La roca es figura de Cristo, y el verdadero Cristo esta
en el Verbo unido a la carne. ;Y cémo bebieron? La
roca fue golpeada dos veces con la vara. El doble golpe
significa los dos brazos de la cruz” (T'ract. Joh., XXVI,
6, 12; PL, XXXV, 1612).

Notese la alusion a la cruz de Cristo. Ambrosio,
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por su parte, hablaba de la sangre que broté de Cristo.
En el fondo de estas dos frases se dibuja el tema
de la sangre que brotdé del costado de Cristo en la
cruz. Sabemos, en efecto, que la tradicién antigua vio,
en el agua que brot6 de la roca del desierto, una figura
de la sangre que broté del costado abierto de Cristo,
considerando ambas cosas como figuras de los sacra-
mentos. Tenemos, pues, aqui una tipologia en tres
planos . Para los Santos Padres, el agua y la sangre
que brotaron del costado de Cristo eran figura del
bautismo y de la eucaristia; asi el agua que broté de
la roca podia ser a la vez figura de ambos. Si bien el
agua de la roca significd generalmente el bautismo, era
natural que también se viera en ella una figura de la
eucaristia. Y a quien pudiera extrafarse de esto, le
responde San Agustin en el pasaje que acabamos de
citar: poco importa aqui la diferencia del elemento vi-
sible, que también existia en el caso del mani; lo que
importa es la virtud invisible que se comunica en am-
bos casos, bien bajo las especies del agua de la roca,
bien bajo las del vino del caliz .

En el pasaje de la Carta a Cecilio donde enumera
las figuras de los elementos eucaristicos en el Antiguo
Testamento, San Cipriano afiade al episodio de Mel-
quisedec el del banquete de la Sabiduria (Prov. 9, 5):
“Por boca de Salomon el Espiritu nos muestra la figura
del sacrificio del Senor, haciendo mencién de la vie-
tima inmolada, del pan, del vino y también del altar:
La Sabiduria, dice, edific6 una casa y la sostuvo con
siete columnas. Inmol6é sus victimas, mezcl6 el agua y
el vino en la copa y preparé su mesa. Luego, envio
a sus doncellas para que invitasen en voz alta a venir
a beber de su copa, diciendo: Venid y comed mis pa-
nes v bebed el vino que he mezclado para vosotros.
Salomén habla de vino mezclado, es decir, anuncia pro-
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félicamente el caliz del Sefior mezclado de agua y
vino” (Epist., LXIII, 5. Véase también Test. 1I, 2;
CSEL, 64).

Con esto aparece un nuevo tema, que corresponde
a un nuevo aspecto de la eucaristia: el del banquete,
como expresion de la unién con la divinidad . No
estamos ya en el ciclo del Exodo, sino en el del Templo.
La liturgia judia celebraba un banquete sagrado que
tenia lugar en el templo, en la montafia de Jerusalén,
y era la sefial visible de pertenencia del pueblo de
Dios. Asi leemos en el Deuteronomio: “Buscaréis a
Yavé en el lugar que Yavé escoja entre todas las tribus
para poner alli su nombre y establecer su morada...
Alli iréis... Al os regocijaréis, vosotros y vuestras
familias, disfrutando de todos los bienes que Yavé os
ha concedido” (Deut., 12, 4-7. Cfr. también 17-18) %,

A través de toda la tradicién judia, encontramos
una serie de textos que presentan los bienes mesiani-
cos reservados para el fin de los tiempos, como un
banquete sagrado, del cual eran figura los banquetes
rituales de la ley. Tal es el sentido del pasaje del Libro
de los Proverbios que citaba San Ambrosio. André
Robert ha demostrado que este pasaje depende literal-
mente de otro del Déutero-Isaias, que presenta la feli-
cidad mesidnica como un banquete:

Oh, vosotros, los sedientos, venid a las aguas,
incluso los que no tenéis dinero.

Escuchadme, y comeréis lo que es bueno,

y vuestra alma se deleitaré con manjares suculentos.

(Is., 55, 1.3.)

El tema vuelve a aparecer en Isaias 65, 11-13. La
literatura apocaliptica desarrollard especialmente esta
idea del banquete mesidnico. Se encuentra ya en el
Apocalipsis de Isaias:

Y Yavé de los ejércitos preparard
a todos los pueblos, en esta Montania,
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un bangquete de manjares suculentos,
un banquete de vinos excelentes.

Los Apocalipsis no canénicos presentan las mismas
caracteristicas. Asi el IV de Esdras, al describir el
mundo futuro, dice: “Construida esta la ciudad, pre-
parado el banquete” (8, 52). Especial importancia tiene
el Libro de Henoc, que influyé grandemente en el ju-
daismo de la época precristiana e incluso en el Nuevo
Testamento. En €l se repite el tema del banquete esca-
tolégico: “El Sefior de los Espiritus permanecera con
ellos, y comeran con el Hijo del hombre; se sentaran
a su mesa por los siglos de los siglos” (62, 14). Como
se ve, el banquete futuro se caracteriza también por
ser un banquete con el Hijo del hombre. Motivo que
encontramos en el Nuevo Testamento: “Yo os preparo
un reino, como mi Padre me lo preparé a mi, para
que comadis y bebdis conmigo, a mi mesa, en mi reino”
(Le., 22, 29).

Asi, pues, el banquete mesidnico presenta, por una
parte, los mismos rasgos que el banquete litirgico en
el Templo de Jerusalén. Tiene lugar “en la casa de la
Sabiduria” (Prov. 9, 1), cuya identificacién con el
Templo ha demostrado Robert (Loc. cit., p. 377). Tiene
lugar en la Montana (Is., 25, 6): la Montafia de Sidn,
donde Dios mora y donde se realizard la manifestacién
mesianica. Tiene lugar en la Ciudad (4 Esdr., 8, 52):
la Jerusalén terrestre, figura de la Jerusalén celestial.
Pero, al mismo tiempo, este banquete estd por encima
del banquete litlirgico, que no es méas que su figura.
La calidad y abundancia que se le atribuyen estéan
demostrando que no nos hallamos en el plano de la
creacion presente, sino en un mundo transformado (Is.,
25, 6; 55, 1); se trata de bienes espirituales (Is., 55,
3), simbolizados por los manjares visibles del banquete
litdrgico; finalmente —y este rasgo es de particular
importancia—, mientras a los banquetes rituales ju-
dios eran admitidos sblo los miembros del pueblo de
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Israel, al banquete escatolbgico son admitidos “todos
los pueblos” (Is., 25, 6).

Vemos, pues, que la tipologia del banquete sagrado
aparece ya en el Antiguo Testamento. El Nuevo, como
en el caso del mani y de la roca, se limitard a afirmar
que el banquete —naturalmente, mas precisado y en-
riquecido en su contenido— se ha hecho realidad con
Cristo, pues con El llega la plenitud de los tiempos
mesidnicos. A este respecto, hemos de conceder espe-
cial importancia a los banquetes de Cristo que nos
narra el Evangelio: aparecen revestidos de un signi-
ficado religioso y realizando ya el banquete mesianico
prefigurado por los banquetes rituales del Antiguo Tes-
tamento. Varios autores recientes —en particular, Loh-
meyer 7, Cullmann®® y el P. de Montcheuil—'* han
puesto de relieve este caracter significativo de los ban-
quetes del Evangelio. “Los banquetes ordinarios de Cris-
to —escribe el P. de Montcheuil— tienen algo de sacra-
mental... El hecho de que Cristo no se haya limitado
a presentarse como maestro, sino que haya buscado
esta comunidad de mesa con los hombres, jno subra-
ya la intimidad social que quiso establecer con ellos
y su voluntad de reunirlos entre si en torno a su per-
sona?... Pero no basta quedarnos en unas generali-
dades que se refieren simplemente al significado —en
cierta manera, universal— de la comunidad de mesa.
Conviene averiguar qué pudo representar ésta en el
pensamiento de Cristo y de los evangelistas... E] Evan-
gelio, en la misma linea del Antiguo Testamento, em-
plea en sentido religioso la metéfora del banquete”.

Un anélisis mas detallado de los banquetes de Cris-
to narrados en el Evangelio nos muestra que ese sig-
nificado, ademas de religioso, es propiamente mesia-
nico: se presentan como la realidad prefigurada por
los banquetes del Antiguo Testamento de que hemos
hablado. En primer lugar, el hecho de que Cristo par-
ticipe en banquetes encierra un significado mesianico
como expresiéon de la alegria anunciada por los pro-
fetas. Esto se ve claramente en el pasaje que sigue
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al relato del banquete ofrecido a Cristo por Mateo. Los
discipulos de Juan se escandalizan: “;Por qué, mien-
tras nosotros y los fariseos observamos el ayuno, tus
discipulos no lo observan?” (Mc., 2, 18). Cristo res-
ponde: “;Acaso los amigos del Esposo pueden sentir
tristeza, mientras el Esposo estd con ellos?” (2, 19).
Los banquetes vienen a ser, por tanto, una expresién
del caracter de alegria mesianica creada por la pre-
sencia de Cristo®. Al periodo de la espera, represen-
tado por Juan, sucede el de la presencia, el de Jesis.
La misma oposicion entre Juan y Jesiis se repite en
otro pasaje: “Vino Juan el Bautista, que no comia
pan ni bebia vino, y decis: Estd poseido por el de-
monio. Vino el Hijo del Hombre, que come y bebe, y
decis: Es comilén y bebedor de vino, amigo de publi-
canos y pecadores” (Lc., 7, 33-34).

Este pasaje manifiesta un segundo caracter de los
banquetes de Jesus, que causé extrafieza a quienes
fueron testigos y suscité la reprobacion de los fari-
seos: que no rehusara comer “con publicanos y pe-
cadores”. Es significativo que a esta expresién siga
inmediatamente, en Lucas, el relato del banquete en
casa de Simén el fariseo, donde Jeslis acoge a la peca-
dora de Magdala. Asimismo el banquete de Jesiis en
casa de Mateo el publicano, que precede al pasaje
sobre el ayuno que acabamos de mencionar, suscité
las murmuraciones de los fariseos: “;Por qué vues-
tro maestro come con publicanos y pecadores?”’ (Mc.,
2, 16). A lo cual Jestis responde: “No he venido a
llamar a los justos, sino a los pecadores”. Palabras
que definen el significado del banquete, como atina-
damente observa el P. de Montcheuil: “Aceptando
esta intima comunidad con los pecadores, Jestis da a
entender que viene a destruir toda barrera entre los
hombres pecadores y Dios... Se trata de un acto de
alcance religioso que revela el punto mas esencial de
la misién de Cristo” (loc. cit., pp. 32-33)2.,

Asi, pues, los banquetes de Cristo en el Evangelio
se presentan como la realizacién del banquete mesig-
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nico anunciado en las profecias y los apocalipsis. Pero,
de la misma manera que la multiplicacién de los pa-
nes aparece, a un tiempo, como realizacién de la figura
del mana y profecia de la eucaristia, asi los banquetes
de Cristo aparecen a su vez como prefiguracién de la
admisién de las naciones a la comunidad mesianica,
que se realiza en la Iglesia. En un pasaje de Sen Lu-
cas, Cristo afirma que el cumplimiento de las promesas
no consiste en “haber comido y bebido con EI” du-
rante su vida terrena. En efecto, “alli habra Hanto y
crujir de dientes, cuando vedis a Abrahan, Isaac y
Jacob en el reino de Dios y vosotros sedis arrojados
fuera. Y vendran de Oriente y de Occidente, del Sep-
tentrién y del Mediodia, para sentarse a la mesa en el
reino de Dios” (Lc., 13, 28-29). André Feuillet ha
demostrado que aqui se alude a la admision de los
gentiles en la Iglesia 2.

Por lo demaés, la conversién de las naciones paganas
como realizacién del banquete escatologico aparece
afirmada formalmente en-la parabola de los invitados
al banquete, que sigue al pasaje citado. Asistiendo Je-
sGs a un banquete en casa de un jefe de los fariseos,
dijo un invitado: “Dichoso el que coma en el Reino
de los cielos”. Cristo respondié: “Un hombre prepard
un gran banquete, al que habia invitado a muchos.
Y a la hora sefialada dijo a sus invitados: Venid,
porque todo estd dispuesto; y todos undnimemente se
excusaron. Entonces el duefio de la casa, irritado, dijo
a su siervo: Sal por las plazas y calles de la ciudad
y trae los pobres, tullidos, ciegos y cojos” (Lc., 14,
16-21). Es de notar, como ya observé Origenes (Co.
Cant., 111, PG, XIII, 155), que este pasaje parece alu-
dir al tema del Antiguo Testamento de que hemos par-
tido: el banquete de la Sabidurfa. Asi como en los
Proverbios la Sabiduria enviaba a sus siervas para
que invitaran a cuantos hallasen al festin preparado en
el Templo, asi el Padre de familia envia a sus siervos
para que convoquen al festin preparado a todos los
que encuentren. La Iglesia, pues, viene a ser la Casa
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de la Sabiduria, donde se distribuye el pan y el vino,
no sblo en figura, sino en sacramento de realidades
divinas. Por tanto, tiene razén la liturgia en aplicar
este pasaje a la eucaristia.

Con esto, sin embargo, la conexién del banquete es-
catolégico con la eucaristia no presenta sino un ca-
racter bastante general. Donde vemos aplicadas expli-
citamente a la eucaristia las profecias de los Proverbios
e Isaias es en la tradicién patristica. Ya hemos citado
el pasaje en que San Cipriano considera el banquete
de la Sabiduria como una de las figuras mas explici-
tas —junto con el mand del desierto— de la eucaristia.
Por su parte, Origenes, en un contexto eucaristico,
relaciona Ja pardbola evangélica del banquete con la
invitacion al banquete de la Sabiduria: “La Iglesia
pide a los servidores de la palabra que la introduzcan
en la bodega, es decir, en el lugar donde la Sabiduria
mezcl6 el vino, e invita por medio de sus servidores
a todos los que estdin en la ignorancia, diciendo:
Venid, comed mi pan y bebed el vino que he mezclado.
Esta es la Casa del banquete, donde cuantos vienen
de Oriente y Occidente se sentardn con Abrahan, Isaac
y Jacob en el Reino de los cielos. En esta Casa desean
entrar, haciéndose perfectas, la Iglesia y cada una de
las almas, para saborear las doctrinas de la Sabiduria
y los misterios de ]a ciencia como las delicias de un
banquete y el gozo del vino” (Co. Cant., 3; PG, XIII,
155).

Idéntica interpretacién ofrecen San Gregorio de Nisa
y San Ambrosio, sin referencia eucaristica explicita,
pero aludiendo claramente al sacramento. El primero
escribe: “La vifia en flor anuncia el vino que un dia
llenard la copa de la Sabiduria y serd servido a los
invitados para que alcancen a placer, en la Revelacién
divina, la sobria embriaguez que eleva a los hombres
de las cosas terrenas a las invisibles” (XLIV, 873 A).
Y en un contexto paralelo Gregorio explica: “Para
quienes penetran el sentido oculto de la Escritura, no
existe diferencia entre lo que aqui se dice y la insti-
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tucién del sacramento en la Cena” (XLIV, 989 C).
Se recordard, por otra parte, que el perfume de la
vifia se halla relacionado con la confirmaci6n, igual
que el vino de la vifia con la eucaristia. Es un caso
de ese paralelismo mistico-sacramental, tan caracteris-
tico de los Padres Griegos %.

La interpretacion sacramentaria es més explicita en
San Ambrosio: “Quieres comer, quieres beber. Ven al
banquete de la Sabiduria, que invita solemnemente a
todos los hombres diciendo: Venid, comed mi pan y
bebed el vino que he mezclado. No temas que en el
banquete de la Iglesia te falten perfumes agradables,
o manjares deliciosos, o bebidas variadas, o servidores
idéneos. Alli encontrards la mirra, es decir, la sepul-
tura de Cristo, de modo que, sepultado con él por el
bautismo, resucites también de entre los muertos, como
¢l resucito. Alli comeras el pan que robustece el cora-
z6n del hombre y beberds el vino, para que alcances
la plena estatura de Cristo” (De Cain et Abel, 1, 5;
CSEL, XXXII, 1, 356). El paralelismo con el bautismo
v la alusién al banquete eucaristico no dejan lugar a
duda sobre el sentido eucaristico del texto 2.

Como hemos visto, el pasaje de la Sabiduria no era
la tnica profecia referente al banquete escatolégico.
Asimismo hemos observado que este tema aparece tam-
bién en los profetas y en los apocalipsis. En concreto
nos deteniamos en dos pasajes de Isaias (55, 1 y 25,
6). Ahora bien, los Padres de la Iglesia aplican esos
dos textos al banquete eucaristico. El primero se en-
cuentra en Didimo el Ciego: “Vosotros los sedientos,
venid a las aguas, incluso los que no tenéis dinero;
venid y gustad el vino exquisito y los manjares sucu-
lentos. Mediante el agua se designa al Espiritu Santo
y la fuente de la piscina bautismal. El vino y los man-
jares designan lo que en otro tiempo ofrecian los
judios, y ahora la comunién inmortal del cuerpo y la
sangre del Sefior” (XXXIX, 716 B). La aplicacién de
la profecia al bautismo es muy antigua y se conserva
atin en la liturgia del sdbado santo. Su apelacién a la
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eucaristia es de especial importancia. Didimo subraya
el sentido cultual de los alimentos: se trata del ban-
quete sagrado de la Ley Antigua. Este banquete sa-
grado, en que el profeta ve una figura de los bienes
escatologicos, Didimo nos lo muestra realizado en la
eucaristia.

En cuanto al pasaje del Apocalipsis de Isaias. Ci-
rilo de Jerusalén lo cita en un contexto sacramenta-
rio, pero aplicindolo a la uncién bautismal: “Ya en
los tiempos antiguos, el bienaventurado Isaias habld
de esta uncion diciendo: Y el Sefior preparard para
todas las naciones un banquete en este monte —de
este modo, designa a la Iglesia—; beberan vino, be-
berdn alegria, serdn ungidos con 6leo perfumado”
(XXXIII, 1093 B). La alusién al pbpov se debe a un
malentendido de la traduccién de los LXX. El texto
hebreo no habla de 6leo perfumado, sino de manjares
suculentos, grasos. Pero el pasaje de Cirilo prueba, al
menos, que el texto era utilizado como figura sacra-
mentaria. Asimismo Eusebio aplica el texto a la eu-
caristia. Tras haberlo citado con el mismo error de
traduccién y haber referido el pdpov a la uncién bau-
tismal, termina: “El profeta anuncia a las naciones
la alegria del vino, profetizando asi el sacramento de
la Nueva Alianza, instituido por Cristo y hoy celebrado
visiblemente en todas las naciones” (Dem. Ev., 1, 10;
PG, XXII, 92 C).

Eusebio —y lo mismo Ambrosio, como hemos vis-
to— destaca lo que constituye el caracter esencial del
banquete mesidnico con respecto al banquete cultual
judio: el estar abierto a todas las naciones. Esto nos
lleva, por encima de la analogia del pan y del vino
que aparece en algunos de los textos citados, a la idea
teolégica fundamental de que la eucaristia se presenta
como cumplimiento del banquete ritual judio y signi-
fica, por tanto, lo mismo que éste, la participacién
en los bienes de la alianza. Pero, mientras el banquete
judio estaba reservado a quienes habian recibido la
circuncisién y realizado las abluciones rituales, lo que
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caracteriza a los tiempos nuevos, inaugurados por el
Mesias, es que el banquete cultual esta abierto a todos.
Esto es verdad de los banquetes de Cristo. Los Padres
nos muestran que también es verdad de la eucaristia,
figura de la cual eran los banquetes de Cristo.

Nos queda por hacer una tltima observacién: este
aspecto del banquete cultual de la Nueva Alianza apa-
rece no sblo en el significado, sino también en el ori-
gen de la eucaristia. Asi como la alusion a Melquise-
dec pudo determinar la eleccién por parte de Cristo
del pan y del vino, asi —y con mayor razon— el
caracter de banquete que presenta la eucaristia viene
a ser una repeticion del banquete cultual del Antiguo
Testamento. En efecto, el banquete en el curso del cual
Cristo instituy6 la eucaristia parece haber sido un ban-
quete cultual, una jaburd, segiin solian celebrarlas las
comunidades judias. Concretamente, la plegaria de la
consagracién es un eco de la plegaria de bendicién
sobre el pan y el vino que solia pronunciar el presi-
dente en estos banquetes . Cristo, pues, instituyo el
banquete de la Nueva Alianza en €l marco de un ban-
quete cultual judio, asi como su muerte en la cruz tuve
lugar en el marco de la conmemoracion judia de la
Pascua. Lo cual subraya expresamente la relacion,
tanto de continuidad como de diferencia, que se da
entre tales banquetes sagrados y la eucaristia.

Ya no puede caber duda de la importancia de estas
figuras para la inteligencia de la eucaristia. Asi como
penetrabamos en el significado de los ritos bautisma-
les a base de referencias al Antiguo Testamento, lo
mismo podemos hacer con los ritos eucaristicos. Si
queremos comprender por qué Cristo instituy6 el sa-
cramento de su sacrificio bajo la forma de un ban.
quete en el que son distribuidos el pan y el vino,
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habremos de considerar las alusiones al Antiguo Tes-.

tamento que tales ritos suponen —y que estaban pre-
sentes en el espiritu de Cristo—, en vez de recurrir
a simbolismos que podriamos elaborar por propia
cuenta. S6lo asi tendremos la maxima probabilidad de
conocer €l verdadero significado de los ritos. Seme-
jante bisqueda nos lleva a ver en el pan y el vino una
alusién al sacrificio de Melquisedec, al mand del de-
sierto, al sacrificio del Templo. Asi comprendemos
cémo la eucaristia es un sacrificio espiritual y univer-
sal, el alimento del pueblo de Dios en su marcha hacia
la tierra prometida, la participacién de todas las na-
ciones en la comunién de los bienes divinos.

188

CAPITULO X

EL CORDERO PASCUAL

Hasta aqui hemos venido analizando por separado
las figuras biblicas del bautismo, la confirmacién y la
eucaristia. Pero existen algunos lugares biblicos, de
especial importancia, donde aparece figurado todo el
conjunto de la iniciacién: el capitulo 12 del Exodo,
el Salmo 22 y el Cantar de los Cantares, que desem-
pefiaban un importante papel en la liturgia pascual,
pues de ellos se tomaban las lecturas y el canto. Asi
se explica que hayan sido estudiadas mas cuidadosa-
mente sus relaciones con los sacramentos administrados
durante la noche pascual. Al analizarlos ahora como
conclusién de nuestro estudio de los sacramentos, nos
proporcionaran una vision de conjunto, cada uno en
funcién de una perspectiva biblica particular.

La iniciacién cristiana tenia lugar la noche del sa-
bado sante al domingo de Pascua. Esta circunstancia
la ponia en relacién directa con la muerte y la resu-
rreccion de Cristo. Pero la resurreccion de Cristo
tuvo como marco la fiesta judia de la Pascua. Es, pues,
natural que la liturgia de la iniciacion esté cargada
de reminiscencias de la salida de Egipto. Por su parte,
el conjunto de la Pascua judia presentaba dos aspec-
tos que podian ser considerados como figuras de la
iniciacion cristiana. El primero viene determinado por
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el conjunto paso del Mar Rojo-mand-roca de Horeb.
Todas estas figuras han sido estudiadas aisladamente
al referirnos al bautismo y a la eucaristia, sacramen-
tos que el Nuevo Testamento nos invita ya a ver sim-
bolizados en ellas.

Pero enconiramos un segundo grupo de hechos, con-
siderado también como figura de la iniciacion: la un-
cién, con la sangre del cordero, de las jambas y el
dintel de las puertas para preservar del dngel extermi-
nador a los primogénitos, uncién que va acompafada
de la consumicién del cordero con panes 4cimos y hier-
bas amargas. Estos dos aspectos de la Pascua corres-
ponden a las dos traducciones de la palabra Pascha
que encontramos en los Padres de la Iglesia. La mayor
parte, siguiendo a Filon, la traducen por Swibastc “ac-
cibn de pasar a través”, refiriéndose al paso del Mar
Rojo; pero otros, en particular Teodoreto, prefieren
traducir omépbacig “accidn de pasar por encima, pasar
de largo”, aludiendo al dngel exterminador, que paso
de largo ante las puertas marcadas con la sangre del
cordero !. Y éste es el verdadero significado de la pa-
labra. Bajo este segundo aspecto, consideraremos nos-
otros el conjunto de los ritos de la Pascua como figura
de la iniciacién cristiana.

No cabe duda que el episodio del angel extermina-
dor que respeta a los primogénitos de las casas se-
fialadas con la sangre del cordero es una figura emi-
nente de la redencién. Se trata de un theologiimenon
esencial en la Escritura: el mundo se halla en poder
del pecado, y el juicio debe caer sobre ese mundo
pecador, pero Dios perdona a quienes estdn marcados
con la sangre de Cristo. Sin embargo, el aspecto que
aqui nos interesa es el sacramentario. Este episodio
tiene estrecha relacién con el bautismo, pues prefigura
lo que realiza el bautizado: el hombre es pecador;
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el bautismo es un juicio que destruye a ese hombre
pecador; pero, destruido el pecado por obra de Cristo,
el bautismo engendra al hombre nuevo. En este sen-
tido, el episodio de la Pascua es andlogo al del diluvio
y al de Rahab, que aparecen como figuras de uno de
los aspectos de la redencion y, por tanto, del bautismo.

Por otra parte, en la uncién con la sangre del cor-
dero vieron los Padres una figura, no sélo del con-
tenido del bautismo, sino también de uno de sus ritos.
En el caso del diluvio, el tema de la muerte y de la
resurreccién estd relacionado con el agua bautismal;
en el caso del cordero, con la consignatio. Asi como
la uncién de las puertas de las casas con la sangre
ahuyenta el dngel exterminador, asi la uncién hecha
en la frente de los candidatos ahuyenta al demonio.
La uncién con la sangre es, pues, figura de la cruz
que salvaria a los cristianos.

Esta idea aparece en fecha muy temprana. El pri-
mero en reflejarla es Justino: “Los salvados en Egipto
lo fueron gracias a la sangre de la Pascua con que
se habian sehalado el dintel y las jambas de las puer-
tas. Porque la Pascua es Cristo, que fue luego inmo-
lado. Y de la misma manera que la sangre de la Pascua
sav6 a los que estaban en Egipto, la sangre de Cristo
preservara de la muerte a los que en El creyeron.
¢Acaso Dios se habria equivocado, si las puertas no
hubiesen tenido esa sefial (awpeiov)? No; pero asi se
anunciaba de antemano la salvacién que traeria la
sangre de Cristo, por quien son salvados (los pecado-
res) de todas las naciones cuando, tras haber recibido
el perdon de sus pecados, no vuelven a pecar” (Dial.,
CXI, 4). La palabra “sefial” (onpeiov) designa para
Justino la sefial de la cruz. Esta sefial, hecha con la
sangre, preservo a los judios, y esta misma sefial es la
que preserva a los pecadores que con ella fueron mar-
cados en el bautismo.

Con el transcurso del tiempo, esta interpretacién sa-
cramentaria ira adquiriendo mayor precision. En la
Homilia pascual de Hipdlito de Roma leemos: “La
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sangre como signo es el misterio ({uoTyptov) cruento
del sello (oppayic) de Cristo. El signo no era enton-
ces realidad, sino figura de la realidad futura. Todos
los que llevan esa sangre impresa en sus almas, segin
prescribia la Ley que fuera impresa y marcada en las
casas, seran respetados por el azote exterminador. Tan-
to en las casas como en las almas, la sangre es como
una sefal de preservacién. Las almas, en efecto, son
una casa consagrada por la fe y el Espiritu Santo. Tal
es el misterio de la Pascua c6smica y universal” (Nau-
tin, 143). Obsérvese con cuanta precisiéon expone este
pasaje la teologia pascual. Por otra parte, la sphragis
designa claramente la consignatio bautismal. Lo que
consagra al alma es la sefial de la cruz trazada sobre
la frente. De este modo, el misterio pascual se extiende
a todo el cosmos de las almas?

El significado bautismal de la figura se corrobora
por su empleo en las catequesis mistagbgicas. Aparece
especialmente en Cirilo de Jerusalén, aplicada a la
renuncia a Satands que iba acompafada de la impo-
sicién de la sefial de la cruz: “Conviene que sepdis
que ya en la historia antigua hay simbolos de la re-
nuncia a Satanas. En efecto, cuando el Faradn, tirano
duro y cruel, oprimia al pueblo noble y libre de los
hebreos, Dios envié a Moisés para librarlos de la es-
clavitud de los egipcios. Los dinteles de las puertas
fueron marcados con la sangre del cordero, para que
el Exterminador pasara de largo ante las casas sefiala-
das con el signo (onpeiov) de la sangre. Pasemos ahora
de las cosas antiguas a las nuevas, del tipo (tdmos) a
la realidad. Alli Moisés fue enviado por Dios a Egipto;
aqui Cristo es enviado por el Padre al mundo; alli
se trata de liberar al pueblo de la opresion de Egipto;
aqui de socorrer a los hombres tiranizados en el mun-
do por el pecado; allf la sangre del cordero ahuyenta
al Exterminador; aqui la sangre del verdadero Corde-
ro, Jesucristo, pone en fuga a los demonios” (XXXIII,
1068 A).

El altimo rasgo ofrece especial interés. Al hablar
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de la sphragis, vimos cémo una de sus caracteristicas
era la virtud de ahuyentar a los demonios; aqui la
alusion a los demonios ahuyentados por la sangre de
Cristo se refiere, sin duda, a la sphragis sacramental.
Pero esta relacion a la sphragis se encuentra explicita
en otros textos3 Gregorio de Nacianzo, a proposite
del bautismo de los nifios, escribe en su Sermdn sobre
el bautismo: “Mas vale ser bautizado sin tener con-
ciencia de ello que morir sin haber recibido el sello
(oppayis) ni haber sido iniciado. Prueba de esto es la
circuncisién al octavo dia, que era una especie de
sphragis figurativa y se daba a los nifios sin uso de
razén, asi como la uncion de las puertas, que preser-
vaba a los primogénitos en virtud de realidades de las
que no tenfan conciencia” (XXXVI, 400 A). Es ca-
racteristico el paralelismo con la circuncision, figura
esencial de la sphragis bautismal, y también la idea
de que se trata de un rito material y no sélo de un
acto espiritual.

Esta aplicacién bautismal adquiere toda su evidencia
con Cirilo de Alejandria. Comentando, en el De Ado-
ratione, la fiesta judia de la Pascua, escribe: “El texto,
al decir que han de ungirse las entradas de las casas,
esto es, las jambas y el dintel de las puertas, afirma
que la aspersién de la sangre salva a quienes han
recibido la uncidn: el sacramento de Cristo, en efecto,
impide la entrada a la muerte y se la hace imposible.
Por eso, nosotros, ungidos con la sangre sagrada, se-
remos también mdas fuertes que la muerte y desprecia-
remos la corrupcion” (LXVIII, 1069 A). La uncién
de los dinteles es figura del sacramento, que marca
las almas con el sello de Cristo, cerrando asi en ellas
el paso a la Muerte. Lo que la sangre del cordero rea-
lizd en otro tiempo con los judios, lo realiza el bau-
tismo con los cristianos, “pues la eficacia de los di-
versos sacramentos no puede disminuir” (LXVIII,
897 C)4

No menos explicita aparece esta doctrina en las Ho-
milias pascuales del Pseudo-Criséstomo, en quien des-
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cubrimos la tradicién de Cirilo de Alejandria. La se-
gunda homilia trata, sucesivamente, del “sacramento
de la uncién” y de “la suncién que hace presente en
nosotros el cuerpo divino” (LIX, 727 B). La Pascua
viene a ser, pues, figura del conjunto de la iniciacién.
“La redencién operada por Cristo se convierte en sig-
no (onpeiov) saludable para quienes participan de ella.
Y, viendo este signo, Dios salva a los marcados con
él mediante la fe. Porque no hay otro medio de librar-
se del angel exterminador que la sangre de Dios de-
rramada por amor nuestro. En virtud de esta sangre,
recibimos el Espiritu Santo. En efecto, el Espiritu y
la sangre estdn intimamente relacionados, de modo
que por la sangre, que nos es connatural, recibimos
el Espiritu, que no nos es connatural, con lo cual la
muerte no puede tenmer acceso a nuestras almas. Tal
es la sphragis de la sangre” (LIX, 726 D-727 A).

En la uncién de las puertas encontramos figurada
toda una teologia sacramentaria de la uncién bautis-
mal. La uncién en la frente con la sefial (onsiov) de
la cruz es el signo visible figurado por la uncion con
la sangre del cordero. Signo visible que opera un efec-
to invisible. Dios reconoce y el angel respeta a quien
esta marcado con este signo. El Espiritu se derrama
en él. La realidad significada por la sphragis es pre-
cisamente esa efusion del Espiritu. Y quien tiene en
si la vida del Espiritu adquiere la incorruptibilidad
y escapa al poder de la muerte. El nexo de la sphragis
con el Espiritu Santo nos introduce méas de lleno en
la teologia sacramentaria®. Asi queda expresado el
doble aspecto de la sphragis: sello de la cruz y sello
del Espirittu.

La teologia occidental no es menos precisa. En ella
veremos, en conclusién, el testimonio mdas explicito
de la simb6lica bautismal de la uncién de las puertas.
San Agustin, en el De catechizandis rudibus, propone
un modelo de instrucciéon para los candidatos al bau-
tismo v escribe: “La Pasién de Cristo fue prefigurada
por el pueblo judio, cuando recibié la orden de mar-
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car las puertas de las casas con la sangre. Hoy de-
bes ti ser marcado en la frente, como si fuera una
puerta, con el signo de su Pasion y de su Cruz, con
el cual son marcados todos los cristianos” (PL, XL,
335). San Agustin alude explicitamente al rito de la
sphragis, que tenia lugar durante la preparacién al
bautismo, y, de una manera mas general, a la sefial
de la cruz con que todos los cristianos eran marcados
en la frente 8.

Con esto descubrimos un nuevo aspecto de la teo-
logia de la sphragis: al ser signo que ahuyenta al 4n-
gel exterminador, es también expresién del amor gra-
tuito de Dios, que perdona a quienes estdn marcados
con la sangre de su Hijo. Se trata de un aspecto ca-
pital de la redencién, incorporado a la simbélica del
rito de la sphragis a través de la sefial marcada en
las casas. Por otra parte, conviene observar que esta
simbolica nos ayuda a comprender €] signo externo
de la sphragis, que consiste en la sehal de la cruz tra-
zada en la frente. Sefial que, a su vez, esta directa-
mente relacionada con la sangre de la Pasion. Este
doble aspecto de la sangre y de la cruz constituia el
rito de la Pascua judia; de €l se hace eco el rito cris-
tiano mediante la sefial de la cruz, simbolo de la san-
gre de la Pasién’.

Acabamos de ver que el Pseudo-Criséstomo unia
la uncién de las puertas y la consumicién del corderc
como figuras del bautismo y de la eucaristia. Pasa-
mos ahora a examinar el segundo de estos elementos.
Por de pronto, la cuestién se plantea aqui de un modo
totalmente distinto, ya que, mientras la uncién de las
puertas fue considerada desde el principio como figura
del bautismo, no sucede lo mismo con la simbélica eu-
caristica del banquete pascual. Decimos la simbélica
eucaristica, pues la interpretacién figurativa de este
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banguete es, por el contrario, una de las mas antiguas
en el cristianismo. La tradicién primitiva vio en él
preferentemente una figura de las circunstancias de la
Pasiéon de Cristo o de la vida espiritual del cristiano.
La interpretacién sacramental aparecié mas tarde.

El banquete pascual —lo mismo que el banquete de
la Sabiduria y €l banquete del Templo— fue conside-
rado ya en el judaismo como figura del reino futuro,
como festin mesianico. “La idea del banquete pascual
—escribe Leenhardt— estaba dominada por el recuer-
do de la redencion ya realizada y por la espera de una
nueva redencion que realizaria definitivamente las vir-
tualidades de la primera”®. En el Nuevo Testamento
se encuentra un eco de esta interpretacion escatoldgica:
“Ardientemente he deseado comer esta Pascua con vos-
otros antes de padecer. Porque os digo que no la co-
meré mas hasta que sea cumplida en el Reino de Dios”
(Le., 22, 15). Asi, pues, la Pascua que Cristo comid
con sus discipulos en visperas de la Pasién es figura
del banquete mesianico al que Cristo invita a los suyos
en el Reino del Padre.

Pero es evidente que estas palabras, pronunciadas
inmediatamente antes de la institucion de la eucaris-
tia, estdn relacionadas con ella. El banquete eucaristico
es un eslabon intermedio entre el banquete pascual ju-
dio y el banquete mesianico; constituye la realizacién
anticipada del banquete mesianico, prefigurado por el
banquete pascual. En esta linea, la Primera Epistola de
San Pedro, que es quizd una exhortacion dirigida a los
neobautizados en el marco de la Pascua, describe la
vida cristiana inspirdndose en el ritual de la Pascua
judia: “Cefiidos los lomos de vuestra mente, sed so-
brios y poned toda vuestra esperanza en la gracia que
os sera traida en la revelacién de Jesucristo” (I Peir.,
1, 13). Como se ve, aqui las circunstancias de la Pas-
cua son aplicadas a las disposiciones del alma cristiana
y no propiamente a la eucaristia. Es la interpretacion
que encontraremos en todo el conjunto de la tradicion
antigua.
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El primer texto que contiene una alusién precisa a
la eucaristia es la Homilia pascual de Hipélito: “Come-
réis en una casa; una es la sinagoga, una la casa, una la
Iglesia, donde es consumido el santo cuerpo de Cristo”
(41; N. 163). La interpretacion que ve en la casa donde
se ha de comer la Pascua una figura de la unidad de
la Iglesia es bastante antigua. Aparece ya en Cipriano
junto con el arca de Noé y la casa de Rahab (De unit.
Eccles., 8; CSEL, 217). Esta alusion a la Iglesia es,
sin duda, lo que ha llevado a Hipolito a hablar del ban-
quete pascual como figura de la eucaristia. De hecho,
para participar en ésta es necesario estar en la casa,
es decir, en la Iglesia. Luego el banquete pascual pre-
figura concretamente la concepcién de la eucaristia
como sacramento de la unidad.

La simbélica eucaristica del banquete pascual al-
canza su méxima expresion con Cirilo de Alejandria.
En los Glaphyres, relaciona el precepto de comer la
Pascua por la noche con el hecho de que la eucaris-
tia sacramental esté reservada a la vida presente: “El
texto prescribe comer las carnes por la noche, es decir,
en el mundo presente. Asi lo ha llamado San Pablo al
decir: “La noche estd avanzada, el dia se avecina. Por
dia entiende el siglo futuro, cuya luz es Cristo. El
texto, pues, habla de comer las carnes en este mundo.
En efecto, mientras estamos en este mundo, nuestra
comunién con Cristo mediante la santa carne y la san-
gre preciosa es todavia imperfecta. Pero, cuando lle-
guemos al dia de su poder y subamos al esplendor de
los santos, seremos santificados de otra manera, cono-
cida s6lo por aquel que distribuye los bienes futuros”
(LXIX, 428 B).

El banquete pascual que el pueblo celebré cuando
se hallaba todavia en la oscuridad de la noche, antes
del dia de su liberacién, es también simbolo de la eu-
caristia como forma de la comunién con Cristo en la
vida presente y como figura del festin del siglo futuro.
Cirilo, por su parte, pone en conexién este caricter
presente de la eucaristia con la relacion existente entre
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el cordero pascual y la muerte de Cristo. “La comu-
nién con la santa carne y la bebida de la sangre salu-
dable contienen la confesién de la Pasién y de la muer-
te que Cristo recibié por nosotros, segin él mismo
dijo al instituir para los suyos las leyes del sacramen-
to: Cuantas veces comiereis este pan y bebiereis este
caliz, anunciaréis la muerte del Sefior. Asi, pues, en el
siglo presente anunciamos su muerte mediante la co-
munién con estas realidades; cuando estemos en la
gloria del Padre, ya no serd tiempo de confesar su
Pasion, sino de contemplarle puramente, como Dios,
cara a cara” (LXIX, 428 C).

Con todo esto queda claro bajo qué aspecto la eu-
caristia esta simbolizada en el banquete pascual. Lo ca-
racteristico de éste es la consumicién del cordero inmo-
lado. Ahora bien, el cordero inmolado es figura de
Cristo en su Pasién, como ensefia ya San Juan (19,
36). Por consiguiente, la eucaristia en cuanto banquete
pascual es el sacramento de Cristo inmolado: un me-
morial de la Pasién. Ese es, precisamente, e] sentido del
pasaje de I Cor., 11, 26, citado por Cirilo. Se podria
preguntar si tal pasaje no es una alusién de Cristo al
marco pascual de la institucién de la eucaristia, sobre
todo teniendo en cuenta que las resonancias pascuales
de la Primera Epistola a los Corintios son bastante nu-
merosas . Poco a poco se va perfilando la importancia
teolégica del tema eucaristico del cordero pascual.

El De Adoratione repite los temas de los Glaphy-
res; en concreto, la oposicién entre la vida presente,
tiempo de los sacramentos, y la vida futura, tiempo
de la visién *°. Recurriendo a una alegoria del cordero,
explica la relacién de la eucaristia con la vida espiri-
tual: “Al decir que se ha de comer la cabeza junto con
las patas y los intestinos, el texto sugiere que quien ha
participado en Cristo por la comunién de su santa carne
y de su sangre, debe poseer también su espiritu y de-
sear adquirir sus disposiciones interiores comprendien-
do lo que hay en El La cabeza, en efecto, es figura
del espiritu, las patas figura de las obras y los interiora
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de las victimas figura de la vida interior y oculta”
(LXVIII, 1072 A). _
Semejante alegoria podria parecer un tanto curiosa.
Pero, de hecho, a partir del siglo 11, las diversas par-
tes del cordero fueron objeto de una interpretaciéon
simbélica. Hipélito ve en la cabeza y en el corazon un
simbolo de la divinidad de Cristo; en las patas, un
simbolo de su encarnacién (29; Nautin, 155). Grego-
rio de Nacianzo presenta una interpretaciéon aniloga
(PG, XXXVI, 645 A). Y asimismo en Gaudencio de
Brescia leemos: “Fijate que la cabeza simboliza la di-
vinidad; las patas, la encarnacién al fin de los tiem-
os; los interiora, los misterios ocultos” (CSEL,
LXVIII, 27). Cirilo, en cambio, ve en la cabeza el pen-
samiento de Cristo, en los intestinos las disposiciones
de su corazén, en las patas sus obras. Por ello, la eu-
caristia debe consistir en asimilar las disposiciones, el
espiritu, las costumbres de Cristo. Es éste el primer
esbozo de una doctrina sobre “el interior de Jesucristo”.
Hemos aludido repetidas veces al parentesco que
presentan las Homilias pascuales del Pseudo-Cnsés‘tp-
mo y los escritos de San Cirilo. Parentesco que también
aqui se verifica. En la segunda Homilia pqs’cual, tras
haber comparado el bautismo con la uncién de las
puertas, presenta el banquete pascual como figura de l:a
eucarisia. Las prescripciones que regulan la consumi-
cién del cordero son interpretadas en relacién con las
disposiciones necesarias para la comunién. La ley pro-
hibia comer las carnes crudas. Lo cual podria parecer
extrafio, tomado al pie de la letra, pues a nadie se le
ocurriria comer carne cruda. “Pero para nosotros esto
encierra un profundo sentido y significa que nadie ha
de acercarse con negligencia a la comuncién del santo
cuerpo. De él no participan quienes lo reciben sin res-
peto y no responden mediante obras buenas a la unién
con él. Asimismo quienes convierten la eucaristia en
opiparos banquetes, haciendo de la comunién §antiﬁ-
cante un pretexto para comer y beber, son recriminados
por el Apéstol, porque no se llegan santamente a lo
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que es santo. Son, pues, culpables de impiedad quie-
nes no preparan sus cuerpos para la comunién con
el cuerpo de Cristo, el que él nos dio para que, unidos
a €él, nos hagamos dignos de recibir el Espiritu Santo”
(LIX, 727-728).

Como se observara, se pone el acento en la necesi-
dad de la rectitud de intencién para recibir el sacra-
mento, tanto que llega a parecer una condicién de va-
lidez. Por otra parte —y esto es caracteristico de las
Homilias— se insiste también en el Espiritu, A conti-
nuacion, el autor comenta alegéricamente, como Ci-
rilo, las diversas partes del cordero, pero con un sim-
bolismo diferente: la cabeza significa la primera venida
de Cristo, las patas su parusia final. En todo caso,
interpreta el banquete pascual totalmente en funcién de
la comunién eucaristica, segin afirma explicitamente:
“La preparacién del santo alimento fue prescrita por la
Ley en estos simbolos; tal prefiguracién fue estableci-
da con miras a nuestra utilidad” (728 B). En estas al-
timas palabras se trasluce la frase de San Pablo a pro-
posito de la roca del desierto. Nuestro autor aplica el
mismo principio al banquete pascual.

Con esto quedan definidas las caracteristicas de la
tipologia eucaristica del banquete pascual, fundada ya
en el Nuevo Testamento por el hecho de que Cristo
instituyera la eucaristia en el marco del banquete ju-
dic de la Pascua. La figura afecta no a los elementos,
que son distintos —el pan y el vino por un lado, y el
cordero por otro—, sino al banquete en si. Ya en el
judaismo, este banquete era “un sacramento de sal-
vaciéon” "', Pero un sacramento figurativo. La realidad
prefigurada por el cordero se encuentra ahora presente
en la eucaristia, bajo las apariencias del pan y del vino.
La eucaristia es, por tanto, la consumicién del verda-
dero cordero pascual. Su relacién con el banquete pas-
cual le confiere todo el significado simbélico de éste.

Nuestra tipologia subraya con este segundo rasgo un
aspecto capital de la eucaristia: su relacién con la
Pasion de Cristo. En efecto, segin el Nuevo Testa-
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mento, el cordero pascual es figura de la Pasion. Y la
eucaristia, en cuanto prefigurada por el cordero y
pensada segin la categoria pascual, aparece como el
sacramento de la Pasion. Es —con palabras de Cirilo—
memorial de la Pasion. Mas alin: es participacién
en el misterio de la muerte y resurreccién de Cristo.
El cordero pascual era el sacramento de la Antigua
Alianza y recordaba la eleccién gratuita del pueblo de
Israel 2. Asi la eucaristia es “la sangre de la Nueva
Alianza, derramada en remisién de los pecados”, no
s6lo del pueblo judio, sino “de un gran nimero”. Es
el sacramento de la alianza que Cristo, en la cruz, esta-
blecié con la humanidad.

Entre las indicaciones sobre el modo de celebrar el
banquete pascual, hemos prescindido hasta ahora de
las referentes a los 4cimos que se habian de comer con
el cordero. En el texto del Exodo, estos acimos apare-
cen en dos ocasiones a propésito de la Pascua. Forman
parte del banquete pascual y luego Cons.titl}yen el ali-
mento del pueblo durante los siete dias siguientes. Esta
ultima practica es la més antigua. El Pentateuco men-
ciona varias veces la fiesta de los dcimos (Ex., 23', .15;
Lev., 29, 6-8; Nim., 28, 17; Deut., 16, 1-4). Origina-
riamente se distinguia de la Pascua y tambiér.l ’de la
fiesta de las primicias. Comenzaba el 15 de Nisan, al
dia siguiente de la Pascua, y duraba siete dias. De esta
fiesta pasd el empleo de los 4cimos al ritual de la PE}S-
cua. Tal fusion puede apreciarse en el Deuteronomio.

Prescindimos de la distincién entre estos dos aspec-
tos de los acimos, para fijarnos en el simbolismo del
elemento como tal. Este tiene una particular impor-
tancia en la simboélica pascual, pues se encuentra inter-
pretado figurativamente ya en el Nuevo Testamento.
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Asi en la Primera FEpistola a los Corintios —cuyos
miltiples contaclos con la Pascua hemos puesto ya de
relieve— San Pablo dice: “;No sabéis que un poco de
levadura hace fermentar toda la masa? Purificaos de
la vieja levadura, para que seais una masa nueva, como
sois Acimos, porque nuestra Pascua, Cristo, ha sido
inmolada. Festejémosla, pues, no con la vieja levadura,
no con la levadura de malicia y de maldad, sino con
los &cimos de pureza y de verdad” (I Cor., 5, 6-8).
San Pablo elabora su simbolismo sobre el hecho de
que los 4cimos eran pan sin levadura. Ahora bien, la
levadura es masa vieja fermentada, mientras que los
acimos son los primeros panes hechos con la harina
de la nueva cosecha, de la que aén no hay levadura.
De ahi que puedan ser simbolo de la novedad de la
vida. Al ser comidos a raiz de la Pascua, significan
que los cristianos, después de la inmolacién de Cristo,
de la que se han hecho participes por el bautismo, es-
tan muertos a la vida vieja y viven una vida nueva.
Téngase en cuenta que estos siete dias corresponden a
la semana pascual, subsiguiente al bautismo, durante
la cual las vestiduras blancas de los neobautizados sim-
bolizaban la novedad de la vida en que habian entrado.
Esta simbologia paulina determinarid todo el desa-
rrollo ulterior. Los 4cimos nunca aparecen como figu-
ra de la eucaristia propiamente dicha, sino que perte-
necen a la simbélica de la iniciacién en cuanto que
representan las disposiciones de los neoiniciados. Por
ello, son figura del tiempo que sigue a la iniciacién
bautismal y, en un 4mbito mas amplio, de la existen-
cia cristiana. Conviene observar, por otra parte, que
la simbélica de los 4cimos en cuanto imagen de una
vida pura es anterior al cristianismo. Ya para Filén,
“los &cimos fueron prescritos por la Ley para reavi-
var las brasas de la vida pura y austera, la de los
primeros tiempos de la humanidad —Ila fiesta de los
acimos es, en efecto, la conmemoracién anual de la
creacién del mundo— y para rendir tributo de ad-
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miracién y honor a la simplicidad y pobreza de 'la
existencia primitiva” (De Spec. leg., 11, 160). E'l' cris-
tianismo, en lugar de ver aqui una conmemoracion de
la creacién primera, aplicé esta simbdlica a la nueva
creacién operada por Cristo.

Los autores cristianos mas antiguos interpretan el
simbolismo de los 4cimos en el sentido paulino, sin
conexién directa con los sacramentos: simbolizan, sim-
plemente, la existencia cristiana y su novedad. ’Segﬁn
Justino, “los &cimos significaban que ya no debéis ha-
cer las viejas obras de la mala levadura. Pero vosotros
—se refiere a los judios— comprendisteis todo de un
modo carnal. Por eso, Dios mandé amasar una leva-
dura nueva, pasados los siete dias de los écimos;' lo
cual significa la practica de las obras nuevas” (Dial.,
XIV, 3). El simbolismo se centra en la nueva levadu-
ra, que representa la vida nueva contenida en 331 Evar}-
gelio. Este simbolismo de la masa nueva, si bien apli-
cado a Cristo, lo encontramos en Hipolito: “Coman
los judios los &cimos durante siete dias, afanense du-
rante las siete edades del mundo. En cuanto a nosotros,
Cristo, nuestra Pascua, ha sido inmolado, y hemos re-
cibido de su unién santa una masa nueva” (39, Nau-
tin, 161).

Un curioso texto de Zendén de Verona establece una
relacién mas directa entre los Acimos y el bautismo.
El conjunto del bautismo es comparado a la prepa-
racion de los dcimos: “Estos (los bautizados) han sido
cocidos no en el horno, sino en la fuente; no con fuego
humano, sino divino; mas afin, han fermentado sin
levadura” (Tract., II, 44; PL, XI, 496). A este res-
pecto, podemos observar que la comparacién del bau-
tismo con un fuego aparece en una serie de imagenes,
ya se trate, como aqui, del horno del panadero, ya del
horno del alfarero (Criséstomo, Ad illum., 1; PL,
XLIX, 224) .

Cirilo de Alejandria expresard mas exactamente la
relacién del simbolismo de los 4cimos y de la eucaris-
tia. Mas que considerar los dcimos como simbolos de
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la cucaristia, los presenta como simbolo de la vida de
quicn participa en la eucaristia. Por ejemplo, en los
Glaphyres: “El texto ordena a los judios comer panes
acimos, significando asi que quienes han comulgado
con Cristo deben nutrir sus almas con deseos puros y
sin levadura, familiarizandose con un modo de vida
inocente y sin mezcla de malicia” (LXIX, 429 A). Nos
hallamos totalmente en la linea paulina, con la tnica
diferencia de una alusién mas explicita a la eucaristia.

El De Adoratione desarrolla con mayor extensién
la misma idea: “Todos los que hemos sido santifi-
cados y, sacramentalmente, hemos entrado en contacto
con la vida eterna, debemos esforzarnos de continuo
por guardar la Ley prescrita para la Pascua. No ce-
saremos, pues, de celebrar la fiesta de Cristo, eliminan-
do la levadura de nuestros territorios, es decir, de
toda tierra en que habitemos. Conviene, en efecto,
que quienes fueron llamados a la fe y a la justicia y
estain en Cristo, al celebrar espiritualmente la fiesta,
no lo hagan en la levadura de la malicia y del pe-
cado, sino que, purificando la vieja levadura, se trans-
formen en algo mejor y aparezcan como una masa
nueva, con toda su familia y toda su casa, es decir,
con la inmensa muchedumbre de los que han reci-
bido la fe” (LXVIII, 1076 C).

Seguimos en la mas pura linea paulina. Por eso,
resulta mas sorprendente que Cirilo entre, acto se-
guido, en un tema de Filon: “El texto dice que se
ha de llamar santo al primer dia de la semana, sig-
nificando asi, a mi parecer, que la época de los ori-
genes de la existencia humana era santa, en Adan,
nuestro primer padre, antes de que violara los man-
damientos. Pero santo y mucho mas grande es el
tiempo final, el de Cristo, segundo Adan, que res-
taur6 nuestra raza, tras los accidentes acaecidos en-
tre ambos tiempos, en la novedad de la vida” (LXVIII,
1076 D). Este curioso texto une, en una perfecta sinte-
sis, la idea filoniana de los 4cimos como simbolo de los
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tiempos primitivos con la idea paulina de los &cimos
como simbolo de los tiempos posteriores a Cristo, vi-

X . ) RS e 1
niendo asi a resumir toda la simbolica de los acimos ™.

Como se ha podido ver por cuanto hemos dicho,
el misterio de la Pascua se prestaba perfectamente a
servir de simbolo de la iniciacién cristiana. Por otra
parte, la coincidencia de la Pascua_judia. con la fecha
en que solia administrarse el bautismo invitaba a es-
tablecer cierto paralelo. Tal coincidencia no era for-
tuita, sino que expresaba una relacion entre ambas
realidades. Uno, en efecto, es el misterio que se rea-
liza en ambas: el del 4ngel exterminador que res-
peta a los marcados con la sangre y el del banquete
conmemorativo de la alianza asi establecida. La tra-
dicién patristica se ha limitado a precisar una doc-
trina inscrita ya en los acontecimientos, antes de es-
tarlo en las Escrituras que los narran, doctrina que
es expresién de la unidad del plan de Dios, manifesta-
da por la correspondencia entre las dos alianzas.
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CAPITULO XI

EL SALMO 22

Al leer las catequesis antiguas, llama la atencién el
namero y la importancia de las alusiones al Salmo 22.
Asi, en la IV Catequesis mistagégica, San Cirilo de
Jerusalén escribe: “El bienaventurado David te da a
conocer la virtud del sacramento (de la eucaristia)
diciendo: Has preparado ante mi una mesa frente a
quienes me persiguen. ;Qué quiere indicar con esto
sino la mesa sacramental (pbotixn) y espiritual que
Dios nos ha preparado? Has ungido mi cabeza con
6leo. Ungié tu cabeza en la {rente, mediante la sphragis
de Dios que recibiste, para que lleves impresa la sphra-
gis, signo de consagracién a Dios. Y ves que se trata
también del caliz, sobre el cual Cristo dijo después de
haber dado gracias: Este es el caliz de mi sangre”
(XXXIIL, 1101 D-1104 A).

Es evidente que Cirilo considera el Salmo como una
profecia de la iniciacién cristiana. En la uncién con
oleo de que habla el Salmo, ve la sphragis postbautis-
mal hecha con éleo consagrado; en la mesa y el céliz
—cudn maravilloso es mi c4liz embriagador— descubre
una figura de las dos especies del sacramento. M4s
adelante volveremos sobre estos simbolismos. Ahora
nos limitaremos a sefialar que Cirilo alude al texto
como si el neobautizado lo conociera perfectamente.
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Parece suponer, en efecto, que el Salmo le habia dado
a conocer de antemano los sacramentos recibidos en la
noche pascual, de modo que Cirilo puede reducirse
ahora a explicar su significado profético.

Esto es, por cierto, lo que explicitamente afirma San
Ambrosio al comentar el Salmo en sus dos Cateque-
sis: “Escucha y ve qué sacramento has recibido, es-
cucha a David que te habla. También él preveia en
espiritu estos misterios y, lleno de gozo, declaraba:
Nada me falta (vers. 1). ;Por qué? Porque quien ha
recibido el cuerpo de Cristo no volvera a tener ham-
bre. jCuantas veces has oido el Salmo 22 sin enten-
derlo! Ve céomo se refiere a los sacramentos celestes”.
(De Sacr., V, 12-13; Botte, 91). Aqui se nos da una
informacién mas precisa: el neobautizado “ha oido
frecuentemente el salmo sin entenderlo”. Esto quiere
decir que el Salmo desempefiaba un papel en la li-
turgia del bautismo. Papel que otros textos nos ayu-
dan a concretar.

A este respecto, Didimo de Alejandria escribe en
el De Trinitate: “Incluso a aquéllos a quienes, por
razén de su edad, no se les confieren los bienes te-
rrenos, les es comunicada en toda su integridad la
riqueza divina, de suerte que pueden cantar gozosa-
mente: El Sefior me guia, nada me faltard” (XXXIX,
708 C). El Salmo, pues, era cantado por los neobau-
tizados. Dando un paso mas, podemos determinar en
qué momento se cantaba, gracias a un pasaje de San
Ambrosio: “Habiendo abandonado los restos del an-
tiguo error y renovado su juventud como la del agui-
la, se acerca presuroso al celestial banquete. Llega y,
viendo el altar preparado, exclama: Has preparado
ante mi una mesa” (De Myst., 43; Botte, 121). Seglin
esto, el Salmo 22 debia cantarse durante la procesion

. de la noche pascual que introducia al neobautizado

en la iglesia donde recibiria su primera comunién.
Es natural que el Salmo se cantara en ese momento,

pues venia a ser un resumen de toda la iniciacién bau-

tismal. Poseemos un comentario sacramental de Gre-
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gorio de Nisa donde se nos indican los motivos que
pudieron hacerlo parecer apropiado para tal ocasién:
“Con este Salmo Cristo ensefia a la Iglesia que, pri-
meramente, debes venir a ser una oveja del Buen
Pastor: la catequesis te guia hacia los pastos y las
fuentes de la doctrina. Después debes ser sepultado
con El en la muerte por el bautismo. Pero esto no
es muerte, sino sombra e imagen de muerte. A con-
tinuaciéon él prepara la mesa sacramental. Luego, un-
ge con Oleo del Espiritu. Y, finalmente, presenta el
vino que alegra el corazon del hombre y produce la
sobria embriaguez” (XLVI, 692 A-B) ..

Tenemos aqui un modelo de la explicacién del Sal-
mo 22 que se daba en la catequesis bautismal. En
efecto, el texto de Gregorio de Nisa se limita a am-
pliar lo dicho por Cirilo de Jerusalén en su Cateque-
sis mistagogica. Sabemos, pues, que el Salmo era can-
tado en la noche pascual —y, sin duda, en otras
circunstancias de la iniciaciébn— y que, ya en fecha
antigua, era explicado durante la semana de Pascua.
Ademas, al comentario del Salmo acompafiaban otros
dos comentarios que tenian lugar en esa ocasién: el del
Cantar de los Cantares y el del Padrenuestro. Los tres
textos representan tres doctrinas ocultas cuyo sentido
s6lo podia comunicarse a los bautizados 2.

Queda por esclarecer otro punto. Para que los bau-
tizados pudieran cantar el Selmo durante la noche de
Pascua, debian haberlo aprendido de memoria. Las si-
guientes palabras de Eusebio arrojan luz a este res-
pecto: “Cuando aprendimos a conmemorar el sacrifi-
cio sobre la mesa con los signos sacramentales del cuer-
po y de la sangre, segin las prescripciones de la
Nueva Alianza, aprendimos también a decir con pala-
bras del profeta David: Has preparado ante mi una
mesa frente a quienes me persiguen. Has ungido mi
cabeza con 6leo. En estos versiculos el Verbo designa
claramente la uncién sacramental y los santos sacrifi-
cios de la mesa de Cristo” (Dem. Ev., 1, 10). Este texto
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viene a confirmar que las palabras del Salmo eran can-
tadas en el momento en que el neobautizado asistia por
primera vez al sacrificio eucaristico. Asimismo precisa
que dichas palabras habian sido aprendidas de me-
moria.

Por otra parte, conocemos —al menos por lo que
se refiere a una liturgia— las circunstancias en que
se aprendia el Salmo. Un sermoén falsamente atribuido
a San Agustin nos ofrece una explicacién del Salmo
que acompanaba a la traditio del mismo: “Os entrega-
mos este salmo, amadisimos hijos que os acercais pre-
surosos al bautismo de Cristo, para que lo aprendais
de memoria. Pero es necesario que, a causa de su
oculto significado (mysterium), os lo expliquemos, con
la luz de la gracia divina” (PL, XXXIX, 1646). Ya sa-
bemos que durante la preparacién cuaresmal tenia lugar
una traditio del Credo y, a veces, del Padrenuestro,
que debian ser aprendidos y luego recitados (redditio).
El texto citado demuestra que lo mismo ocurria con
el Salmo 22.

En una serie de discursos sobre los Salmos —estu-
diados por Dom Germain Morin*— se encuentra una
explicacién del Salmo 22, que contiene indicaciones
analogas y que fue pronunciada, por tanto, ante los
aspirantes al bautismo, con ocasién del rito de la
traditio. “Aprended de memoria los versiculos de este
Salmo, dice €l autor, y recitadlos oralmente”. Y mas
adelante: “Aprended el Salmo que os ha sido entregado
(traditum), de suerte que, recitindolo con la boca, lo
realicéls en vuestra vida, en vuestras palabras y en
vuestras costumbres”. Y el texto continila con una ex-
plicacién sacramental del Salmo. La “mesa preparada”
es el altar eucaristico, sobre el que aparecen diaria-
mente el pan y el vino in similitudinem corporis et san-
guinis Christi. El perfume derramado sobre la cabeza
es el oleo del crisma, que da nombre a los cristianos.
Ambos textos prueban, pues, la existencia de una tra-
ditio del Salmo 22. Sabemos, en resumen, que —al
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menos en la liturgia de Napoles— existia una iraditio
psalmorum, atestiguada por lo que se refiere al cuarto
domingo de Cuaresma *.

Ya hemos dicho que el Salmo 22 era considerado
por los Padres como una sintesis misteriosa de la su-
cesion de los sacramentos. Veamos ahora la interpre-
tacion tipologica que ha dado la tradicién a los diversos
versiculos. Después analizaremos las bases de tal inter-
pretacién. El versiculo 2 habla de los pastos adonde el
Pastor conduce a sus ovejas. San Gregorio de Nisa
ve en estos pastos la catequesis preparatoria al bautis-
mo, donde el alma recibe el alimento de la palabra de
Dios. Tal interpretaciéon se encuentra ya en Origenes,
quien identifica el “ser conducido a la verde pradera”
con la instruccién impartida por el Pastor 3. San Cirilo
de Alejandria es ain mas preciso: “La verde pradera
significa las palabras siempre {rescas de la Sagrada Es-
critura, que alimenta los corazones de los creyentes y
les da fuerza espiritual®. La interpretacion se refiere
a la palabra de Dios, aunque no directamente a la ca-
tequesis. Finalmente, Teodoreto escribe que los pastos
de la Escritura son “la santa doctrina de las palabras
divinas con que ha de ser alimentada el alma antes de
llegarse al alimento sacramental””.

El versiculo 2 b indica, en general, el bautismo:
“Me lleva a las aguas del reposo”. En este sentido,
escribe Atanasio: “El agua del reposo significa, sin
duda, €l santo bautismo, por el cual es destruido el
peso del pecado” (XXVII, 140 B). Cirilo de Alejan-
dria relaciona la verde pradera con el agua del repo-
so: “La verde pradera es el Paraiso, de donde caimos
y adonde Cristo nos lleva y nos instala mediante el
agua del reposo, es decir, el bautismo” (loc. cit., 841
A). Teodoreto da la misma interpretacion: “El agua del
reposo es simbolo del agua con que es bautizado quien
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husca la gracia: se despoja del pecado antiguo y re-
cupera su juventud” (loc. cit., 1025 D). Téngase en
cuenta que se trata de comentarios no mistagdgicos. De
donde resulta que el Salmo era interpretado, general-
mente, en sentido sacramental.

Al lado de la tradicién que encuentra una alusién
al bautismo en el versiculo 2, existe otra que la en-
cuentra en el versiculo 4: “Aunque pase por un valle
de sombra mortal, no tengo mal alguno”. Asi en Gre-
gorio de Nisa leemos: “Es necesario que seas sepultado
en la muerte con El, por el bautismo. Pero no se trata
de muerte, sino de sombra e imagen de la muerte”
(XLVI, 692 B). Es curioso que Cirilo de Alejandria
se exprese en términos semejantes: “Porque somos bau-
tizados en la muerte de Cristo, el bautismo es llamado
sombra e imagen de la muerte, ante la cual no hay por
qué temer” (loc. cit., 841 B). Es la conocida tipologia
sacramentaria del bautismo, imitacién ritual de la muer-
te de Cristo, realizada mediante la inmersion en el agua
y que produce su efecto real.

La frase siguiente del Salmo se aplica a la efusién
del Espiritu: “Tu cayado y tu bastén son mi guia”.
A la palabra “guia” corresponde en griego Tapdxhyoic.
Esto explica que se haya visto en el versiculo una
alysion al Paraclito %, Es el caso de Gregorio de Nisa:
“El lo guia luego con el cayado del Espiritu, pues el
Paraclito (el que guia) es el Espiritu” ({oc. ciz., 692 B) °.
No obstante, es mas frecuente enconirar la efusién del
Espiritu relacionada con el versiculo 5: “Has ungido
mi cabeza con 6leo”. Tenemos un ejemplo en Cirilo
de Jerusalén: “Ungi6é con o6leo tu cabeza en la frente,
mediante el sello de Dios que recibiste, para que lleves
impreso el sello” (XXXIII, 1102 B). Asimismo Atana-
sio: “Este versiculo designa el crisma sacramental”
(loc. cit., 140 C). Teodoreto es todavia mas explicito:
“Estas cosas son claras para los que han sido iniciados
vy no necesitan explicacién alguna. Saben que se trata
del dleo espiritual con que fueron ungidas sus cabezas”
(loc. cit., 1028 C).
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Como s¢ ve, los Padres se han esforzado por des-
cubrir huellas del bautismo y la confirmacién en los
primeros versiculos de este Salmo. Pero es todavia

mayor ln insislencia con que interpretan los dltimos
versiculos como figura del banquete eucaristico. En
primer lugar, el versiculo 5: “Has preparado ante

mi una mesa”. La aplicacién a la eucaristia se encuen-
tra por doquier, hasta el punto de constituir una de
las figuras mds {recuentes. No podia faltar, por tanto,
en nuestras catequesis sacramentarias. Cirilo de Jeru-
salén comenta: “Si quieres conocer el efecto del sacra-
mento, pregunta al bienaventurado David, que dice:
Has preparado ante mi una mesa frente a quienes me
persiguen. Lo que intenta decir es esto: Antes de tu
venida, los demonios preparaban a los hombres mesas
inmundas, llenas de poderes diabélicos. Pero, una vez
que viniste, Senor, preparaste ante mi una mesa, que
no es sino la mesa sacramental y espiritual que Dios
nos ha preparado” (XXXIII, 1102 B) 10,

Hemos visto c6mo San Ambrosio ponia este versiculo
en labios del neobautizado, al llegar éste al altar para
asistir por primera vez a la misa: “Llega y, viendo
el altar santo preparado, exclama: Has preparado ante
mi una mesa” (De Myst., 43; Botte, 121). Igualmente
Gregorio de Nisa: “El prepara la mesa sacramenial”
(loc. cit., 692 B). La misma figura se encuentra en Ata-
nasio (loc. cit., 140 D). San Cirilo precisa su efecto:
“La mesa sacramental es la carne del Sefior que nos
fortifica contra las pasiones y los demonios. Satanas
teme, en efecto, a quienes participan con reverencia
en los misterios” (loc. cit., 841 C). Y Teodoro de Mop-
suestia ve aqui “el alimento sacramental que nos ofrece
quien ha sido constituido como pastor” (loc. cit.,
1028 C).

Si la mesa preparada por el Pastor es considerada
como figura del banquete eucaristico, mucho méas lo
es “la copa desbordante” o, como traducen los LXX,
“el caliz embriagador” que ofrece a los suyos. La apli-
cacion a la eucaristia de la segunda parte del versicu-

lo 5: “Mi copa es desbordante”, es de gran antigiiedad
e importancia, pues ya San Cipriano ! la incluye entre
las figuras eminentes de la eucaristia: “El Espiritu
Santo expresa en los Salmos la misma figura (de la
eucaristia) al mencionar el caliz del Senior: Vuestro
caliz embriagador es maravilloso. Pero la embriaguez
que produce el céliz del Sefior no se parece a la del
vino profano. Por eso, afade: Es verdaderamente ma-
ravilloso. El caliz del Sefior, en efecto, embriaga de tal
suerte que no hace perder la razén” (Epist., LXIII, 11).

Volveremos en seguida sobre la cuestion de la em-
briaguez producida por el vino eucaristico. Baste obser-
var, por el momento, que la expresién “calix praeclarus”
se ha incorporado de tal suerte a la liturgia euca-
ristica que aparece en el canon de la misa romana:
“Accipiens et hunc preeclarum calicem”. En su cate-
quesis eucaristica, Cirilo de Jerusalén lo relaciona ex-
plicitamente con el céliz de la Cena: “Tu ciliz em-
briagador es maravilloso. Como ves, se trata aqui del
caliz que Jeslis tomé en sus manos y sobre el que dio
gracias antes de decir: Esta es mi sangre que sera de-
rramada por muchos en remisién de los pecados”
{XXXIII, 1104 A). También San Atanasio interpreta
el versiculo aplicandolo a “la alegria sacramental” (loc.
cit., 140 D).

Fijémonos ahora en el término “embriagador” re-
ferido al caliz. Se trata de un rasgo importante, que
ha dado origen a numerosas explicaciones donde se
subraya un aspecto de la eucaristia, en cuanto sig-
nificada por el vino. Los efectos espirituales de ésta
son andlogos a los del vino: la alegria espiritual, el
olvido de las cosas de la tierra, el éxtasis. Pero la eu-
caristia no opera estos efectos espirituales como el
vino profano los suyos. La embriaguez que produce
el vino eucaristico es una “sobria embriaguez”. Ahora
bien, esta expresion es usada tradicionalmente para de-
signar los estados misticos y aparece por primera vez
en Filon 2 El interés de los textos citados radica en
el hecho de que la encuadran en un contexto sacramen-
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tal, destacando asi un aspecto de la teologia sacra-
mental de los Padres: su relacién con la vida mistica.

En ¢l texto de Cipriano que acabamos de citar, pres-
cindiamos de los parrafos finales. Tras haber mostrado
que el versiculo del Salmo prefigura la eucaristia, pro-
sigue: “Pero la embriaguez que produce el caliz del
Seiior no se parece a la del vino profano. Por eso,
afiade: Es verdaderamente maravilloso. El céliz del
Sefior, en efecto, embriaga de tal suerte que no hace
perder la razén; conduce a las almas a la sabiduria
espiritual; por su medio se pasa del gusto de las cosas
profanas a la inteligencia de las cosas de Dios; final-
mente, de igual modo que el vino ordinario aligera el
espiritu, ensancha el alma y disipa toda tristeza, asi
la sangre saludable, el caliz del Sefior, borra el re-
cuerdo del hombre viejo, hace olvidar la vida profana
y regocija, infundiéndole la alegria de la divina bon-
dad al corazon triste y sombrio, oprimido antes por el
peso del pecado” (Epist., LXIII, 11).

En sus catequesis sobre los sacramentos, san Am-
brosio desarrolla el tema de la sobria embriaguez,
pero sin citar nuestro Salmo, al cual no obstante da
un sentido sacramentario. En la Exposicién del Sal-
mo 1181, insiste en el mismo tema, utilizando idén-
ticas expresiones a propésito de nuestro versiculo; de
modo que resulta evidente el sentido sacramentario
del paisaje: “El caliz del Sefior, donde se vierte la
sangre que rescatod los pecados del mundo entero, con-
cede la remisién de los pecados. Este caliz embriagd
a las naciones, para que no vuelvan a recordar su
propio dolor, antes olviden su error antiguo. Por eso,
es buena la embriaguez espiritual: porque, sin turbar
la actividad del cuerpo, es capaz de imprimir impulso
al espiritu; es buena la embriaguez del caliz saludable,
porque destruye la tristeza de la conciencia pecadora
¢ infunde el gozo de la vida eterna. Por eso, dice la
Lscritura: Tu céliz embriagador es maravilloso” (Exp.
Ps. CXVIII, 21, 4; CSEL, 62, 475) %,

Johannes Quasten observa atinadamente que aqui
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aparecen los mismos rasgos que en el De Sacramentis:
la alusién al caliz de la Cena y la remisién de los
pecados. Es de notar que Ambrosio subraya, no tanto
el aspecto mistico, cuanto la conversion propiamente
dicha operada por la iniciacién cristiana. La eucaris-
tia produce el olvido de los errores pasa’dos y trans-
porta a un mundo nuevo: el de la alegria espiritual.
Tema muy del gusto de San Ambrosio, que aparece,
asociado a nuestro Salmo, en otros pasajes de su obra.
Por ejemplo, en la Explicacion del Salmo 1: “Quienes
bebieron en figura, apagaron su sed; quienes beben
en realidad, llegan a embriagarse. Buena es la embria-
guez que infunde vida eterna. Bebe, pues, este caliz
del que dice el profeta: “jCudn maravilloso es su
caliz embriagador!” (CSEL, 64, 8. Cfr. también De
Helia et jejunio, 10, 33; CSEL, 32, 429).

También San Gregorio de Nisa concede gran im-
portancia al tema de la sobria embriaguez®. En Ia
ya citada catequesis sacramentaria del Salmo 22, co-
menta en este sentido el calix inebrians: “Cristo, pro-
porcionando al alma el vino que alegra el cc?razén
del hombre, provoca en ella esa sobria embriaguez
que eleva las disposiciones del corazén de las cosas
transitorias a las eternas: Cu&n maravilloso es mi
Caliz embriagador. Quien ha gustado, en efecto, esta
embriaguez, trueca lo efimero por lo que no tiene
fin y permanece en la casa del Seior durante todos
sus dias” (XLVIL, 692 B). Es en este pasaje de San
Gregorio donde mejor aparece la relacién entre la
eucaristia y la embriaguez mistica. Como justamente
ha observado H. Lewy, la sobria ebrietas designa para
él la experiencia mistica, entroncada a su vez en la
vida eucaristica .

Hemos visto hasta aqui como el Salmo 22 ocupa-
ba un lugar notablemente destacado en la liturgia de
la iniciacién. Pero afin no hemos precisado qué es
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lo que caracteriza la tipologia del Salmo. Ese es el
punto de que ahora vamos a tratar. Existe, electiva-
mente, un rasgo que hemos encontrado con frecuencia
y en el que no hemos insistido: el marco “pastoril”.
El Mesias, bajo la figura de un Pastor, conduce a las
ovejas que forman su rebafio a verdes pastos, simbolo
de los manjares celestes. Es éste uno de los temas
preferidos del cristianismo primitivo. Ya hemos visto
cuan difundida estaba la concepcién de los bautizados
como ovejas sefialadas con la marca de Cristo U,

Ya Origenes apunta claramente en esta direccién.
Los paganos son presa de los malos pastores, los dio-
ses de las naciones; éstas, a su vez, son “rebaiios
dirigidos por pastores que son angeles” (Co. Cant.,
2; PG, XIII, 12 A). Late aqui una antigna concep-
cion, presente ya en el Libro de Henoc, donde los
70 pastores son las divinidades de las naciones paga-
nas. Cristo es el Buen Pastor (Jn. 10, 11), que viene
“a separar sus ovejas de las demas y apacentarlas
aparte para que disfruten de sus sacramentos inefa-
bles” (119 D). El Salmo indica cémo el Pastor co-
mienza por instruir a las ovejas con su doctrina guian-
dolas a sus pastos, luego “las lleva desde los prados
verdeantes al agua del reposo, y después a los man-
jares cspirituales y a los sacramentos misteriosos”
(121 A). Nos hallamos ante el tipico estilo de Orige-
nes, que insiste mas en el aspecto espiritual que en el
rito. No obstante, es evidente la alusién a la inicia-
cién cristiana de los antiguos paganos.

La relacién de los sacramentos con el tema “pasto-
ril” aparece con extraordinaria frecuencia. Asi en
Gregorio de Nisa: “En el salmo, David te invita a
ser una de las ovejas cuyo Pastor es Cristo y a las
que no falta bien alguno, pues por ti el Buen Pastor
se hace a la vez pasto, agua del reposo, alimento, mo-
rada, camino y guia, distribuyendo su gracia segiin
tus necesidades. Con ello ensefia a la Iglesia que debes
ser, ante todo, oveja del Buen Pastor, el cual te con-
duce, mediante la catequesis saludable, a las praderas
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y fuentes de las santas doctrinas” (XLVI, 692 A).
Igualmente Cirilo de Alejandria ve en el Salmo “el
canto de los paganos convertidos, hechos discipulos de
Dios, que, nutridos y saciados espiritualmente, expre-
san su agradecimiento al corego por el alimento sa-
ludable y le llaman Pastor y Dispensador. Pues ellos
tienen por guia no un simple santo, como Israel tuvo
a Moisés, sino al principe de los pastores y al maestro
de las doctrinas, en quien se hallan todos los tesoros
de la sabiduria y de la ciencia” (LXIX, 840 C).

Quisiéramos ahora llamar la atencién sobre un ele-
mento del que no hemos hablado. La influencia del
Salmo 22 en el culto cristiano primitivo no se refleja
s6lo en los textos litdrgicos, sino también en las re-
presentaciones figurativas. En efecto, estudios recientes
han venido a demostrar que en los bautisterios anti-
guos era muy frecuente la representacién del Buen
Pastor. ;Por qué? Los autores de dichos estudios es-
tan de acuerds en ver en ello una influencia del Sal-
mo 22, Este Salmo, cuya importancia en la liturgia
bautismal hemos podido ver, sirve de lazo de unién
entre el tema sacramentario y €l tema “pastoril”. A
su influencia se debe que Cristo sea presentado a los
neobautizados preferentemente como Buen Pastor. Asi
tenian ocasion de ver reproducido ante sus ojos, en el
bautisterio, el mismo misterio que celebraban en el
Salmo.

En el bautisterio de Dura, “el fondo del abside,
donde se encuentra la piscina bautismal, estd deco-
rado con la figura del Buen Pastor conduciendo su
rebafio. A sus pies, a la izquierda y en menores di-
mensiones, estd representada la caida de la primera
pareja humana” . El tema del Buen Pastor parece
tener su origen en nuestro Salmo. No obstante —como
observa Mons. de Bruyne—, la uni6én con la figura de
Adan sugiere, especialmente aqui, el tema de Cristo
que da la vida por sus ovejas, segin aparece en San
Juan, 3. La alusién a nuestro Salmo es todavia mas
explicita en otras partes. Por ejemplo, en el bautiste-
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rio de Napoles, “donde el Pastor no se halla repre-
sentado, como en Dura, llevando las ovejas sobre sus
hombros, sino en actitud de reposo con sus ovejas,
en un marco paradisiaco de flores y fuentes. En torno
al Buen Pastor reina una atmésfera de paz y quie-
tud” 2.

Ademéas —y creemos que la observacién es nueva—,
sabemos que precisamente en Napoles la fraditio del
Salmo 22 formaba parte de la iniciacién al bautismo.
Aparte el hecho de que el contenido del fresco corres-
ponde maés bien al Salmo 22 que a Juan, 10. Es, pues,
bastante probable que el pintor se inspirara en nues-
tro Salmo. Las descripciones que poseemos de los bau-
tisterios de Letrdn y del Vaticano demuestran que
tales representaciones eran usuales en Occidente. Pero
hay un testimonio aiin mas preciso y, cOmo veremos,
decisivo. En efecto, todavia hoy puede leerse, en el
bautizfterio de Nedén (Ravena), la siguiente inscrip-
cién 2

In locum pascuae, ibi me collocavit
Per aquam refectionis educavit me.

Son los versiculos 1 y 2 del Salmo 22. Es evidente
su relacion con la decoracién “pastoril” del bautis-
terio.

Podemos, segiin esto, reconstruir el origen y esta-
blecer el fundamento de la interpretacién del Salmo
22. El Antiguo Teslamento conoce una doctrina del
Pastor que vendra al fin de los tiempos para congregar
a las ovejas dispersas de Israel. Este Pastor conduci-
Id a sus ovejas a pastos maravillosos, donde brotan
las fuentes y abunda la hierba, que son descritos en
términos que recuerdan a la vez los 4rboles del Pa-
raiso y las fuentes del Exodo 2. El Nuevo Testamento
nos dice que esa figura escatolégica se ha hecho rea-
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lidad en Cristo: El es el Buen Pastor que da la vida
por sus ovejas y las conduce a los pastos (Jn., .10, 10-
11). Los Padres de la Iglesia, aplicando a Cristo los
textos de los profetas, afirmaran expresamente que El
es el Pastor anunciado por éstos {Cipriano, Test., 1,
14; CSEL, 14). Hallamos aqui, una vez mas, el gran
principio de la tipologia del Nuevo Testamento: afir-
mar que las realidades escatologicas se han cum-
plido en Cristo.

El Salmo 22 es un desarrollo litargico del que cabe
pensar que no carece de relacién con el tema 'de los
Profetas ®. Tiene, pues, por objeto el anuncio del
Pastor escatoldgico. Pero ese tema viene a unirse al
del banquete escatolégico, que estudiabamos en el ca-
pitulo precedente. Tenemos, por tanto, un tema del
banquete mesianico con colorido pastoril. Ahora va-
mos a ver como los Padres de la Iglesia presentan
este tema realizado de dos maneras distintas, aunque
paralelas. En el marco de la teologia de la‘ muerte y
del martirio aparece el tema del Buen Pastor que
lucha contra los poderes del mal, triunfa de ellos e
introduce a las ovejas en los pastos paradisiacos. Como
ha observado Quasten, el Buen Pastor es representado
no sbélo en los bautisterios, sino también en los sar-
cofagos 2. .

Otro punto de referencia son las oraciones de la
liturgia de difuntos. Cristo es el Pastor que ‘arr‘ebata
la oveja a los lobos voraces, los demonios, que inten-
tan impedirle la entrada en el cielo. El texto mds im-
portante, sobre todo en atencién a su caracter arcaico,
es el de la Pasién de Perpetua y Felicidad. En su pri-
mera visién, Perpetua ve una escala que llega al cielo,
sobre la cual estd al acecho un dragén. No obstante,
ella logra alcanzar la cumbre: “Y vi un inmenso jar-
din, en medio del cual se hallaba sentado un hombre
de cabellos blancos, en atuendo de pastor, alto, que
ordefiaba a sus ovejas; y millares de hombres, vesti-
dos de blanco, le rodeaban. Me llamé y me dio un
bocado de queso que él mismo habia preparado. Yo
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lo recibi con las manos juntas y lo comi” (IV, 8-10).
El Paraiso celeste es representado, en la linea del Sal-
mo 22, como un jardin delicioso donde se halla un
Pastor rodeado de ovejas y de hombres que visten la
tinica blanca de los bautizados y reciben la eucaristia
celeste.

Para convencerse de la antigiiedad de esta represen-
tacién del Pastor celeste recibiendo a los santos en los
pastos eternos, basta acudir al primer texto consagrado
al martirio: el Apocalipsis de San Juan. Aqui encon-
tramos, en efecto, una visién extraordinariamente seme-
jante a la de Perpetua y que puede ser ya un indicio de
la influencia del Salmo 22 en las representaciones esca-
tologicas. Concretamente en el capitulo 7, leemos:
“Quienes estan vestidos de blancas vestiduras, son los
que vienen de la gran tribulacién. Han lavado sus
'vestiduras y las han blanqueado en la sangre del Cor-
dero. Y el que estd sentado en el trono los acogera en
su tienda; ya no tendrdn hambre ni sed. Porque el
Cordero que esta en medio de ellos sera su Pastor y los
conducira a las fuentes de las aguas de la vida” (7,
13-17).

Pero el mensaje cristiano no se refiere solamente
a la salvacion celeste, sino también a la salvacién ad-
quirida ya por el bautismo y la eucaristia. La tipolo-
gia escatologica del Salmo 22 presenta también una
forma sacramentaria, la cual ha constituido propia-
mente el objeto de nuestro estudio. No obstante, he-
mos querido rastrear su origen. El banquete celeste
al que el Pastor invita a las ovejas en los pastos eter-
nos se ha realizado ya anticipadamente en los sacra-
mentos. Con razén, pues, los Padres de la Iglesia ven
en las aguas del reposo del Salmo 22 una figura del
bautismo; en la mesa preparada, uma figura del ban-
quete eucaristico, y en el caliz embriagador, una figura
de la sangre preciosa.
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Una de las conclusiones que podemos sacar del pre-
sente estudio es la influencia del Antiguo Testamento
en las representaciones del cristianismo primitivo. L.
Cerfaux ha demostrado que el theologimenon de la
redenciéon en cuanto anonadamiento y exaltacion del
Siervo tiene su origen en Isaias 53. Mdas adelante ve-
remos cémo la teologia de la Ascension y de la Sessio
a la derecha procede, a su vez, del Salmo 109. En las
paginas precedentes hemos visto que el Saln.zo 22 ejer-
¢i6 un poderoso influjo en las representaciones esca-
tolégicas y sacramentarias del cristianismo antiguo.
Determiné las representaciones contenidas en los
frescos de las catacumbas y en las visiones de los
mértires, y proporciond los temas de que se.si'r\‘fieg')n
los antiguos cristianos para representar su iniciaclon
primera, segin aparece por el testimonio de las pin-
turas de las catacumbas, E incluso en la actualidad
la misa romana se hace eco de este Salmo al exaltar
el céliz maravilloso que contiene la sangre de Cristo
y derrama la sobria embriaguez.



CAPITULO XII

EL CANTAR DE LOS CANTARES

Los profetas del Antiguo Testamento presentaron
la alianza entre Yavé e Israel en el desierto del Exodo
como una uniéon nupcial. Pero tal unién era sélo figu-
ra de otra unién més perfecta que tendria lugar con
el Nuevo Exodo, al fin de los tiempos: “La conduciré
al desierto y le hablaré al corazon” (Os., 2, 16). Segin
algunos exegetas, el Cantar de los Cantares seria pre-
cisamente la profecia de estas nupcias futuras!, el
epitalamio de las nupcias escatolégicas del Cordero
gque nos describe el Apocalipsis: “Vi descender del
cielo una Jerusalén nueva, vestida como una esposa
engalanada para su Esposo” (21, 2). El Nuevo Tes-
tamento nos presenta estas nupcias escatoléogicas como
realizadas en la Encarnacion del Verbo, que sella una
alianza indisoluble con la naturaleza humana (/n., 3,
29). Pero su realizaciéon definitiva tendra lugar al fin
de los tiempos, cuando vuelva el Esposo y las almas
de los justos formen un cortejo nupcial para salir a su
encuentro (Mz., 25, 1-3).

Ahora bien, enire su inauguracién y su consuma-
cién en la Parusia, las nupcias de Cristo con la Iglesia
se prolongan en la vida sacramental. Es éste un nuevo
aspecto de la teologia de la iniciacion: el aspecto nup-
cial, que no es, por cierto, el menos importante y se
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refiere a la vez al bautismo y a la eucaristia Para
ambos sacramentos poseemos abundantes testimonios.
Por lo que respecta al bautismo, el tema aparece por
primera vez en Tertuliano: “Cuando el alma llega a
la fe, recreada por el agua y el Espiritu Santo en el
segundo nacimiento, es recibida por el Espiritu Santo.
La carne acompafa al alma en sus nupcias con el
Espiritu. jOh {feliz matrimonio, si no admite adulte-
rio!” (De anima, XLI, 4; Waszink, 57-58. Véase tam-
bién De res. carn., 63). La misma concepcién se en-
cuentra en Origenes: “Cristo es llamado Esposo del
alma, al que ésta se une cuando llega a la fe” (Ho.
Gen., X, 4; Baehrens, 98). Como se ve, para Tertu-
liano el Esposo es el Espiritu Santo; para Origenes,
Cristo 3. Mas tarde, en el siglo IV, Didimo el Ciego
escribird: “En la piscina bautismal, el que creé nues-
tra alma la toma por esposa” (De T'rin., PG, XXXIX,
692 A). Asimismo la eucaristia es presentada como
una unién nupcial entre Cristo y el alma: “Cristo ha
dado a los hijos de la cdmara nupcial el disfrute de
su cuerpo y de su sangre”, escribe Cirilo de Jerusalén
(XXXII, 1100 A). Y Teodoreto: “Al comer los miem-
bros del Esposo y beber su sangre, realizamos una
unién nupcial” (PG, LXXXI, 128 B).

No falta, pues, razon para considerar el Cantar de
los Cantares, profecia de las nupcias escatologicas,
como figura de la iniciacién cristiana, fiesta de las
nupcias de Cristo con el alma. Existe, ademds, un
motivo de orden liturgico. En el siglo 1v, el bautismo
se administraba normalmente durante la noche pas-
cual. Sabemos, por otra parte, que en la liturgia judia
se leia el Cantar de los Cantares durante el tiempo
de la Pascua. Y sabemos también que la antigua li-
turgia cristiana se vio notablemente influenciada por
la liturgia judia. Es, por tanto, posible que, en el caso
presente, la liturgia cristiana haya enlazado con la bi-
turgia sinagogal, haciendo ver en el bautismo vy en la
eucaristia la realizacién del texto leido durante ese
tiempo litargico.
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En la interpretacién sacramentaria del Cantar de
los Cantares debemos distinguir dos aspectos. Por una
parte, los Padres de la Iglesia consideran el Cantar
como figura de los sacramentos en cuanto unién nup-
cial de Cristo con el alma; lo cual no es sino un desa-
rrollo legitimo del sentido literal del texto. Por otra,
los Padres procuraran relacionar los distintos versiculos
del Cantar con los diversos aspectos de la liturgia de
la iniciacién. Los elementos que a este respecto posee-
mos son de valor desigual. Algunos tiene fundamento
escrituristico: tal es el caso de la invitacién al ban-
quete (Cant., 5, 1). Otros se apoyan al menos en una
antigua tradicién muy difundida: es el caso de la de-
posicién de la tinica (Cant., 5, 3). Finalmente, en-
contramos alegorias fundadas en simples analogias
externas, a las que concederemos menos importancia.
Un comentario detallado del texto nos llevaria a de-
masiadas repeticiones. Por ello, seguiremos preferen-
temente el orden de la iniciacién bautismal, ya que
el Cantar —igual que e! Salmo 22— ha sido consi-
derado como figura global del conjunto de los sacra-
mentos.

La Procatequesis de Cirilo de Jerusalén comienza
asi: “El perfume de la bienaventuranza llega ya hasta
vosotros, oh catecimenos. Recogéis ya las flores espi-
rituales para entretejer las coronas celestes. Ya se ha
derramado el buen olor del Espiritu Santo. Os hallais
en el vestibulo de la morada real. Quiera el rey intro-
duciros en ella. Las flores, en efects, han aparecido
ya en los arboles. Sélo falta ahora que el fruto ma-
dure” (XXXIII, 333 A). Las alusiones al Cantar de
los Cantares son evidentes: “Las flores han aparecido”
(2, 12); “El perfume se ha derramado” (1, 2); “el
rey introduce” (1, 4). Los cateciimenos se hallan en
el umbral del jardin real, del Paraiso, donde van a
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celebrarse las nupcias. Llegan hasta ellos rafagas de
brisa paradisiaca. San Ambrosio precisa mas afin,
aplicando a la situacidon del cateciimeno otro versiculo
del Cantar: “Atrdencs. Corremos iras el olor de tus
perfumes” (1, 3). Este perfume paradisiaco, este buen
olor del Espiritu Santo, es la gratia praeveniens” me-
diante la cual atrae Dios las almas a su Paraiso:
“Considera el significado de este pasaje. T4 no puedes
seguir a Cristo, si Cristo mismo no te atrae” (De Sacr.,
V, 10; Botte, 90). Este mismo texto es comentado en
el De Mysteriis: “Atrdenos para que respiremos el
olor de la resurreccion” (De Myst., 29; Botte, 117)*

Téngase en cuenta que en el texto de Cirilo de
Jerusalén, junto al tema del perfume del Paraiso, fi-
gura el tema de la primavera. Los comienzos de la
catequesis son como flores primaverales cuyos frutos
se cosecharan en el bautismo. Y no se olvide, como
observa el mismo Cirilo (XXXIII, 837 B), que el
bautismo tiene lugar en el marco de la primavera. La
primavera, tiempo en que Dios creé el mundo, es un
perpetuo aniversario de la creacién® El que la resu-
rreccién de Cristo tenga lugar también en primavera
acentila su caracter de nueva creacién S Y nueva crea-
cién es, a su vez, el bautismo. Por tanto, no se trata
solo de que el texto litlirgico asocie el bautismo a la
primavera, sino que el mismo marco temporal se en-
cuentra cargado de sentido simbblico.

Hasta este momento el candidato al bautismo, si
bien respira los perfumes del Paraiso, todavia no ha
penetrado en el interior. La introduccién en la cdmara
nupcial aparecerd como figura de la entrada en el
bautisterio, entrada que inaugura las nupcias sacra-
mentales. Tal es el sentido en que nuestras catequesis
comentan el versiculo: “El rey me ha introducido en
su bodega”. Por ejemplo, Cirilo de Jerusalén: “Hasta
ahora permaneciais fuera de la puerta. ;Ojala podiis
decir: El rey me ha introducido en su bodega!”
(XXXIII, 428 A). Hemos visto que la Pro-catequesis
aludia ya a este texto (333 A). San Ambrosio lo aplica
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en una ocasién a la entrada en la sala del banquete
eucaristico (De Sacr., V, 11; Botte, 90). Pero fuera
de aqui interpreta la cdmara del esposo como el lugar
donde se realizan “los misterios del bautismo® (Exp.
Psalm., CXVIII, 1, 17; CSEL, pag. 17)7.

Vimos que, después de la entrada en el bautisterio,
el primer rito era la deposicién de las viejas vestiduras.
Con este rito es puesto en relacién uno de los versicu-
los del Cantar de los Cantares mas frecuentemente
citados en las catequesis sacramentarias: “He abando-
nado mi tinica. ;Coémo vestirla de nuevo?” (5, 3).
Cirilo de Jerusalén lo cita en tres ocasiones. En un
primer pasaje, que no forma parte de las catequesis
mistagbgicas, explica el simbolismo del versiculo sin
aludir directamente al rito: “Abandona el hombre
viejo con sus obras y recita el versiculo del Cantar:
He abandonado mi tiinica, jcomo vestirla de nuevo?”’
(XXXIII, 438 B). En otro pasaje lo relaciona con el
bautismo en general: “Una vez que hayas sido puri-
ficado, procurards en lo sucesivo que tus acciones sean
como lana pura y que tu tdnica permanezca inmacu-
lada, de suerte que puedas siempre decir: He aban-
donado mi tinica, jecémo vestirla de nuevo?” (XXXIII,
908 A). Finalmente, en un tercer pasaje, comentando
el rito de la deposicién de las vestiduras, dice: “In-
mediatamente después de entrar, abandonasteis vues-
tra tinica, lo cual es imagen de la deposicién del
hombre viejo y de sus obras. Que en adelante el alma
no vista la tdnica que antes abandoné, y pueda decir
las palabras que el Cantar atribuye a la Esposa de
Cristo: He abandonado mi tdnica, jcémo vestirla de
nuevo?” (XXXIII, 1080 A).

El tema no es exclusivo de Cirilo. También parece
aludir a él Ambrosio. Pero es, sobre todo, Gregorio
de Nisa quien lo desarrolla en su Comentario al Can-
tar, tan rico en resonancias sacramentarias: “He aban-
donado mi tanica, ;cémo vestirla de nuevo? Con esto
la Esposa se compromete a no recoger la téinica que
abandoné, contentandose con una sola tanica, segin
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el precepto dado a los discipulos. Tal tiinica es la mis-
ma que vistié al ser renovada por el bautismo” (XLVI,
1004 A). Parece, pues, ser la Iglesia oriental la que
ha visto en el versiculo del Cantar wna figura del bau-
tismo. Anteriormente, al hablar del simbolismo de la
deposicién de las vestiduras, explicdbamos qué aspec-
tos del sacramento expresaba en particular este rito.

Llegamos asi al rito bautismal propiamente dicho.
El Cantar contiene varias alusiones al agua, que han
sido interpretadas en sentido bautismal. El versiculo:
“Sus ojos, como palomas al borde de las aguas, se
banan en leche” (5, 12), aparece en Cirilo de Jeru-
salén relacionado con el bautismo de Cristo donde el
Espiritu desciende sobre las aguas del Jordan en figu-
ra de paloma: “En este versiculo se predice de ma-
nera simbolica que Cristo se manifestaria visiblemente
al mundo” (XXXII, 981 A). San Ambrosio se fija
mas bien en la alusién a la leche, simbolo de la sen-
cillez: “El Sefior bautiza en leche, es decir, en since-
ridad. Y los bautizados en leche son los que tienen
una fe recta” (Exp. Psalm. CXVIII, XVI, 21; CSEL,
364)%. Por otra parte, segin Ambrosio, “la fuente
sellada” del versiculo 4, 12 significa que el sacramento
del bautismo debe permanecer sellado, “sin ser violado
por las acciones ni divulgado por las palabras” (De
Myst., 55; Botte, 126)°.

No obstante, el versiculo de simbolismo bautismal
més difundido es, sin discusién, el 4, 2: “Tus dientes
son como rebafio de ovejas esquiladas que suben del
lavadero”. San Ambrosio, que le ha dedicado una
especial atencion, lo comenta asi en el De Mysteriis:
“Espléndida alabanza: la Iglesia es comparada a un
rebafio de ovejas, porque tiene en si las muchas vir-
tudes de las almas que han abandonado, mediante el
bautismo, los pecados que se le habian adherido” (De
Myst., 38; Botte, 119). Y en otro pasaje: “Igual que
las ovejas, saciadas con buen alimento y confortadas
por el calor del sol, se bafian en el rio y salen de él
gozosas y limpias, asi las almas de los justos salen
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del bafio espiritual” (Exp. Psalm. CXVIII, XVI, 23;
CSEL, 365-366). Ambrosio interpreta también la alu-
si6n a los dientes refiriéndola al hecho de que, en los
sacramentos del Nuevo Testamento, “los bautizados,
aun purificados en su cuerpo, necesitan luego ser pu-
rificados mediante el alimento y la bebida espiritual,
lo mismo que en el Antiguo Testamento el mana su-
cedié a la fuente de Horeb” (Id., 29; CSEL, 367). Se
trata, pues, de la eucaristia y de su virtud de perdonar
los pecados después del bautismo.

No cabe duda que San Agustin ha tomado de San
Ambrosio este simbolismo. En el De doctrina christia-
na lo cita como ejemplo para demostrar cuanta seduc-
cibn adquiere una doctrina vulgar de por si al ser
presentada bajo los velos misteriosos de la alegoria:
principio peligroso que transforma la tipologia biblica
en un simbolismo literario °: “jA qué se debe, te
pregunto, el que, si uno habla de los buenos y fieles
siervos de Dios que, abandonando el lastre del mundo,
acuden al bafio del santo bautismo, impresione menos
a quien escucha que si expresa la misma idea sirvién-
dose del pasaje del Cantar de los Cantares en que se
dice a la Iglesia: Tus dientes son rebafio de ovejas
que suben del lavadero? E] pensamiento es el mismo;
sin embargo, no sé por qué, contemplo a los santos
con mayor agrado cuando los veo como dientes de la
Tglesia que arrancan a los hombres de sus errores, y
siento vivo placer al verlos como ovejas esquiladas que
han abandonado las preocupaciones del siglo y suben
del lavadero, es decir, del bautismo” (De doctrina
christ., 11, 6; PL, XXXIV, 38-39).

Sin embargo, esta exégesis tan discutible no es un
mero procedimiento literario creade por Ambrosio o
Agustin como pudiera hacer creer el texto anterior.
La encontramos también en Teodoreto, tan poco in-
clinado a la alegoria. Se trata, pues, de una tradicién
comin: “Creo que, al hablar de rebafios de ovejas,
el Esposo se refiere a quienes han sido purificados
por el bautismo, rompiendo asi con sus pecados, segin
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la ensefianza de Pablo, que habla ‘del banio del agua
con la palabra’. Asi, dice, vuestros dientes estin lim-
pios y purificados de todo error de palabra, de suerte
que os asemejéis a los que acaban de ser juzgados
dignos del bautismo de salvacion” (Co. Cani., 2; PG,
LXXXI, 129 B). Detras de estos textos se trasluce
toda una incorporacién del Cantar —que sobrepasa
las interpretaciones particulares— a la liturgia de la
iniciacion.

Tenemos una prueba de esto en las Casequesis de
San Cirilo de Jerusalén, que reflejan plenamente la
catequesis comun. Cirilo, en efecto, interpreta tam-
bién nuestro texto en sentido bhautismal, pero indican-
do un simbolismo distinto: “El alma que antes era es-
clava recibe ahora al mismo Sefior por esposo; y
éste, al recibir la entrega sincera de su alma, exclama:
Eres hermosa, amada mia, eres hermosa. Tus dien-
tes son rebafios de ovejas, todas con sus crias melli-
zas. Habla de los dientes a causa de la profesion de
fe pronunciada con corazén recto !, y de las crias
mellizas a causa de la doble gracia operada en virtud
del agua y del Espiritu” (XXXIII, 446 C). Es evidente
que el texto se aplicaba al bautismo y que tal aplica-
cién se interpretaba de diversas maneras. El bautismo
se considera simbolizado no en el lavadero, sino en
las crias mellizas a que alude la continuacién del ver-
siculo 1.

Al salir de la piscina después del bautismo, el neo-
bautizado recibe la tinica blanca y es admitido en
la comunidad cristiana. Esto da lugar a una de las
mas notables interpretaciones de San Ambrosio. Ci-
tando los versiculos 1, 4 y 8, 5, nos presenta al bau-
tizado cuando, en el esplendor de la gracia simbolizada
por su tanica resplandeciente de blancura, sube de la
piscina bautismal en medio de la admiracién de los
angeles: “La Iglesia, adornada con las vestiduras que
recibi6é en el bafio de la regeneracién, dice en el Can-
tar: Negra soy, pero hermosa, hijas de Jerusalén
(1, 3). Negra, por la {fragilidad de la condicién huma-
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na; hermosa por la gracia. Negra, por venir de entre
los pecadores; hermosa por el sacramento de la fe.
Y, al ver tales vestiduras, las hijas de Jerusalén, lle-
nas de admiracién exclaman: ;Quién es ésta que sube
vestida de blanco? (8, 5). Era negra. ;Como de repente
se ha tornado blanca?” (De Myst., 35; Boite, 118-
119) B,

Los angeles no pueden soportar el resplandor que
irradia del neobautizado. Este pensamiento evoca, en
el espiritu de Ambrosio, la escena de la Ascension:
“También los angeles dudaron cuando Cristo resucito,
dudaron las potestades de los cielos al ver como ain
siendo carne, subia al cielo. Por eso, exclamaban:
;Quién es este rey de gloria? Y otros decian: Abrios,
puertas eternas, y pasard el rey de la gloria. Y otros,
en fin, repetian: ;Quién es este rey de gloria? Tam-
bién, en Isaias, puedes ver como las virtudes de los
cielos dudan y dicen: ;Quién es éste que sube de Edom,
que sube de Bostra, con sus vestiduras manchadas de
rojo, en el esplendor de su blanca tinica?” (De Myst.,
36; Botte, 119). Se trata de una alusién al tema neotes-
tamentario del estupor de los angeles ante la Ascensién
de Cristo, que sube al Padde después de la Resurrec-
cién en la gloria deslumbrante de su cuerpo transfi-
gurado . Asi, pues, el sacramento de la iniciacién se
presenta como una configuracién con Cristo, que, re-
sucitado, torna al Padre. La iniciacién es considerada
explicitamente por Ambrosio, en otro pasaje, como
participacién en la Ascension: “El alma bautizada
en la leche sube al cielo. Las potestades la admiran
y dicen: ;Quién es ésta que sube vestida de blan-
co? Y, apoyada en el Verbo de Dios, penetra en las
alturas” (Exp. Psalm. CXVIII, XVI, 21).

En el De Sacramentis, Ambrosio vuelve sobre este
hermoso tema de la admiracion de los 4ngeles ante
los neobautizados. En €] pasaje siguiente la relaciona
con la procesién que va del bautisterio a la iglesia:
“So6lo te falta llegar al altar. Acabas de ponerte en
camino. Los angeles te han visto. Os han visto cuando
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llegasteis, han visto como la naturaleza humana, total-
mente manchada antes de triste fealdad, adquiria de
repente un vivo resplandor. Y entonces exclamaron:
¢Quién es ésta que sube del desierto vestida de blanco?
Luego también los angeles se admiran. ;Quieres saber
por qué se admiran? Escucha al apésto] Pedro cuando
dice que los angeles desean ver las cosas que nos han
sido conferidas, y que ni el ojo vio ni el oido oy6 lo
que Dios tiene preparado para quienes le aman” (De
Sacr., 1V, 5; Botte, 19).

El bautismo adquiere aqui tode su significade. Si
los ojos del cuerpo no ven mds que una tanica blanca
y una procesiéon nocturna, los dngeles, que penetran
en la realidad de las cosas, admiran el extraordinario
acontecimiento que tiene lugar. El bautismo es un
acontecimiento que repercute en toda la creaci6én espi-
ritual, un acontecimiento inaudito al que los angeles no
osan dirigir sus miradas. El texto citado por Ambrosio
estd tomado de la Primera Epistola de Pedro (1, 12). Lo
importante es la relacién establecida entre el bautismo
y la realidad que, segiin la Epistola, llena a los an-
geles de estupor. Los sacramentos aparecen, pues,
como los grandes acontecimientos de la historia sagra-
da, los mirabilia que jalonan el espacio que va de la
gloriosa Ascensio a la gloriocsa Parusia y cuya trama
constituye esa estela fulgurante de obras divinas, tan
resplandecientes que a los angeles mismos causan es-
tupor.

Ambrosio, al desarrollar de modo particular esta ti-
pologia, no hace sino recoger la tradicién mistagbgica.
En efecto, las Catequesis de Cirilo de Jerusalén nos
ofrecen un comentario andlogo del pasaje citado. En
su catequesis sobre el Bautismo, Cirilo, para estimu-
lar el deseo de los catecimenos, les habla de la inicia-
cién: “Los coros de los dngeles os rodearan diciendo:
;Quién es ésta que sube, vestida de blanco, apoyada
en su Amado?” (XXXIII, 448 B). El bautismo aparece,
una vez mas, como participacién en la Ascensién de
Cristo por encima de los coros angélicos. A través de
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estos simbolos, se nos va revelando toda una teologia,
la mas profunda teologia de los Padres.

Pero no sélo los angeles admiran al bautizado al
subir éste de las aguas purificadoras, revestido del bri-
llo deslumbrante de la gracia: Cristo mismo le acoge
y alaba su hermosura. La exposicién de San Ambrosio
sigue puntualmente la de San Cirilo, de modo que re-
sulta evidente la dependencia. Este altimo, a continua-
cion del texto citado, dice: “La que antes era sierva
recibe ahora al Sefior por esposo. Y éste, al recibir la
entrega sincera de su alma, exclama: Eres hermosa,
amada mia, eres hermosa” (XXXIII, 448 B). El bau-
tismo aparece plenamente como misterio nupcial. El
alma, hasta ahora simple criatura, pasa a ser esposa
de Cristo. Al salir del agua bautismal, donde la ha
purificado en su sangre, Cristo la acoge ataviada con
la blanca vestidura de esposa y recibe el juramento que
la une a El para siempre.

En términos analogos se expresa San Ambrosio en
un pasaje que sigue inmediatamente al que acabamos
de citar: “Cristo, al ver vestida de blanco a su Iglesia,
por la que El mismo, como ves en el profeta Zacarias,
habia tomado una vestidura de ignominia; al ver al
alma purificada y lavada en el bafio bautismal, dice:
Eres hermosa, amada mia, cres hermosa; tus ojos son
como palomas, y no hay mancha en ti, porque el pe-
cado ha sido destruido en el agua” (De Myst., 37;
Botte, 119). Y en otro pasaje: “Los ojos son hermo-
sos como palomas, porque el Espiritu Santo descendié
del cielo en forma de paloma” (De Myst., Botte, 119).
El Espiritu Santo, infundido en el alma por el bautis-
mo, le confiere esa hermosura de que aparece reves-
tida.

Entonces se inicia al admirable didlogo en que el
bautismo aparece unido a los demds sacramentos. El
alma esta llena, pero desea alin mas: “Yo te tomaré
y te llevaré a la casa de mi madre, y ti me ensefiars
(8, 1-2). Ves cémo aunque rebosante de los dones de
la gracia, ella desea profundizar mas en los sacramentos
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y consagrarse a Cristo por entero. Busca, pretende
méas amor y suplica a las hijas de Jerusalén, es decir,
a las almas de los fieles, que lo pidan en su nombre,
con el deseo de que, por esta intercesion, su Esposo
se incline a2 un amor mas generoso para con ella” (De
Myst., 40; Botte, 120). A través del velo de los ritos,
se manifiesta el verdadero sentido del misterio sacra-
mental: misterio del amor de Dios al alma, que des-
pierta el amor del alma a Dios. A través de simbolos
que parecen alejarnos de la literalidad de los sacra-
mentos, se nos revela su verdad mas profunda.

Y Cristo responde a la aspiracion del alma. “Enton-
ces el Senor Jesiis, movido por la vehemencia de seme-
jante amor y por la gracia de tan grande hermosura,
no ensombrecida por mancha alguna en los bautiza-
dos, dice a la Iglesia: Ponme como un sello en tu co-
razon, como una marca en tu brazo. Lo cual quiere
decir: Eres hermosa, amada mia, eres hermosa, y no
hay en ti mancha alguna. Ponme como un sello en tu
corazén, que haga brillar tu fe en la plenitud del sacra-
mento. Que brillen también tus obras y muestren la
huella de Dios, a cuya imagen fuiste creada. Que nin-
guna persecuciéon haga vacilar tu amor, que las aguas
tumultuosas no logren extinguirlo. Para eso has reci-
bido el sello espiritual” (De Myst., 41; Botte, 120-
121) .

La alusion a la confirmacion es evidente. La expre-
sion latina signaculum spiritale corresponde a la sphra-
gis griega. El signaculum que la Amada del Cantar
pone en su corazon simboliza precisamente este sello.
Los rasgos que sefiala Ambrosio corresponden por
completo a la confirmacién, en cuanto complemento
(plenum) que aumenta la luz de la fe y robustece la
fuerza del amor. En el De Sacramentis tenemos una
interpretacion semejante del mismo versiculo. Ambro-
sio explica que, si bien el sacramento es obra de las
tres Personas indivisiblemente, cada una actiia segin
el modo que le es propio: “;C6mo? Dios te ha ungido,
el Sefior te ha marcado con el sello y ha puesto al Espi-

233



ritu Santo en tu corazon. Has recibido, pues, al Espiri-
tu Santo en tu corazon. Afiade ahora otra cosa: igual
que el Espiritu estd en tu corazdén, Cristo estd tam-
bién en tu corazén. ;Como? El Caniar de los Canta-
res te lo dice: Ponme como un sello en tu corazén.
Luego ha sido marcado con la huella de su cruz, con
la huella de su Pasién. Has recibido el sello a su ima-
gen, para que resucites a su imagen, para que vivas
a su imagen” (De Sacr., VI, 6-7; Botte, 99).

El signaculum alude sdélo a la cruz trazada en la
frente. Pero Ambrosio observa que se trata también
de una uncién. Este nuevo aspecto del rito lo ve &l
prefigurado en el versiculo 1, 2: “Tu nombre es como
oleo perfumado (unguentum) que se derrama” (De
Myst., 29; Botte, 117). También Teodoreto interpreta
este versiculo en sentido sacramentario. Pero lo refiere
a la comsignatio, que en Antioquia, como hemos visto,
tenia lugar antes del bautismo: “Si quieres interpre-
tar este versiculo de manera mas sacramental, recuer-
da la santa iniciacién (jwstoyeyic) en la que los ini-
ciados, tras renunciar al tirano y confesar al rey, re-
ciben, como una especie de sello (ogpayic) regio, la
uncién con el 6leo perfumado espiritual, recibiendo
por medio del 6leo como cn un signo, la gracia invi-
sible del Espiritu Santisimo” (LXXXI, 60 C).

Pero volvamos a Ambrosio, quien ve un simbolo
de la confirmacion en el signaculum grabado en el co-
razébn y en el nardo que derrama su fragancia. Ni
siquiera después de esa nueva gracia, que constituye
un crecimiento, se siente el alma satisfecha. Aspira
a mas: “Guardando escondida la sublimidad de los
celestes sacramentos y sustrayéndose a los impetuosos
asaltos del viento, aspira a la dulzura de la gracia
de la primavera; y, sabiendo que su jardin no puede
desagradar a Cristo, llama al Esposo diciendo: Ven-
ga mi Amado a su jardin y coma el fruto de sus
hermosos arboles (4,16). Ella posee, en efecto, hermo-
sos arboles cargados de frutos que bafian sus raices
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en las aguas de la fuente sagrada” (De Myst., 56;
Botte, 127).

El alma purificada, convertida en paraiso, aspira atun
més. Ahora desea recibir en si a su Esposo para con-
sumar su unién con El. En otro lugar, Ambrosio
aplica el texto a la Iglesia, que invita a Cristo a venir
al alma de los bautizados, por medio de la eucaristia:
“Te has acercado al altar, has alcanzado la gracia de
Cristo, has recibido los sacramentos celestes. La Igle-
sia se regocija con un gozo espiritual al ver de pie
en torno suyo a su familia vestida de hlanco. Asi
puedes verlo en el Cantar de los Cantares, donde in-
voca a Cristo en su alegria, después de preparar una
sala digna de un banquete celeste. Por eso dice: Ven-
ga mi Amado a su jardin y coja el fruto de sus drboles.
;Qué arboles son éstos? En Adé4n viniste a ser arbol
seco. Ahora, por la gracia de Cristo, se multiplican
los arboles cargados de fruto” (De Sacr., V, 14; Botte,
91).

Cristo responde a la llamada y acude a visitar el
jardin de su Esposa: “El Sefior Jesis acepta gustoso
y responde a su Iglesia con celestial condescendencia:
He descendido a mi jardin, hermana, esposa mia, he
recogido mi mirra y mi nardo. He comido mi pan y
mi miel. He bebido mi vino y mi leche” (5, 1). (De
Sacr., V, 15. Véase De Myst., 57). Ambrosio ve aqui
una descripcion del banquete eucaristico: “El iniciado
comprende por qué habla de comida y bebida” (De
Myst., 57; Botte, 127). En el De Sacramentis, donde
no se halla coartado por el secreto del arcano, es mas
explicito: “Ves como en este pan no hay la més leve
amargura, sino dulzura tan sélo. Ves de qué natura-
leza es esta alegria incontaminada” (V, 17; Botte, 92).

En este versiculo, lo que sugiere a Ambrosio un sen-
tido eucaristico es tinicamente la alusién al pan y al
vino. En cambio, el versiculo siguiente encierra la in-
vitacién del Esposo a las almas para que participen
en el banquete de sus nupcias con la Iglesia. Es lo
que afirma Gregorio de Nisa: “Para quienes cono-
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cen el sentido oculto de la Escritura, no hay diferencia
entre lo que dice el Cantar: Comed, amigos, embria-
gaos, carisimos, y la iniciacién sacramental( puota-
yoyie ) de los Apdstoles. En efecto, tanto alli como aqui,
el texto dice: Comed y bebed” (XLIV, 989 C). Podria
objetarse, observa Gregorio, “que en el texto evangé-
lico no se hace mencién de la embriaguez. Pero ello
se debe a2 que esa embriaguez es Cristo mismo, que
eleva de las realidades inferiores a las celestes” (XLIV,
989 D).

De la misma manera interpretan nuestras catequesis
la invitaciéon del Esposo del Cantar a la embriaguez:
“La Iglesia, viendo una gracia tan grande —la cele-
braciéon por Cristo del banquete nupcial—, invita a
sus hijos, invita a sus vecinos, para que acudan pre-
surosos a los sacramentos: Comed, amigos, bebed,
embriagaos, carisimos. El Espiritu Santo nos ha dicho
por boca del Profeta qué es lo que comemos y bebe-
mos: Gustad y ved cudn dulce es el Seftor. Cristo esta
en este sacramento, porque es el cuerpo de Cristo, no
como alimento corporal, sino espiritual” (De Myst.,
58; Botte, 127). Y en el De Sacramentis exalia la
sobria embriaguez producida por el vino eucaristico:
“Siempre que bebes, recibes la remisién de los peca-
dos y te embriagas en espiritu. Quien se halla ebrio de
vino, vacila y titubea; pero quien se halla embria-
gado en espiritu, estd enraizado en Cristo. Admirable
embriaguez, capaz de producir la sobriedad de] espi-
ritu. Es cuanto teniamos que decir a propodsito de los
sacramentos” (V, 17) 16

La sed del alma se ve finalmente saciada mediante
la sobria embriaguez producida por el vino eucaris-
tico. Acabada la iniciacion sacramental, el alma pasa
de las cosas terrenas a las celestes. Esta es la razon
de que la eucaristia constituya la coronacion de los
sacramentos. No obstante, hemos de observar que en
la celebracion del banquete de bodas de la Iglesia con
Cristo, realizado en la eucaristia, no se subraya el as-
pecto nupcial, y su simbolismo no es otro que el del
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Banquete de la Sabiduria o del caliz embriagador del
Salmo 22. El aspecto estrictamente nupcial de la eu-
caristia aparece en la interpretacion de otros versiculos
del Cantar donde lo que simboliza la unién de Cristo
y el alma consumada en el sacramento no es sélo
el banquete de bodas, sino la unién nupcial misma.
San Ambrosio nos lleva de nuevo al primer ver-
siculo del Cantar: “Has venido al altar, el Sefior Jesus
te llama —bien se trate de ti, bien de la Iglesia—
y te dice: Béseme con un beso de su boca. La frase
puede aplicarse tanto a Cristo como a ti. Puedes apli-
carla a Cristo. Ves, en efecto, que te hallas limpio de
todo pecado, pues han sido borradas tus culpas. Por
eso, El te juzga digno de los sacramentos celestes y
te invita al celeste banquete: Béseme con un beso de
su boca. Puedes también aplicar el versiculo a ti mis-
mo. Viéndote limpio de todo pecado y digno de acer-
carte al altar de Cristo —;Qué es el altar sino figura
del cuerpo de Cristo?—, contemplas los admirables
sacramentos y dices: Béseme con un beso de su boca,
es decir, que Cristo me dé un beso” (De Sacr., V,
5-7; Botte 89-90). Asi, pues, la comunién eucaristica,
por la que el cuerpo de Cristo pasa a la boca del bau-
tizado, limpio ya de sus culpas, es verdaderamente el
beso que Cristo da al alma, expresando la unién del
amor que contrae con ella. La uniéon nupcial aparece
aqui directamente como figura de la eucaristia.
Igualmente, Teodoreto: “Si alguno, con bajos pen-
samientos, se siente turbado por la palabra beso, pien-
se que, al recibir en el sacramento los miembros del
Esposo, le besamos y abrazamos, nos le figuramos en
el corazon, imaginamos una especie de abrazo nupcial
y pensamos unirnos a El y abrazarle y besarle, pues
el amor, segin la Escritura, disipa el temor” (LXXXI,
53 C). El texto es todavia mas explicito que el de
San Ambrosio, pero procede de la misma inspiracién.
La comunién eucaristica es considerada como unién
nupcial: es la consumacion del dgape, de la caridad,
mediante la unién. La idea no es exclusiva de este
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. o7 , 217
pasaje. Comentando la expresién “dia de bodas” ¥,

Teodoreto la aplica a la eucaristia y escribe: “Al co-
mer los miembros del Esposo y beber su sangre, rea-
lizamos con El una unién ( xotvovia) nupcial” (128, A).

Como vemos, toda la tradicién catequética conside-
ra al Cantar como figura de la iniciacién cristiana. El
fundamento de tal hipétesis es evidente. Dado que el
Cantar es la profecia de las nupcias escatologicas del
Mesias con el nuevo Israel, cabe verlo realizado en
los sacramentos cristianos, donde tienen lugar las nup-
cias perpetuas de Cristo con la Iglesia. No obstante,
podemos preguntarnos si esta interpretacién sacramen-
taria de la teologia nupcial puede apoyarse en el Nue-
vo Testamento. Pues bien, hay un texto en que el mis-
terio del bautismo y de la eucaristia es presentado
como realizacién de las nupcias escatolégicas. Nos re-
ferimos a la Epistola a los Efesios: “Maridos, amad a
vuestras mujeres como Cristo amé a la Iglesia y se
entregd por ella para santificarla, habiéndola purifica-
do en el agua bautismal, mediante la palabra, para ha-
cerla aparecer ante si sin mancha ni arruga... Quien
ama a su mujer, la alimenta y la colma de atenciones,
como hace Cristo con la Iglesia, porque todos somos
miembros de su cuerpo. Por eso, ‘el hombre y la
mujer seran una sola carne’. Gran misterio es éste;
quiero decir: por lo que se refiere a Cristo y a la
Iglesia” (5, 25-32).

El texto es interesante, sobre todo, porque muestra
c6mo el rito del bautismo puede relacionarse con el
tema nupcial. En efecto, el texto habla del bafio nup
cial. Dom Casel ha demostrado que se trata de una
alusién a un rito conocido del mundo antiguo: la
inauguracién de las nupcias mediante un bafio de los
futuros esposos ®. Era un bafio sagrado que, espe-
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cialmente por lo que se refiere a la esposa, venia a ser
su consagracién al culto de la familia en que ingre-
saba. San Pablo ve en ese bafio una figura del bau-
tismo. Pero téngase en cuenta que, si el bafio consti-
tuye una purificacién, lo que representa la plena
santificacion es la unién nupcial. La alusién a la euca-
ristia es evidente: en ella Cristo y el alma vienen a
ser una sola carne, como el esposo y la esposa®®. Y
esto era precisamente lo que nos mostraban los Pa-
dres en la explicacién del Cantar de los Cantares.

Asi lo entendia Metodio de Olimpo. Las nupcias de
Cristo con la Iglesia, realizadas en la cruz, se prolon-
gan en la Iglesia mediante el bautismo y la eucaristia:
“El Verbo de Dios descendi6é para unirse a su Esposa,
muriendo voluntariamente por ella, a fin de hacerla
gloriosa e inmaculada en el bafio de la purificacién.
De otro modo, la Iglesia no podria concebir a los cre-
yentes y darlos de nuevo a luz mediante el bafio de la
regeneracién, si Cristo no muriera de nuevo, no se
uniera a su Iglesia y no le comunicara la fuerza de su
costado, a fin de que puedan crecer todos los nacidos
del bafio bautismal” (Banguete, 111, 8). El bautismo,
pues, regenera perpetuamente a los cristianos sumer-
giéndolos en la muerte de Cristo, y la eucaristia les
hace crecer perpetuamente vivificindolos con la fuerza
de su costado, es decir, con la comunién de su carne
resucitada. De este modo, toda la iniciacién sacramen-
taria se hace expresién del misterio nupcial. El texto
de San Pablo viene también a explicar las figuras que
hemos encontrado hasta ahora. El bautismo y la eu-
caristia son un misterio nupcial, porque el misterio de
la Pasion constituye la realizacion de las nupcias es-
catologicas del Verbo con el nuevo Israel y porque la
iniciacién cristiana es, a su vez, continuacién del miste-
rio de la Pasion 2.
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CAPITULO XIII

LAS FIGURAS NEOTESTAMENTARIAS

Una de las adquisiciones de la exégesis contempo-
rénea es haber demostrado que los Evangelios contie-
nen abundantes alusiones a los sacramentos. En efecto,
si los consideramos, no simplemente como documen-
tos histéricos, sino también como expresién de la fe
y de la vida de la comunidad cristiana, descubriremos
en ellos una doble dimensién. Las realidades de la vida
de Cristo en su existencia terrena se convierten en fi-
guras de su vida gloriosa en la Iglesia, segin se ‘ma-
nifiesta particularmente en la vida sacramental. A51. las
alusiones al agua viva o a las abluciones, a las espigas
cortadas o al pan multiplicado adquieren resonancias
bautismales y eucaristicas. Tal es la tesis expuesta por
Oscar Cullmann en Urchristentum und Gottesdienst y
por Harald Sahlin en Zur Typologie des Johannese-
vangeliums .

No podemos entrar aqui en un estudio de todas las
alusiones sacramentarias de los Evangelios. Ya hemos
indicado algunas de ellas: la multiplicacién de los
panes, el agua y la sangre que brotan del costado
abierto, las espigas cortadas en dia de sibado, el lava-
torio de los pies. Figuras que constituyen una prolon-
gacién directa de episodios del Antiguo Testamento,
en especial del mana y la roca de Horeb. En este sen-
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tido, el Evangelio de San Juan presenta un simbolis-
mo en tres planos: la vida de Cristo, proyectada so-
bre el canamazo del Exodo, viene a ser figura de la
vida sacramental de la Iglesia. Nos limitaremos a ana-
lizar dos episodios del Evangelio de San Juan, que nos
pondran en contacto con nuevos aspectos de la simbo-
lica sacramentaria. El primero, la piscina de Bethesda,
esta relacionado con el bautismo; el segundo, las bodas
de Cana, con la eucaristia.

El capitulo quinto del Evangelio de San Juan narra
la curacion, obrada por Jests, de un paralitico en la
piscina de Bethesda. La antigua tradicién cristiana vio
en este episodio una figura del bautismo. En sus cate-
quesis lo comentan Tertuliano, Didimo y Ambrosio. A
él aluden las oraciones etiope y egipcia de comsagra-
ci6n del agua bautismal? Mas atin: es uno de los
motivos mas frecuentes en los {rescos de los primeros
baptisterios. La Capella Greca, de fines del siglo 11,
presenta el episodio junto con el de la roca de Horeb,
que es una figura bautismal. En la Capilla de los Sa-
cramentos aparece al lado del bautismo de Jesiis y junto
a un pescador extrayendo un pez, temas relacionados
con el bautismo. Se trata, pues, de una de las figuras
del bautismo mds antiguas y frecuentes.

Ahora bien, la tradicién cristiana no es sino pro-
longacion del Evangelio. Y en el Evangelio de San
Juan el episodio tiene un sentido bautismal, que se
remonta, sin duda, a la comunidad apostélica. La pis-
cina de Bethesda era un lugar donde se producian cu-
raciones milagrosas, pero de tales milagros se benefi-
ciaba un solo individuo, en un momento determinado,
por intervencion de un dngel. Pero con Jestis quedan
abolidas estas condiciones: El es la salvacién que ope-
ra en todo momento, sin intermediarios y en favor de
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todos los hombres. Jestis aparece como la realidad pre-
figurada en la curacién producida por intervencién an-
gélica. Conviene observar, ademas, que la curacién tiene
lugar en dia de sdbado, lo cual escandaliza a los fa-
riseos. Pero Cristo, con su proceder, manifiesta que El
es el duefio y la realizacién del sabado .

Esta accién de Cristo presenta caracteristicas par-
ticulares. Por una parte, no se trata simplemente de
una curacién del cuerpo, ya que a ella va unido el
perdén de los pecados (14-16). De este modo, como
ocurre a menudo en el Evangelio de Juan, la realidad
visible aparece como signo de una realidad invisible.
Los panes de la multiplicacién son figura de la pala-
bra de Dios y de la eucaristia. Pero ;ja qué realidad
apunta el signo en el caso presente? Evidentemente, al
perdén de los pecados, que constituye el objeto del
bautismo. Lo cual nos orienta hacia un sentido sacra-
mental. Pero, como sucede siempre en San Juan, los
sacramentos son designados no sélo en su contenido,
sino también en su signo: los panes de la multipli-
cacién prefiguran el pan eucaristico. En nuestro caso,
¢l milagro tiene como escenario una piscina, y he-
mos de recordar que los bautismos cristianos primiti-
vos tenian lugar en piscinas. Y en piscinas de aguas
vivas: a esto alude la agitacién del agua por el angel.
La escena se refiere, por tanto, a la remisién de los
pecados en relacién con la piscina de aguas vivas y
aparece claramente como figura del bautismo.

Segtin esto, los Padres tenian razéon al interpretar
el texto en sentido bautismal. Tertuliano es el primer
autor en que encontramos tal interpretacién: “Un an-
gel intervenia agitando la Piscina de Bethesda. Quie-
nes se sentian aquejados por algin mal estaban a la
espera, porque €l primero en descender se veia, des-
pués del bafio, libre de su dolencia. Esta forma de
curacién corporal preanunciaba la curacién espiritual,
segin la ley en virtud de la cual las cosas materiales
preceden siempre a las espirituales. Porque la gracia
de Dios va progresando en la humanidad, el angel v
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las aguas han recibido un poder mayor. Entonces sélo
remediaban los males del cuerpo, ahora remedian los
del alma; entonces sélo operaban una salud temporal,
ahora restauran la vida eterna; entonces sélo libraban
a una persona cada afio, ahora cada dia salvan a mul-
titudes, destruyendo la muerte por el perdén de los pe-
cados” (De bapt., 5; PL, I, 1206).

Seria dificil encontrar un comentario mas acertado
del relato de Juan. Tertuliano subraya admirablemen-
te Jos elementos en que se basa el simbolismo bautis-
mal. En ambos casos, se trata de una virtud comuni-
cada a las aguas. Pero esta virtud en la piscina judia,
sblo procuraba una curacién corporal y sélo producia
una salud temporal. En €] bautismo, por el contrario,
opera la salud espiritual y el perdén de los pecados.
En ambos casos se tiene presente la virtud del agua.
La piscina de Bethesda es figura de la piscina bautis-
mal; pero, mientras en ella se otorgaba la salud sdlo
una vez al afio, en el bautismo se otorga todos los dias.
Finalmente, €l beneficio alcanzaba alli a una sola per-
sona, aqui a multitudes. Tertuliano pone de relieve !os
mismos rasgos que constituyen en San Juan la compa-
racién entre figura y sacramento.

Hemos pasado por alto un rasgo que refleja la teo-
logia propia de Tertuliano: el del angel*. Para £l en
efecto, la funcion del éngel persiste en ambos casos,
si bien en el bautismo posee una mayor eficacia: Plus
aquis et angelo accessit. Precisamente de este punto
parte toda la exposicién de Tertuliano, que intenta de-
mostrar como también en el bautismo cristiano actda
un angel por medio del agua, como es un angel quien
comunica a las aguas su virtud purificadora: “Ha-
biendo recibido las aguas una virtud saludable por la
intervencion de un éangel, el espiritu se sumerge en el
agua por medio del cuerpo, y el cuerpo es purificado
en el agua por medio del espiritu” (4). Para probar esto,
Tertuliano aduce algunos ejemplos. Alude al caso de
los paganos, quienes reconocen que los demonios ac-
tdan por medio de las aguas y menciona los bautismos
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de iniciacién que tenian lugar en los misterios de Isis
y de Mitra. “Pero demos un paso mas. No sélo en los
falsos sacramentos vienen los espiritus inmundos a cu-
brir las aguas para hacerlas servir a sus maleficios” (5).

Y Tertuliano cita otros ejemplos: “;Acaso no ocu-
rre lo mismo en las fuentes oscuras, en los arroyos
salvajes, en las piscinas termales, en los canales y en
las cisternas de las casas, todos los cuales, segliin se
dice, hacen perder la razén debido al poder de un es-
piritu maligno?” ;Para qué recordar estas cosas?:
“Para hacer més creible el que un 4angel santo de Dios
esté presente en las aguas que deben ser preparadas
con miras a la salvaciéon de los hombres, ya que un
angel maligno suele tener comercio frecuente con este
elemento para la perdicién de los hombres”. Pero Ter-
tuliano aduce otro argumento mas fuerte: “Si te pa-
rece extrana esta intervencion del angel en las aguas,
piensa que tiene precedentes”. Y a continuacién viene
el texto sobre la piscina de Bethesda.

El elemento que més nos interesa desde el punto de
vista de la teologia del bautismo es la cuestion del papel
desempefiado por el angel. ;A qué obedece todo esto?
La idea de la presencia particular de un angel en el
bautismo no es exclusiva de Tertuliano. Se la encuentra
también en Origenes. Antes del bautismo, el alma se
encontraba en poder del demonio; por el bautismo es
confiada a un angel>. Mas atn: el dngel se halla pre-
sente en el bautismo. “Cuando te fue administrado el
sacramento de la fe, alli estaban presentes las virtudes
celestes, los ministerios angélicos, la Iglesia de los pri-
mogénitos” (Ho. Jos., 1X, 4). Incluso parece ser el
ministro del sacramento: “Ven, oh 4ngel, recibe por la
palabra al que se ha convertido del antiguo error, de
la doctrina de los demonios; tomalo para concederle el
bautismo del segundo nacimiento” (Ho. Ez., I, 7). En
el bautismo, pues, hay en cierto modo dos ministros:
el sacerdote visible y el angel invisible: “En el plano
visible, la piscina engendra nuestro cuerpo visible por
el ministerio de los sacerdotes; en el plano invisible,
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el Espiritu de Dios regenera a la vez nuestro cuerpo
y nuestra alma con asistencia de los angeles™ ©.

Como ha observado Erik Peterson?, esta presencia
de los angeles en las acciones litirgicas, y especial-
mente en el bautismo, manifiesta el caracter oficial de
las acciones sacramentales del culto cristiano. Es tam-
bién posible que este hecho esté relacionado con el
papel que los 4ngeles desempeiian en la entrada del
alma en la vida eterna. Hemos sefialado, en efecto, el
paralelismo que se da frecuentemente entre las repre-
sentaciones bautismales y las funerarias. Las semejan-
zas son tan acusadas que a veces resulta dificil discernir
si un fresco se refiere al primer tipo de representaciones
o al segundo. Por otra parte, es conocido el papel de
los 4ngeles en la liturgia de difuntos. El ofertorio de
la misa romana de difuntos conserva la alusién a San
Miguel. Méis atin, en algunos apdcrifos vemos cémo el
angel purifica al alma, mediante una especie de bautis-
mo en el rio de fuego, antes de introducirla en presen-
cia de Dios®. Pero el bautismo sacramental es una an-
ticipacién del bautismo escatologico. Luego es normal
aqui la intervencién del 4ngel.

Como vemos, la concepcién de Tertuliano viene a
continuar toda una tradicién, si bien él le da un sen-
tido particular: el angel del bautismo aparece como
precursor del Espiritu Santo; a él estd especialmente
reservado el rito purificador del agua, mientras que
la efusiéon del Espiritu Santo estid relacionada con la
uncién: “No es en el agua donde recibimos el Espi-
ritu Santo, sino que, purificados en el agua por un
angel, quedamos preparados para el Espiritu Santo.
Y también aqui la figura precedié a la realidad: Juan
fue el precursor del Sefior, el que preparé sus cami-
nos; asi el angel presente en el bautismo prepara los
caminos al Espiritu, que vendra, por la purificacién de
los pecados obtenida por la fe en cuanto sellada en el
nombre del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo” (De
baptismo, 6)°.

De este curioso texto se deduce que es el 4ngel
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quien santifica las aguas bautismales y les comunica
su virtud purificadora. Esto mismo se desprende de
la comparacion con la accién de los demonios en las
fuentes y en los arroyos, y con la accion del angel en
la piscina de Bethesda. Igual que el 4ngel de Bethesda
comunica a las aguas una virtud que cura los cuerpos,
el 4ngel del bautismo comunica a las aguas una virtud
que cura las almas. Seglin Tertuliano, €l Espiritu que
se movia sobre las aguas primitivas comunicandoles
una virtud santificadora seria también un &ngel . Se
trata de una concepcién propia de Tertuliano, directa-
mente relacionada con la piscina de Bethesda. Concep-
cién que luega encontraremos con frecuencia en Occi-
dente. Asi, Optato de Mileve argumenta contra la
validez del bautismo de los donatistas diciendo: “;Aca-
so tenéis vosotros un angel que agite las aguas?” (Con-
tra Parmenianum, II, 16). La alusién a Bethesda es
evidente.

Después de Tertuliano, persiste en la tradicion pa-
tristica la interpretacién bautismal de la piscina de
Bethesda !'. La hallamos en Didimo, que depende es-
trechamente de Tertuliano: “Ademas de lo dicho, todo
el mundo estd de acuerdo en ver otra figura del bau-
tismo en esta piscina de Jerusalén llamada Bethesda.
Se trata de una figura, no de la realidad: la imagen se
limita a un tiempo concreto, la realidad es eterna. Por
eso, el agua agitada por el 4ngel curaba, una vez al
afio, a un solo hombre, el primero que descendia, y de
su enfermedad corporal, no espiritual. En cambio, el
bautismo auténtico, después de la manifestacion del
Hijo y del Espiritu, libera —cada dia, cada hora, cada
instante— de todo pecado y para siempre a cuantos
descienden a é1” (PG, XXXIX, 708 A-B). Como se ve,
la comparacién no es menos precisa que en Tertuliano.
Ademas, segiin Didimo, tal interpretacién es universal,
comin a toda la Iglesia.

No es extrafio, por tanto, que aparezca en las Ca-
tequesis bautismales, que representan la ensefianza co-
min de la Iglesia. San Ambrosio le consagra todo un
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capitulo en el De Sacramentis. Comienza con una indi-
cacion interesante: ““‘;Qué se os leyé ayer?” (De Sacr.,
I1, 3). El capitulo 5 de San Juan era, pues, una de las
lecturas de la octava de Pascua. Nos hallamos, por
tanto, en un contexto plenamente litargico, como en el
caso del Salmo 22. Acto seguido, Ambrosio recuerda
el texto y contintia: “;Por qué un angel? Porque El
(Cristo) es el Angel del gran consejo. A su hora, porque
El estaba reservado para la tltima hora, a fin de que
alcanzase al dia en su ocaso y detuviese su ocaso. Siem-
pre que el dngel descendia, se agitaban las aguas. Quiza
digas: ;Por qué no sucede ahora lo mismo? Escucha
por qué: los signos son para los incrédulos, la fe para
los creyentes”(1I, 4).

Es facil seguir el hilo de la interpretacién de Am-
brosio, en la que desarrolla detalladamente el sentido
alegbrico del episodio: el angel es figura de Cristo;
el momento de su bajada es la hora de Cristo, o sea,
la dltima hora. Ambrosio anade que el primero en
descender es figura del pueblo judio. “Pero entonces
era curado uno solo. Cudnto mayor es la gracia de la
Iglesia, donde se salvan todos los que descienden”. Lo
mas curioso es la interpretacién de la frase: “No ten-
go a nadie (que me lleve)”. Ambrosio ve aqui la fe
en la Encarnacién: “No podia bajar, no podia sal-
varse, si no creia que Nuestro Sefior Jesis habia to-
mado carne de una Virgen. Porque, ;de dénde pro-
cede el bautismo sino de la muerte de Cristo? Aqui
estd todo el misterio. Consiguiéo la curacién, porque
crey6 en el que habia de venir. Pero habria sido mas
perfecto si hubiera creido que aquél cuya venida es-
peraba habia venido ya” (II, 7; Botte, 63-64).

La interpretacién no tiene nada en comin con la de
Tertuliano 2. El angel es figura de Cristo. En el De
Mysteriis, Ambrosio habla también de Bethesda e in-
siste en su sentido figurativo: “Esta piscina era una fi-
gura, para que ti creas que a la fuente bautismal des-
ciende una virtud divina” (De Myst., 23; Botte, 115).
El angel es figura del Espiritu Santo, que vivifica el
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agua bautismal. E] hombre que lleva al paralitico es,
por su parte, figura del Verbo Encarnado, “con cuya
venida no se trata ya de la sombra que cura a unos
cuantos, sino de la realidad que cura a todos” (De
Myst., 24). En todas las interpretaciones persiste un ele-
mento: el caracter universal de la salvacién que Cristo
trae, por oposicién al caricter restringido de la cura-
cién obtenida en la piscina. Es uno de los elementos
caracteristicos de las figuras neotestamentarias de los
sacramentos . Con él se pone de relieve un aspecto
esencial de la oposicion entre el orden judio y los
tiempos mesidnicos inaugurados por Jesis.

Los textos que hemos analizado hasta ahora pro-
cedian de tratados sobre el bautismo. Pero la inter-
pretaciéon bautismal de Bethesda aparece también en
otra clase de obras. En su duodécimo Sermén conira
los Anomeos, San Juan Crisbéstomo comenta el capi-
tulo 5 de San Juan, que era la epistola del dia: “Aten-
gidmonos al milagro que se nos ha leido hoy” (PG,
XLVII, 803 C). Y compara la piscina con el bautismo
en el mismo sentido que los textos citados: alli era
curado uno solo; aqui, “aunque metas el universo en-
tero en la piscina, la fuerza de la gracia no disminuye,
sino que Jos cura a todos: es la diferencia que existe
entre el poder de los siervos y la autoridad del duefio™
(XLVIII, 804). Alli la curacién sdlo tiene lugar una
vez; aqui todos los dias; alli se curan sblo los cuerpos,
aqui las almas .

Si la curacién de la piscina de Bethesda es figura
del bautismo, no cabe duda de que el milagro de las
bodas de Cand lo es de la eucaristia. Encontramos
aqui, en plano neotestamentario, el tema de las nup-
cias escatolégicas. Conviene observar previamente que
el Evangelio de San Mateo presenta dos paribolas que
describen el mundo futuro a base de imagenes nupcia-
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les: la parabola de los invitados al banquete (Mt., 22,
3) y la de las virgenes prudentes (Mz., 25, 1). El sentido
de estas parabolas es ciertamente escatolégico. Pero,
como hemos visto, los sacramentos son una anticipa-
cion de las nupcias escatolégicas. Era obvio, por tanto,
que la tradicion cristiana aplicase ambas parabolas a
la iniciacion. Asi se ve, efectivamente, en la tradicién
antigua. Las dos parabolas desempefian en ésta un
papel considerable, y muchos de sus detalles fueron
puestos en relacion directa con determinados ritos del
bautismo o de la eucaristia. Ahora nos ocuparemos del
simbolismo sacramentario de las nupcias en general.

Al comienzo de su Procatequesis, Cirilo de Jerusa-
lén explica a los candidatos la necesidad de tener una
intencién recta y llevar a cabo una conversién sincera
para recibir los sacramentos. En su explicacién se sirve
de la parabola de los invitados al banquete. Este ban-
quete de bodas, al cual el rey llama a sus invitados,
es la iniciacién sacramental. La vestidura nupcial re-
presenta las condiciones que deben acompafiar a los
candidatos: “Seglin el Evangelio, uno quiso tomar
parte en las bodas por curiosidad. Entrd vestido inco-
rrectamente, se senté y comi6. El Esposo le habia de-
jado hacer. Pero, al ver a los demas vestidos de blanco,
¢! habria debido procurarse una vestidura semejante...
Asi nosotros, servidores de Cristo, te hemos dejado en-
trar. Pero es posible que hayas entrado con el alma
manchada por el fango del pecado. Abandona, te ruego,
la vestidura que llevabas y viste la blanca tinica de la
pureza. Te lo advierto antes de que venga Jesis, el
Esposo de las almas y te vea con tu vestidura”
(XXXIII, 336 B-341 A) 5,

El banquete nupcial es figura de la iniciacién al
bautismo. En ésta se realizan las nupcias de Jesiis con
el alma. Cirilo sefiala que el banquete nupcial est4
abierto a todos, pero exige una.conversién interior.
Insistiendo en el tema, escribe: “Comenzad por lavar
vuestras vestiduras mediante la penitencia, a fin de que,
al ser admitidos en la cAmara del Esposo, sedis hallados
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puros. Porque el Esposo llama a todos indistintamente.
Su gracia es liberal. Y la voz potente de sus heraldos
retine a todos los hombres. Pero luego El pasa revista
a los que han entrado a las nupcias simbdlicas. Que
ninguno de cuantos se inscribieron escuche el reproche:
Amigo, ;por qué has entrado sin vestidura nupcial?
Hasta ahora esperabais a la puerta. Que todos podais
decir: El rey me ha introducido en su cdmara (Cant.,
1, 3). Y que las almas de todos vosotros se encuentren
sin manchas, ni arrugas, ni nada semejante (Ef., 5,
27)” (XXXIII, 428 A-B) 6.

Obsérvese como aqui la pardbola de los invitados
aparece relacionada con otros dos textos: el de la
Epistola a los Efesios sobre el misterio nupcial del
bautismo y otro del Cantar de los Cantares. Se trata
de un conjunto de temas nupciales aplicados a los sa-
cramentos. Ya Origenes relacionaba nuestra paribola
con el mismo versiculo del Cantar: “El rey me ha
introducido en su camara. Con estas palabras la Esposa
pide a los amigos del Esposo que la introduzcan en la
mansién de la alegria, donde se bebe vino y estd pre-
parado el festin. Esta es la sala donde la Sabiduria
tiene mezclado su vino y, por medio de sus servidores,
invita a los ignorantes a entrar. Esta es la sala del ban-
quete donde todos los que vinieren de Oriente y de
Occidente se sentardn con Abrahan, Isaac y Jacob en
el Reino de los Cielos (Mt¢., 8, 11). David, admirando
el caliz de este banquete, dijo: Mi copa es maravillosa”
(Co. Cant., 3; PG, XIII, 155).

En este pasaje hallamos reunidos el Salmo 22, el
banquete de la Sabiduria, la parabola de los invita-
dos y el Cantar de los Cantares, es decir, los diferen-
tes aspectos del banquete escatologico realizado en la
eucaristfa. Es interesante poner de relieve esta cone-
xién de nuestra pardbola con el Cantar. Como se ve,
tiene una larga tradicion. En cuanto al tema de la
vieja vestidura que es necesario abandonar para vestir
la tinica nupcial, es evidente —aunque aqui se aplica
a las disposiciones del candidato— que estid relacio-
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nado con el simbolismo de la deposicién de la tinica
antigua y la vesticién de la tinica blanca, que forman
parte de los ritos del bautismo *. De hecho, Cirilo apli-
ca a una y otra el mismo versiculo de Isaias (61, 10):
“Me vistié con la vestidura de la salud y me envolvid
con la tlnica de la alegria” (XXXIII, 428 A vy
1104 B) 8,

La segunda pardbola nupcial del Evangelio es la de
las virgenes prudentes. Aqui no se insiste en la lucha
contra las malas disposiciones, sino en la prepara-
cién positiva para tomar parte en las bodas. Apli-
cada a los sacramentos, la pardbola indicara las dis-
posiciones necesarias para participar en el banquete
eucaristico, y, litargicamente, el cortejo de las virgenes
que marchan al encuentro del esposo con sus lamparas
encendidas evocard el cortejo que, en la noche pascual,
formaran los necbautizados, con sus cirios en la mano,
desde el bautisterio a la Iglesia, donde van a participar
en el banquete eucaristico. Cirilo alude precisamente a
este doble aspecto cuando, al principio de su Procate-
quests, presenta el conjunto de la iniciacién: “Llevais
en la mano las lamparas del cortejo nupcial, que sim-
bolizan el deseo de los bienes celestes, la firme resolu-
cién y la esperanza que le va unida” (XXXIII, 333).
La espera escatologica significada por las lamparas de
las virgenes prudentes es interpretada en relacién con
la espera de la iniciacién bautismal, que constituye una
anticipacién de la parusia y un encuentro del alma con
Cristo-Esposo.

Gregorio de Nacianzo compara explicitamente la pro-
cesién de la noche pascual con el cortejo nupcial de la
parabola: “El alto que hards, inmediatamente después
del bautismo, ante la gran cétedra es prefiguracion de
la gloria futura. El canto de los Salmos con que seras
recibido es preludio de la salmodia celeste. Las lam-
paras que encenderas son el sacramento (pusthpiov) del
celestial cortejo luminoso, en el que nosotros, almas
virgenes y luminosas, iremos al encuentro del Esposo
con las lAmparas brillantes de la fe. No consintamos que
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por negligencia nos venza el suefio, para no dejar pasar
de largo al que esperamos, cuando venga de improviso,
y procuremos no quedarnos sin alimento y sin aceite,
no sea que nos veamos excluidos de la camara nupcial.
Alli no habra lugar para el arrogante y negligente ni
para el que lleva una vestidura manchada en vez de la
vestidura nupcial” (XXXVI, 426 B-C).

Este pasaje considera el cortejo bautismal como fi-
gura de la procesién de los elegidos al tiempo de la
parusia. O, mejor aun, tal cortejo es el sacramento, €l
signo visible de la liturgia celeste. En él se expresa
esa perpetua Parusia sacramental, descrita por San
Juan en el Apocalipsis, en la cual consiste el culto cris-
tiano. El texto es también interesante para conocer la
liturgia bautismal de Capadocia en el siglo 1v: los neo-
bautizados se detienen ante €l béma, la catedra del obis-
po que preside, erigida en el fondo del abside. Conviene
subrayar asimismo la alusién final a la parabola de los
invitados. En este discurso, dirigido a catecimenos, las
dos pardbolas aparecen unidas con un indiscutible sen-
tido sacramentario. Lo cual constituye una nueva con-
firmacion del sentido eucaristico que los Padres atri-
buyen a la pardbola de los invitados.

Con estas dos pardbolas Cristo reitera el anuncio de
las nupcias escatologicas; son los Padres quienes pos-
teriormente las han aplicado a la iniciaciéon cristiana.
Pero, como hemos visto al hablar de la tipologia del
banquete escatolégico, los banquetes de Cristo mani-
festaban la realizacién de Aquél en su venida a la
tierra. Asi la multiplicaciéon de los panes es la reali-
zacién del manad del nuevo Exodo; el festin en casa
de Simén el leproso, la del banquete mesianico. Ahora
bien, estos banquetes de Cristo son, a su vez, figura
de los sacramentos. Lo mismo ocurre con el banquete
nupcial. Hay un episodio en la vida de Jesis que viene
a ser la realizacién del banquete nupcial escatolégico y
cuyo significado sacramental es probable y analogo al
de la multiplicaciéon de los panes: nos referimos a las
bodas de Cana.
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El significado sacramental de este episodio ha sido
puesto de relieve por Oscar Cullmann ¥, En el Evan-
gelio de Juan —y éste es un rasgo que lo caracteriza—
las expresiones encierran un sentido simbélico y, mas
concretamente, sacramental. Esto se verifica en el dia-
logo con la Samaritana, en la multiplicacion de los
panes, en la piscina de Bethesda. Y también en nues-
tro episodio. La expresiéon “Adn no ha legado mi
hora” y los “tres dias” que introducen el texto son
alusiones a la Pasion %. Asimismo el agua convertida
en vino alude a la Pasién de Cristo, en que seran abo-
lidas las purificaciones legales y la sangre de Cristo
borrara los pecados. “La escrupulosa observancia judia
sera remplazada por la jubilosa alegria de la era me-
sidnica, simbolizada en este banquete nupcial”?. El
vino eucaristico sera el sacramento que significarad y
hara realidad la participacién en el banquete nupcial.

Tal interpretacién eucaristica se ve confirmada por
la tradiciéon de los Padres. San Cipriano, por ejem-
plo, cita el episodio para justificar el empleo del vino
eucaristico: “Cudn erréneo e insensato resulta que,
mientras el Sefior en las bodas convirtié el agua en
vino, nosotros convirtamos el vino en agua, siendo
asi que el sentido figurado (sacramentum) de este he-
cho deberia aconsejarnos ofrecer méas hien vino en los
sacrificios del Sefior. En electo, al carecer los judios
de gracia espiritual, llegé a faltarles el vino. Porque
la vifia del Sefior de los ejércitos es la casa de Israel.
Pero Cristo, para dar a entender que vendria a su-
cederla el pueblo de los Gentiles, convirtio el agua
en vino, es decir, mostrd que a las nupcias de Cristo
con la Iglesia afluiria el pueblo de los Gentiles, mien-
tras los judios estarian ausentes” (Epist., LXIII, 22;
CSEL, 711). Por tanto, las bodas de Cana son figura
de las nupcias de Cristo con la Iglesia, a las cuales
son invitadas las maciones, como lo da a entender el
vino, simbolo de la alegria mesidnica, que sustituye al
agua de las purificaciones judias. Y el banquete euca-
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ristico es el sacramento de esta participacion de las na-
ciones en el banquete nupcial.

Por su parte, Cirilo de Jerusalén, en las Cazequesis
mistagogicas, desarrolla el mismo tema: “Cristo con-
virtié el agua en vino —que tiene semejanza con la
sangre— en Cana de Galilea. Y nosotros, ;considera-
riamos poco digno de fe el que haya convertido el vino
en su sangre? Invitado a unas bodas terrenas, realiz6
este milagro. Y nosotros, jno admitiriamos con mayor
motivo que El ha dado a los hijos de la cdmara nup-
cial el gozo de su cuerpo y de su sangre?” (XXXIII,
1107 C). Obsérvese como, una vez mas, el acento re-
cae a un tiempo en los simbolos del vino y de las
nupcias. Uno y otro se refieren a la eucaristia. El vino
indica su signo visible; las nupcias significan que, por
medio de la eucaristia, se consuma en el alma del cris-
tiano la unién nupcial de Cristo con la Iglesia %

Al lado de esta tradiciéon -—quiza la mas acertada—,
que ve en el milagro de Cana una figura de la euca-
ristia, encontramos otra que lo considera como figura
del bautismo. El acento recae entonces en el simbo-
lismo del agua y no en el del vino. Hemos hallado una
ambivalencia analoga en el milagro de Horeb. Asi
Tertuliano incluye Cana entre las figuras del bautismo
(De bapt., 9; PL, I, 1210 A). También la oracién li-
targica siria para la bendicién del agua en la vigilia
de Epifania menciona el milagro de Cand junto al de
Mara, ambos como simbolos de la transformacién del
agua. Se trata de una serie tipologica que ya conocemos.
El texto de Tertuliano pone de manifiesto que también
esta interpretacién es antigua 2.

Esta relacion del milagro de Cand con la Epifania
no es exclusiva de la oracién siria. También la actual
liturgia romana retne en dicha fiesta las tres manifes-
taciones de Cristo: la adoracién de los magos, el bau-
tismo en el Jorddn y las bodas de Cani. Por otra
parte, al menos en Oriente, el bautismo era adminis-
trado tanto en la solemnidad de Pascua como en la de
Epifania. No es extrafio, por tanto, que en torno a
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esta fiesta se creara toda una tipologia sacramental. De
igual modo que la iniciacién pascual se situé en la pro-
longacién del Exodo, con el paso del Mar Rojo como
figura del bautismo y el mani como figura de la eu-
caristia, asi la tipologia de Epifania se constituyé en el
marco neotestamentario: el bautismo en el Jordan sim-
boliza e] bautismo cristiano y las bodas de Can4, la
eucaristia. Lo especifico de este ciclo es su caricter
nupcial: la iniciacién cristiana se consideré como la
celebracion de las nupcias de Cristo con la Iglesia.
Tal idea se refleja en la antifona del Benedicius de la
liturgia romana para la fiesta de Epifania: “Hoy la
Iglesia se ha unido a su Esposo celeste, porque sus pe-
cados los ha lavado Cristo en el Jordin, los magos
acuden con presentes a las nupcias reales, y los invita-
dos se deleitan con el agua convertida en vino, aleluya”.
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CAPITULO XIV

EL MISTERIO DEL SABADO

El estudio de los sacramentos nos ha demostrade
que pueden considerarse como la continuacién, en el
tiempo presente, de la historia sagrada, de las gran-
des obras de Dios en el Antiguo y Nuevo Testamento
y como la prefiguracion de la escatologia. De ahi que
no nos sea posible comprender algunos de sus aspec-
tos sino situindolos en esta perspectiva biblica. Lo
mismo ocurre con otros elementos del culto cristiano;
en particular, con la liturgia de las fiestas. Esta pre-
senta dos ciclos: uno semanal y otro anual. De ambos
nos ocuparemos sucesivamente, limitandonos, claro
esta, a lo que constituye una prolongacién de la Es-
critura y, en especial, del Antiguo Testamento. Tene-
mos, en primer lugar, la fiesta semanal, es decir, el
domingo: creacién propiamente cristiana, ligada al
hecho histérico de la resurreccion del Senor. Pero, por
lo que tiene de fiesta semanal, se plantea el problema
de su relacion con el sadbado judio. Por ello, antes de
estudiar el simbolismo del domingo, hemos de deter-
minar su situacién con respecto al sibado. Aqui cabe
distinguir dos aspectos: el de la simbdlica del sibado,
que es un problema de tipologia, y el del descanso sa-
batico, que es un problema de institucién. De este al-
timo nos ocuparemos sélo incidentalmente.
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Las figuras del Antiguo Testamento son, unas ve-
ces, personajes, como Noé o Isaac; otras, aconteci-
mientos, como el paso del Mar Rojo o la entrada en
la Tierra prometida; otras, en fin, instituciones, como
el templo o la circuncisién. E} sibado constituye un
caso eminente de esta altima categoria. Ya el Nuevo
Testamento afirma su cardcter figurativo: “Que nadie
os condene con motivo de una fiesta, un novilunio o
un sabado, porque todo esto no es sino sombra de las
cosas futuras, mientras que la realidad estd en Cristo”
(Col., 2, 16). Esta afirmacién orientard todo nuestro
analisis: la realidad del sidbado es Cristo. Investigare-
mos, pues, el contenido de la realidad religiosa del sa-
bado, porque ella, junto con otras figuras, nos hard
conocer una parte del misterio de Cristo. Por eso, su
estudio sigue teniendo plena actualidad para nosotros,
aunque la institucién del sdbado en cuanto tal quedd
abolida desde el momento en que aparecié Cristo, que
era su cumplimiento. Ahora bien, el contenido del si-
bado estd expresado en dos versiculos del Exodo que
indican sus dos aspectos esenciales. Por una parte, el
sabado es “un dia de descanso ( dvdravsts) consagrado
a Yavé” (Ex., XVI, 25); por otra, el sdbado “es el
séptimo dia” (&BJepy). El descanso y el séptimo dia:
tales son los dos lemas esenciales contenidos en el si-
bado. El Antiguo Testamento los presenta como una
prescripeion literal; el Nuevo mostrard su realizacién
actual: Cristo es el verdadero descanso, el cristianismo
es el verdadero séptimo dia. Esto nos descubre el ca-
racter peculiar de la tipologia del sabado; se trata de
una tipologia del tiempo.

Esta tipologia del sabado se encuentra ya bosque-
jada en el Antiguo Testamento. Como hemos obser-
vado varias veces, éste presenta una primera reflexion
-espiritual sobre las instituciones mosaicas, una primera
tipologia ‘biblica. En nuestro caso tal observacion se
aplica de modo eminente y desde el doble punto de
vista que acabamos de indicar. Tenemos, en primer lu-
gar, una interpretacidn escatolégica: el sdbado es el
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simbolo del tiempo como cosa santa. Podemos decir,
a este respecto, que el sdbado es a la historia y al
tiempo lo que el templo —la otra institucién esencial
del mosaismo— es al universo y al espacio: su gran
simbolo biblico. El sabado expresa la consagracién del
tiempo a Dios, lo mismo que el templo expresa la
consagracion del espacio. Y de igual modo que el
templo, mediante la consagraciéon de un recinto limi-
tado, era el sacramento y la figura de la consagracién
de todo el universo, que seria realizada mediante la
resurreccion de Jesucristo v la creacion del cosmos de
la Iglesia, asi el sabado, mediante la consagracién de
un dia particular, era el sacramento de la consagracion
a Dios de toda la historia, que tendria también su prin-
cipio en la resurreccién del Verbo Encarnado !

El segundo elemento del sibado es la nocion de
descanso (dvdmovotg). También, por lo que a esto se
refiere, tenemos en el Antiguo Testamento una pri-
mera tipologia, que consiste en una espiritualizacién.
Espiritualizacién que se encuentra en los profetas, es-
pecialmente en Isaias. Este {formula, por primera vez,
una afirmacién que repetirdn luego los Padres de la
Iglesia: el verdadero sabado, la verdadera dvimuvoig
no consiste en romper con el trabajo del cuerpo, sino
en romper con el pecado.

En cuanto a asambleas, novilunios y sabados,
No puedo ver juntos el crimen y la asamblea solemne...
Romped con el mal.
Aprended a hacer el bien.
(Is., I, 13-19)%

E] pasaje es tanto mas importante cuanto que, como
veremos en seguida, la ensefianza de Cristo se encuen-
tra en la misma linea. Tal espiritualizacion del con-
cepto de descanso sabdtico —que, por lo demds, no es
exclusiva de la practica efectiva del sabado— la halla-
mos también, trasladada a una perspectiva platénica,
en Filon, quien considera el sabado como simbolo del
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alma “que descansa en Dios y no se ocupa ya de nin-
guna obra mortal” (De migr. Abrah., 91).

Tenemos, pues, esbozada en el Antiguo Testamento
y en el judaismo apocaliptico y alejandrino una doble
tipologia del sibado. Tal tipologia, sin embargo, es
bastante imprecisa en su contenido y, desde luego, in-
determinada en su objeto. Como leiamos en San Pa-
blo, el sabado no es sino la sombra de una realidad,
que es Cristo. Por tanto, los Padres de la Iglesia no
son los primeros en proponer la interpretacién cristo-
l6gica del sabado, pues la encontramos ya en el Nuevo
Testamento.

Consideremos ahora los dos aspectos de la tipolo-
gia del sibado, pero en orden inverso. El Nuevo Tes-
tamento continda el proceso de espiritualizacién del
sabado, segin la linea trazada por Isaias, pero indi-
cando, al mismo tiempo, que estd abolido, pues Cristo
es la realidad por él figurada. Este aspecto aparece prin-
cipalmente en los pasajes del Evangelio que nos pre-
sentan a Cristo discutiendo con los fariseos a propé-
sito del descanso sabatico. Aqui la tipologia del sabado
no se halla formulada tedricamente, como ocurre en
San Pablo, sino plasmada existencialmente en la opo-
sicidn concreta de los fariseos, que encarnan la figura,
contra Cristo, que representa la realidad. En San Ma-
teo (12, 1-13) tenemos un texto significativo a este
respecto. Un dia de sdbado, los discipulos cogen espigas
en el campo. Los fariseos protestan. Cristo sale en de-
fensa de los suyos 3.

Comienza por recordar que el Antiguo Testamento
ofrece algunos ejemplos de violacién legitima del s4-
bado: “;No habéis leido lo que hizo David cuando
tuvo hambre: cémo entrd en la casa de Dios y comid
los panes de la proposicién? ;Y no habéis leido en la
ley que, en dia de sdbado, los sacerdotes quebrantan el
sabado en el templo sin que por ello cometan pecado?”
(12, 3-5). Siguen luego las palabras capitales: “Pues
yo os digo que aqui hay uno mayor que el templo. Si
comprendierais lo que significa: Misericordia quiero
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y no sacrificio, no habriais condenado a los inocentes.
Porque el Hijo del hombre es duefio también del sa-
bado” (5-8). Este pasaje se ha de relacionar con el que
sigue inmediatamente, donde se narra como Jesis curd,
en dia de sabado, a un hombre que tenia una mano
seca. Jeslis responde a quienes le atacan: “Es licito
hacer €l bien incluso en dia de sdbado” (12, 12)% Es
evidente que el pasaje contiene una critica de los abu-
sos del formalismo farisaico en la manera de enten-
der el descanso del sibado. Pero hay algo mas. Jesis
insiste, ante todo, en el caricter secundario del saba-
do: no es una ley absoluta, sino una instituciéon pro-
visional. Y cita un ejemplo, inaugurando asi una
argumentacién que recogeran y desarrollaran luego los
Padres. Ademés, da a entender que, como duefio del
sabado, puede disponer de €l libremente y, mediante
el ejemplo de los discipulos, insinfia que tal institucion
ha caducado. Por otra parte, la analogia con el tem-
plo nos muestra que ambas instituciones son paralelas.
Jestis se afirma mayor que el templo. Lo mismo sucede,
evidentemente, con respecto al sabado. El sabado y el
templo estan abolidos, porque ha llegado Cristo, sabado
y templo del Nuevo Testamento.

El contexto nos ofrece dos ejemplos de esta reali-
dad del nuevo sibado, que aparece con Cristo. Por
una parte, al pasaje que acabamos de citar preceden
inmediatamente las siguientes palabras de Jests: “Ve-
nid a mi todos los que sufris el peso de la carga, y
yo os aliviaré. Tomad sobre vosotros mi yugo y apren-
ded mis lecciones, pues soy manso y humilde de co-
razén, y hallaréis el descanso (dvdmavais) de vuestras
almas” (11, 29-30) °. Cristo aparece, pues, como el ver-
dadero descanso, la dvdravoig, el verdadero sabado.
En segundo lugar, el episodio va seguido de la cura-
cién, en dia de sabado, del hombre de la mano seca.
Ahora bien, esta curacién, como todos los milagros de
Jests, es una manifestacion anticipada de la venida de
su Reino, del verdadero descanso. El hecho de que tal
episodio tenga lugar en sidbado manifiesta la relacion
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existente entre ambos acontecimientos, de igual modo
que la expulsion de los mercaderes del templo manifiesta
como Jesiis es el duefio del templo y el verdadero tem-
plo. Estos pasajes, bues, presentan claramente a Cristo
inaugurando el sdbado verdadero, que sustituye al s4-
bado simbélico. Por otra parte, no se explicaria la
oposicién de los fariseos, si éstos no hubieran visto en
El la pretensién de ponerse en lugar de la institucion
mosaica. La tipologia posterior se limitard a insistir
en las consecuencias de esta actitud concreta.

El Evangelio de San Juan nos presenta un episo-
dio anilogo: la curacién del paralitico en la piscina
de Bethesda un dia de sibado, episodio del que ya
hemos hablado a propésito del bautismo. Los judios
persiguen a Jess por hacer tales obras en sabado.
Jests responde: “Mi Padre obra hasta el presente, y
yo también obro” (5, 17). Por eso, los judios buscaban
su muerte: “porque se hacia igual a Dios” (5, 18).
La relacién de estas misteriosas palabras con el des-
canso del sibado es evidente. Pero Cristo toma las
cosas desde més arriba. Los judios de la época de Cris-
to, en su exaltacién del sabado, afirmaban que Dios
mismo estaba sometido a El Lo cual aparece, por
ejemplo, en el Libro de los Jubileos (2, 16) . Las pa-
labras de Cristo condenan formalmente la aplicacién
a Dios del descanso sabatico entendido como inactivi-
dad. En Dios no se da inactividad alguna; su actividad
—que, como dice Clemente de Alejandria, se identifica
con su amor— estd en perpetuo ejercicio. Esto tiene
gran importancia, pues la inactividad, el otium, del
sabado aparecerd desde este momento como un dato
literal, inferior, cuyo significado espiritual serd nece-
sario inquirir. Los Padres de la Iglesia partiran de
este texto para condenar el descanso sabatico, mos-
trando que éste no es ley universal, y para probar cémo
el cristianismo es la realidad anunciada por la inactivi-
dad del sabado, que era simplemente figura. Origenes,
después de citar la frase de San Juan, escribe: “Con
esto quiere indicar que ningtn sibado de este mundo
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deja Dios de administrar el mundo. El verdadero szi-
bado en que Dios descansara de todas sus obras sera,
pues, el siglo futuro” (Ho. Num., XXII, 4). La actua-
cién de Cristo aparece como la realidad que viene a
sustituir la inactividad figurativa del sabado.

Como vemos, el mismo Evangelio muestra, de ma-
nera concreta, la oposicién entre Cristo y el sabado.
Pero tal oposicién permanece atn velada. Hfay un
tiempo en que coexisten figura y realidad. Y asi suce-
dera todavia en la primitiva comunidad cristiana. En
Jerusalén, los Apéstoles siguen observando el sabado
después de la resurreccion de Cristo (Hechos, 13, 14;
16, 3). Pero no es méds que la supervivencia de un mun-
do caducado, puesto que estd ya presente la realidad
destinada a sustituirlo. Sucede lo mismo que con el
templo, adonde siguen acudiendo los Apdstoles para
orar, a pesar de que ha nacido ya el nuevo templo, que
es la comunidad cristiana. Nos hallamos ante una ar-
ticulacién esencial, ante uno de esos momentos crucia-
les de la historia en que surge una realidad nueva,
que se va desprendiendo progresivamente de un mun@o
viejo, destinado a morir”. La destruccién de Jerusalén
traera consigo el fin del templo. San Pablo proclam‘a
el fin del sabado (Rom., 14, 6). Sélo algunas comuni-
dades judaizantes seguiran observandolo (Eusebio, Hist.
Eccles., 111, 27). Es también San Pablo quien formula
el sentido de esta evolucién historica. Si el sibado mue-
re poco a poco, se debe a que era simplemente una ins-
titucién provisional y una figura del mundo futuro.
Ahora ese mundo ha llegado: la figura debe desapare-
cer. “Que nadie os condene con motivo de una ﬁe§ta,
un novilunio o un sabado, porque todo esto no es sino
sombra de las cosas futuras, mientras que la realidad
esta en Cristo” (Col., 2, 16). )

Asi, pues, el Evangelio nos presenta a Cristo como
el descanso prefigurado por la inactividad sabatl'ca,
cuyo significado profético fue intuido ya por Isa'las.
Por otra parte, el Nuevo Testamento presenta a Cristo
como el séptimo dia, es decir, como el tiempo sagrado
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que sucede a los dias profanos y del que tenemos una
primera interpretacion teologica en el relato de la crea-
cién. La originalidad de la interpretacion neotestamen-
taria consiste también aqui en su caracter cristolégico:
Cristo es ese séptimo dia, cuya significacién profética
no pasé de entrever el Antiguo Testamento. A este res-
pecto, el texto capital es el prologo al Evangelio de San
Mateo. Los antepasados de Cristo aparecen distribuidos
en seis grupos de siete personajes. De este modo, Cristo
viene a inaugurar la séptima edad del mundo como una
edad que a El s6lo pertenece. No cabe duda de que
éste es el sentido de semejante distribucion. Ya el Libro
de las Crénicas, en las genealogias de Abrahan y de
Noé, agrupa a sus descendientes bajo el niimero simbo-
lico de setenta. Tales agrupaciones septenarias son, evi-
dentemente, intencionadas. La que nos ofrece Mateo es
una aplicacién a Cristo del simbolismo cronolégico de
le Semana sagrada. La genealogia de Lucas estad fun-
dada asimismo en el niimero siete, pero de manera
distinta: comprende setenta y siete personajes, desde
Adan a Jeslis. Ya Gregorio de Nacianzo habia adver-
tido este caracter septenario. La genealogia de Mateo
presenta, pues, el séptimo dia como figura de Cristo.

La Epistola a los Hebreos justifica semejante inter-
pretacion, mostrando que el séptimo dia encierra ese
sentido profético (3, 7; 4, 11). El autor parte de las
palabras del Salmo 94, 11%: “No entraran en mi des-
canso (dvarawsig)’, y relaciona formalmente este des-
canso con el séptimo dia (4, 4). Se trata, pues, del
descanso del séptimo dia, esto es, del descanso bajo
su forma escatologica. Pero el autor prueba que tal
descanso no es el de Dios en el séptimo dia. En efec-
to, “las obras de Dios estdn acabadas desde el co-
mienzo del mundo” (4, 3), y aqui se trata del futuro
del mundo. Asi queda excluida la interpretacién “ar-
queolégica”, o sea, la del Antiguo Testamento. Tam-
poco se trata de la entrada en la Tierra prometida,
aungue tal sea el sentido que obviamente sugieren los
Salmos. Porque, como observa el autor: “Si Josué los
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hubiera introducido en el descanso, David no habla-
ria, tiempo después, de otro dia” (4, 8). Por tanto, la
gvaravote  del Salmo tampoco se refiere a la caida de
Jerico después de siete dias. Aparte, pues, del des-
canso de Dios, en el orden de la creacién, y del des-
canso de Israel, en el orden del Antiguo Testamento,
hay un tercer descanso, al que precisamente alude el
Salmo: “Queda atn un dia de descanso (dvdnavois)
reservado al pueblo de Dios. En efecto, quien entra
en el descanso de Dios descansa también de sus obras,
como Dios descansé de las suyas. Apresurémonos, pues,
a entrar en ese descanso” (4, 10-11).

El texto ofrece un interés particular por el parale-
lismo que establece entre los tres “sabatismos”, figu-
rados por el sabado litiirgico. Este aparece en el ju-
dafsmo como una conmemoracion de la creacion y de
su consagracién a Dios; aparece también como una
conmemoraciéon de la entrada en la Tierra prometida
y de la realizacién temporal de la promesa. Pero estos
dos simbolismos son, a su vez, prefiguraciéon y pro-
fecia de otro sabatismo, de un séptimo dia adn no
realizado, que se realizard en Cristo, puesto que ese
séptimo dia estd ya presente y hemos de apresurarnos
a entrar en él. Tenemos aqui, comentado y justificado,
el tema escatoldgico que esboza la genealogia de Mateo.
La simbélica del séptimo dia sirve, ante todo, para
poner de relieve el cardcter de acontecimiento esca-
tolégico que tiene el cristianismo. Nos hallamos —y
este es el sentido de toda la Epistola— en la perspec-
tiva histérica. Dios, que habia dado a los judios una
primera oportunidad de salvacién, por ellos rechazada,
ofrece ahora una segunda. Esta salvacién es Cristo.
El es el séptimo dia, la séptima edad del mundo. Con
El se inaugura una era de gracia, que es preciso no
desperdiciar, como hicieron los judios con la suya. Ob-
servemos, ademas, que el tema del descanso y el tema
del séptimo dia, el aspecto espiritual y el aspecto esca-
tolégico, se hallan reunidos, y, por cierto, en la nica
persona de Cristo, que les confiere sentido. El mensaje
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del Nuevo Testamento consiste, ante todo, en presentar
a Cristo como €l anunciado por las figuras del Antiguo
Testamento °.

El Nuevo Testamento propone como un hecho la
abolicién del sibado y su cumplimiento en Cristo.
Hecho cuyo significado se encargaran de explicar los
escritores eclesiasticos. Esta abolicion —como la de
otras instituciones mosaicas— planteaba, en efecto, un
dificil problema. Por una parte, la prictica literal del
sabado es objeto de un mandamiento expreso de Dios
en el Antiguo Testamento, libro que los cristianos con-
sideraban como inspirado. Por otra, esta practica fue
abolida por Cristo, y asi para el cristiano el sibado
posee sélo un valor simbélico. ;Cémo conciliar estas
dos afirmaciones? Es imposible imaginar que Dios se
contradiga. Dos fueron las soluciones extremas. De un
lado, los judaizantes mantenian la practica literal del
sabado: se hallaban de acuerdo con el Antiguo Tes-
tamento, pero en conflicto con la Iglesia. De otro lado,
los gnosticos rechazaban el Antiguo Testamento con-
siderandolo como obra de un Dios distinto. Esto eli-
minaba la contradiccién, pero a costa de rechazar el
Antiguo Testamento, lo cual era igualmente inacepta-
ble. Los cristianos comprendieron muy bien que era
preciso afirmar a la vez la inspiracién del Antiguo
Testamento y la abolicion del sabado. Pero tardaron
algln tiempo en ver el modo de conciliar ambas afir-
maciones.

Una primera solucién consistia en negar pura y
simplemente que la practica literal del sabado hubiera
sido alguna vez objeto de un mandamiento divino.
Tal es la postura del Pseudo-Bernabé. Para él, las ins-
tituciones del Antiguo Testamento son lenguaje mera-
mente simbolico, que la gnosis deberd interpretar. Pero
los judios, que no poselan esta gnosis, tomaron el len-
guaje a la letra. Todas sus practicas fueron siempre
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reprobadas por Dios, en especial la del sabado (IL, 5).
“Segan El —dice atinadamente Lestringant—, la exé-
gesis cristiana no puede dar a la Escritura un sentido
nuevo, porque ésta nunca tuvo otro sentido. Dios ha
revelado una sola verdad. Los sacrificios, el templo,
la circuncisién no eran mds que signos. Su prdctica
constituia una violacion flagrante de la voluntad de
Dios, el cual advirtid expresamente a la nacidén infiel
que no queria ni sacrificio ni ofrenda” (Essai sur
Punité de la révélation biblique, p. 168). Esta solucion
simplificaba el problema. Cristo no pretendié dar al
sabado un sentido figurado, pues tal es el sentido que
tuvo siempre: nunca pas6é de ser un sabado. El sen-
tido figurado de la Escritura se confunde con el literal,
va que Moisés intentaba hablar un lenguaje simbélico.
Esta solucion radical —que Pascal®® hard suya mas
tarde—, si bien aseguraba la unidad de la revelacion,
destruia la consistencia del Antiguo Testamento.
Justino presentard una solucién mdas matizada. En
primer lugar, hace ver cémo, incluso en el Antiguo
Testamento, el mandamiento del sabado no expresa
una obligacién absoluta, puesto que admite excepcio-
nes: “;Acaso Dios queria hacer pecar a vuestros sacer-
dotes, que ofrecen sacrificios en dia de sabado, o a
quienes reciben o adminisiran la circuncisién en dia
de sédbado, cuando El mismo orden6é que los nifios
fueran circuncidados al octavo dia, aun cuando éste
fuere sdbado?” (Dial., XXVII, 5). Justino reproduce
la argumentacién de Cristo en Mateo 12, 5, anadiendo
un segundo ejemplo al aducido por Cristo. Tenemos
aqui el origen de un razonamiento que se repetira a
lo largo de la patristica, enriqueciéndose sin cesar con
nuevos ejemplos. Tertuliano aducira el de la caida de
Jerico en dia de sdbado (Jos. 6, 4) y el de los Maca-
beos combatiendo también en sabado (Adv. Jud., 4;
PL, 11, 606 B-C). Los mismos textos aparecen en Ire-
neo (Adv. haer., V, 8; PG, VII, 994-995), en Afraates
(Dem., XIII; PS, I, 568-569), en los Testimonia ad-

versus Judwos, atribuidos a Gregorio de Nisa (PG,
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XLVI, 222 B-C). Se trata de una primera forma de
argumentacioén situada en la linea del Evangelio.

La segunda manera de argumentar tiene también su
origen en el Evangelio: Dios no observa el sibado
en la administracién del mundo. Ya hemos hecho no-
tar que el texto de Jn. 5, 17 es una respuesta a la
concepcidon del judaismo, segin la cual Dios mismo
estd sometido al sidbado. Justino insiste dos veces en
este argumento: “Mirad como los astros no descan-
san: no guardan el sdbado” (XXIII, 3). Y més ade-
lante: “Dios gobierna el mundo este dia lo mismo que
todos los demas” (XXIX, 3). Incluso en el seno del
judaismo habia quienes, como Filon, rechazaban la
idea, francamente exagerada, de la sumisién de Dios
al sibado. Clemente de Alejandria recoge el argumen-
to de Justino: “Si (Dios), que es bueno, cesara de
hacer el bien, dejaria de ser Dios” (Strom., VI, 16;
Staehlin, 504, 1-5). Asimismo Origenes: “Vemos como
Dios actlia siempre, y no hay sabado en que no actie”
(Hom. Num., XXII1, 4). Y en la Didascalia de los
Apéstoles: “La economia del universo no admite in-
terrupcion, los astros no detienen ni un instante su
movimiento regular causado por el mandato de Dios.
Si El dice: ‘Guardaras el descanso’, jcomo El mismo
actia cuando nos crea, nos conserva, nos alimenta,
nos gohierna, a nosotros y a todas las criaturas?...
Pero esto (el precepto del descanso sabatico) fue esta-
blecido para un tiempo como figura” (Const. Ap., VI,
18, 17) 1,

Estas dos primeras razones contra el valor absoluto
del descanso sabatico estan, como decimos, en la linea
del Evangelio. Justino afiade una tercera, que es la mas
importanie para conocer su postura con respecto al
sabado: “Los que, antes de Moisés y Abrahdn, reci-
bieron el nombre de justos y fueron agradables a
Dios, ni fueron circuncidados ni observaron el sabado.
¢Por qué Dios no les ensend tales practicas?” (XXVII,
5. Véase también XLVI, 2-3). El mundo, pues, no estd
sometido al sdbado; pero tampoco los patriarcas, y

270

los judios los veneraban. Algunos judios, como el au-
tor del Libro de los Jubileos, nos presentan a los pa-
triarcas observando el sibado. Pero se trata de una
evidente exageraciéon. El sabado no es, en manera al-
guna, necesario para la salvacién, ya que los mismos
judios reconocian que Abrahin se salvé sin haberlo
practicado (XLVI, 3). Toda la tradicion repetird este
argumento que, si bien no aparece explicito en el Nue-
vo Testamento, si en términos equivalentes (Tertulia-
no, Adv. Jud., 4; PL, II, 606; Afraates, Dem., XIII,
8; PS, I, 558). También los encontramos en la Didas-
calia: “Si Dios hubiera querido que guardisemos des-
canso después de cada seis dias, habria comenzado por
hacer descansar a los patriarcas y a todos los justos
que vivieron antes de Moisés” (Const. Ap., VI, 18, 16).

Entonces, ;por qué fue instituido el sdbado? Jus-
tino no va tan lejos como Bernabé, y afirma que Dios
quiso la practica del sibado en sentido literal. No
seria, pues, una simple figura. Pero esta institucién
divina no es un honor para Israel, no sefiala un avan-
ce en el plan de salvacion. Por el contrario, Dios im-
puso el sabado a Israel precisamente a causa de su
maldad: “Soélo para vosotros fue necesaria la circun-
cisién, pues Noé y Melquisedec no observaron el sa-
bado y, no obstante, agradaron a Dios, lo mismo que
quienes vivieron después de ellos, hasta Moisés, bajo
el cual vuestro pueblo injusto fabricé un becerro de
oro en el desierto... He ahi por qué Dios se adaptd
a vuestro pueblo. El sidbado os fue impuesto para
que conservaseis el recuerdo de Dios (XIX, 6. Véase
también XXVII, 2; XLV, 3; XLVI, 5; CXII, 4).
Porque los judios eran infieles a la ley natural del
culto divino, Dios les impuso el sibado como medio
educativo para inculcdrsela. El sébado viene a ser, por
tanto, signo de la reprobacién del pueblo judio: “A
causa de vuestras propias iniquidades y de las de vues-
tros padres, Dios, para marcaros con un signo, os man-
d6 observar el sabado” (XXI, 1).

Asi queda justificada la existencia del sabado, pero
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no como etapa histérica. Justino, en efecto, no sélo
afirma que el sdbado era para Dios una institucion
inferior con miras a un orden mejor, sino también que
este orden mejor es el que Dios habia instituido en
un principio. La situacién de los patriarcas es supe-
rior a la de los judios. Esta sefala una decadencia.
Ser4 Cristo quien restaure el orden primitivo. Justino
no ve otro medio de evitar la contradiccion en Dios,
sino admitir que su voluntad fue siempre que no hu-
biera sidbado: éste no pasS de ser una infraccién pro-
visional del orden inmutable por El establecido. Asi lo
afirma explicitamente: “Dios no acepta vuestros sa-
crificios; y, si en otro tiempo los ordend, no fue por-
que tuviera necesidad de ellos, sino a causa de vuestros
pecados... Si no admitimos esto, venimos a caer en
concepciones absurdas; por ejemplo, que no existia
el mismo Dios en tiempos de Henoc y de todos los
demas que no observaban ¢l sibado, ya que fue Moi-
sés quien ordené su observancia... Pero, porque los
hombres pecaron, el que es inmutable prescribié estas
normas y otras semejantes” (XXXIII, 1). Para Justino,
la inmutabilidad de Dios no parece salvarse sino me-
diante la inmutabilidad del mundo establecido por EL
Jamas encontramos en Justino la idea de una revela-
cién progresiva. Esta misma concepcion, antihistérica,
se repetird mas tarde en Eusebio de Cesarea.

De todos modos, es evidente que Dios puede su-
primir el sibado sin contradecirse en absoluto, ya que
lo instituyo forzado por la maldad del pueblo judio
y, por tanto, con intencién de hacerlo desaparecer tan
pronto como hubiese logrado su fin educativo: “Asi
como la circuncision se inicié con Abrahan y el sabado
con Moisés (y estda demostrado que estas instituciones
vinieron a causa de la terquedad de vuestro pueblo),
del mismo modo es necesario, por voluntad de Dios,
que desaparezcan en Aquél que nacié de una Virgen
del linaje de Abrahdn: Cristo, Hijo de Dios™ (XLIII,
1). La venida de Cristo sefiala el fin de esa economia
provisional, destinada {nicamente a prepararla. Su
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practica literal era un simple esbozo de lo que en
Cristo se realiza plenamente: “Puedo mostrar, anali-
zandolas una a una, que todas las prescripciones de
Moisés son sélo figura, anuncio, simbolo de lo que
debe llegar con Cristo” (XLII, 4). El verdadero saba-
do consiste en consagrar a Dios, no uno, sino todos
los dias; en abstenerse, no del trabajo corporal, sino
del pecado: “La ley nueva quiere que observéis con-
tinuamente el sabado, pero vosotros os creéis ya pia-
dosos porque pasiis un dia sin hacer nada. No pen-
sdis en la razon del precepto. No son esas cosas las
que agradan al Sefior nuestro Dios. Si entre vosotros
hay un perjuro o un ladrdn, cese de serlo (xrevsdsdn);
si hay un adaltero, que haga penitencia, y asi habra
observado los sdbados de delicias, los verdaderos sa-
bados de Dios” (XII, 3).

Las ualtimas lineas son importantes, porque oponen
claramente la practica exterior del descanso un dia a la
semana, que no es sino figura, a la practica interior
simbolizada por ese descanso. En realidad, el sabado
es toda la vida cristiana, que debe estar consagrada a
Dios, y esto no por la abstenciéon del trabajo manual,
sino por la ausencia del pecado. El contexto indica
que esta ausencia del pecado ha de entenderse del bau-
tismo. Cristo es el verdadero Sabado, prefigurado por
el sdbado judio. Y aqui conviene subrayar que en el
fondo de todo el pasaje se encuentra la interpretacion
espiritual de Isaias (Justino le cita repetidas veces:
XII, 1; XIII, 2-9; XIV, 4; XV, 2-7), puesta en rela-
cion con la economia cristiana. El verdadero sabado
de que habla Isaias y que consiste en “cesar de hacer
el mal” (1, 16) se realiza s6lo en Cristo, que es la ce-
sacién del pecado. Cristo introduce en el tinico sabado,
del que los sidbados de la ley eran simple figuracién
profética, que no conferfa lo que significaba. Justino
no hace sino prolongar y aplicar al 4mbito cristiano
la espiritualizacion iniciada por Isaias. Nos hallamos,
pues, en la linea de la mas auténtica tipologia biblica.

Queda por decir que Justino insiste, sobre todo, en
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el aspecto negativo de la tipologia del sabado, o sea,
en justificar la desaparicién del precepto literal. Lo
cual se explica facilmente, si se tiene en cuenta que su
atencion esta centrada en la polémica con los judios.
No sucede lo mismo con Ireneo, quien se enfrenta con
un error opuesto: el de los gnésticos. Es verdad que
en este punto su pensamiento no es totalmente homo-
géneo: a veces acepta las premisas de Justino y admite
que la aparicién de la ley estd ligada a la decadencia
de Israel en Egipto (IV, 16, 3; PG, VII, 1017 A-B).
Otros pasajes, en cambio, revelan un pensamiento de
gran profundidad: Dios forma a la humanidad si-
guiendo una economia progresiva (IV, 38, 1). Resulta,
pues, normal que la ley haya correspondido a una
humanidad todavia en la infancia y es también natural
que esa ley ceda el paso a una economia mas perfecta,
al llegar por ella la humanidad a una perfeccién mas
elevada. Tal es el verdadero juicio sobre el sabado:
aunque hoy deba tenerse por caducado, pudo haber
sido ayer expresién de la voluntad divina; no porque
Dios cambie, sino porque el hombre se halla situado
en el tiempo. De este modo, Ireneo puede presentar
el sabado como una institucién excelente (IV, 8, 2;
PG, VII, 994), afirmando al mismo tiempo que hoy
no tiene funcién alguna. La ley aparecié como un re-
troceso con respecto al orden inmutable querido por
Dios, no a causa de la maldad de los hombres, sino
porque el desarrollo de la humanidad era progresivo,
siendo necesario partir de una educacién adaptada a
sus comienzos. Pero, una vez que la humanidad ha
salido de ese estado de infancia, la sombra de la ley
debe ceder el paso a la realidad del Evangelio: “La
Ley no mandard ya pasar un dia en el descanso y la
inactividad a quien observa diariamente el sibado en
el templo de Dios, que es su corazén” (Dem., 96).

La institucién judia del sébado aparece, pues, como
figura del sdbado perpetuo que es el cristianismo, Y
es de observar el paralelismo con el templo. Ireneo
nos ofrece, aunque més desarrollada, la misma tipo-
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logia de Justino: “Dios instituyé los sibados como
signos. Ahora bien, los signos no carecen de simbo-
lismo, es decir, de ensefianza, ni son arbitrarios, pues
fueron instituidos por un sabio artifice; asi los sa-
bados ensefian la perseverancia en el servicio de Dios
durante todo el dia. Hemos sido considerados, dice San
Pablo, como ovejas sacrificadas todo el dia; lo cual
significa que estamos consagrados y hemos de seguir
en todo tiempo nuestra fe, perseverando en ella, abs-
teniéndonos de toda concupiscencia, no adquiriendo ni
poseyendo tesoros en la tierra. Con ello se significaba
también, de alguna manera, e] descanso de Dios des-
pués de la creacidn, es decir, el reino en que el hombre
que hubiere perseverado en el servicio de Dios parti-
cipard en su festin” (IV, 16, 1; PG, 1015-1016).

El texto afirma con gran claridad el cardcter sig-
nificativo del sabado: “Los signos no carecian de sim-
bolismo”. A continuacidén, analiza este simbolismo en
su doble aspecto eclesial y escatologico. Con esto vol-
vemos a encontrar las dos direcciones de la tipologia
del sabado, ya definidas en el Antiguo Testamento y
repetidas en el Evangelio. Por lo que respecta a la
primera, Ireneo subraya los dos aspectos que descu-
briamos en Justino: por una parte, la perseverancia,
durante toda la vida, en el servicio de Dios, prefigu-
rado por el dia de descanso; por otra, la cesacion del
mal. Observemos, sin embargo, que, segiin una idea
propia de Ireneo, el sabado judio consistia en abste-
nerse de obras serviles, es decir, obras que reportan
ganancia (IV, 8, 2; 994 B) 2 y figuraba no tanto la
ausencia de pecado cuanto el desprendimiento ordi-
nario de las cosas terrestres. Por lo que se refiere al
aspecto escatolgico, Ireneo se mantiene en la linea
del Antiguo Testamento: el séptimo dia no es figura
del cristianismo en su aparicién primera, como ocurre
en los textos del Evangelio y de la Epistola a los He-
breos, sino del mundo futuro . Tanto Ireneo como la
Epistola a los Hebreos relacionan este aspecto de la
tipologia del sibado con el texto del Génesis. Vemos,
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pues, que la tipologia escatolégica del sdbado se desen-
vuelve en la linea de la tipologia del Génesis, recogida
por la Epistola a los Hebreos, del mismo modo que la
tipologia espiritual se desenvolvia en la linea de Isaias,
recogida a su vez por el Evangelio de Mateo.

Con Ireneo, la tipologia del sdbado quedaba fijada
en sus rasgos esenciales, tanto negativamente, por lo
que atafie a la justificacion de la abolicién del sibado
judio, como positivamente, con respecto al contenido
de la simbdlica del sabado. Tertuliano y Origenes des-
arrollaran esta tipologia en las direcciones indicadas.
Tertuliano se fija en el primer aspecto. Su Adversus
Judaeos —continuaciéon del Didlogo con Trifén— for-
ma parte de la controversia con el judaismo, donde
la cuestién del sabado ocupaba el primer plano. Ter-
tuliano distingue dos sidbados: “Las Escrituras hablan
de un sabado eterno y de un sabado temporal” (Adv.
Jud., 4). El sibado temporal es humano, el sibado
eterno divino. E} segundo existi6 antes que el prime-
ro: “Y asi, antes de este sibado temporal, habia un
sabado eterno, revelado y predicho de antemano.
Aprendan, pues, los judios que Adan observo el saba-
do; que Abel, ofreciendo a Dios una hostia santa, se
hizo grato por la observancia del sibado, y que Noé,
constructor del arca a causa del inmenso diluvio, ob-
servd asimismo el sabado” (id.). El sabado es, en efec-
to, el culto de Dios. Prefigurado en los patriarcas,
“yemos que se realizé en los tiempos de Cristo, cuando
toda carne, es decir, toda nacidén, vino a Jerusalén
para adorar a Dios Padre por su Hijo Jesucristo”.
Este es el sabado que “Dios quiere que en adelante
observemos”. Por ello, “sabemos que hemos de abste-
nernos de toda obra servil, y esto no sélo el séptimo
dia, sino en todo tiempo™.

Encontramos de nuevo la concepcién del verdadero
sibado como culto tributado a Dios y abstencion de
obras serviles, entendidas en sentido espiritual, y esto
de manera perpetua. El interés del pasaje reside en
que Tertuliano sefiala que la practica de este sabado
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por parte de los patriarcas era figura de su realizacién
en Cristo. Pero, ;qué ocurre entonces con el sidbado
temporal, es decir, con la institucién mosaica de la
suspensién semanal del trabajo? Se trataba de una ins-
tituciéon temporal. Tertuliano ve una prueba de esto
en ¢l hecho de que, en el mismo Antiguo Testamento,
era a veces derogada. Y repite los ejemplos que he-
mos citado. “Es evidente que las observancias de este
género tenian valor temporal y se haclan necesarias
por las circunstancias del momento, y que Dios, en
el pasado, no dio esta ley para que fuera perpetua-
mente observada”. Por tanto, €l sdbado, impuesto para
un tiempo determinado, debia al fin desaparecer: “En
consecuencia, siendo evidentes la manifestacion de un
sabado temporal y el anuncio de un sébado eterno, se
sigue que, al haber sido dados todos estos preceptos
carnales en el pasado del pueblo de Israel, debia venir
un tiempo en que cesaran los preceptos de la ley anti-
gua y de las antiguas ceremonias y en que se cum-
pliera la promesa de la ley nueva, cuando brillase la
luz para los que yacen en las tinieblas” 1. Tertuliano
completa asi los puntos imprecisos del pensamiento de
Ireneo, sefialando que el sabado eterno, existente ya
en el Antiguo Testamento junte al sabado temporal,
era prefiguracion de Cristo, unico siabado verdadero,
y asimismo anuncio de que el sabado temporal solo
representaba una economia transitoria.

Si Tertuliano precisa la tipologia del sabado en su
forma, Origenes, en la linea de Ireneo, la desarrolla
en su contenido tanto en el aspecio escatolégico como
en el eclesial. En la XXIII Homilia sobre los Nimeros,
analiza la tipologia de las diversas fiestas hebreas, de
manera semejante a como hace Filon en el De Deca-
logo, pero sin tomar nada de éste. “Todos los justos
deben celebrar la fiesta del sabado. Pero, jcual es esta
fiesta del sabado sino la mencionada por el Apdstol
cuando dice: ‘Queda, pues, un dia de descanso {sab-
batismus), a saber, la observancia del sibado reservada
al pueblo de Dios’? Prescindiendo ahora de las ob-
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servancias judias del sibado, vemos cual debe ser la
observancia del sibado para el cristiano. En dia de
sabado no se han de realizar obras mundanas. Por
tanto, si te abstienes de todas las obras del siglo y no
te ocupas en ningiin negocio profano, sino que te de-
dicas a las cosas espirituales, vas a la iglesia, atiendes
a las lecturas y a las homilias divinas, meditas en las
cosas celestes, te preocupas por la esperanza venidera,
no miras las cosas presentes y visibles, sino las invi-
sibles y futuras, entonces observas el sabado cristiano.
El que se abstiene de las obras del mundo y se dedica
a las cosas espirituales, ése celebra la fiesta del sibado.
Ese no lleva carga en su camino. Y la carga es el pe-
cado, como dice el Profeta: Como una agobiante car-
ga pesan sobre mi. En dia de sdbado cada uno per-
manece sentado en su lugar. Y, ;cudl es el lugar espi-
ritual del alma? La justicia, la verdad, la sabiduria,
la santidad y todo lo que es Cristo: ése es el lugar del
alma. Lugar del que no debe salir, si quiere guardar
los verdaderos sdbados: Si uno permanece en mi,
yo también permanezco en éI'” (Jn., 15, 5) (Ho. Num.
XXIII, 4) 5.

Esto por lo que se refiere al aspecto espiritual y
eclesial. La realizacion de la figura del sibado se ve-
rifica en toda la vida cristiana, que es integramente
espiritual y consagrada a Dios. A este aspecto Ori-
genes ahade el escatologico. “Ya que hemos hablado
de los verdaderos sabados, si intentamos penetrar mas
hondo en la esencia de esos verdaderos sabados, ve-
remos que la auténtica observancia del sdbado tras-
ciende al mundo presente. Es evidente que lo que dice
el Génesis —que Dios descansdé de sus obras el sép-
timo dia— no se cumplid el séptimo dia, ni se cumple
tampoco ahora, pues vemos que Dios actia continua-
mente y no hay sabado en que no actle, en que no
haga salir el sol sobre justos e injustos, en que no
hiera o no sane. Por eso, el Sefior, en el Evangelio,
acusado por los judios de obrar y sanar en dia de
sabado, les respondio: ‘Mi Padre obra hasta el pre-
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sente, y yo también obro’, dando a entender que, en
ningin sibado de este mundo, cesa Dios de adminis-
trar el mundo y proveer a las necesidades del género
humano. En efecto, al comienzo de la creacién, dio
el ser a las sustancias segin el nimero que, en cuanto
Creador, juzgaba necesario para la perfeccion del
mundo; pero hasta la consumacién del siglo no ce-
sara de administrarlas y conservarlas. El verdadero
sabado en que Dios descansara de todas sus obras sera,
por tanto, el siglo futuro, cuando desaparezcan el do-
lor, la tristeza y el llanto, y Dios sea todo para todos.
Que Dios nos conceda festejar con él ese sabado y
celebrarlo con sus santos angeles, ofreciendo el sacri-
ficio de alabanza y dando gracias al Altisimo. Enton-
ces el alma podrd permanecer sin interrupcién en la
presencia de Dios y ofrecerle el sacrificio de alabanza
por medio del sumo sacerdote, que es sacerdote para
siempre seglin el orden de Melquisedec” (Ho. Num.,
XXII, 4y 1.

Esto no es sino un eco de la tradicién anterior. Con
Justino, Origenes recuerda que Dios no estd sometido
al sibado, puesto que no cesa de administrar la crea-
cién. Y es de notar que refiere expresamente al sabado
el texto de Jn., 5, 17. También Clemente de Alejan-
dria habia presentado esta idea (Strom., VI, 16; Staeh-
lin, p. 504, 2), pero sin relacionarla con el texto evan-
gélico. Con Ireneo, muestra que el descanso de Dios
de que habla el Génesis no es sélo el tiempo actual,
sino también el mundo que sucederd a la creacién pre-
sente. Segin esto, el sdbado es figura de la entrada
del hombre en ese mundo, donde descansara de sus
obras, es decir, donde participard en el banquete di-
vino, en la liturgia de los angeles, y donde ofrecera
eternamente con Cristo, Sumo Sacerdote, el sacrificio
de alabanza. Esos son los verdaderos sabados de Dios,
lejanamente prefigurados por el sibado judio, sacra-
mentalmente incoados en la Iglesia por la oracién con-
tinuada y plenamente realizados en la liturgia celeste.

* * *
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Este aspecto figurativo es el que més llamé la aten-
cion de la primera generacién cristiana. Esta, preocu-
pada principalmente por poner de relieve el fin del
orden judio y su desplazamiento por la realidad cris-
tiana, insisti6 sobre todo en el hecho de que la insti-
tucién sabatica habia encontrado su realizacién en el
misterio cristiano total. Pero vio también que ese mis-
terio cristiano encerraba, a su vez, una estructura sa-
cramental, es decir, que en la Iglesia las realidades
espirituales se expresaban por medio de signos visi-
bles. Los panes de la proposicion estaban abolidos,
pero la Iglesia poseia otro pan. El Templo de Jeru-
salén habia sido destruido y habia alcanzado su reali-
zacion en el Cristo total, santuario de la Presencia
divina; pero la Iglesia poseia también iglesias de pie-
dra, ligadas a la presencia eucaristica. El cristianismo
no es una realidad puramente espiritual. Su esencia
espiritual se manifiesta a través de esas realidades vi-
sibles, y en eso consiste precisamente la liturgia. Pero
todo esto se verifica también en nuestro caso. El sa-
bado quedaba abolido, alcanzando plena realidad en
Cristo resucitado. Pero la resurreccién de Cristo tenia
una conmemoracién visible: el domingo.
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CAPITULO XV

EL DOMINGO

La celebracién del domingo es uno de los ritos mas
antiguos del cristianismo. Ya en el siglo 11, Ignacio
de Antioquia caracteriza al cristiano por la celebra-
cion de la xwpanny: “Los que vivian segin el antiguo
orden de cosas han legado a la nueva esperanza y
ya no observan el sibado, sino el domingo, dia en
que nacié nuestra vida en virtud de Cristo y de su
muerte” (Magnes., VI, 1}1. Hacia la misma época, un
pagano, intentando describir lo que define el compor-
tamiento del cristiano, se expresa como sigue: “Tienen
costumbre —escribe Plinio el Joven en su Carta a
Trajano— de reunirse un dia determinado (stato die)
antes del amanecer y recitar una oracién a Cristo como
a Dios” (Epist., X, 96). Ese dia determinado que Pli-
nio no puede precisar con mayor exactitud, porque en
el calendario oficial no existe ciclo semanal, es nuestro
domingo. Y la reunion que tiene por objeto una ora-
cién a Cristo como a Dios, al Koptog, es la sinaxis eu-
caristica dominical.

El domingo es una institucién estrictamente cristia-
na. Su origen no ha de buscarse sino en el hecho de
que la resurreccién de Cristo tuvo lugar el dia siguien-
te al sabado. La costumbre de reunirse en dicho dia
aparece desde la semana siguiente a la resurreccién:
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ocho dias después de ésta, encontramos a los Apdstoles
reunidos en el Ceniculo. El domingo es la continua-
cion de esta reuniéon semanal. Es conmemoracion de
la resurrecciéon de Cristo, sacramento de su presencia
en medio de los suyos y profecia de su segunda venida.
Eso es lo que originariamente constituye su Gnico sig-
nificado. El domingo es, pues, la Pascua semanal. Sin
embargo, este dia presentaba algunos caracteres sus-
ceptibles de interpretacion simbélica: era el primer
dia de la semana judaica, coincidia con el dia del sol
en el calendario astrologico, era el octavo dia.

A continuacién, analizaremos estos significados. Pero
antes conviene decir algunas palabras sobre la rela-
ci6bn del domingo con el sdbado. Primitivamente el
domingo se caracterizaba sblo por la sinaxis domini-
cal. Pero esto creaba una dificultad: la disociacién del
dia consagrado al culto y del dia dedicado al descanso.
El dia de descanso tenia, ya en el paganismo, una
significacién religiosa: “Es una costumbre comin a
griegos y barbaros —escribe Estrabon— asociar los
sacrificios al descanso de las fiestas. Es algo que ensefia
la misma naturaleza. El descanso, en efecto, aparta al
espiritu de sus preocupaciones y lo orienta hacia Dios”
(X, p. 467, 9). Por su parte, €l judaismo habia con-
cretado esta realidad natural en el sibado. Filéon ex-
plica acertadamente este fendmeno: “Pues estamos
compuestos de cuerpo y alma, Moisés atribuyé al cuer-
po sus actividades propias y al alma las suyas y se
preocupd de fundar las unas sobre las otras, de modo
que, cuando el cuerpo trabaja, el alma descanse vy,
cuando el cuerpo descansa, el alma trabaje; asi las
dos vidas fundamentales, la contemplativa y la activa,
se suceden alternativamente una a otra: la vida activa
dispone de seis dias para sus necesidades corporales,
mientras la contemplativa dispone del séptimo dia para
dedicarse al estudio y a la vida perfecta del espiritu”
{De Spec. leg., 11, 64)2

El dia de descanso cristiano habria podido, previa-
mente transfigurado, venir a coincidir con el dia de
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descanso cdsmico, concretado ya en el sdbado judio.
Sin embargo, el cristianismo primitivo no realizd esta
sintesis: el dia de descanso aparece disociado del dia
de culto. Tal es el desajuste del domingo con respecto
al sabado. En este punto el cristianismo encontraba,
para su realizacién sacramental, una dificultad ma-
yor: el dia de culto estaba tan radicalmente ligado
al domingo que nada podia, ni podrd jamés, modificar
la institucién dominical. Ahora bien, para las civili-
zaciones en que se iba extendiendo el cristianismo, el
dia de descanso era otro. Los romanos conocian dias
festivos que alternaban con los laborables de acuerdo
con un ritmo desigual, no septenario. Por su parte,
los judios tenian el sibado. Conviene afiadir que la
practica del descanso sabatico se habia difundido en
algunos ambientes del paganismo, segiin atestigua Ter-
tuliano: “Muchos de entre vosotros consagran el dia
de Saturno a la inactividad y a la buena mesa, imitan-
do asi, sin saberlo, una costumbre judia” (Apol., XVI,
11).

Es facil comprender la situacién en que se encon-
traron los cristianos al no poder hacer coincidir el
domingo con el descanso semanal: es uno de los as-
pectos del drama de todo el cristianismo primitivo,
es decir, de un cristianismo vivido en una civilizacion
que le es extraia y hostil. Tertuliano ha descrito ad-
mirablemente esta situacién, mostrando cdémo los cris-
tianos debian unir la presencia a la intransigencia,
negarse a abandonar la sociedad de los hombres y, sin
embargo, no claudicar ante ninguna de las exigencias
que se oponian a las costumbres de tal sociedad 3. Asi
sucedia en el caso que nos ocupa. Los cristianos per-
manecieron fieles al domingo, procurando sacar un
maximo de tiempo libre (differentes negotia, dice Ter-
tuliano, De Or., 23) para dedicarse al culto y a la
asamblea. Simultineamente siguieron practicando el
descanso en los dias fijados por la sociedad de su
tiempo, aunque despojandolo de su aspecto idolatrico.
Finalmente, el dia de descanso pasé al domingo, ce-
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sando asi la divisién anormal existente en el cristia-
nismo primitivo.

En el siglo 1v, aprovechando el hecho de que el pri-
mer dia de la semana era venerado por los crisiianos
y también, como dia del sol, por los paganos, Cons-
tantino lo declard festivo, consagrado al culto®. No
vamos a examinar ahora el aspecto sociologico del
problema, pero es evidente que este hecho daba a la
institucién dominical una importancia totalmente nueva
y subrayaba ain més la sustitucion del sabado, dia
festivo hasta entonces para los judios y para algunos
paganos. Con ello se daba un signo visible del triun-
fo del cristianismo. Asi se explica que los autores del
siglo 1v hayan tratado frecuentemente de la simboélica
del sibado y del domingo. Simbélica que se apoya en
la realidad litargica del domingo, incluso cuando no
se alude directamente a ella. El desarrollo de la prac-
tica dominical suscita un {lorecimiento paralelo de la
mistica dominical.

Hay un texto de Eusebio, importante porque ex-
presa perfectamente la trasposicion a la xvpaxy; de
la simbélica del sabado: “Es necesario examinar qué
significa el sabado. La Escritura lo define como ‘el
descanso de Dios’ y lo introduce después de la crea-
cién del mundo sensible. ;Qué significa, pues, este
descanso de Dios, sino que se ocupa de las realidades
inteligibles e hipercosmicas? En efecio, cuando con-
templa el mundo sensible y atiende a las operaciones
de la providencia del cosmos, decimos de é] que actiia.
Y asi es como deben entenderse las palabras de Nues-
tro Senor: Pater meus usque modo operatur et ego
operor (Jn., 5, 17). Pero, cuando atiende a las rea-
lidades incorpéreas e hipercésmicas y estd, por asi de-
cirlo, en su observatorio (meptonf) celeste, entonces
decimos que descansa y observa su Sibado. De la mis-
ma manera, cuando los hombres de Dios se apartan
de las obras que fatigan el alma (tales son todas las
obras corporales y relacionadas con la naturaleza te-
rrestre), se vuelven enteramente a Dios y se dedican
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a la contemplacién de las cosas divinas e inteligibles,
entonces observan los sabados agradables a Dios y el
descanso del Sefior (Adptoc) Dios. A estos sabados se
refiere la Escritura cuando dice: Nunc relinquetur
sabbatismus populo Dei (Hebr., 4, 9). El perfecto sa-
bado y el perfecto y bienaventurado descanso se en-
cuentran, efectivamente, en el reino de Dios, mas alla
de la obra de los seis dias y por encima de todas las
cosas visibles, en las realidades inteligibles e incorpé-
reas, donde nosotros, liberados de las realidades del
cuerpo y de la esclavitud de la carne, con Dios y junto
a Dios, celebraremos el sibado y descansaremos” (Co.
Ps. XCI; PG, XXIII, 1168 D).

Esta interpretacién del descanso del séptimo dia es
la misma de Filon. De €] procede la idea de que el des-
canso de Dios es la creacién del mundo inteligible
(Leg. all., I, 5-6), asi como la idea —que Eusebio
combina con la precedente— de que el descanso es
una contemplacién (De Decalogo, 96). Eusebio rela-
ciona con este tema las palabras de San José sobre
la ininterrumpida actividad del Padre. También como
Filén, ve una imitacién de Dios en el hecho de que
el hombre se aparte de las acciones exteriores para
dedicarse a la contemplacién. La imagen de la wzpromn
es de sabor helenista >. Por tltimo, esta contemplacion
en la vida presente no es mas que una anticipacién
del verdadero sibado, o sea, de la vida que seguira
a la muerte, cuando el alma, liberada de las obras del
cuerpo simbolizadas por los seis dias, se dedicara por
entero a las cosas inteligibles y divinas. Esto, por lo
que se refiere a la teologia del descanso sabatico. Que-
da ahora por hacer su aplicacién litdrgica, donde apa-
receran las realidades correlativas del sabado judio y
el domingo cristiano. Eusebio comienza por presentar
su teoria del sabado judio: “Los hombres de Dios nos
ofrecen en la tierra la imagen (s&lxdv) de ese sidbado
(celeste) y de este perfecto y bienaventurado descanso:
ellos se abstenian de las cosas que apartan demasiado
de Dios y se dedicaban por completo a la contempla-
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cion de las cosas divinas; consagrandose dia y noche
a la meditacién (pehéty) de las Sagradas Escrituras,
vivian en el descanso y celebraban santos sabados y un
descanso agradable a Dios. Por eso, y con razon, la
ley de Moisés, que nos transmite las sombras y figuras
de cuanto hemos dicho, sefialé un dia particular para
que las muchedumbres, al menos ese dia, abandonen
sus trabajos ordinarios vy se dediquen a la meditacion
de la ley divina” (XXIII, 1168 C-1169 A).

Para comprender bien este pasaje, es necesario re-
cordar la postura de Eusebio con relacion al Antiguo
Testamento. Segtin él, la perfecta religion se practi-
caba ya en tiempo de los patriarcas. Estos creian en
el Dios tnico y en el Verbo (Dem. Ev., I, 2; PG,
XXII, 24) y practicaban la moral evangélica (I, 6;
XXII, 65). Mas tarde, a causa del pecado de los hom-
bres aparecié la ley (I, 6; XXII, 57); el Evangelio
es simplemente un retorno al estado primitivo, no al
de antes del pecado original, sino al del tiempo de los
patriarcas. De este modo, los patriarcas aparecen como
los modelos de la “verdadera filosofia”, que Eusebio
—a la manera de Origenes y de los monjes de Egipto,
sus contempordneos— concibe como una continua me-
ditacién de la Escritura. Su vida era, por tanto, una
fiesta perpetua. Y esta vida contemplativa —la de los
patriarcas lo mismo que la de los cristianos— es ima-
gen, eixdv, del “bienaventurado descanso”, del des-
canso del cielo, donde, liberados para siempre de toda
servidumbre sensible, podran contemplar las realida-
des inteligibles. El sidbado, a su vez, fue introducido
por la ley de Moisés en atencién a la muchedumbre
del pueblo (mAfio¢) como medio educativo para lle-
varla a la practica mas perfecta del sdbado espiritual
y perpetuo. Es la tesis de Origenes sobre el origen de
las fiestas (Contra Celsum, VIII, 23; Koetschau, 240,
3-15). Eusebio lo subraya expresamente: “El sibado
no estaba proscrito a los sacerdotes, sino solamente a
quienes no son capaces de consagrarse, durante todo
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el tiempo de su vida, al culto divino y a las obras
agradables a Dios” (1169 C).

El domingo cristiano es el equivalente, en el Nuevo
Testamento, del sibado judio. También aqui se consi-
dera como el ideal la fiesta perpetua en que viven los
contemplativos. Recordemos las palabras de Origenes:
“El perfecto, ocupado continuamente del Verbo de
Dios en palabras, obras y pensamientos, se encuentra
siempre en los dias de éste, y todos los dias son para
él domingo” (C. Celsum, VIII, 22). Pero en atencién
a la muchedumbre se hace preciso un dia particular
que marque ese deber del culto divino: “Debido a la
infidelidad de los judios, en el Nuevo Testamento el
Verbo trasladé la fiesta del sdbado al amanecer de la
luz (dvatoly}) v nos concedié, como imagen del ver-
dadero descanso, el dia salvador, dominical (xvprax®)
y primero de la luz; dia en que el Salvador del mundo,
tras haber realizado todas sus obras entre los hom-
bres y vencido a la Muerte, franqueé las Puertas del
Cielo, superando la creaciéon de los seis dias y reci-
biendo el bienaventurado sdbado y el descanso beati-
fico, cuando su Padre le dijo: Siéntate a mi diestra”
(1169 C). Lste pasaje es un resumen de la teologia
dominical. El domingo es la xuptaxt), el dia del Sehor,
porque —Yy aqui aparece toda la teologia primitiva de
la redencién— es el dia en que Cristo vencié a la
muerte y, superando los seis dias, figura del mundo te-
rrestre y de sus miserias, franqueé las puertas del cielo
y entrd en el sabado, en el descanso del séptimo dia.
Origenes recoge aqui la oposicion filoniana entre los
seis dias, figura del mundo sensible, y el séptimo, fi-
gura del mundo inteligible, pero cristianizada por in-
tervencién del tema de la avdBactc, de la Ascensién
de Cristo. Entrevemos también el misterio sabatico de
la xddioic, de la sesio ad dexteram, prefigurada por la
dvdnauste.

(En qué consiste el culto dominical? Eusebio lo
explica a continuacién inspirdndose en el Salmo 91,
aplicando al culto cristiano lo que se dice del culto

287



judio: “En ese dia —que es el de la luz, el primero,
el del verdadero sol— también nosotros, reuniéndonos
tras un intervalo de seis dias y celebrando los sdbados
santos y espirituales, cumplimos lo que habia sido pres-
crito a los sacerdotes: observar el sdbado seglin una
ley espiritual. Ofrecemos, en efecto, victimas y obla-
ciones ( dvagopds) espirituales y hacemos subir el in-
cienso perfumado, segln las palabras: Fiat oratio mea
sicut incensum in conspectu tuo. Ofrecemos también
los panes de la proposicién, renovando la memoria
(pv7py) saludable, y la sangre de la aspersion, es de-
cir, la del Cordero de Dios que quita el pecado del
mundo y purifica nuestras almas; encendemos tam-
bién las luces de la gnosis en presencia de Dios... En
una palabra, todo lo que estaba prescrito para el saba-
do nosotros lo trasladamos al domingo (zuvpiun?}), por
ser mas apropiade y digno que el sabado judio” (1172
A-B). Y Eusebio sigue diciendo que los cristianos tie-
nen “la tradicién de reunirse en ese dia” para la
confesion (&Eopokévroic), la eucaristia, la vigilia noc-
turna y la plegaria en unién con todas las Iglesias.

Como se ve, estos ultimos textos definen el domingo
como primer dia, octavo dia y dia del sol. Esto nos
introduce en la simbdlica del domingo. Es cierto que
el domingo hered6 algunas prerrogativas del sabado,
pero, por otra parte, posee una dignidad superior, que
consiste esencialmente en ser el dia de la resurreccion.
Aun considerado en el marco de la semana judia, pre-
senta un valor particular. Es, ante todo, el primer dia
de la semana. Al venerarlo, los cristianos se oponen
a los judios: “Vosotros afirmais que el sibado es su-
perior al domingo, porque la Biblia dice que el Sefior
hizo todas las cosas en seis dias y que, el séptimo,
ces6 de sus obras y lo santific6. Pero nosotros os pre-
guntamos: ;jqué es primero, el Alef o el Tau? El pri-
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mero es, sin duda, el comienzo del mundo” (Didasc.,
113).

La Didascalia nos indica, pues, una primera simbé-
lica: el domingo, como primer dia, es el aniversario
de la creaciéon del mundo. En el siglo v, Eusebio de
Alejandria alude a la relacibén existente entre el primer
dia de la creacién y la resurreccién, primer dia de la
segunda creacién: “El Santo Dia del Domingo es la
conmemoracién del Salvador. Es llamado Domingo
(dominica, xoptoxfy) porque es el Sefior (Dominus,
xoptog) de los dias. En efecto, antes de la Pasién del
Sefior no era llamado domingo, sino primer dia. En
él inaugurd el Sefior las primicias de la creacion del
mundo, y en él también dio al mundo las primicias
de la resurreccion. Por ello, este dia es el principio
(dpyM) de todo bien: principio de la creacién del mun-
do, principio de la resurreccidén, principio de la se-
mana” (PG, LXXXVI, 416). El himnégrafo se hara
eco de esta doctrina al escribir en el himno de laudes
del domingo:

Primo die quo Trinitas
Beata mundum condidit
Vel quo resurgens Redemptor
Nos morte victa liberat.

A estos textos podemos afiadir un tratado De sab-
batis et circumcisione, que se encuentra en las obras
de San Atanasio, aunque ciertamente no es suyo, y
puede considerarse como una pequefia suma de la teo-
logia de la semanaf, Este tratado, no anterior a fines
del siglo 1v, se presenta como un comentario al pre-
cepto de Exodo 31, 16 sobre la observancia del sabado.
El autor sagrado dice que el sibado era un signo que
recordaba la creacion. Debia ser observado, por tanto,
mientras ésta subsistiese. “Pero, cuando fue creado
un pueblo nuevo, segun las palabras: Populus qui
creabitur laudabit Dominum (Salmo 101, 19), ya no
era necesario que este pueblo (nuevo) observara el fin
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de la creacién primera, sino que buscase el principio
de la segunda. ;Y cudl es éste sino el dia en que el
Sefior resucité? En El tuvo comienzo la nueva crea-
cién, de la cual dice San Pablo: “Si uno estd en
Cristo, es nueva creatura. Dios descans6, una vez ter-
minada la primera creacién; por eso, los hombres de
la generacion precedente observaban el sabado el sép-
timo dia; pero la segunda creacién no tiene fin: por
eso, Dios no ha descansado, sino usque modo opera-
tur. De ahi que nosotros no celebremos el sibado (es
decir, no descansemos) ese dia en memoria del primero,
sino que esperamos los Sibados de los sabados veni-
deros, que no son considerados por la nueva creacion
como un fin, sino revelados y celebrados perpetua-
mente. E] sabado, pues, fue prescrito al pueblo prece-
dente, para que conociera el fin y el principio (téhog
zat @py7R ) de la creacion. En cambio, a fin de que, re-
conociendo su comienzo en el domingo (x0ptaxy), sepa
también que la gracia (de esta creacidén) no tiene fin”
(PG, XXVIII, 133 B-C).

El autor pasa luego a analizar la oposicién entre el
sabado y el domingo: “(Dios) escogié el comienzo,
es decir, el domingo, para que sepas que la generacion
precedente habia acabado. Acabada la primera, co-
mienza la segunda. Por eso, el Sefior resucité después
del sdbado.” Asi, pues, el domingo, dia siguiente al
sabado, es como el signo de la segunda creacién. ;Cuél
era entonces el significado del sibado?: “El sibado
no designa la ociosidad (pdyia), sino, por una parte,
la gnosis del Creador y, por otra, el desvanecimiento
de la figura de este mundo” (106 C). El autor cita, a
este propbsito, los textos referentes a los sacrificios
ofrecidos por los levitas en dia de sibado, a la caida
de Jeric6 el dia séptimo y a la circuncision, que podia
tener lugar en dia de sibado. También aqui se refleja
la critica de la inactividad sabatica. Ademés, hay dias
que la Escritura llama sabados sin que sean realmente
dias séptimos. “El sdbado no es el séptimo dia, sino
el perdén de los pecados, cuando uno cesa de come
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terlos. El sabado tampoco es inactividad, sino confe-
sion y humildad del alma” (137 A). Es la idea primi-
tiva del sibado como rompimiento con el pecado. Y
el autor concluye: “Por eso, el sibado no es funda-
mentalmente ley de inactividad, sino de gnosis, pro-
piciacién y abstencién de todo mal” (137 C).

En segundo lugar, el sdbado era figura de la cesa-
cién de este mundo: “Dios no concedi6 el sabado en
orden a la inactividad, sino para que conociesen la
cesacion (xatdmavsts) de la creacion. Queria que, co-
nociendo el fin de ésta, buscasen el comienzo de la
otra. En efecto, el sdbado era el fin de la primera
creacién; el domingo ( wwpioxy) el comienzo de la se-
gunda, con la cual renové y rehizo la antigua. De la
misma manera que antes estaba prescrita la observan-
cia del sdbado como memorial del fin de las cosas an-
teriores, asl nosotros veneramos el domingo como me-
morial del comienzo de la nueva creaciéon. No hizo
una creaciéon distinta, sino que renovd la antigua y
concluy6 lo que habia comenzado a hacer”. La idea
més curiosa que aqui aparece y que no habiamos en-
contrado hasta ahora es la del sabado como memorial
del fin de la primera creacién. Se trata de una nueva
aplicacion de la simbélica de hebdomada y de la og-
doada. Lo que aqui se determina es el “ensambla-
miento” de las simbélicas del sabado y del primer
dia con respecto a la sucesi6on de las dos creaciones:
“El sexto dia se concluyé la creaci6n, el séptimo Dios
descansd de todas sus obras. Pero, en el Evangelio,
el Verbo dice: He venido a consumar la obra. El
que descansa de todas sus obras quiere decir con esto
que algunas necesitan un coronamiento que El mismo
vino a realizar.” De hecho, la obra habria sido imper-
fecta si por el pecado de Adan el hombre hubiera
muerto; pero ha sido perfecta al ser éste vivificado.
Por ello, habiendo renovado la creacién de los seis
dias, dedica un dia a la renovacién, segiin el Espiritu
Santo habia anunciado en el Salmo: “Haec dies quam

291



fecit Dominus.” El mundo de la creacidn, simbolizado
por el septenario, aparece asi como una primera etapa
del plan de Dios.

Esta interpretacion del domingo como primer dia
no es la Gnica. Todo un grupo de autores, desde Cle-
mente a Eusebio de Cesarea, interpreta el primer dia
refiriéndolo, no al comienzo de la creacion del mundo,
sino a la generacion del Verbo. Generacién que estos
autores ven expresada en Génesis 1, 5: “Haya Luz,
y fue aquel el primer dia.” La idea aparece por pri-
mera vez en Clemente de Alejandria: “El séptimo dia
prepara, mediante el apartamiento de los males, el
dia primordial, nuestro verdadero descanso. El es la
luz primeramente engendrada, en la cual todo apa-
rece en su totalidad e individualidad 7. Desde ese Dia
brillan sobre nosotros la sabiduria y el conocimiento.
La luz de la verdad es, en efecto, la verdadera luz,
sin sombra, que comunica indivisiblemente el Espiritu
del Sefior a quienes son santificados por EI” (Strom.,
VI, 16; Staehlin, 501-502).

El domingo, primer dia de la semana, antes que
dia de la resurrecciéon —es decir, del nacimiento del
Verbo como primogénito de entre los muertos—, es
el dia, preexistente a la creacién, de la generacién del
Verbo. Clemente insiste repetidas veces en la idea:
“El dia en que Dios creé el cielo y la tierra, es decir,
el dia en el cual y por el cual hizo todas las cosas,
manifiesta su obrar mediante el Hijo. A él alude Da-
vid cuando dice: Este es el dia que hizo el Sefior:
alegrémonos y regocijémonos en €l (Salmo 117, 24).
Aqui se llama dia al Logos, que ilumina las cosas ocul-
tas y por cuyo medio toda criatura viene a la luz y a
la existencia” (Strom., VI, 16; Staehlin, 506, 15-25)%.

Esta concepciéon que identifica el primer Dia con
el Verbo en su generacién anterior al mundo no carece
de cierto riesgo de subordinacionismo. Y asi sucede,
sin duda, en Clemente, segiin el cual el Verbo es en-
gendrado para ser la luz del mundo. Se repite en Eu-
sebio de Cesarea, quien precisa la relacion entre el dia
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de la generacion del Verbo y de su resurreccién, cuyo
memorial es el domingo: “En ese dia (el domingo)
—que es el de la luz, el primero, el del verdadero
sol— también nosotros, reuniéndonos tras un inter-
valo de seis dias y celebrando los sabados santos y es-
pirituales cumplimos lo que habia sido prescrito a los
sacerdotes: observar el sibado segliin una ley espiri-
tual... En ese dfa, cuando al crear dijo Dios: Haya
luz, hubo luz; y también ese dia brillé el sol de jus-
ticia sobre nuestras almas” (PG, XXIII, 1172 B).

Esta misma concepcién del primer Dia como el de
la generacion del Verbo y, a la vez, el de la resurrec-
cién aparece también en Eusebio cuando comenta el
versiculo del Salmo: “Pusiste mis delicias en tu obra,
Sefior; me regocijaré en las obras de tus manos.” “La
obra de Dios —escribe— bien pudiera ser el Dia de
que dice la Escritura: ‘Este es el dia que hizo el
Sefior, alegrémonos y regocijémonos en él.” Como he-
mos demostrado al explicar lo que se refiere a la crea-
ciéon del mundo, aqui se designa el Dia Dominical de
la resurrecciéon. Dios dijo: “Haya luz, y hubo luz’
Como ves, no hay en este Dia ninguna otra creacién
a la que puedan referirse las palabras ‘Este es el Dia
que hizo el Sefior’, sino ese Dia mismo, que era el
primer domingo. Y de él estd escrito: ‘Pusiste, Se-
fior, mis delicias en tu obra. Las obras de sus manos
son las que fuedon creadas los dias siguientes’”. (PG,
XXIII, 1173 B-1176 A).

Noétese que aqui aparece la misma cita del Salmo
117 que en Clemente de Alejandria. Es el Salmo do-
minical por excelencia, y en este sentido lo conserva
el actual breviario romano. Ya la antigiiedad lo co-
mentd en relacién con el domingo, dentro de toda una
tradicion exegética de los Salmos. Observemos tam-
bién la oposicién entre la obra de Dios, el Verbo y
la obra de sus manos, la creacién. Ya en Ireneo, las
manos de Dios designan al Hijo y al Espiritu, instru-
mento del Padre en la obra de la creacién y de la re-
dencién.
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Finalmente, cabe relacionar entre si los dos aspec-
tos del domingo como primer dia y como dia del sol
(dies solis). Aspectos andlogos, es verdad, ya que el
primer dia es el de la creacion de la luz, pero de ori-
gen totalmente distinto. El dia del sol estd relacionado
con la semana planetaria, que, importada de Oriente,
comienza a extenderse por Occidente en los primeros
tiempos del cristianismo por influjo de los magos he-
lenizados®. Ahora bien, este dia consagrado al sol
venia a coincidir con el primer dia de la semana ju-
dia y, por tanto, con el domingo cristiano. Asi se ex-
plica que, a los ojos de algunos paganos, los cristianos
pasaran por una secta de devotos del sol. Tertuliano
los defendera de tal acusacion :“Si nosotros celebra-
mos el dia del sol —no por dar culto al sol, sino por
un motivo totalmente distinto—, no hacemos sino imi-
tar a algunos de vosotros, que dedican a la buena mesa
y a la inactividad el dia de Saturno y que han intro-
ducido el sol en el calendario de los siete dias” (Apol.,
XVI, 11. Véase Ad Nat., I, 13). Este pasaje, dirigido
a los paganos, parece demostrar que, bajo la influen-
cia del judaismo, se habia extendido por el mundo
romano la costumbre de consagrar al descanso el dia
del sabado, que coincidia con el dia de Saturno °.

Tertuliano atestigua asimismo que en el mundo ro-
mano se habia generalizado la costumbre de designar
dicho dia mediante la expresién dies solis, que ha pa-
sado, como se sabe, a designar el domingo en varias
lenguas (Sunday, Sonntag). En los escritos dirigidos
a los paganos ésta es la expresibn que emplean los
Padres. Justino, por ejemplo, escribe en la Apologia:
“El dia llamado del sol, todos, en las ciudades y en
el campo, se reiinen en un mismo lugar. Se leen las
memorias de los Apobstoles y los escritos de los pro-
fetas. Cuando acaba el lector, €l que preside pronuncia
un discurso. Luego nos levantamos todos y oramos
juntos en alta voz. A continuacién traen pan, vino y
agua. El que preside eleva al cielo las oraciones y las
eucaristias, y todo el pueblo responde: “Amén” (LXVII,
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5). Es este uno de los mas antiguos testimonios de la
celebracion de la sinaxis dominical. No obstante, aun-
que en el siglo 11 se habia generalizado la expresion
dies solis, no habia pasado todavia a la vida oficial.
Por eso, Plinio dice simplemente status des. Con el
tiempo las cosas cambiaron. A medida que se extendi6
el culto solar en el Imperio, el dia del sol fue adqui-
riendo una mayor importancia. Y esto, como hemos
dicho, permiti6 a Constantino convertir el domingo en
dia festivo sin que surgiera oposicién entre los pa-
ganos.

Esta coincidencia sugirié a los cristianos un nuevo
simbolismo. El domingo era el dia del sol. Ahora bien,
la Escritura dice que Cristo es “el sol de justicia”. Por
eso, el domingo, dia en que Cristo resucit6, fue con-
siderado como el dia en que habia amanecido el sol
de la segunda creacion. De este modo, partiendo de
un punto distinto, llegamos nuevamente a la simbélica
judia del dia primero. Tal simbolismo aparece ya en
Justino: “Nos reunimos el dia del sol, porque ese es
el dia primero, el dia en que Dios, sacando la materia
de las tinieblas, cred el mundo” (Ap., LXVII, 7). Es
evidente ya la fusién de los dos temas, que més tarde,
sobre todo en el siglo 1v, adquirird un mayor desarro-
Ho. San Jeronimo, por ejemplo, escribe: “El dia del
Sefior, el dia de la resurreccion, el dia de los cristia-
nos, es nuestro dia. Y, si los paganos lo llaman dia
del sol, nosotros aceptamos la expresién de buen grado.
Porque en ese dia nacié la luz, en ese dia brill el sol
de justicia” (Anecd. Mareds., 1897, 111, 2, p. 418) ™.

El domingo, pues, es considerado como una repe-
ticién del primer dia de la creacién y, ademas, como
un eco de la generacién eterna del Verbo. Pero este
aspecto serd siempre secundario. Hay, en cambio, otro
aspecto que serd de capital importancia, a pesar de
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que sus origenes permanezcan en el misterio: la de-
signacion del domingo como “octavo dia”. Esto apa-
recia ya en Bernabé: “Celebramos con regocijo el
octavo dia, en que Jesls resucité y subié a los cielos”
(XV, 8.9). Tertuliano emplea tal denominacién como
cosa corriente: “Para los paganos sblo es fiesta un
dia al afio; para ti, todo octavo dia (octavus dies)”
(De Idol., 14). Y Justino afirma que en €l se esconde
un significado oculto: “Podriamos demostrar que el
octavo dia encierra un misterio” (Dial., XXIV, 1). Nos
hallamos, pues, ante una designacién frecuente y rica
en contenido. Pero, ;cudl es su origen? Reitzenstein
la cree anterior al cristianismo: “Los cristianos se
encontraron con el concepto de é(dode v lo relaciona-
ron con la Resurreccién del Senor, acaecida en la ma-
hana del domingo; pero, evidentemente, el concepto
no naci6 entonces” 2. Dicho autor intenta relacionarlo
con una nocién de la ogddada, entendida como “des-
canso de Dios”, que —segln él— aparece en Filén y
en el mandeismo, y constituye uno de los elementos de
la gnosis precristiana. Pero el testimonio que aduce
de Filon prueba precisamente lo contrario. Filon, en
efecto, presenta la concepcibén astrologica de las siete
esferas planetarias, simbolo del mundo de lo mutable,
a las cuales se opone la esfera de las estrellas fijas,
pero no designa a ésta como octava (De Dec., 102-
104). En cuanto a los textos mandeos, dada su fecha
tardia, no cabe sacar de ellos conclusién alguna.

La bisqueda deberd orientarse en otra direccién.
En el curso de nuestro estudio, hemos encontrado ya
varias veces alusiones a la ogdéada como octavo dia.
Concretamente, en la literatura judia apocaliptica. En
el Segundo Libro de Henoc, el octavo dia es conside-
rado como figura del mundo futuro que sucedera al
séptimo milenio: “He bendecido el séptimo dia, el
sabado, y le he afiadido el octavo, que es el dia de la
primera creacién. Cuando hayan pasado los siete pri-
meros dias, bajo la forma de milenios, comenzara el
octavo milenio, que serd un tiempo ilimitado en que
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no habrd ya ni afios, ni meses, ni dias, ni horas”
(1I Henoc, 33, 7). Es facil suponer que el judaismo
lleg6 a esta concepcién a base de disociar las dos esca-
tologias: la terrestre, a la que esta reservado el sép-
timo milenio, prefigurado por el sdbado, y la celeste,
que viene a ser un dia ahadido, el octavo.

No obstante, aunque la sucesién de ese doble esta-
dio —séptimo milenio, siglo futuro— parece ser una
doctrina del judaismo, no sucede lo mismo con la
designacion de ese mundo futuro como octavo dia,
ya que esto implicaria una depreciacién del séptimo
dia, poco compatible con el culto del sdbado. Ademas,
hemos de tener en cuenta que el texto del Segundo
Libro de Henoc es posterior a la era cristiana ® y que
es, por tanto, probable que la mencion del octavo dia
se deba a una influencia cristiana. Luego tampoco se
ha de buscar en la escatologia judia el origen de tal
designacion.

Con esto llegamos a la conclusién de que la doc-
trina del octavo dia es el origen estrictamente cris-
tiano . Su punto de partida fue el hecho de la Re-
surreccidn de Cristo, acaecida el dia siguiente al saba-
do. Desde un principio, este dia adquirié en la litur-
gia cristiana un lugar preponderante, sustituyendo al
sabado: “Los que vivian segin el antiguo orden de
cosas han llegado a la nueva esperanza, y ya no ob-
servan el sibado, sino el domingo” ¥. Y, siendo el sa-
bado el dia séptimo de la semana judia, el domingo
podia ser considerado, segiin hemos dicho, bien como
el primero, bien como el octavo. De hecho, aparecen
ambas designaciones. San Justino habla “del octavo
dia, en que nuestro Cristo apareci6é resucitado, y que,
implicitamente, viene a ser siempre el primero” (Dial.,
CXXXVIIL, 1). Pero la designacién que adquirié mas
importancia fue la del octavo dia, que encontramos
ya en Bernabé: “No me agradan vuestros sabados,
sino el que yo hice, en el cual, poniendo fin al uni-
verso, inauguraré un mundo nuevo. Por eso, nosotros
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celebramos con regocijo el octavo dia, en que Jests
resucit6” (XV, 8).

La sustitucion del séptimo dia por el octavo consti-
tuye, pues, una expresion simbélica y concreta a la
vez de la sustitucion del judaismo por el cristianismo.
Con -esto rozamos un primer aspecto de la simbélica
del octavo dia. Igual que la simbélica del dia primero,
la del octavo servira a los cristianos para exaltar la su-
perioridad del domingo sobre el sdbado, convirtiéndo-
se asi en un instrumento de la polémica cristiana. El
paso de la religién del séptimo dia a la del octavo sera
simbolo del paso de la Ley al Evangelio: Septenario
numero expleto postea per ogdoadem ad Evangelium
scandimus (Jeronimo, In Eccles., 11, 2). Esto explica
el hecho de que la tipologia del dia octavo aparezca,
sobre todo, en escritos de polémica antijudaica, como
la Epistola de Bernabé o el Didlogo con Trifén. Pre-
cisamente bajo tal aspecto adquiria mayor relieve la
oposicion entre la xupuoei y el sébado. Oposicion que
San Hilario define con expresién clasica: “Mientras
el nombre y la ohservancia del sibado habian sido
prescritos para el séptimo dia, nosotros celebramos el
octavo, que es también el primero y fiesta del perfecto
sabado” (Inst. Ps., 12 CSEL, XXII, 11). Segin esto,
verd en los quince salmos graduables “la sucesién de
la hebdémada del Antiguo Testamento y de la ogddba-
da del Evangelio, por medio de las cuales el hombre
se eleva a las cosas santas y espirituales” (16; XXII,
14).

La importancia que habia alcanzado en la liturgia
el octavo dia a expensas del séptimo, no podia dejar
de repercutir en la tipologia de la semana. Vimos an-
teriormente que, en la perspectiva biblica, el séptimo
dia prefiguraba el descanso de la vida futura. En este
sentido, la aparicién del octavo dia creaba un proble-
ma. Por eso, en lo sucesivo, nos vamos a encontrar con
dos simbolicas distintas. Por una parte, seguiremos
hallando una simbélica puramente biblica, en la que
el sexto dia simboliza el mundo presente, y el séptimo
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el mundo futuro. Pero, al lado de ésta, veremos per-
filarse otra, en la que los siete dias seran figura
del mundo presente y, el octavo, del mundo futuro.
Asi, por ejemplo, en el texto de Bernabé: “No me
agradan vuestros sibados, sino el que yo hice, en el
cual, poniendo fin al universo, inauguraré un mundo
nuevo. Por eso nosotros celebramos con regocijo el
octavo dia”. En Origenes la vemos claramente ex-
presada junto con las precedentes: “El nimero ocho,
que contiene la virtud de la resurreccidn, es figura del
mundo futuro” (Sel. Salm.; PG, XII, 1624 B-C) ‘.
A veces, la simbdlica escatolégica del octavo dia se
combinard con la del séptimo. Tal es el caso con-
creto del milenarismo, donde el séptimo dia serd fi-
gura del milenio terrestre que precedera al eterno oc-
tavo dia. Pero semejante combinacién se encuentra
también fuera de la perspectiva milenarista.

En este momento hace su aparicién un elemento
nuevo. La tipologia del octavo dia, al mismo tiempo
que se desarrolla en la gnosis ortodoxa, obtendra entre
los gnosticos heterodoxos un éxito considerable en la
doctrina de la ogdéada. La importancia de ésta en la
gnosis ~—contrariamente a lo que pensaba Reitzens-
tein— no parece precristiana. Es en el cristianismo, y
en particular en la liturgia cristiana, donde comenzé
a adquirir importancia el tema del octavo dia, apa-
reciendo como simbolo de salvacién, por oposicién al
sabado judio. Los gndsticos, adversarios decididos del
judaismo, se sirvieron del tema, aunque transforman-
dolo radicalmente a base de trasladarlo a su perspec-
tiva propia, que sustituye la sucesiéon historica de la
teologia de la Iglesia por la vision de una jerarquia de
esferas superpuestas. Visibn que tomaron de la astro-
logia, cuyas concepciones se hallaban difundidas por
todo el mundo helenistico de la época, en particular
entre los neopitagoricos. En la base de esta concepcion
figura la oposicion entre las siete esferas planetarias
—que constituyen el dominio de los cosmocratores, o
arcontes, que tienen al hombre bajo la tirania de la
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heimarmene— y, por encima de ellas, el cielo supe-
rior, el de las estrelias fijas, morada de la incorrupti-
bilidad y del reposo (Cumont, Les Religions orientales
dans le paganisme romain, p. 162) V. La salvacién del
alma se opera mediante una ascensién, en el curso
de la cual ella se eleva por encima de las siete esferas
planetarias, abandonando las tinicas cada vez mas
aéreas de su corporeidad, hasta llegar a la esfera divina
y eterna de las estrellas. Estas concepciones estdn mon-
tadas sobre una simbélica septenaria, distinta de la
que encierra la semana sabética y relacionada con toda
una simbélica septenaria del Antiguo Testamento: la
del candelabro de los siete brazos (Exodo, 25, 32), de
los siete espiritus (Isaias, 11, 2), de los siete &ngeles
principales (Tobias, 12, 15). A menudo esta simbd-
lica se ha interferido con la de la semana sabatica;
no obstante, conviene establecer una neta distincién
entre una y otra.

En dicha concepcion astroléogica descubrimos un
tema de la ogddada. Esta designa la esfera de las es-
trellas fijas, por oposicién a la de los planetas (Orig.,
Contr. Cels., V1, 22; Proclo, Co. Tim., I11; 355, 13) 3.
Lo caracteristico del sincretismo gnostico sera su in-
tento de relacionar la eminente dignidad de la ogdéada
en el cristianismo con la perspectiva pitagérica de las
esferas planetarias. Asi se llegd a concebir la ogdéada
como representacion, no del reino futuro de la escato-
logia judeo-cristiana, sino del mundo superior, del
cual la creacién entera no es sino una degradacion.
Resumiendo las teorias del gndstico Valeniin y en un
texto donde se observa la mezcla, caracteristica entre
los gnoésticos, de vocabulario cristiano y concepciones
extranjeras, Ireneo describe asi la ogddada: “Su mo-
rada (de Sofia) recibe entre ellos los nombres de Ma-
dre, Ogddada, Sabiduria, Tierra, Jerusalén, Espiritu
Santo, Sefior. Ella habita en la regién supraceleste: el
demiurgo en la region celeste, es decir, la hebdémada;
los cosmocratores, en nuestro mundo” (Adv. haer., 1,
5, 3) ®. Hallamos aqui, trasladada a la perspectiva de
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las esferas superpuestas, la sucesién de los seis dias,
de la hebdémada y de la ogdéada. El vocabulario si-
gue siendo cristiano, pero la perspectiva histérica del
cristianismo ha desaparecido totalmente.

Por otra parte, la prueba de que aqui tenemos una
trasposicién mitolégica del dato litargico del octavo
dia nos la da un texto de otro gnostico, Teodoto, con-
servado no ya por Ireneo, sino por Clemente de Ale-
jandria: “El descanso de los espirituales tiene lugar
en el dia del Sefior (xepiany}), en la ogdoada, llamada
dia del Sefior (xvptaxn). Las almas que tienen sus ves-
tiduras estdn junto a la Madre hasta el fin; las demas
almas fieles estan junto al Demiurgo. Al tiempo de la '
consumacibn, también éstas penetran en la ogddada.
Luego viene el banquete de bodas, comin a todos los
salvados, hasta que todo sea igual y conocido recipro-
camente” (Excerpt. Theod., 63). Ya no se trata sola-
mente de la ogddéada, cuyo origen podria prestarse a
discusion: a ella aparece asociada la xuptax —crea-
cién propiamente cristiana y signo distintivo del cris-
tianismo— para designar el reino supraceleste, que se
halla inmediatamente por debajo del Pléroma, mundo
divino propiamente dicho, y por encima de la hebdé-
mada. La simbélica escatologica de la 4y00ds es aqui
transformada en simbélica cosmolégica. Observemos
también que aparece el tema de la dvamavorg asociado
a la ogddada por Justino, para caracterizar el reino
futuro después del séptimo milenio, vy que designa el
reino superior que estd por encima de la hebdémada.
Entre ambas concepciones existe un paralelismo per-
fecto.

Tal paralelismo se halla afirmado explicitamente en
un pasaje de Clemente de Alejandria, donde la gnosis
cristiana refleja influencias de la gnosis heterodoxa
(Strom., VI, 16)®. En otro lugar, yuxtapone las dos
visiones, escatologica y cosmolégica. Se trata de un co-
mentario al pasaje de Ezequiel: “Los sacerdotes son
purificados durante siete dias” y en el octavo se ofrece
el sacrificio (44, 26, s.). Clemente escribe: “Son puri-
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ficuddon durante siete dias, tiempo en que fue acabada
In creacion, Bl séptimo, en efecto, fue consagrado al
deomeanno (dvarauots). En el octavo, ofrece el sacrificio,
meshinnte ol cual la promesa alcanza su realizacién. La
verdadera purificacion es la fe en el Evangelio, recibida
de los _profetas, y la pureza mediante la obediencia,
unto con ¢l desprendimiento de las cosas del mundo,
wmsty la restauracién del taberniculo del cuerpo. Ya se
trute del tiempo que, a través de las siete edades del
mundo, conduce a la restauracién (dnoxatdstacts) del
reposo supremo, ya de los siete cielos que algunos
cuentan en la subida y llaman ogdodada, él dice que el
gnostico debera situarse por encima del devenir y del
pecado. Durante los siete dias se sacrifican victimas
por el pecado y se teme el cambio” (Strom., IV, 25).
Clemente deja libre eleccién entre ambas concepciones.
Para él, lo esencial es la idea de la ogdéada como
descanso supremo?. Sea como quiera, la interpreta-
¢ion cosmolégica constituye una desviacién con respec-
to a la simbélica cristiana del octavo dia, figura del
mundo futuro.

CAPITULO XVI

EL OCTAVO DIA

La posicién del dia en que Cristo resucitd con res-
pecto a la semana judia y a la semana planetaria podia
prestarse a distintas simboélicas. Entre éstas prevalecio
la del octavo dia. Por tal motivo, insistiremos en ella.
Los siete dias, figura del tiempo, seguidos del octavo,
figura de la eternidad, seran para los Padres del siglo v
el simbolo de la visién cristiana de la historia. Pero
ese simbolismo se desarrollard en dos direcciones dis-
tintas. Los alejandrinos, mas alegoristas, concibieron
los siete dias como un puro simbolo del tiempo total
de este mundo, por oposicién al octavo dia, figura de
la vida eterna, sin preocuparse de hacer coincidir cada
uno de los siete dias con un periodo histérico deter-
minado. Los occidentales, mas realistas, prolongando
las especulaciones de los Apocalipsis, intentaron, por
el contrario, identificar los siete dias con determinadas
etapas histéricas y restablecer, a base de ellos, ciertos
calculos que permitiesen predecir la fecha de la Pa-
rusia. Ambas corrientes, purificadas de sus respectivas
escorias —alegorismo alejandrino y milenarismo occi-
dental—, cristalizan, en el siglo 1v, en dos teologias de
la historia: la de los Capadocios y la de San Agustin,

Tenemos un texto capital en que Basilio el Grande,
cabeza de la escuela capadocia, define su pensamiento
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con toda claridad. Basilio recuerda que en la Iglesia,
ademas de la doctrina escrita, existen otras cosas, pro-
cedentes de la tradicién de los Apostoles, que nos han
sido transmitidas év potnpio. Después de enumerar
algunas, continda: “El primer dia de la semana (pd
T0d cuffdtov ) recitamos las oraciones en pie, pero no
todos conocen la razon de tal costumbre. En efecto,
no es solo porque hayamos resucitado con Cristo y
debamos buscar las cosas celestes por lo que, en el
dia de la resurreccion (dvastastpy ), recordamos la gra-
cia que nos fue concedida, permaneciendo en pie para
orar; sino también, me parece, porque ese dia es,
de alguna manera, imagen del edén futuro (elxdv Tod
TpocOoxmévow aimvoc). También por eso, siendo el
principio ( pyy ) de los dias, Moisés no lo llama “pri-
mero”, sino “uno”. Hubo, dice, una tarde y una ma-
nana, un (o) dia, como si éste volviera regularmente
sobre si mismo. Por eso, es a la vez uno y octavo
(6y367) el dia que es realmente uno y verdaderamente
octavo, al cual alude el Salmista en los titulos de al-
gunos salmos, significando asi el estado que sigue a
este tiempo, el dia sin fin, el otro edn, que no tiene
tarde, ni sucesi6n, ni cesacion, ni vejez. Obedece, pues,
a una exigencia el que la Iglesia ensefie a sus hijos a
recitar en pie las oraciones de ese dia, para que, me-
diante el recuerdo perpetuc de la vida eterna, no des-
cuidemos los medios que a ella conducen” (De Spir.
Sancto, 27; Pruche, 236-237) L.

Este texto constituye un precioso testimonio para
la historia de la liturgia, a causa de la prohibicién
de orar de rodillas en domingo (véase también Ter-
tuliano, De Cor., 3; De oratione, 23). Pero, sobre todo,
seflala un momento importante para la teologia del
domingo. En primer lugar, observemos que se trata
de mistagogia propiamente dicha, es decir, de la ex-
plicaciéon de la simbdlica de los ritos a los fieles. Ba-
silio comienza por recordar el significado esencial del
domingo, esto es, su calidad de dia de la resurreccién.
Refiriéndose a Col., 3, 1, relaciona la oracién hecha en
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pie con la biusqueda de las cosas celestes por parte de
los cristianos resucitados con Cristo. Pero no es éste
el dnico simbolismo. Al mismo tiempo que conmemo-
racién de la resurreccidn, el domingo es figura (elxéw)
del siglo futuro. Es decir, posee un significado escato-
16gico. Su valor pedagégico consiste en mantener viva
entre los cristianos la espera escatologica, recordandoles
frecuentemente la vida futura del cielo e impidiéndoles
que se dejen absorber por las cosas de la tierra. De
este modo, la teologia del domingo aparece estructu-
rada a imagen de la de los sacramentos y del culto en
general, donde se subraya siempre el doble aspecto de
conmemoracion y profecia.

Por otra parte, Basilio comenta esta simbdlica del
domingo sirviéndose de algunos rasgos que contintan
las especulaciones anteriores. El domingo es dpyy, prin-
cipio. Se observa aqui una trasposicion del concepto
del sabado como dpymv, relacionada con el texto de
Génesis, 1, 1, donde se dice que en el principio (dpy®) -
Dios creé la luz? Ademas —y este rasgo es més ori-
ginal—, Basilio explica como, seglin la Escritura, este
dia no es llamado “primero”, sino “uno”. En la II1 Ho-
milia sobre el Hexwmerén insistc mas por extenso en
el mismo punto: “;Por qué (Moisés) no llamd a ese
dia primero, sino uno (jri«)?” Basilio da una primera
razén: se trata del dia como compuesto de dia y noche.
Después continia: “Maés importante quizé es la razén
Hegada hasta nosotros en las tradiciones secretas {é&v
amoppfTots  Tapadddpevos). Dios, que cred el tiempo, le
puso los intervalos de los dias como medida y signos y,
midiéndolo mediante la hebdoémada, establecié que ésta,
a base de volver siempre sobre si misma (dvaxoxkododar),
marcase la medida del tiempo. La hebdémada, por su
parte, constituye un solo dia, al volver siete veces so-
bre si misma. Se trata de la forma ciclica, que encierra
en si su comienzo y su fin. Pero es propio del edn
volver sobre si mismo y nunca terminar. De ahi que el
principio del tiempo sea llamado, no primer dia, sino
dia uno, a fin de sefalar con tal designacién su paren-
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tesco con el ebn mismo. Por presentar ese cardcter de
unidad e incomunicabilidad, es llamado propia y ade-
cuadamente uno” (Ho. Hex., 11, 8; PG, XXIX, 59 B-C).

Este pasaje explica con detalle lo que Basilio indi-
caba de paso en el Tratado del Espiritu Santo. El dia
que comienza la semana es lamado “uno” para sehalar
que la semana, volviendo sobre si misma, forma una
unidad 3. Tenemos aqui dos ideas. Primera: el mun-
do del tiempo estd regido por la hebdémada ——es el
tema pitagorico que aparecia ya en Filén *—; segun-
da: esta hebdomada representa un ciclo cerrado, vuel-
ve perpetuamente sobre si misma, no tiene comienzo
ni fin y es, por tanto, figura de la eternidad. Se ma-
nifiesta aqui con toda claridad la concepcién helenis-
tica del tiempo, a la vez que la plena connaturalidad
de la moénada y la hebdémada, segiin habia sido ela-
borada por Filéon. Tengamos en cuenta, sin embargo,
que Filon se esforzaba por hacer coincidir esta doc-
trina con la del sidbado, mostrando como éste era el
“primer” dia’. Por el contrario, Basilio rechaza se-
mejante concepciéon con tal insistencia que cabe pre-
guntarse si no adoptard una postura polémica contra
Filon. Pero inmediatamente surge una pregunta: jes
compatible con la perspectiva cristiana esta concep-
cién ciclica del tiempo? Basilio aborda asi el proble-
ma: “Aunque la Escritura nos presente varios siglos
(eidvec), hablando a menudo de ‘siglo de los siglos’
o de ‘siglos de los siglos’, observaremos que ninguno
de éstos es llamado primero, ni segundo, ni tercero,
de suerte que no se alude tanto a circunscripciones,
limites y sucesiones de los eones, cuanto a diferen-
cias de estado y a realidades diversas” (52 A). Los
eones son definidos como universos cualitativamente
diferentes, no como siglos cronolégicamente sucesi-
vos. Cada olwv presenta, pues, una individualidad
propia: es “incomunicable” y, por consiguiente, no
puede contarse junto con los demés; es “uno”, pero
no primero o segundo. Imagen de esta unidad es el
tiempo ciclico. No es posible suprimir la historia de
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manera mas radical. Nos hallamos en pleno helenismo.

Quizéa pudiera parecer que nos hemos alejado de
nuestro tema. Pero Basilio nos lleva de nuevo a la
liturgia. El interés del texto que sigue reside precisa-
mente en el nexo que establece entre la especulacién
sobre el tiempo y la institucién litdrgica: “El dia del
Sefior (Muépa Kopiov) es grande y célebre (Joel, 2,
11). La Escritura conoce ese dia sin atardecer, sin su-
cesion, sin fin; el Salmista lo llamé también octavo
por encontrarse fuera de este tiempo septenario. Lla-
meslo dia o siglo, el sentido es idéntico. Si tal estado
es llamado dia, es uno (pie) y no maltiple; si es lla-
mado ebn, es solitario (povexdc) y no parte de un todo
(ro)hhoaT6g). Para elevar nuestro espiritu hacia la vida
futura (Moisés) llamé “uno® a la imagen del edn, a
las primicias de los dias, al contemporineo de la luz,
al santo domingo (xwptaxy) honrado por la resurrec-
cién del Sefior ( Képrog)” (52 B).

Con esto no caben dudas sobre el pensamiento de
Basilio. E] Dia del Sefior es el eén futuro, el octavo
dia, que estd por encima de la semana césmica. Ese
dia no tiene sucesion. Son las mismas expresiones —y
esto podria hacer pensar en una actitud antiorigenista—
del Tratado del Espiritu Santo. Cuando la Escritura
habla de “siglos”, en plural, quiere indicar diferen-
cias de condicion en el tnico ebn, aludiendo no a
una sucesidn de siglos césmicos, sino a la jerarquia ce-
leste. Ahora bien, el simbolo visible de este edn, su
sacramento, destinado a orientar nuestros espiritus ha-
cia €, es el primer dia de la semana, el de la creacién
de 1a luz, el de la resurreccién del Sefior, conmemorado
lithrgicamente por el domingo semanal; es Illamado
uno para significar que es figura de la unicidad del
siglo futuro. En resumen, toda la teologia del domingo
se organiza asi: es el dia cosmico de la creacion, bi-
blico de la circuncisién, evangélico de la resurreccién,
eclesial de la eucaristia y escatoldgico del siglo futuro.

Ha habido un momento en que Basilio parecia eli-
minar la historia y sumergirnos en pleno helenismo.
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Pero el helenismo no le ha servido sino para eliminar
la historia “eoniana” de Origenes; con la oposiciéon
fundamental entre los siete dias, figura del mundo pre-
sente, v el octavo dia, figura del mundo futuro, nos
introduce en una auténtica visién cristiana. El texto
de la Homilia sobre el Hexamerén comenta otros ele-
mentecs que caracterizan el domingo en el De Spiritu
Sancto. Vemos por qué el domingo es, a la vez, “uno”
y “octavo”: *“uno”, porque la vida futura es “una”,
sin sucesidn, sin ocaso; “octavo”, porque el mundo
futuro sucedera al presente, figurado por el septena-
rio. La aportacion esencial de Basilio consiste en la
combinacion de la “ménada” griega con el “uno” (jula)
biblico. El tema de la ménada, en efecto, no habia sido
asimilado hasta entonces por el peasamiento cristiano.
Clemente, en la linea de Filon, oponia el mundo celeste
al de lo mutable, exponiéndose asi a eliminar la his-
toria. Origenes no se aventuré por ese camino, pero la
unidad del mundo espiritual estaba ya amenazada. En-
tonces Basilio logrd superar tal oposicién e introducir
el tema de la ménada en una perspectiva escatologica.
Con esto la aportacion del pensamiento griego no era
ni rechazada en bloque ni introducida con detrimento
de la verdadera concepcién cristiana, sino incorpora-
da en una perspectiva superior. Este es uno de los
puntos mas interesantes de la obra de los Capadocios.

Idéntico caracter reflejan los émulos de Basilio. Gre-
gorio de Nacianzo expuso la teologia del domingo en
un Sermén sobre Pentecostés: “Las fiestas de los he-
breos honran la hebdémada, como los pitagbricos la
tetractys —en cuyo nombre prestan juramento— y los
discipulos de Simén (el Mago) y de Marcién la og-
dbada y los trescientos, con los cuales designan no sé
qué eones de igual niimero. Ignoro en virtud de qué
razones simbblicas o de qué propiedad de ese niimero,
pero el hecho es que lo honran” (Or. XLI in Pent.;
PG, XXXVI, 429 C)5 Obsérvese la relacién que esta-
blece Gregorio entre la ogdéada y la gnosis; esto viene
a confirmar cuanto hemos dicho, sin excluir, en ma-
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nera alguna, el origen cristiano de la ogdbada dentro
de la misma gnosis. Gregorio pasa luego a analizar la
simbblica biblica de la hebdémada: “Lo cierto es que
Dios, habiendo creado y formado la materia en seis
dias y habiéndola adornado de especies y organismos
diversos, después de crear este mundo visible y actual,
el séptimo dia descans6 de sus trabajos, como lo ex-
presa muy bien el término hebreo sabbat, que significa
descanso. Si esto encierra un sentido mas sublime, que
lo busquen otros. Entre los hebreos tal honor no se ex-
tiende s6lo a los dias, sino también a los anos. El
honor de los dias es el sabado, como lo demuestran
la perpetua solemnidad de que estd rodeado y el ser
un tiempo en que suprime la levadura?; el honor de
los afios es el afio sabatico de la remisién. Y esto no
s6lo sucede en las semanas, sino también en las se-
manas de afios, en el Jubileo, que comprende a la vez
el descanso de la tierra, la liberacion de los esclavos
y la restitucion de las propiedades compradas... El
nimero siete, en efecto, multiplicado por si mismo da
cincuenta dias menos uno, dia que nosotros le aiiadi-
mos tomandolo del siglo fuluro: es a la vez primero
v octavo o, mejor, uno (uia) ¢ indestructible. Conviene,
pues, que aqui se detenga el sabatismo de nuestras al-
mas, a fin de que una parte de siete sea dada a los
unos, y de ocho a los otros, segiin lo que algunos de
nuestros predecesores expusieron a propésito de las
palabras de Salomén” (432 A-B).

Gregorio, con la concisién propia de su estilo, reiine
los datos esenciales del Antiguo Testamento sobre el
septenario. El, que no es “filosofo”, deja a otros las
especulaciones “sublimes” sobre el tema, limitandose
a una sola, que consiste en aplicar la teologia del oc-
tavo dia a la semana de semanas pentecostal. Después
de la semana de semanas —explica—, falta uno para
completar los cincuenta. Ese dia representa el siglo fu-
turo; “es a la vez primero y octavo o, mejor, uno
e indisoluble”. La concepcién de Basilio sobre el oc-
tavo dia, figura del mundo futuro, presentaba ya exac-
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tamente los mismos rasgos. Gregorio encuentra la mis-
ma oposicién entre la hebdomada y la ogddada en el
texto de FEclestastés, 11, 2: “Dad una parte a 7 y
aun a 8”, que algunos de sus predecesores interpretaron
en tal sentido ®. La interpretaciéon pudiera parecer un
tanto rebuscada e incluso hacer pensar en una inven-
cién de los Padres de la Iglesia. Pero, una vez maés,
éstos se limitan a seguir una tradicién. En efecto, ya
los rabinos vieron en el texto del Eclesiastés una figura,
no del sibado y del domingo, sino del sdbado v de la
circuncisién ®. Tal interpretacién era ya conocida de
San Jerénimo (Co. Eccl., X1, 2). Los Padres no hicie-
ron mas que aplicarla al domingo. A través de ellos
se vislumbra el fondo palestinense en que se elabord
la primera tipologia cristiana de los tiempos apostd-
licos 1°,

A propésito de otra fiesta del afio litdrgico, el do-
mingo de la octava de Pascua, Gregorio insistird en
la simbolica del octavo dia. Poseemos otros testimo-
nios sobre la celebracién de esta octava. En primer
lugar, el de las Constituciones Apostélicas (V, 20):
“Ocho dias después, sea la octava para ti una gran
fiesta”. Era el dia en que los neobautizados se incor-
poraban a la vida normal, deponiendo la blanca vesti-
dura que habian levado durante la semana in albis.
Gregorio pondera la importancia de la fiesta y afiade:
“Aquel domingo (Pascua) era el de la salvacién, éste
es el aniversario de la salvacién; aquél era la frontera
entre la sepultura y la resurreccion, éste es el de la
segunda creacién, para que, asi como la primera crea-
cién comenzé en domingo (es evidente: el sibado cae
siete dias después de éste y es el descanso de todas
las obras), asi la segunda creacién comience el mismo
dia, que es a la vez el primero con relacion a los que
siguen y el octavo con relacién a los que preceden,
mds sublime que el dia sublime y mds admirable que
el dia admirable: se refiere, en efecto, a la vida ce-
leste. A ese dia alude, seglin mi parecer, el divino Sa-
lomén cuando ordena dar a unos los siete, es decir,
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esta vida; a otros, los ocho, la vida futura: se refiere
a la buena conducta en esta vida y a la restauracién
(dmoxatdotastc) en la otra. El gran David parece can-
tar ese dia en los salmos sobre la octava” (612 C,
613 A). '

Seguimos en €l mismo orden de ideas. El domingo
es definido a la vez como memorial (yevedhov) de la
resurreccién y como simbolo de la vida futura (amo-
ratdotaals). El elemento nuevo —que, a fin de cuen-
tas, no es sino un desarrollo del mismo tema— con-
siste en el paralelismo entre las dos creaciones, inau-
guradas ambas en domingo, dia por tanto de la crea-
cién y de la resurreccién. El mundo de la gracia viene
a ser, pues, como una OsuTépa xTialG, una segunda
creacion, mas admirable y sublime que la primera:
tema que reaparecera en Gregorio de Nisa. Tenemos
aqui una nueva etapa en la formacion de la visién
cristiana de la historia, la cual es considerada como
una sucesion de dos creaciones, siendo la segunda una
repeticion, mas sublime, dc la primera, sin que ello
signifique una depreciaciéon de ésla, que siempre sera
Savpest), admirable. He ahi, precisamente, la pri-
mera expresion de la formula del ofertorio de la misa
romana: Deus qui humanae substantiae dignitatem
mirabiliter (Yavpactds) condidisti et mirabilius (dav-
pactotépwg) reformasti. El optimismo cristiano de Ire-
neo sale, una vez mas, triunfante de la tendencia grie-
ga a rebajar la hebdémada a la categoria de simple
simbolo del cambio y de la ilusion.

Gregorio de Nacianzo es, pues, un testigo de la
simbélica escatologica de la ogdbada. Claro que él ape-
nas si ha insistido en el tema. Esa “filosofia sublime”
que Gregorio dice no poseer la encontramos —y a él
se refiere quiza la alusién del Nacianceno— en el her-
mano de Basilio, Gregorio de Nisa. Este recogera el
tema para desarrollarlo como filésofo y como mistico:
como filosofo interesado por el misterio del tiempo y
como mistico que anhela la venida del Octavo Dia.
Expondra su pensamiento principalmente a propésito
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de los salmos 6 y 11, donde ya Basilio y Gregorio de
Nacianzo habian visto una referencia al octavo dia.
Encontramos una primera alusion en su T'ratado sobre
el Titulo de los Salmos: “El tema de la ogdéada estd
relacionado con los otros temas que hemos expuesto.
Toda la actividad de la vida interior esta dirigida hacia
el eén futuro, cuyo principio es llamado ogdéada, por-
que sucede al mundo sensible encerrado en la hebdo-
mada. El titulo Sobre la Ogdéada invita, pues, a no
mirar el templo presente, sino a tener los ojos fijos
en la ogdbéada. Cuando cese este tiempo huidizo y pa-
sajero y desaparezca el mundo de la generacién y de
la corrupcién entonces cesard también completamente
la hebdémada que mide ese tiempo y le sucedera la
ogdédada, que es el siglo futuro, el cual constituye todo
€l un solo dia, segilin las palabras del Profeta, que llama
‘Gran Dia’ a la vida que esperamos. Y este dia no
sera iluminado por el sol visible, sino por la verdadera
luz, por el sol de justicia, lamado Oriente en el Pro-
feta, porque no conocera ocaso alguno” (Co. Ps., I,
8; PG, XLIV, 504 D, 505 A).

Es la misma concepcion, ahora definitivamente es-
tructurada, de Basilio y Gregorio de Nacianzo. Gre-
gorio depende especialmente de su hermano Basilio.
Uno y otro ofrecen la misma cita de Joel, 2, 11, sobre
el “gran dia”. El objeto de la ogdbada en la Escritura
es para Gregorio —lo mismo que el del domingo li-
targico para Basilio— mantener nuestros ojos fijos en
la vida futura . El pasaje refleja la actitud de Gre-
gorio de Nisa ante las concepciones filoséficas sobre
el mundo presente como mundo de la generacion y
la corrupcién; mds adelante las veremos expuestas con
mayor amplitud. Asimismo se manifiesta su genio poé-
tico al hablar del dia “que no serd iluminado por el
sol visible, sino por la verdadera luz, llamada Orien-
te” 12, La teologia del domingo como dia del sol se une
aqui a la del octavo dia. El texto nos decubre también
una aplicacién particular del tema que ya hemos visto
en Gregorio de Nacianzo: el de la segunda creacién;
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aplicacién inspirada por el pasaje del Apocalipsis so-
bre el mundo futuro, donde no habra sol, porque “el
Sefior Dios serd su luz”. Gregorio vuelve sobre esto
un poco mas adelante: “La ogdéada es el fin del siglo
presente y el comienzo del eén futuro. Lo propio de
la ogdbada es no dar lugar ya a la preparacion (nupac-
xeuf)de los bienes o de los males a quienes en ella se
encuentran, sino que cada uno recogera las espigas
de lo que sembré para si” (548 C). En Gregorio de Na-
cianzo habiamos encontrado ya esta oposicion entre el
tiempo del mérito y el de la recompensa. La palabra
napucxewy; parece aludir a la prohibicion de recoger
el mana en dia de sdbado, prohibicion que la Vida de
Moisés (PG, XLIV, 369 B-C)* comenta en este sen-
tido. Asimismo la palabra 3pdjjata (espigas) puede
encerrar una alusiéon a la ogddoada por excelencia, la
de Pentecostés, que es la fiesta de la recoleccién
(Spdypata) .

Mas importancia tiene ¢l pequeno tratado Sobre la
Ogdéada, que Gregorio consagra cnieramente a nues-
tro tema. El autor se dirige a hombres “que no igno-
ran el misterio de la ogddada” (XLIV, 608 C). Co-
mienza por recordar la circuncisién en ¢l octavo dia
y su significacién simbolica. Luego pasa a la expo-
sicién, que viene a ser una filosofia religiosa del tiem-
po, expresada mediante el simbolo de la semana y de
la ogd6ada: “El tiempo de esta vida, en la primera
realizacion de la creacién, se cumplié en una semana
de dias. La creaciéon de los seres (évte) comenzd con
el primer dia, el fin de la creacién tuvo lugar el sép-
timo. Hubo, en efecto, dice la Escritura, un dia en
que fueron creados los primeros seres, otro en que
fueron creados los segundos, y asi sucesivamente hasta
el séptimo, que marca el fin de la creacion y encierra
el tiempo coextensivo a la creacién del mundo. De
igual modo que no fue creado ningiin cielo fuera de
éste, ni anadida parte alguna del mundo a las creadas
en el principio, sino que la creacién quedd constituida
en si misma, persistiendo en sus dimensiones sin au-
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mento ni disminucion, asi tampoco ha existido ningiin
otro tiempo fuera del que quedé determinado con la
creacion, sino que la realidad del tiempo se halla cir-
cunscrita dentro de la semana de dias. Por eso, cuando
medimos el tiempo a base de dias, partiendo de uno y
cerrando el computo con el séptimo, volvemos a un
dia que mide toda la extensién del tiempo mediante el
ciclo de las semanas, hasta que, pasadas las cosas mu-
tables y detenido el flujo del devenir, tenga lugar,
como dice el Apdstol, el advenimiento de las cosas im-
perturbables, que no sufren alteracién ni cambio, crea-
cién que permanecera siempre igual a si misma por to-
dos los siglos” (609 B-C).

En este pasaje encontramos uno de los aspectos de
la filosofia de Gregorio de Nisa: el de la finitud esen-
cial de la creacién. Esta se halla encerrada en ciertos
limites que no le es posible franquear. De modo es-
pecial, el tiempo, creado con el mundo 5, es un tiempo
finito, sometido a una medida que es la semana, hasta
el dia en que cese junto con el mundo del devenir al
que estd intimamente ligado %. La oposicién entre la
semana y la ogdéada adquiere aqui un caricter mas
metafisico. No se trata tanto de los mundos del pecado
y de la gracia cuanto de los del devenir biologico y de
la creacion espiritual. Para caracterizar tal oposicion,
Gregorio emplea un vocabulario filoséfico. La ogdbada
es definida, en términos platénicos, como lo no suscep-
tible “de aumento ni disminucién”, “lo inaccesible a
alteracién o al cambio”, “lo que permanece igual en
las mismas cosas”. Por otra parte, la definicién del
tiempo como dudatripa, intervalo del movimiento cds-
mico, es de origen estoico (Didgenes Laercio, VII,
141)77; también se encuentra en Filon (De Op., 26).
Asi, pues, el presente escrito representa el primer es-
fuerzo de un filésofo cristiano por elaborar una filo-
sofia de la duracién.

En contraposicién con el mundo del tiempo, Gre-
gorio define —pero ahora en términos teolgicos— el
de la eternidad: “(En este otro mundo) se veria la
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verdadera circuncisién de la naturaleza humana al
desprenderse de la vida biologica, y la verdadera puri-
ficacion de la verdadera mancha. Ahora bien, la man-
cha del hombre es el pecado, engendrado con la natu-
raleza humana, que purifica entonces enteramente el
que operd la purificacion de nuestros pecados. En este
sentido entendemos nosotros la ley de la ogdéada, que
purifica y circuncida, esto es: concluido este tiempo
septenario, tras el dia séptimo aparecerd el octavo. Es
llamado octavo porque viene después del séptimo, pero
no admite tras si ulterior sucesién numérica. Perma-
nece, en efecto, eternamente 1inico, pues no se ve inte-
rrumpido por la oscuridad nocturna. Es otro el sol que
le da el ser: el que irradia la verdadera luz, el que,
una vez aparecida ésta, como dice el Apostol, no cono-
cerd ocaso alguno, sino que, envolviendo todo en su
virtud iluminadora, esclarece con luz perpetua e inal-
terable a quienes son dignos de ella” (609 D, 612 A).
Conocemos ya esas alusiones biblicas a la circuncisiéon
y a la purificacién en el octavo dia. Asimismo conoce-
mos esos caracteres del octavo dia como figura del
mundo futuro. Este sigue a la hebdémada césmica,
pero no va seguido de ningin otro dia. Es “uno, como
decia Basilio, y no conoce interrupcién ni sucesién”.
“La alusion a la ogddada, concluye Gregorio, introduce
en el salmo una exhortacién a la penitencia, porque es
precisamente en la ogdéada donde se prepara la heren-
cia a los justos y donde tendra lugar el juicio de Dios”.
De este modo desembocamos en el sentido escatologico
del misterio: la ogdéada tieme por objeto mantener
desplerto nuestro celo, a base de renovar en nosotros
el recuerdo de la vida futura %8

Hay, sin embargo, otro texto de Gregorio sobre la
ogddada que pone de relieve un aspecto mas mistico.
En su Comentario sobre las Bienaventuranzas, al lle-
gar a la octava —la que promete el Reino de Dios a
los perseguidos por la justicia—, Gregorio escribe:
“Bueno serd, me parece, considerar primero en qué
consiste el misterio de la ogdbada (w6 Tig ¢&yd6ng
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nuotiptov) en el Profeta, de la ogdéada que forma parte
del titulo de dos salmos, y también en qué consisten
la purificacién y la ley de la circuncision, observadas
ambas por la Ley del octavo dia. Este nimero tiene
quiza cierta relacién con la octava bienaventuranza,
que, como cumbre de todas ellas, estd situada en la
cima de la ascension virtuosa. Aqui, en efecto, me-
diante el simbolo de la ogddada, el Profeta designa el
dia de la resurreccién; la purificacién expresa el re-
torno a la pureza de la naturaleza humana del hombre
manchado, y la circuncisién simboliza el abandono de
las pieles muertas con que nos cubrimos al quedar
despojados de la vida a raiz de la desobediencia; de
la misma manera, la octava bienaventuranza contiene
la restauracién (&moxatdstasig), en los cielos, de quie-
nes cayeron en la esclavitud y son devueltos de ésta
a la realeza” (De beat., 8; PG, XLIV, 1202 A-B}%.
Una vez mds, aparecen las figuras biblicas de la og-
dbada y su conexién con el dia de la resurreccion. El
confrontamiento de la restauracién y la dovkeio parece
aludir a la semana de semanas. Pero adivinamos inme-
diatamente la mano de Gregorio en el sentido mistico
que imprime a la ogdbada. Esta representa la cumbre
de la vida espiritual, porque es la vida eterna ya co-
menzada. Y los simbolos de que se sirve para descri-
birla son los que, seglin él, definen la vida mistica: es
retorno del hombre a su verdadera naturaleza, aban-
dono de las tanicas de piel —figura de la mortalidad y
de la vida carnal—, purificacién de las manchas del
pecado y restauracion de la dignidad real.

Con la exégesis capadocia —y, en particular, con
el Comentario al Salmo VI, de Gregorio de Nisa—
hay que relacionar un Comentario de San Juan Cri-
sostomo sobre el titulo de ese salmo, que se encuen-
tra en el segundo Tratado sobre la Compuncién
(ratawfic): “;Cull es el octavo, sino el dia del Se-
nor, grande y manifiesto, que hace temblar y quema
como paja a las potestades celestes? La Escritura lo
llama octavo, para significar el cambio de estado
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(ratdotasic) y la inauguracion (dvavéwotc) de la vida
futura. En efecto, la vida presente no es sino una sola
semana (€B0opds) que comienza el primer dia y acaba
el séptimo, volviendo (dvdxvxhodpevos) a los mismos
intervalos (Otactiipata) y repitiendo el mismo comien-
zo, para ir a parar al mismo fin. Por tal motivo, nadie
llama al domingo octavo dia, sino primero, ya que el
ciclo septenario no se extiende al niimero ocho. Pero,
cuando todas las cosas detengan su carrera y se di-
suelvan, entonces se inaugurara el curso de la ogddada,
el cual nunca retorna al comienzo, sino que se com-
pone de etapas sucesivas. Por eso, el Profeta, animado
de una profunda compuncién y con el pensamiento fijo
en el juicio, escribié este salmo” (De Compunctione,
II, 4; PG, XLVII, 415 D-416 A). Todo recuerda el
comentario de Gregorio, menos las digresiones filosé-
ficas. El vocabulario y el pensamiento son idénticos.
Por su parte, el texto seifiala ¢l apice de la interpretacion
escatologica del octavo dia, ya que niega formalmente
al domingo esta designacion para aplicarla al siglo fu-
turo ¥,

Mientras la tradicion oriental interpretaba de ma-
nera simbdlica el septenario biblico como figura del
tiempo total del mundo —al cual se opone el octavo
dia eterno—, la tradicion occidental, mas realista e
histérica, buscaba en él una clave de la sucesion de
las épocas. Semejante interpretacién de la semana como
figura de los siete milenios que constituyen la historia
del mundo, tiene su origen en el ambiente fariseo de
los apocalipsis. El contacto de algunos discipulos de
Cristo —que Ireneo llama presbiteros en un sentido
distinto del jerarquico— con esos ambientes hizo que
las concepciones milenaristas impregnasen la menta-
lidad del cristianismo méas antiguo. Asi sucede, por
ejemplo, en Papias?. Posteriormente, tal mentalidad
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encontr6 bastante eco entre los cristianos mas tradicio-
nalistas, que velan en ella una herenci? fh?l ‘cgstianismo
primitivo. Aparece en Ireneo %, en Hipolito *°, en Ter-
tuliano . Obsérvese que, desde el comienzo, los re-
presentantes de esa tradicién son los Vit?jOS. maestros
occidentales: Ireneo en Lyon, Justino o Hipdlito en Ro-
ma. Puede, pues, ser considerada como la versi.én occi-
dental de la simbélica de la semana en cuanto interpre-
tacién religiosa de la historia; al menos, hasta San
Agustin %,

Es interesante ver como San Agustin se ocupa de
la simbélica de la semana, es decir, de la teologia de
la historia. La importancia de su obra bajo este punto
de vista es bien conocida. La Ciudad de Dios representa
el maximo esfuerzo del pensamiento latino antiguo para
dar a la historia una interpretacién cristiana. Por lo
demas, la simbélica del sdbado se refiere también, en
Agustin, a la teologia de la persona como dvdTanats,
requies. Ahora bien, si éstos son los dOS'leES esen-
ciales del pensamiento de Agustin —el movimiento de
la historia hacia el mundo {uturo de la gloria y el mo-
vimiento del alma hacia el mundo interior de la paz—,
viene a resultar que el tema del sabado ocupa el centro
de la doctrina agustiniana. Finalmente, es interesante
observar cémo Agustin, al enfrentarse con la tradicion
milenarista, en un principio la aceptd, pero luego, a
fuerza de reflexion, llegd a superarla. Agustin repre-
senta —y éste es un tercer aspecto— un momento ca-
pital en el pensamiento de Occidente: el momento en
que éste se libera de un arcaismo que lo paralizaba y se
orienta hacia una construccién auténoma. Entonces co-
mienza la Edad Media.

Con ocasion del domingo de la octava de Pascua,
Agustin trata el problema de la ogddada en sus ser-
mones. Ya hemos visto que esta octava revestia una
especial solemnidad en Capadocia, donde Gregorio c}e
Nacianzo le consagré un sermén. Lo mismo ocurria
en Africa (Epist., 11, 55, 32; PL, XXXIII, 220). Era,

en cierto sentido, el “octavo dia” por excelencia, la
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octava privilegiada. Era, pues, natural que, con tal
ocasion, se expusiera la teologia de la ogdéada. Esto
nos permite constatar una vez mas el vinculo existen-
te entre la liturgia dominical y ]a teologia de la historia
en los Padres, para quienes el tiempo litdrgico repre-
senta el sacramento del tiempo de la historia sagrada.
Biblia, liturgia, teologia y mistica convergen en una
misma perspectiva escatolégica, representando visiones
distintas, aunque con puntos de contacto, de dicha pers-
pectiva tnica. Nos hallamos, pues, en el centro de una
concepcién en que un mismo tema, el de la semana y el
octavo dia, subsiste bajo diversas modalidades: prefi-
gurado en el Antiguo Testamento, realizado en Cristo,
presente sacramentalmente en la liturgia, consumado
por la escatologia. Cada escuela pone el acento en un
aspecto particular. Pero todo se relaciona con un tema
central dnico.

Examinemos, en primer lugar, el siguiente pasaje
del sermén 259 (PL, XXXVIII, 1197 s.): “El octavo
dia significa la vida nueva al fin de los siglos; el sép-
timo, el descanso futuro de los santos, en esta tierra,
pues el Sefior reinara con sus santos en la tierra, segin
ensefia la Escritura. Ese serd el séptimo dia. El pri-
mero, dentro de la totalidad del tiempo, es el que va
de Adan a Noé; el segundo, de Noé a Abrahan; el
tercero, de Abrahin a David; el cuarto, de David a la
cautividad de Babilonia; el quinto, de la cautividad a
la venida de Nuestro Sefior Jesucristo. Con la venida
del Sefior comienza el sexto, en el que ahora nos ha-
llamos. Por eso, igual que el hombre fue creado en el
Génesis el dia sexto, asi en nuestro tiempo, que es como
el sexto del tiempo total, nosotros somos regenerados
por el bautismo para recibir la imagen de nuestro Crea-
dor. Cuando haya pasado este dia sexto y haya sido
limpiada la era, vendra el descanso, y los santos de
Dios celebrarén el sébado. Después del séptimo, cuando
aparezca en el campo el honor (dignitas= wp%) de la
mies, el esplendor y el mérito de los santos, entrare-
mos en esa vida y en el descanso del que esti dicho
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que ni ojo vie, ni oido oy6 lo que Dios tiene reservado
a quienes le aman. Entonces se torna, por asi decirlo,
al comienzo. De igual modo que, una vez transcu-
rridos los siete dias, viene el octavo, que es también
el primero, asi, una vez concluidas y consumadas las
siete edades del siglo que pasa, volveremos a aquella
inmortalidad y bienaventuranza que el hombre per-
di6. Y asi las octavas consuman los misterios (sacra-
menta) de los hijos” (1197-1198).

Este texto, de un milenarismo muy pronunciado %,
es interesante bajo varios puntos de vista. Hallamos,
en primer lugar, la perspectiva de los siete milenios,
fundida con la perspectiva de las cinco edades del mun-
do, segiin la dedujo la exégesis primitiva de la para-
bola de los obreros de la dltima hora. En el computo
de Agustin, ambas series encajan perfectamente una
en otra, ya que la quinta época acaba con Cristo, que
inaugura la sexta. Sin embargo, Agustin observa que,
para llegar a tal resultado, debe apoyarse en las divi-
siones de la genealogia de Mateo. Existia, en efecto,
una divisién més antigua que parece haber sido la de
la tradicién primitiva de la pardbola. Segin ella, la
primera edad va de Adan a Noé; la segunda, de Noé
a Abrahan. Hasta aqui no hay diferencias. Estas, como
observa el mismo Agustin, comienzan a continuacién.
El grupo inmediato va de Abrahin a Moisés, y el si-
guiente, de Moisés a Cristo, de modo que Cristo inau-
gura la quinta edad; lo cual no puede coincidir con el
computo septenario ¥. Ademas, la perspectiva de Agus-
tin tampoco coincide con el cémputo de Hipélito 2.
Segiin él, que se funda en las Semanas de Daniel, Cristo
aparecié en la mitad del sexto milenio, de modo que el
fin del mundo vendria a coincidir con el afio 500%.
Para Agustin, en cambio, Cristo inaugura el sexto mi-
lenio, de modo que el fin del mundo tendria lugar el
afio 1000. Esta es la perspectiva que dominara en la
Edad Media. Por el contrario, encontramos una depén-
dencia de Lactancio * por lo que se refiere al paralelis-
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mo entre el hombre creado el sexto dia y Cristo en-
carnado en la sexta edad del mundo.

Podrian hacerse otras observaciones. En el texto
aparece el tema escatologico de la recoleccion de la
mies, tomade de Mt., 13, 39, pero que la Pentecos-
tés, fiesta a un tiempo de la recoleccién y de la og-
doéada de semanas, pone en conexién con el octavo
dia. Y ese octavo dia, retorno del primero, es inter-
pretado como figura del retorno del hombre a su bie-
naventuranza primera. En cambio, los Padres griegos,
més profunda y cristianamente, preferian concebir la
semana como girando sobre si misma y el octavo dia,
que cae fuera del ciclo, introduciendo una nueva crea-
ci6n, o, en cuanto repeticién del primero, una segunda
creacién superior a la primera. Agustin se muestra mas
platénico que los griegos. En otro sermdn sobre la oc-
tava de Pascua, vuelve sobre los mismos temas. En
este sermon -—recogido con el nim. 94 en el tomo
primero de la Bibliotheca Nova de Mai, pp. 182 s.—
el milenarismo es menos acentuado. “La solemnidad de
las octavas (octavarum), que, en toda la superficie de
la tierra, ha sometido las naciones al nombre de Cristo,
cs celebrada con particular devocidn por todos los que
fueron regenerados mediante su bautismo”. Seguimos
en el marco del oclavo dia después de Pascua, par-
ticularmente venerado por los neobautizados. Agustin
explicard el sentido simbélico de esta octava, presen-
tandonos, en primer término, el tema del diluvio.

“¢Cudl es el sentido de tal misterio? Procurare-
mos resumirlo en pocas palabras. ;Quién ignora, en
efecto, que la tierra fue en otro tiempo purificada de
sus manchas por el diluvio y que ya entonces fue anun-
ciado el misterio del santo bautismo, que purifica to-
dos los pecados del hombre mediante el agua? Ahora
bien, el arca, hecha de madera incorruptible y figura
de la Iglesia, contenia sélo ocho personas. Asi lo que
expresa el niimero octonario de personas en las aguas
del diluvio, que anegaron el pecado, eso mismo es ex-
presado en las aguas del bautismo, que borran el pe-
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cado, por el niimero octonario de dias. Y lo mismo
que una misma cosa puede decirse con diversas pala-
bras, asi también una sola y misma cosa suele ser sig-
nificada por miltiples hechos figurativos. Por tanto, el
que alli se hable de ocho personas y aqui de ocho dias
no quiere decir que se trate de cosas diferentes, sino
de una misma cosa significada de manera distinta por
la diferencia de signos, como por la diversidad de pa-
labras” (183).

Agustin vuelve a la antigua simbélica de la Pri-
mera Epistola de Pedro, la mas tradicional de todas
las figuras ogdoadicas del bautismo 3. Merece desta-
carse la observacion de que las ocho personas pueden
muy bien tener el mismo significado que los ocho dias.
Tal parece ser, en efecto, el sentido literal del texto.
Pasa luego a exponer la significacién escatologica, que
es la que nos interesa: “De ahi que el namero ocho
prefigure lo relacionado con el siglo futuro, donde no
hay aumento ni disminucién por el paso del tiempo,
sino que todo permanece igual en una perdurable bie-
naventuranza. Y, como el ticmpo de este mundo
(saeculum) es medido por el retorno ciclico de la se-
mana de dias, con razon es llamado octavo ese dia al
que llegan los santos después de los trabajos del tiempo
y en el que no distinguirdn entre actividad y reposo
mediante la alternancia del dia y de la noche, sino
que poseeran un reposo perpetuamente vigilante y una
actividad no perezosa sino infatigablemente reposada”.
La concepcién escatologica aparece aqui en términos
que recuerdan a San Basilio. Agustin menciona a con-
tinuacién el Salmo 6 y las relaciones entre la ogdéada
v la meditacién del juicio. Hemos de subrayar la pro-
fundidad de la reflexién agustiniana en el andlisis de
esa actividad bienaventurada que estd mas alla del re-
poso v de la accion. La exposicién de Agustin hace
pensar en la pagina de la Vida de Moisés donde Gre-
gorio de Nisa muestra que la actividad espiritual se
caracteriza por hallar reposo en su mismo ejercicio %

Agustin pasa luego a ocuparse del milenarismo. El
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Salmo 6 termina con el versiculo: Custodies nos a
generatione hac in aeternum, “como empezando el sép-
timo y llevando al octave, de gloria en gloria, como
bajo el espiritu del Sefior. ;Qué quiere decir, por otra
parte, esa paz ahadida a la paz que promete el Pro-
feta? ;Qué quiere decir sino que el sibado, simboli-
zado por el séptimo dia, a pesar de estar incluido en
el mismo ciclo temporal de los dias, comporta también
un descanso, el prometido en esta tierra a los santos y
en el que no se veran turbados por agitacién alguna
de este mundo? Para significar de antemano todo esto,
Dios mismo, después de haber creado todas las cosas
y visto que eran buenas, descansd el séptimo dia. Y
ese dia no tiene tarde, porque, sin que intervenga ya
acontecer histérico alguno, conduce a los santos al oc-
tavo dia, es decir, a la bienaventuranza eterna. En efec-
to, una cosa es descansar en el Sefior sin salir adn
del marco del tiempo —que es lo que significa el sép-
timo dia, es decir, el sabado—, y otra trascender todos
los tiempos y descansar para siempre en el artifice de
los tiempos —que es lo que significa el octavo dia”—.
El viejo milenarismo de Irenco alcanza aqui admira-
bles profundidades. Hay dos clases de bienaventuran-
za: una que sera disfrutada en el tiempo y otra que
lo serd mas alld de todos los tiempos. Agustin hace
un esfuerzo supremo por extracr el sentido religioso
del milenarismo, con lo cual lo prolonga en su inter-
pretacién mas profunda, como Origenes habia hecho
con el misterio del jubileo. Son éstas las cumbres de
la teologia cristiana del tiempo. Agustin, sin embargo,
reconocera que tales esfuerzos representan una tentativa
sacrilega por penetrar un secreto que Dios se ha re-
servado.

Antes de abordar el texto que demuestra dicha evo-
lucién, es necesario insistir en las riquezas del mismo.
Después de aludir al milenarismo, Agustin se ocupa
de la simbélica cronolégica del octavo dia: “En estos
dias, que tienen cierto significado figurativo, el primero
resulta ser también el octavo. El domingo (dominicus
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dies), en efecto, es llamado prima sabbati, pero el pri-
mer dia cede su puesto al segundo, que viene después.
Por el contrario, en el dia significado por éste, que es
octavo y primero, se encierra la primera eternidad, que
perdimos por el pecado de nuestros primeros padres
para caer en la mortalidad presente, y la dltima octava,
que recuperaremos después de la resurreccién dltima
y de la destruccién de la Muerte enemiga, de suerte
que lo corruptible se revista de incorruptibilidad y el
hijo que vuelve reciba la vestidura primera que, tras
la fatiga del largo viaje, el alimento de los cerdos, las
demas zozobras de la vida mortal y los circuitos septe-
narios del tiempo, le es devuelta al fin, la misma y
como octava. No sin razdn, por tanto, Nuestro Sefior,
en ese dia dominical, a la vez primero y octavo, se dig-
n6 mostrar también en su carne mortal el tipo de la
resurreccion corporal” (184-185)%. El pasaje se hace
eco de la interpretacién patristica de la parabola del
hijo prédigo, que recobra la vestidura de la incorrup-
tibilidad primera. Bajo la inspiracién de Agustin, cier-
tas figuras escrituristicas que pudieran parecer sin vida,
se animan y logran expresar luminosamente la realidad
espiritual.

Pasemos ahora a la concepcion agustiniana de la
historia, segin aparece en su monumento capital: La
Ciudad de Dios. Al analizar el desarrollo total de
la historia religiosa del mundo, Agustin no podia por
menos de enfrentarse con el problema del milenaris-
mo. Y, como veremos, lo rechaza bajo la forma ma-
terial que le habian dado Ireneo y Lactancio. Ni
siquiera admite la idea de un reino visible de Cristo
en la tierra: al contrario de lo que veiamos en sus
sermones sobre la octava. Sin embargo, no consigue
desentenderse por completo de la simbdlica de la heb-
déomada y de la octava, y a ella precisamente recurre
en la ultima pagina de su libro para expresar el mis-
terio esencial de la historia sagrada. En el capitulo VII
del libro XX de La Ciudad de Dios, Agustin aborda de-

cididamente el problema, a propésito de la interpreta-
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cién del Apocalipsis. Comienza por resumir la posicién
milenarista: “Quienes, fundados en las palabras del
Apocalipsis (20, 1-6), imaginaron que tendria lugar
una primera resurreccién corporal, se vieron sorpren-
didos ante todo por el nimero de mil afios, como si
los santos hubieran de disfrutar una especie de saba-
tismo de tal duracién, es decir, un santo reposo tras
las pruebas de los seis mil afios desde que el hombre
fue creado y arrojado, a causa del pecado famoso,
de la felicidad del paraiso a las preocupaciones de esta
vida mortal, de suerte que, pues estd escrito que “un
dia es a los ojos de Dios como mil afios”, una vez
concluidos los seis mil afios como seis dias, sigue el
séptimo, como el sibado, en los ultimos mil afios, y
los santos resucitan precisamente para celebrar ese sa-
bado” (PL, XLI, 667).

Es interesante el juicio de Agustin sobre esta doc-
trina: “Tal opinion seria, hasta cierto punto, acepta-
ble si se pensara que en ese sabado los santos gozaran,
por la presencia del Sefior, de delicias espirituales.
Nosotros mismos pensdbamos asi en otro tiempo. Pero,
cuando afirman que los resucitados se entregaran a
desmedidos banquetes terrenos, es imposible que na-
die, de no ser los hombres carnales, llegue a conceder-
les crédito”. Dos puntos interesa destacar aqui: en
primer lugar, hay un milenarismo que Agustin con-
dena rotundamente, y que consiste en esa concepcion
temporal de una vida humana donde se multiplicarén
todos los placeres. Concepcion de hombres carnales,
que nada tiene que ver con el ideal cristiano. En se-
gundo lugar, hay un milenarismo que admite un reino
espiritual de Dios en la tierra, y que Agustin defen-
di6 en un principio, como hemos visto en sus sermo-
nes. Aqui, en cambio, parece repudiarlo. ;Qué signi-
fican entonces los mil afios del Apocalipsis? Agustin
propone dos interpretaciones. Segin la primera, pu-
diera tratarse del sexto milenio, concebido como sexto
dia, que estaria ahora terminando de transcurrir y al
que seguird el sabado sin ocaso, o sea, el descanso
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de los santos que no tiene fin. Esto supone la concep-
cién del mundo dividido en milenios y demuestra que

gustin no la ha rechazado. Lo tnico que rechaza es
el milenio intermedio entre el sexto milenio y el mun-
do futuro, mundo designado precisamente por el sép-
timo dia. Segin la otra concepcién, los mil afios se-
rian el tiempo total del mundo. Pero Agustin se inclina
por la primera. De este modo, los mil afios coinciden
con el sexto milenio, inaugurado por Cristo, es decir,
con la Iglesia, donde el reino de Cristo es ya una rea-
lidad eficaz (673). El P. Allo, y con él la exégesis ac-
tual, sigue la interpretacién propuesta por Agustin,
cuyas consecuencias han sido desarrolladas por Cull-
mann *,

Aunque Agustin rechaza la idea de un reino terres-
tre de Cristo antes de la octava eterna, en la dltima
pagina de La Ciudad de Dios —la mas hermosa que
se haya dedicado al sabatismo espiritual— conserva
el tema de un séptimo dia ya celeste que concluye en
una eterna octava, pero sin pretender ahondar més en el
misterio. “Entonces serd realidad el Vacate et videte
quoniam ego sum Deus. Aquél sera el verdadero gran
sabado que no conoce ocaso, el que alab6 el Sefior en
las primeras obras del mundo. Es més: nosotros mis-
mos, cuando hayamos sido colmados y restaurados
por la bendicion y la santificacién, seremos ese sép-
timo dia. Recreados por Dios y perfeccionados por
una gracia mas alta, descansaremos eternamente, vien-
do que El es Dios, porque seremos colmados, cuando
El sea todo en todos. Si el niimero de las edades es
calculado como el de los dias, segfin parece sugerir
la Escritura, ese sabatismo, por ser el séptimo, apare-
cerd con mayor claridad”.

Agustin recuerda luego la divisién en cinco eda-
des hasta Cristo: “La sexta es la presente, que no
debe medirse a base de generaciones, teniendo en cuen-
ta las palabras: No nos incumbe a nosotros conocer
el tiempo que el Padre, en su poder, tiene establecido.
Después de ésta, como en el séptimo dia, Dios des-
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cansard haciendo descansar en Si ese séptimo dia que
seremos nosotros. Seria demasiado largo disertar ahora
detenidamente de todas estas épocas. No obstante, la
séptima sera nuestro sibado, que no desembocara en
un atardecer, sino en el domingo como un octavo dia
eterno, consagrado por la resurreccién de Cristo, que
prefigura el descanso no sblo del espiritu, sino tam-
bién del cuerpo. Entonces holgaremos y veremos; ve-
remos y amaremos; amaremos y alabaremos” (803
804).

Tal es la tltima concepcién de Agustin sobre el
misterio del séptimo y del octavo dia. En ella ha
desaparecido toda forma de milenarismo. Al mismo
tiempo, el texto anterior responde a otras dos cues-
tiones. La primera se refiere a la actitud de Agustin
con respecto, no al milenarismo, sino a la concepcién
de la historia como semana de milenios. Para Hipélito,
esta idea debia tomarse en sentido literal estricto y
serviria de base a ciertos calculos encaminados a de-
terminar la fecha del fin del mundo. Pero, en este pa-
saje, Agustin rechaza formalmente semejante punto de
vista. Sélo conserva la concepcién de los milenios en
cuanto que proporcionan un marco a la historia y {iiS-
tinguen periodos realmente diversos. Lq cua% es im-
portante, porque constituye una perspectiva historica;
no obstante, Agustin niega radicalmente -—al menos
por lo que se refiere al dltimo periodo— que el'm'l-
mero de mil afios haya de tomarse en sentido estricto.
Se trata solamente de simbolo para designar el con-
junto de una época ®. Ya en la Enarratio sobre el Sal-
mo 6 tocaba este punto: “Ha parecido a algunos que
(el ntimero ocho del titulo de este salmo) designaba el
dia del juicio, es decir, el tiempo de la venida de
Nuestro Sefior. Han imaginado que, contando los afios
desde Adan, esa venida tendria lugar siete mil afios
después, de modo que los siete milenios pasen como
siete dias y llegue luego ese tiempo como dia octavo.
Pero, puesto que el Sefior dijo: Non est nostrum scire
tempora, es evidente que nadie puede presumir de co-
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nocer ese tiempo mediante computos de afios” (PL,
XXXVI, 90). Agustin, pues, conserva —aunque sin
darle importancia— la concepcidén septenaria de la his-
toria, pero eliminando todo concordismoe a la manera
de Hipélito.

La segunda cuestion se refiere al contenido del des-
canso sabatico. Como hemos dicho, Agustin reunia en
este tema su vision de la historia y su visién del
hombre, La Ciudad de Dios v las Confesiones. Si en
la primera obra describe la marcha del mundo entero
hacia la octava eterna, en la segunda nos presenia el
alma en la biisqueda de su descanso, prefigurado por
el sidbado. Descanso maravillosamente definido por
Agustin en el pasaje que acabamos de leer: “Holga-
remos y Veremos; Veremos y amaremos; amaremos y
alabaremos”. Pero lo que encierra esta densa férmula,
expresion de todo el impetu del alma agustiniana, se
encuentra en cada péagina de su obra. El sibado con-
cebido, no en la perspectiva histérica, sino en su reali-
dad interior, es uno de los “leitmotivs” de la obra de
Agustin. Ese descanso consiste, sobre todo, y ya desde
la vida presente, en la tranquilidad del alma. Pero esa
tranquilidad procede de la paz de una buena con-
ciencla. Por eso, “el que no peca es el que verdadera-
mente observa el sabado” (Sermdén XXXVIII; PL, 270,
1242). Es el mismo tema de Justino %, pero presentado
con mayor interioridad. Esta ruptura con el pecado
comienza en el bautismo, que introduce en el verdadero
sabado (De Gen. ad litt., IV, 13; PL, XXXIV, 305).

Pero semejante descanso no llena el alma de Agus-
tin, pues en esta vida no puede haber descanso per-
fecto: “Hay un sacramento del sibado, prescrito por
Dios a los antiguos Padres, que nosotros los cristia-
nos observamos espiritualmente absteniéndonos de toda
obra servil, es decir, de todo pecado, y manteniendo el
reposo en nuestro corazém, o sea, la tranquilidad espi-
ritual. Pero, por mucho que nos esforcemos en este

siglo, no llegaremos a ese descanso espiritual sino

cuando salgamos de esta vida” (Co. Jo., XX, 2; PL,
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XXXV, 1556). Agustin anhela esa plenitud en que su
alma podra entregarse por completo a la contempla-
cién, al amor y a la alabanza, sin verse importunada
por las cosas del mundo. Pero, si el descanso del alma
es la ausencia de pecado, quiere decir que las ocupa-
ciones exteriores no podran arrebatdrselo. Descanso
que, en espera de una paz mayor, es ya paz. Tal es la
altima ensefianza de Agustin: “Quien tiene buena con-
ciencia, esta tranquilo; y esa paz es €l sabado del co-
razén. El, en efecto, tiene su mirada puesta en el Sefior
que promete, y, si se ve probado en el presente, pone
su esperanza en el que ha de venir, con lo cual se
disipa toda nube de tristeza. El gozo en la paz de
nuestra esperanza: ése es nuestro sdbado” (En. in
Ps. XCI, 2; PL, XXVII, 1172). Agustin, maestro de
la experiencia interior, al término de su largo itine-
rario, nos descubre en el misterio del sabado la actitud
fundamental del cristiano ante el misterio del tiempo:
no es s6lo posesion, ni sélo esperanza, sino una espera
que es ya paz, porque se apoya por completo en la
promesa del Dios fiel.
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CAPITULO XVII

PASCUA

El misterio pascual encierra, en cierto sentido, todo
el misterio cristiano; misterio que revela su inago-
table contenido a través de las maltiples perspectivas
bajo las cuales es considerado. Ya el Antiguo Testa-
mento nos indica las dimensiones en que hemos de
concebir y formular este misterio cristiano. Una de
ellas es la Pascua propiamente dicha, que comprende
cierto numero de aspectos a través de los cuales se
nos manifiesta el misterio de Cristo. Todo el cristia-
nismo es el cumplimiento de esas realidades pascuales.
Y, en este sentido, la Pascua no es figura de la fiesta
litdrgica pascual, sino del misterio mismo de la Re-
dencién y de su participacion sacramental. No obstante,
la fiesta litGirgica pascual pone mas de relieve los pun-
tos que insertan el misterio cristiano en la prolonga-
cién de la Pascua judia. Tales son los rasgos que es-
tudiaremos aqui, analizando la interpretacién tipolégica
que la tradicién patristica ha dado al capitulo 12 del
Exodo, que es el texto pascual por excelencia.

El relato del Exodo comienza por dar algunas in-
dicaciones cronologicas: el mes de la Pascua serd con-
siderado el primero entre los meses; el cordero sera
tomado el décimo dia, y consumido el décimocuarto
al atardecer. Indicaciones que constituyen el elemen-
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to mas especifico de la Pascua: es precisamente el
tiempo lo que caracteriza la fiesta litargica de la Pas-
cua por oposicion al misterio cristiano globalmente
considerado. Por tanto, lo pceuliar de la fiesta litar-
gica es el simbolismo del tiempo, como vimos ya a
propdsito del domingo. Mediante el ciclo anual, el
misterio de Cristo se inscribe en el ciclo coésmico, y
el ciclo césmico viene a ser asi como una primera
prefiguracion del mismo. El afio litiirgico nos intro-
duce en la simbdlica del tiempo.

La Pascua tiene lugar el primer mes del afo, que
para los judios coincidia con el mes de abril y, por
tanto, con la primavera. Para los Padres este hecho
encerrara profundo significado. Pero conviene hacer
una observacién previa: los cristianos no fueron los
primeros en interpretar espiritualmente la fiesta de la
Pascua; en este sentido, la exégesis cristiana depende
de la exégesis judia. Filén de Alejandria, por ejemplo,
escribe: “El mes de los dcimos, es decir, el séptimo,
es el primero por el niimero, el orden y la dignidad
segin el ciclo solar. Por eso, es el primero en Jos Li-
bros Sagrados. Y asi el equinoccio de primavera es
figura e imagen del principio en que fue creado el
mundo. Dios, para hacernos recordar anualmente la
creaci6on del mundo, hizo la primavera, la estacién en
que todo rebrota y florece. De ahi que, no sin razén,
se halle inscrito en la Ley el primero, pues es imagen
del primer comienzo” (Spec. Leg., II, 150) 1,

En este pasaje, la primavera es considerada, ya en
el orden natural, como una conmemoracién anual de
la creaciéon. Los Padres de la Iglesia recogeran esta
idea y descubriran en la primavera una figura de la
segunda creacién operada por la resurreccién de Cris-
to. Es curioso que el primero en presentar tal inter-
pretacién, Hipdlito, se refiera a la tradicién judia: “En
primer lugar, esta escrito: Este mes es el primero de
los meses. jPor qué el mes de la Pascua es el primero
de los meses del afio? Una doctrina secreta de los
judios dice que es el tiempo en que el pastor ordefia

331



la blanca leche, la abeja recoge la dulce miel y fabrica
la cera, el navegante se aventura en la mar” (17;
Nautin, 145). Esta descripcién presenta gran analogia
con otras que encontraremos mas adelante, en el si-
glo 1v. Pero bien pudiera no ser primitiva y depender
de la sofistica de entonces.

Hipélito, por su parte, no se limita a esta inter-
pretaciéon naturalista: sin rechazarla, prefiere la in-
terpretacion tipica y profética, para la cual la prima-
vera no es memorial de la creacién, sino figura de
la resurreccién: “Yo no me niego a admitir tales
cosas, pero pienso, o mejor aun, creo que, sélo en
virtud de la Pascua espiritual, principio, cabeza y eje
del tiempo total, este mes es el de la Pascua, mes
en que se consumé y celebré el gran misterio, a fin
de que, asi como el Sefior es el primogénito de todas
las criaturas inteligibles e invisibles, desde el principio,
asi este mes, honrado por su santo sacrificio, sea el
primero del afio y el comienzo de todo el tiempo™ (17;
Nautin, 149). La primacia de la primavera se debe,
por tanto, al hecho de ser la estacion elegida desde
el principio por Aquél que es Principio de los tiempos
para ofrecer su sacrificio.

Hipélito oponia la interpretacién “cristica” a la in-
terpretacion cosmica. Eusebio intenta conciliarlas en
un importante pasaje de su Tratado sobre la Pascua.
Después de haber demostrado por qué las demas es-
taciones no convenian a la resurreccion de Cristo, pasa
a considerar la primavera: “Queda, pues, la luminosa
primavera, que, en cierto sentido, es a todo el afio lo
que la cabeza es al cuerpo. Entonces comienza el sol
a recorrer la primera parte de su carrera, y la luna,
en pleno resplandor, transforma en dia radiante las
tinieblas de la noche. Cesan las furiosas tempestades
de invierno, cesan las largas noches, cesan las inun-
daciones. Ahora, en la novedad de una atmésfera lu-
minosa, los mavegantes encuentran el mar tranquilo.
Los campos, con sus espigas repletas de grano y sus
arboles cargados de fruto, adornados con los dones de
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Dios, conceden a los labradores, en la accién de gra-
cias, la recompensa de sus trabajos” (PG, XXIII,
696 D).

Pero la razén que ha hecho elegir la primavera
como tiempo de la resurreccién no es sélo su hermo-
sura, sino el hecho —y aqui Eusebio repite el tema
de Filén— de ser el aniversario de la creacion. Y,
precisamente por eso —en lo cual Eusebio se aparta
de Hipdlito—, era sumamente apta para el tiempo de
la resurreccién. “Ese tiempo era el mismo en que tuvo
lugar la primera creacién del mundo, cuando la tierra
se hizo fecunda y aparecieron los astros; también en
ese tiempo, el Salvador de todo el mundo celebré el
misterio de su propia fiesta y, como un gran astro,
parecié iluminar toda la tierra con los rayos de la
religién, reproduciendo asi el aniversario del cosmos”
(697 A). De este modo, “el primer sol de la primera
mafniana” evoca, en el espiritu de Eusebio, el surgir,
en la mafiana de la segunda creacion, del sol de jus-
ticia que ilumina al nuevo cosmos de la Iglesia. Al
tema de la primavera se une el tema de Cristo-sol, tan
del gusto de EusebioZ2

Ademaés, este tiempo —Eusebio no lo olvida— es
también el de la Pascua judia, que nacié encuadrada
en el ciclo primaveral: “Al tiempo de esta fiesta, los
egipcios, amigos de los demonios, encontraron su rui-
na, mientras que los judios, festejando a Dios, halla-
ron su liberacién”. Asi la resurreccion de Cristo viene
a ser a la vez realizacién de la fiesta cosmica de la
primavera y de la fiesta judia del Exodo: “Entonces
la figura —la antigua Pascua, llamada paso— alcanzé
realidad; ella comprendia también el simbolo de la
inmolacién del cordero y de la consumiciéon de los
panes dcimos”. Mas adelante volveremos sobre este al-
timo punto. Ahora nos limitamos a subrayar que, para
Eusebio, la Pascua cristiana abarca la religién césmica
y la hebrea.

“Todas estas cosas —continlla Eusebio— tienen
cumplimiento en la flesta de la salvacién. Cristo era
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el Cordero cuyo cuerpo se inmolaba. Pero también era
el sol de justicia, cuando la primavera divina y el
cambio saludable hicleron pasar la vida de los hom-
bres del mal al bien. Con los males del invierno ce-
saron de actuar los espiritus que turban a los pueblos,
y la abundancia de frutos nuevos corona a la Iglesia
de carismas del Espiritu Santo. Los campos cultiva-
dos espiritualmente por el Verbo producen hermosas
flores de santidad, y nosotros, liberados del azote de
las tinieblas, nos hacemos dignos de la luz del cono-
cimiento del dia del Sefior” (697 B-C). Obsérvese que,
en este pasaje, Eusebio repite todas las expresiones
de que se habia servido en su descripcién de la prima-
vera para descubrir figuras que tendran su realizacién
en el cristianismo. Esta incorporacién de la religién
cosmica es, como hemos indicado, perfectamente legi-
tima, puesto que representa la religién primera, la re-
velacién de Dios mediante su providencia en el mundo
de la naturaleza.

La tradicién ulterior presenta el mismo tema 3 Gre-
gorio de Nacianzo, en su Sermén sobre la Pascua, co-
menta asi el episodio de Exodo, 12: “El mes a que se
alude es el primero, o mejor, el principio de los meses,
bien porque lo fuera originariamente entre los hebreos,
bien porque recibiera esa primacia en virtud del mis-
terio cristiano” (XXXVI, 642 C). Gregorio participa
de las dudas de Hipolito. Su descripcién de la prima-
vera no se encuentira en el Sermén sobre la Pascua,
sino en el de la octava de Pascua. La descripcién de
Gregorio es mucho mds extensa que la de los autores
citados hasta ahora. Asimismo en él la influencia de
las descripciones literarias es mas sensible que en
éstos .

“Todo concurre —comienza diciendo— a la hermo-
sura y alegria de la fiesta. La reina de las estaciones
festeja a la reina de los dias y le ofrece lo mas bello
y suave que tiene. El cielo es m4s transparente, el sol
mds alto y luminoso, el curso de la luna mas brillante
y el coro de los astros mds puro. Las fuentes fluyen
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més limpidas, los rios mds abundantes, liberados de
sus trabas de hielo. Los prados despiden aromas, la
vegetacibn se muestra exuberante, los corderos reto-
zan en las verdes praderas. El navio sale del puerto
a velas desplegadas, y los delfines lo acompafian sal-
tando y soplando alegremente. El pastor y el boyero
afinan sus instrumentos y entonan melodias” (XXXVI,
620 A). Nétese cOmo, a pesar de una mayor brillantez
en su desarrollo, los temas son los mismos: el sol, la
luna y los astros; el navegante y el labrador. Se trata
de una descripcién cuyo canon habia fijado la retérica
y en la que cada uno se limita a pequefias variaciones.

Sin embargo, Gregorio de Nacianzo no ve en la
primavera una figura de la resurreccién, como hacia
Eusebio. Es precisamente la tradicién de este dltimo
la que encontramos en Cirilo de Alejandria, del que
poseemos tireinta homilias pascuales (PG, LXXVII,
391-970). En ellas aparece con frecuencia la simbdlica
de la primavera. Por ejemplo, en la Segunda Homilia:
“Han cesado las amenazas del invierno, soplan los
vientos de primavera, los prados se cubren de flores,
los arboles producen sus {rutos. No sin razén nos pres-
cribe la Ley celebrar el mes de las primicias. La na-
turaleza humana debia rivalizar con los campos ver-
deantes y aparecer, por asi decirlo, adornada con las
flores de la piedad” (LXXVII, 429 D). Y Cirilo esta-
blece todo un paralelismo entre el invierno y el pecado,
los vientos primaverales y el Espiritu Santo, el aroma
de las flores y el de las virtudes.

En otro lugar, tras una nueva descripcion de la
primavera, contintia: ‘“Pero mas maravilloso que todo
esto es que con las hierbas y las plantas revive la
naturaleza que domina sobre cuante puebla la tierra.
Me refiero al hombre. La estacién primaveral nos trae,
en efecto, la resurrecciéon del Salvador, en virtud de
la cual son todos reformados en la novedad de vida,
escapando a la corrupcién extrafia de la muerte. Hu-
biera sido realmente inconcebible que las especies ve-
getales recuperasen, por la fuerza de Dios que vivifica
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todo, su primera apariencia, y que aquél por cuya
causa fue formada la creaciéon vegetal quedase inani-
mado, sin socorro alguno de lo alto” (LXXVII, 581
B-C). Véase también 752 A-D).

Hasta ahora nos hemos movido en el ambito griego.
Pero la predicacién pascual de Occidente nos ofrece
explicaciones analogas. Citaremos solamente el comien-
zo de la primera Homilia pascual de Gaudencio de
Brescias “El Sefior Jesls determiné que la bendita
fiesta de Pascua se celebrase en un tiempo adecuado:
después de las nieblas del otofio y la tristeza del in-
vierno, y antes del calor del verano. Convenia, en efec-
to, que Cristo, sol de justicia, disipara la oscuridad
del judaismo y los hielos del paganismo antes del ardor
del Juicio futuro, con la luz serena de su resurreccién,
y restituyese a su paz original todas las cosas que el
principe de las tinieblas habia cubierto de oscuridad”
(PL, XX, 844-845).

Gaudencio continia en términos que nos ponen en
contacto directo con la tradicién comiin: “Dios cred
el mundo en primavera. En efecto, Dios dijo a Moi-
sés en el mes de marzo: Este mes serd para vosotros
el primero entre los meses del afio. Y el Dios veraz
no habria llamado primero a este mes, si no lo hu-
biera sido en realidad, como no habria llamado siba-
do al séptimo dia, si el domingo no hubiera sido el
primero. Por eso, el Hijo de Dios levanta al mundo
caido, mediante su propia resurreccién, en la misma
estacién en que lo habia creado de la nada al prin-
cipio, para que todas las cosas quedasen renovadas
en éI”5 (845). Gaudencio saca del simbolo un hondo
significado: el Verbo creador, por quien todo fue he-
cho, viene también, al fin de los tiempos, a rehacerlo
todo.

* * *

A la indicacién del primer mes del afio, el Exodo
agrega otras indicaciones cronolégicas: el cordero sera
tomado el dia décimo del mes e inmolado el décimo-
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cuarto. Es oportuno afiadir que ese catorce de Nisan
coincide con el equinoccio de primavera y con el ple-
nilunio. Finalmente, se indica que el cordero debe ser
inmolado al atardecer. Todos estos detalles han sido
comentados por nuestros exegetas. Por lo que se refiere
a los dias décimo y décimocuarto, encontramos dos
tradiciones distintas. La primera aparece en la Homi-
lia pascual de Hipélito: “(El cordero) es tomado el
décimo dia del mes; este hecho encierra un honde
simbolismo. La Ley, en efecto, estd separada del Evan-
gelio. Ahora bien, el resumen de la doctrina de la Ley
es el Decilogo. Y después de los diez mandamientos
de la Ley viene el Cordero mistico hajado del cielo.
El cordero es conservado durante algunos dias: con
este intervalo la Escritura simboliza el tiempo que
precede a la Pasién, cuando el Sefior, después de su
prendimiento, fue custodiado en casa del sumo sacer
dote” (20-21; Nautin, 151).

Tenemos aqui una interpretacién al estilo de Ma-
teo, en la cual las figuras del Antiguo Testamento se
refieren a detalles cronoldgicos de la vida de Cristo:
los diez dias simbolizan el Antiguo Testamento; los
cinco siguientes, el espacio que separa el prendimiento
de Cristo de su inmolacion. Tal interpretacion, sin
embargo, no se repetira en lo sucesivo % El énico rasgo
que subsistira es el de los diez dias como figura del
Antiguo Testamento. Y es curioso que aparezca en la
tradicién occidental, concretamente en Gaudencio de
Brescia: “La eleccién del cordero el décimo dia y su
inmolacién el décimocuarto significan que el pueblo
judio crucificaria al Hijo de Dios, acogido en el Deca-
logo de la Ley y nacido catorce generaciones después
de la cautividad de Babilonia” (PL, XX, 863 A).

Pero, al lado de este tipo de interpretacion, encon-
tramos otro que ve en la eleccion hecha el décimo dia
la preexistencia del cordero en el pensamiento divino
y, en su inmolacién el décimocuarto, la realizacion de
su sacrificio al fin de los tiempos. El tema aparece en
Cirilo de Alejandria. En el De Adoratione escribe:

337

22



“Es tomado del décimo dia e inmolado el décimocuarto
al atardecer, para mostrar que el misterio de Cristo
no es nuevo, ni conocido por vez primera, cuando los
judios se recrearon en hacer burla de él. El conoci-
miento del mismo es muy anterior a la Pasién: los
santos lo proclamaron de antemano, la Ley lo anunci6
y la Sagrada Escritura nos prefiguré el misterio que
en Ll se encierra” (PG, LXVIII, 1068 B-D). La ante-
rioridad. de la eleccién con respecto a la inmolacién
indica, por tanto, que el conocimiento precede a su
realizacion. Cirilo, sin embargo, no insiste en el ni-
mero de dias.

Precisamente lo contrario de cuanto ocurre en los
Glaphyres, del mismo autor. Aqui Cirilo relaciona
nuestro texto con la pardbola de los obreros de la
ultima hora y contintia: “Es indiscutible, como ves,
que nuestro mundo estd dividido en cinco épocas”.
Las cuatro primeras son inauguradas por Adéan, Noé,
Abrahan y Moisés: “Hacia la hora undécima, es de-
cir, en la quinta época, cuando el dia ya declinaba
y el mundo presente se aproximaba a su fin, Cristo
contratd a las naciones, que hasta entonces no habian
sido llamadas al conocimiento de la verdad. Asi el
cordero es tomado en el primero de los cinco dias, que
es figura del comienzo del tiempo, y, conservado hasta
el tltimo, es inmolado al atardecer. Con esto compren-
deras que ¢l misterio de Cristo no es reciente ni im-
previsto, sino que habia existido en la presciencia del
Padre desde la creacién del mundo” (LXIX, 424 A-B).

Se trata de temas que ya conociamos: la pardbola
de los obreros interpretada en relacién con las cinco
edades del mundo, la preexistencia del misterio de Cris-
to con anterioridad a su realizacién. El origen de estas
concepciones, como el de otras muchas de Cirilo, ha
de buscarse en Origenes. La originalidad de nuestro
autor consiste en haber considerado los cinco dias
que separan la eleccién de la inmolacién como simbolo
de las cinco edades. El tema aparece también en las
Homilias pascuales del Pseudo-Criséstomo, nacidas en

338

el mismo ambiente que los escritos de Cirilo de Ale-
jandria: “Desde el comienzo, el sacrificio de Cristo
estaba prefigurado en los sufrimientos de los justos
—a partir de Abel—, y Cristo sufria en todos. Pero
su sacrificio no se realiz6 hasta que vino el divino
cordero y sufri6 personalmente. El cordero, elegido
el décimo dia para ser inmolado e inmolado el décimo-
cuarto al atardecer, nos indica que el plan de la Pasién
existia desde el principio, pero no se realizé hasta el
fin” (PG, LIX, 735).

Aqui queda expuesto el tema general, pero la alu-
siéon concreta a los cinco dias se encuentra en otro
pasaje: “Este espacio de cinco dias es figura del tiem-
po total del mundo, dividido en cinco periodos, de
Adan a Noé, de Noé a Abrahdn, de Abrahdn a Moisés,
de Moisés a la venida de Cristo, y de la venida de
Cristo hasta ahora. Durante todo ese tiempo, se anun-
ci6 a los hombres la salvacién en virtud de la santa
victima, pero ésta no habia sido inmolada. En la
quinta época de la historia {ue inmolada la verdadera
Pascua y, salvado por ella, el primer hombre salid a
la luz de la eternidad” (PG, LIX, 724). Es perfecta la
identidad entre San Cirilo y las Homilias del Pseudo-
Criséstomo. Nos hallamos en la misma linea teologica.
Ademas, la concepcién de la venida de Cristo en la
quinta edad del mundo aparece también en olros au-
tores de comienzos del siglo v. San Agustin, en con-
creto, la utilizé ampliamente en el De cathechizandis
rudibus, prueba de que formaba parte de la cale-
quesis comtn. La originalidad de nuestros escritos con-
siste en aplicarla al cordero pascual’.

Si el simbolismo de las cinco edades se presenta
como secundario, no sucede igual con el simbolismo
de la distincidén entre elecciéon e inmolacion en cuan-
to figura de la preexistencia eterna del sacrificio de
Cristo en la mente divina y de su realizacién al fin
de los tiempos. No es improbable que tal simbolismo
se remonta al Nuevo Testamento. En la Primera Epis-
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tola de Pedro tenemos toda una interpretacién figurada
del capitulo del Exodo: el atuendo de caminante y la
salida de Egipto son interpretados como figura de la
conversacion cristiana (1 Petr., 1, 13-18). A continua-
cion, leemos: “Habéis sido rescatados por una sangre
preciosa, la del cordero sin defecto (dpdpos) y sin
mancha, la sangre de Cristo, designado desde antes de
la creaciéon del mundo y manifestado en los tltimos
tiempos en provecho vuestro” (1, 20).

Este es, sin duda, el punto de que parten nuestras
Homilias. Pero cabe preguntarse si, en el texto de la
Epistola, la oposicién enire el plan preexistente y la
manifestacién escatolégica es un comentario simbélico
a la eleccion del cordero el dia décimo y su inmolacién
el décimocuarto. Hay que reconocer, desde luego, que
nuestro texto es un comentario bastante cenido al ca-
pitulo 12 del Exodo. La palabra ¢popog, sin mancha,
aplicada por la Epistola al cordero, traduce exacta-
mente la palabra hebrea que los LXX traducen por
téhetog, perfecto (12, 5). La palabra dpipoc aparece
también aplicada al cordero pascual en Lev., 22, 17.
La Epistola ha evitado decir téhetog a causa de los
téhetor del versiculo 135 En tales condiciones es muy
posible que la Epistola nos dé una primera exégesis
de los dias décimo y décimocuarto y que la interpre-
tacion de Cirilo sea asi el desarrollo ulterior de una
exégesis cristiana primitiva.

Hemos dejado sin considerar una precisa indicacién
cronoldgica referente a la inmolacion del cordero: ésta
tiene lugar al atardecer. Aqui encontramos de nuevo
dos lineas de interpretacion: la de Mateo y la de la
escuela alejandrina. La primera considera el dato como
un anuncio de que Cristo seria inmolado en la tarde
del viernes santo. Tal es la interpretacion de Hipdli-
to: “El cordero es inmolado al atardecer: en efecto,
la muerte del santo Cordero tuvo lugar al ponerse el
sol” (23; Nautin, 151). Y tal es también la exégesis
de Teodoreto: “El cordero es inmolado al atardecer:
en efecto, Cristo fue entregado a los judios al atarde:
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cer” (PG, LXXX, 252 B). Hipdlito evocaba el atarde-
cer del viernes santo; Teodoreto, en cambio, pensaba
en el atardecer del jueves. Gregorio de Nacianzo afiade
a esta interpretacion histérica de Teodoreto otra esca-
tologica: “El cordero es inmolado al atardecer, por-
que la Pasion de Cristo tiene lugar al fin de los tiem-
pos. Puede tratarse también de una alusiéon a la hora
de la institucién de la eucaristia” (XXXVI, 644, C).

Idéntica concepcidén presenta Gaudencio de Brescia,
con la Unica novedad de que relaciona la inmolaciéon
al atardecer con el oscurecimiento del sol, el occasus
solis, de la tarde de la Pasion. Estc occasus es prefigu-
rado por el atardecer en que tiene lugar la inmolacién
del cordero pascual: “Es inmolado al atardecer; bien
en €l ocaso de este mundo, pues sufrié en los Gltimos
tiempos del siglo; bien en el ocaso del sol, pues éste
se oscurecié6 al tiempo de la crucifixion de Cristo”
(PL, XX, 863 B). Pero, al lado de esta interpretacion
al estilo de Maleo, vemos vislumbrarse una segunda.

Esta identifica el atardecer de la inmolacion con los
altimos tiempos del mundo. A ella alude, sin duda, la
Primera Epistola de Pedro cuando habla del Cordero
manifestado ‘“‘en los {ltimos tiempos™ (1, 22). La he-
mos visto ya en Ireneo {(Adv. haer., 1V, 10; PG, VII,
1000 B), y aparece también en Origenes: “Porque la
Ley prescribe que el cordero sea comido al atardecer,
el Sefior sufrié en el atardecer del mundo, para que
td comas siempre la carne del Verbo, ti, que eres
siempre atardecer hasta que venga la mafiana” (Ho.
Gen., X, 3). En Gregorio de Nacianzo y Gaudencio de
Brescia, esta interpretacién se encuentra unida a la del
tipo anterior. Cirilo de Alejandria la expone en estos
términos: “Es degollado al atardecer, porque la muer-
te de Cristo tuvo lugar en los dltimos tiempos del
mundo, cuando éste caminaba hacia su ocaso” (LXVIII,
1068 D). En el mismo sentido se expresan las Homilias
del Pseudo-Criséstomo: “El hecho de que la victima
sea inmolada, no ya anochecido, sino al atardecer,
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indica que Cristo debia sufrir, no ya concluido el tiem-
po presente, sino hacia el final del mismo” (PG, LIX,
724) 5. :

El 14 de Nisan, dia en que se celebraba la Pascua,
presenta‘ la caracteristica de coincidir con el equi-
noccio de primavera y con el plenilunio. Por eso, al
suceder la luz lunar a la luz solar, resulta que ese dia
y esa noche carecen de tinieblas. También este rasgo
ha sido objeto de una interpretacién simbélica, la
mas rica quizd de cuantas venimos estudiando . En
este punto, como ocurria con la primavera, los ecris-
tianos fueron precedidos por los judios. Concretamen-
te, Filon nos ofrece una interpretacién simbélica del
equinoccio pascual: “La fiesta da comienzo en el cen-
tro del mes, el dia décimocuarto, cuando la luna estd
en su plenitud, para indicar que ese dia no tiene tinie-
blas, sino que esta lleno de luz, pues el sol brilla de
la aurora al atardecer, y la luna del atardecer a la
aurora” (De Spec. leg., 150).

Los autores cristianos recogen y desarrollan esta in-
terpretacion. La encontramos, primeramente, en Fuse-
bio. Este, refiriéndose al tiempo pascual, observa: “La
luna, en la plenitud de su brillo, transforma el curso
de la noche en dia luminoso” (PG, XXIII, 696 D);
pero no propone simbolismo alguno. Es Gregorio de
Nisa quien aplica al cristianismo la interpretacién fi-
loniana. En su primer Sermédn sobre la Resurreccién,
se propone refutar las criticas que los judios hacian
a los cristianos por no celebrar la Pascua el 14 de
Nisan. Sabemos, en efecto, que, después del Concilio
de Nicea, se generalizé6 la costumbre de celebrar la
fiesta el domingo siguiente al 14 de Nisan. Gregorio
responde que lo importante no es la practica literal:
la Ley ha sido abolida; lo que ahora cuenta es el sig-
nificado espiritual.

Esto le lleva a exponer el sentido espiritual del equi-
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noccio: “Quien, a lo largo de toda la semana de su
vida, se mantiene incontaminado del vicio, ése esta li-
bre de toda tiniebla. Y esto es lo que significa el dia
décimocuarto del ciclo lunar, dia en que la luna se
halla en su plenitud, impidiendo que entonces, ni por
la tarde ni por la mafiana, se haga totalmente de no-
che. En efecto, antes que desaparezcan los rayos del
sol poniente, la luna se alza en el otro extremo del cie-
lo e ilumina a la tierra con su luz. Es ésta una ense-
flanza que se ha de practicar durante toda la semana
de la vida, la Gnica Pascua, haciendo que este tiempo
sea luminoso” (XLVI, 628, C-1). En virtud del despla-
zamiento de la fecha de la Pascua, la noche luminosa
no coincide ya con el dia de su celebracion. Pero Gre-
gorio, siguiendo a Origenes, interpreta los ritos de la
Ley como figuras de ltoda la existencia cristiana. Ella
es ese dia sin tinieblas prefigurado por el equinoccio
pascual del judaismo.

Gregorio se ocupa nuevamente del tema en su Epis-
tola 1V, donde estublece un paralelo entre Navidad y
Pascua. La Navidad, en el solsticio de invierno, es el
momento en que la luz comienza a sobreponerse a las
tinieblas: simbolo de la apariciéon del Sol de justicia.
La Pascua, por el contrario, en el equinoccio de pri-
mavera, significa el triunfo de Cristo mediante su re-
surreccidon: “El bien ya no tiene que luchar con ar-
mas iguales contra un ejército hostil: triunfa la vida
luminosa, tras haber disipado las tinieblas de la ido-
latria con la abundancia de su luz. Por eso, el dia
décimocuarto, la luna aparece en su curso de cara a
los rayos del sol. Habiendo alcanzado al sol en su
ocaso, la luna no se oculta antes de mezclar sus pro-
pios rayos con los rayos del sol, de suerte que, a tra-
vés de todo el ciclo diurno y nocturno, subsiste una
sola y perpetua luz, sin intervalo de oscuridad. Que
toda tu vida sea asi una sola fiesta y un gran dia, lim-
pio de toda tiniebla” (XLVI, 1028 C-D).

Detras de este texto se adivina la incorporacion de
toda una mitologia solar al misterio cristiano. El con-
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flicto entre la luz y las tinieblas es el mismo que ex-
presan los mitos de Ormuz y Arimén, de Apolo y Po-
seidon. Pero Cristo es el sol de la nueva creacién, que
aparecio al tiempo de la Encarnacién: su nombre es
Oriente. El afront6 el poder de las tinieblas, y, el dia
de su Resurreccidn, disipa por completo las tinieblas
de la muerte y del pecado. De este modo, el cristianis-
mo extrae los simbolismos cosmicos de los mitos pa-
ganos, donde se habian pervertido, y los asimila como
figuras del misterio de verdad. Nos hallamos en el
siglo 1v, cuando el cristianismo se reviste de los des-
pojos del paganismo que declina.

Idéntico simbolismo presentan las Homilias del Pseu-
do-Criséstomo: “Llegado el quinto dia, el que ha sido
salvado goza de una luz perpetua: la luna brilla durante
toda la noche, y tras ella el sol; esto sucede, en efecto,
el dia décimoquinto, el del plenilunio. Por tanto, el
dia décimocuarto ha de entenderse simboélicamente”
(LIX, 724). Se ha de notar, sin embargo, que este sim-
bolismo no correspondia a la realidad de la noche pas-
cual, pues ésta habia dejado de celebrarse el 14 de
Nisan. De ahi que, en el siglo 1v, este simbolismo sea
suplantado por otro. La noche luminosa, figura de la
desaparicién de las tinieblas en virtud de la resurrec-
cion de Cristo, no es ya simbolizada por el resplandor
de la luna que sigue al del sol, sino por el resplandor
de los cirios de la vigilia pascual, que iluminan la no-
che convirtiéndola en dia luminoso.

Asi aparece en los sermones del siglo 1v. Por ejem-
plo, en Gregorio de Nisa: ‘Puesto que esta noche
luminosa, mezclando el resplandor de los cirios con
los rayos del sol naciente, se convierte en un dia con-
tinuo, no interrumpido por interposiciéon de tinieblas,
comprendamos, hermanos, que en ella se cumple la
profecia: Este es el dia que hizo el Sefior” (XLVI,
681 C). La luz de los cirios permite asi identificar la
noche pascual con “la noche iluminada como un dia”
de que habla el salmo 138: “Que Dios o0s muestre
pronto esa noche, esa tiniebla luminosa de que estd
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escrito:  “La noche serd luminosa como el dia”
(XXXIII, 357 A). Y San Ambrosio se hace eco de San
Cirilo en el Exuliet: “Haec nox est de qua dictum est:
Et nox sicut dies illuminabitur” 1.

Pero no es este el anico simbolismo del plenilunio.
Completamente distinto es el que encontramos en Ci-
rilo de Alejandria: la luna es simbolo de las fuerzas
del mal, que comienzan a declinar a partir de la re-
surreccion. No se establece oposicion entre la luz y
las tinieblas, sino entre el sol y la luna. En los Glaphy-
res, comentando el capitulo 12 del Exodo, escribe:
“Admira un nuevo misterio de este pasaje. El cordero
es inmolado el dia décimocuarto del mes, cuando la
luna, en su plenilunio, ilumina la tierra con una luz
engafiosa que comienza a menguar poco a poco, for-
zada a perder su plenitud”.

A continuacion explica el sentido de ese simbolis-
mo: “Comprende ahora, dejindote guiar por cuanto
se te dice —como por una imagen y una sombra— a
la inteligencia de las realidades, que el principe de la
noche dominaba en todo el universo. Ese principe es
el diablo, designado simbélicamente por la luna. La
luna, en efecto, preside la noche. Ese principe, sem-
brando en el corazéon de los hombres extraviados, co-
mo una luz engafiosa, la sabiduria del mundo, se arro-
gaba una gloria total. Pero Cristo, verdadero Cordero
que quita los pecados del mundo, murié por nosotros
y aniquild la gloria del diablo. Esta, pues, esta desti-
nada a disminuir y desaparccer poco a poco, mientras
la multitud de las naciones corre presurosa a la paz y
al amor de Dios, convirtiéndose a El por la {e” (LXX,
424, C-D).

Cirilo recoge el tema en sus Homilias pascuales:
“La justicia amanecera a la luz de éste, cuando la
luna sea abolida. Para que amanezca la justicia es
necesario que sea abolida la luna, es decir, el diablo,
principe de la noche y de las tinieblas, llamado aqui
simboélicamente luna” (LXXVII, 408 C). Esta inter-

pretacién estd relacionada con toda una concepcién
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mitolégica, segn la cual, Hecate, la luna es la reina
de las tinieblas y del mundo de los muertos 2. Es sa-
bido que los antiguos consideraban la luna como mo-
rada de los muertos 13, La resurreccién de Cristo destru-
ve el poder de la muerte. Por ello, la fase menguante
de la luna que sigue al 14 de Nisdn aparece como
simbolo de la victoria de Cristo, el cual humilla el
poder de la muerte. Vemos de nuevo como la simbbé-
lica litargica recoge y asimila los temas mitolégicos.
San Agustin presenta un tema andlogo. En su Carta
a Januarius, tratando del simbolismo pascual, escribe:
“Aqui se encierra un nuevo misterio (sacramentum).
No te preocupes si lo encuentras oscuro, pues no estds
bastante iniciado en estas cosas” (PL, XXXIII, 207 A).
Agustin observa luego que la luna aumenta al ale-
jarse del sol y disminuye al acercarse, representando
asi el mundo ilusorio del pecado, seglin las palabras
de la Escritura: “El necio es tornadize como la luna”
(Eclo., 21, 11). “;Quién es ese necio que cambia como
la luna sino Adan en quien todos pecamos? El alma
humana, al apartarse del sol de justicia, .es decir, de
la contemplacion interior de la inmutable verdad, ha
orientado hacia fuera todas sus fuerzas y se ha oscu-
recido cada vez mas. Pero cuando inicia su retorno a
la inmutable sabiduria, a medida que se acerca, se va
disolviendo el hombre exterior, mientras que el inte-
rior se renueva de dia en dia” (XXXIII, 208 B). La
luna no representa ya al principe de las tinieblas, sino
el mundo de la ilusién. No obstante, la simbélica es
idéntica. Su fase menguante significa retroceso del
mal, consecutivo al amanecer del sol de la resurreccion.

Hemos analizado, en sus diversos aspectos, la sim-
bélica del tiempo de Pascua. Es de notar que con
esto hemos penetrado en lo que constituye el niicleo
de la simbélica del afio litdrgico. Por una parte, lo
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simbélico es el tiempo. El contenido del misterio es
el mismo que en el bautismo; lo peculiar aqui es el
momento del afio. Por tanto, lo esencial es la inter-
pretacién del ciclo temporal como figura de los acon-
tecimientos cristianos. Pero ese ciclo temporal es pre-
cisamente el de la vida cosmica. De ahi que, por
encima de las figuras de la religion biblica, el simbolis-
mo resida en las realidades naturales. Realidades que
constituyen las hierofanias, o signos visibles a través
de los cuales se revela el Dios vivo en la religién na-
tural. Porque, “si Dios dejé que las naciones siguieran
sus caminos, no cesé de dar testimonio de Si mismo,
concediéndoles lluvias y estaciones fecundas y llenan-
do sus corazones de sustento y alegria” (Hechos, 14,
16). Pero esta revelacién se ha corrompido por do-
quier: los paganos “trocaron la gloria del Dios inco-
rruptible por simulacros de imagen de hombre corrup-
tible” (Rom., 1, 23) y adoraron los signos en vez de
adorar al Significado. El culto cristiano toma esta re-
ligién cosmica, la purifica de sus desviaciones y la
transforma en signo y prefiguracién del misterio cris-
tiano que le da cumplimiento *,
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CAPITULO XVIII

ASCENSION

Hemos tenido ocasién de observar repetidas veces,
a propoésito de los sacramentos, que su simbdlica esta
asociada a diversos temas biblicos. En el bautismo,
por ejemplo, las vestiduras blancas nos remitian a la
teologia adamica, la sphragis a la de la alianza, la
uncién con 6leo a la del rey mesidnico. El misterio
bautismal unico, al reflejarse en todos esos ritos, desple-
gaba ante nuestros ojos la rica variedad de sus signi-
ficados. Algo parecido sucede con el ciclo litérgico
pascual que venimos estudiando: presenta un conjunto
de aspectos teologicos relacionados con diversos pasajes
del Antiguo Testamento, a través de los cuales se ma-
nifestaba el Ginico misterio pascual.

Considerado en la perspectiva del Exodo, el ciclo
aparece como misterio de Cristo muerto y resucitado.
Su tema esencial es el paso de la vida antigua a la
nueva, figurado por la salida de Egipto. En cuanto
nueva creacion, es considerado como aniversario de la
creacién primera y prefiguracion de la segunda. Como
veremos, también Pentecostés consistié inicialmente en
la totalidad del misterio pascual, visto bajo una par-
ticular perspectiva biblica. Lo mismo ocurre con la
Ascension. Se trata de una fiesta que realiza la plas-
macién de una idea, expresando el misterio pascual
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en una determinada perspectiva: la perspectiva me-
sianica. Es la fiesta de la instauracion real del Me-
sias, segin aparece prefigurada en la liturgia de los
Salmos !. Por ello, el Salterio constituye la principal
fuente biblica de la Ascensién 2

Esta relacion se centra principalmente en tres sal-
mos que estudiaremos sucesivamente. Justino, en la
Apologia, escribe: “Ved como debia subir al cielo
segiin las profecias. Estd escrito: Alzad las puertas
de los cielos; 4branse, y entrara el rey de la gloria”
(LI, 6-7). La cita es del Salmo 23, 7. El més antiguo
testimonio que poseemos de la aplicacion de este salmo
a la Ascension se halla en el Apocalipsis de Pedro:
“Los angeles se apremiaban mutuamente, para que se
cumpliera la palabra de la Escritura: Abrid, principes,
vuestras puertas (Rev. Or. crist., 1910, p. 317). Prin-
cipes son aqui los dngeles, custodios de la esfera ce-
leste donde, el dia de la Ascension, el Verbo de Dios
introduce a la humanidad que habia asumido.

La aplicacién de estos versiculos a la Ascensién fue
muy pronto combinada con un tema teologico que apa-
rece en fecha temprana: la ignorancia de las potencias
angélicas de los cielos intermedios acerca del descen-
dimiento de Cristo al mundo y su estupor al verle
subir lleno de gloria el dia de la Ascensién?® Encon-
tramos por primera vez el tema en la Ascension de
Isaias: “Cuando el Verbo descendio al tercer cielo y
se transformé segin la forma de los dngeles que se
hallaban en el tercer cielo, los guardianes de la puerta
del cielo le pidieron la contrasefia, y el Senor se la dio
para no ser reconocido; cuando le vieron no le ado-
raron, porque su aspecto era como el de ellos” (10,
24-26). En cambio, cuando a su regreso Cristo “subid
al tercer cielo, no se transformd, y todos los dngeles
que estdn a derecha e izquierda y el trono que esta
en medio de ellos le adoraron y alabaron, diciendo:
“;Como Nuestro Sefior pudo descender a escondidas,
sin que nos diéramos cuenta?” (11, 25-26).

El tema de la Encarnacién oculta a los dngeles rea-
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parece en un célebre pasaje de San Ignacio de Antio-
quia: “El principe de este mundo ignoré la virgini-
dad de Maria y su parto, asi como la muerte del
Sefior, tres misterios clamorosos realizados en el si-
lencio de Dios” (Eph., XIX, 1). Esta ignorancia de las
potencias angélicas al tiempo de la Encarnacién y la
revelacién de la gloria del Hombre-Dios que les fue
hecha en la Ascensién se remontan a San Pablo:
“Nosotros predicamos una sabiduria de Dios misterio-
sa y oculta. Sabiduria que no conocieron los principes
de este mundo, porque, de haberla conocido, no ha-
brian crucificado al Senor de la gloria” (1 Cor., 2,
7-8). Y en su Carta a los Efesios dice: “A la vista
de la Iglesia, los principados y las potestades conocen
la sabiduria infinitamente variada de Dios” (Ef., 3,
10}). El tema del descensus oculto y del ascensus ma-
nifestado a los &ngeles, guardianes de las puertas del
cielo, armonizaba perfectamente con el salmo 23, apli-
cado a la Ascensidn.

Ya Justino presenta la fusion de ambos temas: “Al-
zad, principes, vuestras puertas; alzaos, puertas eter-
nas, y entrard el rey de la gloria. Cuando Cristo resu-
cité de entre los muertos y subio al cielo, los principes
establecidos por Dios en los cielos recibieron orden de
abrir las puertas de los cielos, para que el que es rey
de gloria entrara y subiera a sentarse a la derecha del
Padre, hasta poner a sus enemigos como escabel de
sus pies. Pero cuando los principes de los cielos le vie-
ron sin belleza, sin honor y sin gloria en su figura, no
le reconocieron y exclamaron: “;Quién es esie rey de
gloria?” (XXXVI, 4-6). Aqui interviene un nuevo ele-
mento. Al tiempo del ascensus, los &ngeles no recono-
cen a Cristo a causa de la apariencia humana de que
se halla revestido. La expresién sin belleza alude a
Isajas 53, 2: “No hay en él hermosura”™, uno de los
textos mds frecuentemente citados en la comunidad
primitiva %

San Ireneo comenta el salmo en ese mismo sentido,
pero prescindiendo de la Gltima idea: “Que debia su-
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bir al cielo, David lo dice en otro lugar: Alzad, prin-
cipes, vuesiras puertas; alzaos, puertas eternas, y pa-
sara el rey de la gloria. Las puertas eternas son el
cielo. Porque el Verbo descendié sin hacerse visible
a las criaturas, éstas no le reconocieron en su descen-
dimiento. Hecho visible mediante su Encarnacién, subid
a los cielos. Al verlo, los angeles inferiores gritaron
a los que estaban encima: Abrid vuestras puertas;
alzaos, puertas eternas, que el rey de la gloria hace
su entrada. Y como los angeles de encima dijeron
atonitos: ;Quién es éste?, los que le velan clamaron
de nuevo: El Sefior fuerte y poderoso, el rey de la
gloria” (Dem., 84).

El punto de vista teologico de Ireneo no coincide
exactamente con el de Justino. Origenes, en cambio,
estd en la linea de éste: “Cuando avanzd, vencedor,
con su cuerpo resucitado de entre los muertos, algunas
potencias dijeron: “;Quién es éste, que viene de Bosra
con sus vestiduras manchadas de rojo?” (Is., 63, 1).
Pero los que le acompafiaban dijeron a los guardianes
de las puertas de los cielos: “Abrios, puertas eternas”
(Co. Jo., VI, 56; Preuschen, 165). San Atanasio aporta
un nuevo matiz: “Los dngeles del Sefior que le acom-
pafaron en la tierra, al verle subir, le anuncian a las
virtudes celestes, para que abran sus puertas. Las po-
tencias celestes se llenan de estupor al verle en la
carne. Por eso exclaman: “;Quién es éste?”, atdnitas
ante esta asombrosa economia. Y los 4ngeles, subiendo
con Cristo, responden: “El Sefior de las virtudes, el
Rey de la gloria, revelando a quienes se hallan en los
cielos el gran misterio, a saber, que el vencedor de
los enemigos espirituales es el Rey de la gloria” (Exp.
Salm. XXIII; PG, XXVII, 141 D). Es clara la in-
fluencia de Origenes en el tema de los angeles que
descendieron con Jestis y suben con ElS.

Aunque con ciertas variantes, Gregorio de Nisa pre-
senta el mismo tema en un texto de especial impor-
tancia para nosotros por hallarse en el Breviario ro-
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mano como leccion del segundo nocturno del miércoles
en la octava de la Ascension: “David, arrebatado fuera
de si hasta no sentir el peso del propio cuerpo y mez-
clandose a las potencias hipercésmicas, nos describe
las palabras con que éstas, mientras acompafian al
Sefior en su descendimiento, ordenan a los angeles
que rodean la tierra y a quienes esta confiada la exis-
tencia humana que alcen sus puertas” (PG, XLVI, 693).
Pero los angeles del perigeo no reconocen al Sefior,
porque “Este, adaptindose siempre a la capacidad de
quien le recibe, lo mismo que se hizo hombre con los
hombres, se hace angel con los angeles”. Por consi-
guiente, exclaman: “;Quién es este rey de la gloria?”
Volvemos a hallar la concepcion de la Ascensidn de
Isaias, segiin la cual Cristo adopta sucesivamente las
formas de las naturalezas angélicas que va atravesando
en su descendimiento, enriquecida por la idea orige-
nista de la acomodacién del Verbo a la capacidad de
quienes le reciben.

Y llegamos a la Ascension: “Ahora, por el con-
trario, son nuestros guardianes quienes forman su cor-
tejo y ordenan a las puertas hipercésmicas que se
abran para que sea de nuevo adorado en ellas. Mas
éstas no le reconocen, porque va revestido de la pobre
tinica de nuestra naturaleza, porque sus vestiduras se
han enrojecido en el lagar de los males humanos. Por
eso, ahora son ellas quienes exclaman: “;Quién es
este rey de la gloria?” (693 B-C). La ausencia de
hermosura en Cristo, que resulta de su naturaleza
humana y de su Pasién y le impide ser reconocido
por las potencias celestes al tiempo de su Ascension,
recuerda a Justino y Origenes (la misma cita de Is.,
63, 1)¢.

Observemos, finalmente, que el tema aparece en el
De Mysteriis, de San Ambrosio: “También los 4n-
geles dudaron, cuando Cristo resucitd, al ver cémo,
aun siendo carne, subia al cielo. Entonces exclama-
ban: “;Quién es este rey de la gloria?” Y mientras
unos decian: “Alzad, principes, las puertas, y entrard
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el rey de la gloria”, otros dudaban y decian: *;Quién
es éste, que sube de Edom?” (Is., 63, 1). (De Myst.,
XXXVI; Botte, 119)7.

Como hemos visto, en el pasaje del Didlogo de
Justino (XXXVI, 4), a la cita del Salmo 23 se afadia
otra del Salmo 109: “Los principes recibieron orden
de abrir sus puertas, para que el que es rey de gloria
entrara y subiera a sentarse a la derecha del Padre,
hasta poner a sus enemigos como escabel de sus pies”.
En un pasaje como éste se ve hasta qué punto estd
empapada del Antiguo Testamento la teologia de la
comunidad primitiva. Podemos afirmar que los pri-
meros Padres pensaron el hecho de Cristo con cate-
goria véterotestamentarias 8. Esto sucede, de manera
particular, en el caso presente, donde el salmo ha pro-
porcionado al dogma cristiano su expresion definitiva.

El Salmo 109, en efecto, constituye una fuente esen-
cial de la teologia de la Ascension. Ya el Nuevo Tes-
tamento lo utiliza en este sentido: lo vemos incorpo-
rado, para designar la Ascensién, a la mas antigua
profesion de fe cristiana, el discurso de Pedro el dia
de Pentecostés: “Como David era profeta y sabia que
Dios le habia jurado solemnemente que asentaria so-
bre su trono a un hijo de su sangre, con visién pro-
fética habld de la resurreccion de Cristo. Este es Jests,
a quien Dios resucitd, de lo cual nosotros todos somos
testigos. Exaltado, pues, por la diestra de Dios y ha-
biendo recibido del Padre €l Espiritu Santo, ba derra-
mado lo que vels y ois. Pues David no subi6é a los
cielos, antes bien dice: “Dijo el Sefior a mi Sefior:
Siéntate a mi diestra, hasta que ponga a tus enemigos
como escabel de tus pies” (Hechos 2, 30-35).

Este pasaje declara abiertamente que €l misterio
predicho por David en el Salmo 109 es la Ascension
de Cristo. Nos permitimos advertir que aqui —como
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en todos nuestros textos— se trata de la Ascensién
en sentido teologico, es decir, de la exaltacién de la
humanidad de Cristo en la gloria del Padre, que tiene
lugar inmediatamente después de la Resurreccion; y
no de la Ascensidén corporal, que tendra lugar cuarenta
dias después®. Es un motivo teoloégico arcaico. Con-
viene relacionar este pasaje con la Epistola a los Efe-
sios: “Dios desplegé su fuerza en Cristo, cuando le
resucitd de entre los muertos y le hizo sentar a su
derecha en los cielos, por encima de todo principado,
de toda autoridad y de todo cuanto pudiera decirse.
Todo lo puso a sus pies” (Ef., 1, 20-22). Es evidente
que nuestro salmo sirve de fondo a este texto. Y lo
prueba, en primer lugar la sessio a dextris, tomada del
salmo para definir la instauracién de la humanidad
de Cristo en la gloria trinitaria; asi como la expresion
siguiente: “Todo lo puso bajo sus pies”, que alude al
scabellum pedum.

La formula sessio a dextris para expresar la exalta-
ci6n de la humanidad de Cristo en la Ascensién apa-
rece en otros lugares del Nuevo Testamento (Rom.,
8, 34)9, de donde pasé a la catequesis comtin. Tam-
bién en sentido de exaltacion la utiliza el Simbolo,
donde expresa un misterio particular, la radaie, no
propiamente la Ascension, sino el estado de la huma-
nidad de Cristo en su glorificacién junto al Padre en
el tiempo que va de la Ascensién a la Parusia: As-
cendit ad coelos, sedet ad dexteram Patris, unde ven-
turus est. Este ejemplo nos muestra hasta qué punto
el Antiguo Testamento, y en particular los Salmos,
sirvieron a la comunidad cristiana para constituir su
teologia.

No debemos, pues, extrafiarnos al ver que los Pa-
dres aplican constantemente nuestro salmo a la Ascen-
sién. Por ejemplo, el mismo San Justino: “Dios, el
Padre del mundo, debia elevar a Cristo al cielo des-
pués de su Resurreccién, y debe retenerlo alli hasta
que haya sometido a los demonios, sus enemigos, hasta
que se complete el namero de los predestinados, en
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atenciéon a los cuales no ha entregado todavia el uni-
verso a las llamas. Escuchad como el Profeta David
predice estos acontecimientos: El Sefior dijo a mi
Sefior: Siéntate a mi diestra hasta que haya hecho de
tus enemigos el escabel de tus pies” (Apol., XLV, 1-3).
Noétese que aqui la victoria sobre las potencias desig-
nadas por el scabellum pedum es la Parusia, término
del misterio de la sessio a dextris, inaugurada con la
Ascension.

Pero esta interpretacién del salmo como alusién al
conjunto de los tres misterios se encuentra ya en San
Pablo. La Primera Epistola a los Corintios entiende el
scabellum pedum en sentido escatologico: “Es menes-
ter que Cristo reine hasta que haya puesto a todos sus
enemigos bajo sus pies. El dltimo enemigo que sera
destruido es la muerte. Porque Dios sometié todo bajo
sus pies” (I Cor., 15, 25-26). Aqui el scabellum pedum
es ya una realidad actual, como en Ef., 1, 22, pero
al mismo tiempo una realidad escatologica. Conviene
tener en cuenta, siguiendo la oportuna observacién
de D. Mollat, que San Pablo, tras haber interpretado
en un principio la victoria de Cristo sobre esas po-
tencias en sentido cscatologico, en la época de las
Epistolas de la cautividad insistio mis en el caracter
actual de dicha victoria, es decir, ¢n su caracter de
escatologia realizada !,

Adn mas explicita que la Epistola « los Corintios
es la Epistola a los Hebreos, donde encontramos de
nuevo un comentario a nuestros versiculos. Como se
sabe, la Epistola a los Hebreos presenta la teologia de
la Ascensién en el marco de la entrada del sumo sacer-
dote en el Santo de los Santos tras la ofrenda del
sacrificio expiatorio. Y en este marco viene introdu-
cido el salmo: “Cristo, por el contrario, habiendo
ofrecido un solo sacrificio por los pecados, se senté
para siempre a la diestra de Dios, esperando que sus
enemigos se conviertan en escabel de sus pies” (Hebr.,
10, 12-13). Tenemos, pues, la misma oposicién entre
la sessio a dextris como expresién de la realeza actual
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de Cristo —cuyo cardcter definitivo subraya, por lo
demas, el autor de la Epistola— y el scabellum pe-
dum, cuya realizacion se espera todavia y que corres-
ponde a la victoria dltima de Cristo sobre las potencias
enemigas 2.

La tradicién posterior continuara viendo en nuestro
salmo la profecia del misterio particular de la sessio
a dextris, subsiguiente a la Ascensiéon. Asi, Eusebio
de Cesarea escribe: “El trono designa la dignidad real
de Cristo; la sessio, la inconmovible estabilidad de su
instauracion en la realeza; a dextris designa su par-
ticipacion en los bienes de la diestra del Padre. El
Hijo, en efecto, recibe del Padre todos los bienes de
la diestra, buenos y saludables, para distribuirlos” (Co.
Ps., PG, XXIII, 1341 B). Igualmente, San Atanasio
distingue las profecias de la Ascensién propiamente
dicha y la profecia de la sessio (xddisic), que es nues-
tro salmo. Todos estos testimonios demuestran que el
misterio de la sessio, que forma parte del Simbolo,
alcanzé su formulacién en el 4mbito del Salmo 109 B.

Y no es este el anico aspecto de la teologia de la
Ascensién relacionado con el salmo de que tratamos.
El texto de Justino anteriormente citado continfia asi:
“El Sefior hara salir de Jerusalén el cetro de vuestra
fuerza. Estas palabras anuncian la palabra poderosa
que los Apobstoles, saliendo de Jerusalén, predicaron
por todas partes” (A4pol, XLV, 5). Se trata de una
cita del versiculo siguiente del Selmo 109, aplicada a
la predicacién del Evangelio. Idéntica es la interpre-
tacion de Eusebio: “A mi entender, en este pasaje, el
cetro del poder designa la predicacién del Evangelio.
En efecto, la palabra que anuncia el poder de nuestro
Salvador y la economia de su obra es un cetro que
simboliza a la vez la ensefianza y la salvacién” (PG,
XXIII, 1342 C).

Pero lo importante es que, en estos dos pasajes, el
misterio de la evangelizaciéon aparece relacionado di-
rectamente con el misterio de la Ascensién . Ahora
bien, en el libro de los Hechos leemos: “Exaltado por
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la diestra de Dios y habiendo recibido el Espiritu
Santo, ha derramado lo que veis y ois” (Hechos, 2,
33). Y en la Epistola a los Efesios: “Puso todo bajo
sus ples y a €l le constituyé como jefe supremo de la
Iglesia” (1, 22). Y mas adelante: “El subié por en-
cima de todos los cielos para llenarlo todo. El hizo a
unos apdstoles, a otros profetas” (4, 10-11). Igualmente
en el Evangelio de San Marcos: “Después de haber-
les hablado asi, el Sefior Jesis fue elevado al cielo y
se senté a la diestra de Dios. Y ellos marcharon a pre-
dicar por todas partes, colaborando el Sefior con ellos
y confirmando su palabra por los milagros que la
acompafaban” (16, 19).

Se nos propone aqui una secuencia andloga: ascen-
sion-sesidn-misién. Y es notable que en tres de los
pasajes citados se aluda a nuestro salmo: Marcos cita
la sessio @ dextris; la Epistola a los Efesios, ¢l scabel-
lum pedum, y los Hechos ambas cosas. Podemos, por
tanto, preguntarnos si la segunda parte de estos pasajes
—la referente a la misién— no estara relacionada con
el versiculo siguiente de nuestro salmo. L. Cerfaux
ha demostrado que el pasaje de Filipenses 2, 5-11 so-
bre el anonadamiento y la exaltacién de Cristo esta
construido sobre Isaias 53 . El caso que nos ocupa
presenta un hecho analogo. Nos hallamos ante un
theologiimenon, comin a diversos pasajes del Nuevo
Testamento, estructurado sobre el Salmo 109, 1-2. Ve-
mos una vez mas cémo el Nuevo Testamento se ha
expresado en el marco teologico del Antiguo 6.

El tercer salmo de la Ascensién es el 67. También
este salmo es aplicado por el Nuevo Testamento a
nuestro misterio en un pasaje particularmente signifi-
cativo: “A cada uno de nosotros le fue dada la gracia
segiin la medida del don de Cristo. Por lo cual, fue
diche: Subié a las alturas, llevé consigo a los cau-
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tivos, concedi6 dadivas a los hombres. ;Y qué sig-
nifica “subi6” sino que descendié primero a las re-
giones inferiores de la tierra? El que descendié es el
mismo que subié para llenarlo todo. El es también
quien hizo a unos apdstoles, a otros profetas” (Ef., 4,
7-11). En este pasaje encontramos la oposicién entre
el descensus y el ascensus que vimos en la Ascension
de Isaias.. Asimismo encontramos el nexo entre la As-
cension y la Mision.

Es importante destacar para nuestro propésito un
rasgo de la traduccién del salmo que da San Pablo.
Mientras el texto hebreo habla de dadivas “recibidas”
por Yavé, Pablo habla de dadivas “concebidas” por
Cristo. Se trata, sin duda, de una modificacién inten-
clonada del texto. Modificaciéon que —como ha ob-
servado Balthasar Fischer— est4 relacionada con la
“cristologizacion” del Salmo !". Lo que el Antiguo Tes-
tamento dice de Yavé es aplicado —y, por cierto, con
toda legitimidad— a Cristo. El cambio introducido en
el texto sehala el paso del Dios del Antiguo Testamento
al del Nuevo. Pero lo mas importante para nosotros
es que esto subraya el caracter cristologico de la inter-
pretacién de los Salmos en la Iglesia primitiva. Aqui
ve San Pablo no una expresién de la trascendencia
divina —contenida en el sentido literal del salmo—,
sino una expresién de la misericordia de Cristo, que
constituye su sentido tipoldgico. Y este sentido profé-
tico es el {inico que nos interesa '%.

La tradicién recogera esa interpretacion paulina del
salmo. Justino la aplica a la Ascensién (Dial., XXXIX,
1 y LXXXVII, 6). San Ireneo escribe: “Y, resucitado
de entre los muertos, subira al cielo, como dice Da-
vid: El carro de Dios son miles y miles de 4ngeles;
el Sefior se halla en medio de ellos, en el Sinai, en el
santuario. Sube a las alturas Ilevando consigo la mu-
chedumbre de los cautivos; concedié dadivas a los
hombres. El profeta llama cautividad a la abolicién
del poder de los dngeles rebeldes. E indicé el lugar
desde donde debia elevarse de la tierra al cielo, porque
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el Sefior —dice— subié de Sion, es decir, del monte
que estd frente a Jerusalén, llamado Monte de los
Olivos. Después de resucitar de entre los muertos,
retine a sus discipulos, los cuales contemplaron su as-
censién y vieron abrirse los cielos para recibirle”
(Dem., 83; PO, XII, 793).

Origenes, relacionando dicho versiculo con M., 12,
29, lo considera como profecia de la participacién
de los justos en la resurreccion y en la ascensidén:
“Comenzé por encadenar en la cruz al demonio y,
entrando en su casa, es decir, en el infierno, se elevd
desde alli a las alturas y llevdé consigo a los cautivos,
o sea, a cuantos resucitaron y entraron con E] en la
Jerusalén celestial” (Co. Ro., V, 10; PG, XIV, 1052 A).

Pero éstos no eran los Gnicos versiculos del salmo
aplicables a la Ascensién. El versiculo 34 habla de
Yavé, “que sube sobre el cielo del cielo hasta Oriente”.
Su importancia para la historia litdrgica es extraordi-
naria. Afirmaba, en efecto, que la Ascension de Cristo
habia tenido lugar hacia Oriente. Por eso lo cita la
Didascalia de los Apéstoles (11, 57, 5) para justificar
la préactica de la oracién hacia Oriente . Pero los
4ngeles de la Ascensién habian anunciado que “Cristo
volveria como habia subido al cielo” (Hechos, 1, 11).
De ahi que el retorno de Cristo se esperase por Qriente.
Tal es, segin Erik Peterson, el origen de la oracién
hacia Oriente: la espera del retorno de Cristo, que
debe aparecer por Oriente . Pero, dada la antigiiedad
de esa costumbre, ¢l hecho de que se halle relacionada
con la aplicacién del salmo a la Ascensién quiere decir
que la aplicacion de nuestro versiculo a la Ascension
es ain mas antigua y data de los tiempos apostdlicos.

Sin embargo, la exegesis del salmo chocaba con una
dificultad. Es cierto que se habla de una Ascension
hacia Oriente, pero el versiculo 5 dice: “Preparad los
caminos al que sube hacia Occidente”. La dificultad
fue resuelta de diversas maneras. Eusebio encuentra
aqui la misma oposiciéon que en la Epistola a los Efe-
stos, entre el descensus y el ascensus. El texto afiade:
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“El es quien subié sobre el cielo del cielo hacia Orien-
te. Lo cual corresponde exactamente a lo escrito mas
arriba: Preparad los caminos al que sube hacia Oc-
cidente. Convenia, en efecto, que, después de conocer
su descenso, fuéramos instruidos acerca de su ascension.
Su descenso tuvo lugar hacia Occidente mediante el
oscurecimiento de los rayos de su divinidad; su as-
cension tiene lugar sobre el cielo del cielo hacia Orien-
te mediante la restauraciéon (apocatastesisy gloriosa en
los cielos” (PG, XXIII, 720).

Esta simbolica del Occidente y del Oriente era, como
sabemos, familiar a la comunidad primitiva. En los
ritos del bautismo la renuncia a Satands tenia lugar
mirando a Occidente y la adhesién a Cristo mirando
a Oriente 2. Eusebio nos explica este simbolismo: “La
comparaciéon con el sol te ayudard a comprender de
qué se trata. De igual modo que el sol, después de su
ocaso, tealiza un recorrido invisible y, legado al ho-
rizonte oriental, se eleva derecho al cielo, iluminando
todas las cosas y dando al dia su luz, asi aqui se nos
muestra cémo el Sefior, después de efectuar, por asi
decirlo, su ocaso al tiempo de su Pasiéon y Muerte y
después de atravesar esa region, sube al cielo del cielo
hacia Oriente” (PG, XXIII, 720 A). Atanasio ofrece
la misma interpretacién: el occasus es su descendi-
miento a los Infiernos, el oriens su Ascension (PG,
XVI, 294 B, 303 D).

Pero existe otra interpretacion del ascensus super
occasum: es la victoria de Cristo sobre la muerte,
simbolizada ésta por el occasus. En este sentido, escri-
be Gregorio de Nisa: “El pecado del hombre fue la
causa de su expulsion del paraiso. Entonces abandono
el Oriente (Gén., 2, 8), para habitar en Occidente.
Por eso el Oriente aparece por Occidente (Zac., 6, 12):
Alabad al Sefior, que sube por Occidente, para que el
sol ilumine las tinieblas” (PG, XLVI, 496 A). Como
se observard, en este texto las alusiones a los pasajes
del Antiguo Testamento, donde se habla de Christus-
Oriens, se corresponden mutuamente. El abandono del
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Oriente para habitar en Occidente como expresion del
destierro fuera del paraiso es un tema que se remonta
a Origenes 2

En dependencia, sin duda, de la misma fuente, San
Hilario presenta una concepcién idéntica. El santo
conoce las dos explicaciones (PL, IX, 467 B), pero
insiste en la segunda: “Todo lo que viene a la exis-
tencia tiene su ocaso. Y ese aniquilamiento de las
cosas gue tienen ocaso es la muerte. Es preciso, pues,
exaltar y preparar los caminos al que asciende sobre
el ocaso de la muerte, es decir, al que destruyé todo
ocaso triunfando de su propio ocaso. Ciertamente, as-
cendié sobre el ocaso de nuesira muerte, el que nos
alcanz6 la vida de entre los muertos mediante su re-
surreccién. Y ese fue el gozo de los Apdstoles, cuando
le vieron y tocaron después de su resurreccién” (PL,
IX, 446 B). La victoria sobre el occasus es aqui la Re-
surreccién, que precede a la Ascensién, mientras que
para Eusebio y Atanasio es el descendimiento a los

Infiernos 2.

Los numerosos testimonios aducidos prueban que
los salmos estudiados hasta aqui fueron considerados
por el Nuevo Testamento y por la comunidad primi-
tiva como profecias de la Ascensién, y en este sentido
quedaron incorporados a la liturgia de la Iglesia. Pero
ahora se nos plantea un nuevo problema: jestid bien
fundada esta interpretacion profética? ;Hasta qué
punto puede decirse que no descansa en asociaciones
arbitrarias? ;Expresa, en realidad, el verdadero sen-
tido de los salmos? ;No obedecerd a ciertas preocupa-
ciones propias de aquellos tiempos, cuando el conflicto
entre judaismo y cristianismo ponia en primer plano
la cuestién del sentido profético? Y semejante preocu-
pacién, ¢no tendra para nosotros un carfcter secun-
dario? ;No seria preferible despojar a los salmos de
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ese mesianismo para quedarnos simplemente con su
valor eterno de oraciones inspiradas?

Pero el hecho es que en toda la tradicion antigua
el uso litdrgico de los salmos se basa en su significa-
cién mesidnica. Esta es la que les da todo su valor
en la comunidad primitiva, la cual los adopté6 —como
hemos dicho—, no debido a su valor religioso ni a su
caracter inspirado, sino {inicamente porque creyé que
se referian a Cristo. Fueron, pues, empleados en la
Iglesia a causa de su sentido mesianico. Ahora bien,
sl no es éste su sentido real, quiere decir que su em-
pleo litargico obedece sblo a un simbolismo acomo-
daticio y pierde toda significacién dogmatica. Tal
empleo sélo tendra valor en la medida en que la inter-
pretacién cristolégica no sea algo sobreanadido, sino
que corresponda a su significado literal.

;Qué ocurre entonces con Jos salmos que hemos
estudiado? Si se adopta la concepcion de profecia que
comienza con Teodoro de Mopsuestia y que s6lo con-
sidera mesianicos algunos vaticinios —de aplicacién,
por lo demas, discutible—, se admitird a lo sumo el
mesianismo del Salmo 109, negando el de los demés.
Si, por el contrario, se estima con la mayoria de los
Padres que los personajes, los acontecimientos y las
instituciones del Antiguo Testamento son figuras de
las realidades escatologicas y que se cumplieron en
Jesucristo, entonces la interpretacién escatolégica de
nuestros salmos resulta plenamente valida. Ahora bien,
tal interpretacién radica en el mismo Antiguo Testa-
mento. El Salmo 23, nos describe una procesién que
entra en el Templo de Jerusalén #. Pero sabemos que,
ya para el Antiguo Testamento, el Templo de Jerusa-
1én es figura del Templo de la Jerusalén futura y que
el culto tiene una significacién escatologica. La Epistola
a los Hebreos, aplicando el salmo a la entrada de
Cristo en el Templo celeste al tiempo de la Ascensidn,
no hard méis que afirmar la realizacién en Cristo de
lo previamente anunciado por el culto del Templo.

El Salmo 67 es también procesional: “Abren la
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marcha —escribe Pedersen— los cantores, siguen los
musicos con sus instrumentos, rodeados de doncellas
que danzan al son de los cimbalos™ (p. 437). El Apo-
calipsis, por su parte, ve en esa liturgia terrestre una
figcura de la liturgia celeste (15, 2)%. Pero el texto
mismo del salmo nos invitaba —y con mas claridad
que en el caso anterior— a dar a la liturgia un sen-
tido escatolégico: “Si los Salmos —escribe Gunkel—
hablan del pasado y del presente de Yavé, también
hablan del futuro. El corazén piadoso se estremece al
pensar en el tiempo futuro, cuando el Sefior aparezca
en su verdadera grandeza y tome posesion del Trono
del Mundo. Tal celebracién gozosa del futuro es la que
visiblemente describe el Salmo 677 %, Segiin esto, San
Pablo, en Ef., 4, 8 no dio un sentido totalmente nuevo
al Salmo 67. Este describe la entrada escatologica en
el Templo celeste, y Pablo afirma que lo que se dijo
de Yavé se ha cumplido en Jestis. Es uno de los as-
pectos en que el Nuevo Testamento da cumplimiento
al Antiguo 7.

El Salmo 109 presenta otro aspecto de la tipologia
escatologica del Antiguo Testamento. Aqui la figura
no estid constituida por la liturgia del Templo, sino
por el rey davidico. No obstante, cae dentro del mismo
conjunto figurativo, ya que la realeza y el Templo es-
tin estrechamente unidos %, cosa que nuestro salmo
pone de relieve asociando el sacerdocio a la realeza.
Es también posible que en él se aluda a un rito de
uncion real que formaba parte de la liturgia del Tem-
plo®. La atribucién de los Salmos a David viene a
subrayar precisamente ese nexo entre el Templo y la
Realeza. Por otra parte, el rey davidico es una figura
del Mesias. Mas atin: aqui el rey es un personaje
escatologico ®. Se trata de una profecia en sentido
estricto (Mt., 22, 44).

No obstante, algunas interpretaciones concretas de
la tradicion antigua pueden prestarse a discusién. Los
Padres utilizaban el texto de los LXX. Por eso, le-
yeron “principes” (23, 7) donde se habla simplemente
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de “dinteles de las puertas”. Asimismo, en 67, 5, no
se habla de “Occidente”, sino de “llanuras” 3. Y tam-
poco en 67, 34 se habla de “Oriente”, sino sblo de
cielos “antiguos”. A veces se tomaban libertades con
el texto, como hemos visto en San Pablo, quien sus-
tituia “recibir” por “conceder” (67, 19). De aqui se
sigue que tales interpretaciones concretas se pueden
conservar en cuanto que forman parte del Nuevo Tes-
tamento o de la Tradicién, pero que, de hecho, no
se basan en el Antiguo Testamento.

Pero lo que importa no son esas interpretaciones
concretas, que obedecen a deficiencias de traduccion
o a métodos de interpretacién rabinica que no son
ya los nuestros. No tenemos, ademds, por qué dete-
nernos en ello. Se trata de algo accidental. Lo esencial
se encuentra, como acabamos de ver, en el hecho de
que la interpretacién escatologica que los Padres dan
a los salmos estd de acuerdo con el significado de
éstos, bien porque tal significado se base en la tipolo-
gia general del Antiguo Testamento, bien porque sea
mas estrictamente profético. De este modo, la demos-
tracién neotestamentaria sigue siendo perfectamente
vélida, Los Padres —y antes el Nuevo Testamento—
vieron con razoén que los salmos poseian un sentido
escatolbgico, pues tal es su sentido, y que tenian su
cumplimiento en Cristo, pues El es el eschatos anthro-
pos.
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CAPITULO XIX

PENTECOSTES

Como hemos visto al comienzo del capitulo prece-
dente, en un principio la fiesta de Pascua era la fiesta
de todo el misterio cristiano: encarnacion, pasion, re-
surreccién, ascensiéon, venida del Espiritu Santo. Asi
aparece en las més antiguas homilias de Meliton y de
Hipolito L. De ello se hace eco, en el siglo 1v, Gregorio
de Nacianzo: “Tal es la fiesta que hoy celebras, pues,
el nacimiento del que nacié por ti y llora la muerte
del que murié por ti” (XXXVI, 652 D). Por otra
parte, esta fiesta llena todo el tiempo pascual, que
constituye un solo dia de fiesta. En tal sentido se
expresa San Atanasio en sus Cartas pascuales: “El
santo domingo se extiende, en virtud de una gracia
continua, a las siete semanas de la santa Pentecostés,
durante las cuales celebramos la fiesta de la Pascua”
(XXVI, 1389 C). Aqui Pentecostés significa solamente
el tiempo pascual y tiene por contenido la Resurrec-
cion.

Pero, a partir del siglo 1v, se va perfilando una ten-
dencia nueva que dividird la Gnica fiesta del dnico
misterio en diversas fiestas, asociadas a episodios par-
ticulares. El dia de Pascua es asociado a la Resurrec-
ciéon; el dia cuadragésimo, a la Ascensiém, y el dia
quincuagésimo, a la efusién del Espiritu. Como obser-
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va justamente Dom Odo Casel?, el aspecto historico
tiende a sobreponerse al aspecto teoldgico. Tal evolu-
c¢ion parece haberse verificado, en gran parte, bajo la
influencia de las peregrinaciones a Jerusalén, donde se
habia desarrollado la costumbre de conmemorar los
episodios de la vida histérica de Cristo en la fecha y
el lugar en que se produjeron, como atestigua el Dia-
rio de viaje de Eteria®. A lo cual se anade, en esta
misma época, la necesidad de multiplicar las fiestas
cristianas para sustituir a las fiestas paganas, asi como
el interés por solemnizar los dogmas definidos en los
concilios contra los herejes.

Todo esto reviste una especial importancia por lo
que se refiere a la Pentecostés, fiesta que designé su-
cesivamente dos realidades distintas. Para el cristia-
nismo mas antiguo, Pentecostés designa las siete se-
manas siguientes a la Pascua, cuyo contenido es el
misterio pascual en su totalidad, considerado bajo los
aspectos supuestos especialmente de relieve por la fiesta
judia de la recoleccidn, que correspondia a esas siete
semanas. Mas tarde, a partir del siglo tv, tiende a
designar, més en concreto, el Gltimo dia de ese periodo,
limitando su contenido a la venida del Espiritu Santo.
De los temas simbélicos que vamos a estudiar, los dos
primeros se refieren principalmente al primer aspecto
y el dltimo al segundo.

En su tratado De specialibus legibus, precioso para
nuestro conocimiento del culto judio en la época de
Cristo, Filén de Alejandria analiza las diferentes festi-
vidades. Tras hablar de la Pascua y de los Acimos
—Ila primera tenia lugar el 14 de Nisin, la segunda
comenzaba el 15 de dicho mes y acababa siete dias
mas tarde—, continfia: “Hay una fiesta dentro de
la misma fiesta: tiene lugar al dia siguiente al pri-
mero y es llamada fiesta de la gavilla” (De spec. leg.,
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II, 162). Después de explicar el significado de esta
fiesta pasa a la siguiente: “La fiesta que tiene lugar
segin el namero cincuenta (Tevinrootéy) ha recibido
el nombre de fiesta de las primicias” (Id., 179). Am-
bas fiestas se encuentran estrechamente relacionadas,
pues constituyen el primero y el dltimo dia de las
siete semanas que forman el tiempo de la recoleccion.
Por eso el ultimo dia era llamado fiesta de las se-
manas 5.

Tal es la explicacién que de esta fiesta nos da el
Deuteronomio: “Contards siete semanas y celebraras
la fiesta de las semanas en honor de Yavé, tu Dios”
(16, 9). Como se ve, la fiesta se inaugura con el co-
mienzo de la recoleccién y acaba con ésta. Otros
textos vienen a precisar esta doble solemnidad y su fe-
cha: “Cuando hagéis la recoleccion, llevaréis al sacer-
dote una gavilla (dsdypa), primicias de la recoleccién.
El sacerdote le agitard ante Yavé, para que os sea
propicio; la agitard el dia siguiente al sdbado. A
partir de ese dia, contaréis siete semanas completas
hasta el dia siguiente al séptimo sidbado y ofreceréis
una nueva oblacién” (Lev., 23, 10-15).

Nos hallamos ante una unidad litdrgica bien defini-
da: las siete semanas de la recoleccion. Su comienzo,
que consiste en la ofrenda de la gavilla, tiene lugar
el segundo dia de los 4cimos, el 14 de Nisan, pero no
tiene nada que ver con la fiesta de los &cimos. Su
conclusién es la fiesta de las semanas, cincuenta dias
después; de ahi su nombre de Pentecostés.

La accién caracteristica de este conjunto litdrgico
es la ofrenda de las primicias, cuyo cumplimiento
vieron los Padres en la Pentecostés cristiana. Pero, ya
antes, Filén de Alejandria habia buscado la significa-
cién religiosa del gesto lititrgico de la ofrenda de las
espigas. Y es curioso que dé el mismo simbolismo a
la fiesta de las primicias, cincuenta dias méas tarde.
Hablando de la primera, escribe: “La gavilla es pre-
sentada sobre el altar como primicias (dmapy?) del
pais, obtenido por el pueblo como lugar de habitacién
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y de toda la tierra, en accién de gracias (edyaptatia
por la prosperidad y la abundancia. La fiesta de las
primicias entrafia a la vez el recuerdo de Dios, que es
el sumo bien, y un justo agradecimiento hacia Aquél
que es realmente la causa de la prosperidad” (De spec.
leg., 162-171).

Al comentar luego la fiesta final de Pentecostés, la
de las primicias, insiste en el mismo tema: “Esta
fiesta es llamada de las primicias en un doble sentido.
En primer lugar, porque antes de que el trigo anual
sea utilizado por el hombre son ofrecidos como pri-
micias el primer producto de la nueva cosecha y el
primer fruto: es, en efecto, prueba de justicia y de
piedad, después de haber recibido de Dios la prospe-
ridad como e} mayor de los dones, no disfrutar del
alimento mds necesario y a la vez més 1til y agrada-
ble ni apropiarselo enteramente sin antes ofrecer las
primicias del mismo a Aquél que lo concede; no
porque con esto le demos algo, pues todo, riquezas y
dones, le pertenece, sino porque con ese humilde sim-
bolo se manifiesta la actitud de agradecimiento y de
piedad hacia Aquél que no es avaro de sus gracias,
sino que las derrama con perenne liberalidad. En se-
gundo lugar, porque la espiga de trigo es por exce-
lencia el primero y el mejor de los productos” (Id.,
179-181).

Filon presenta aqui toda una teologia de las pri-
micias como expresion de accién de gracias, es decir,
como reconocimiento de la total dependencia del hom-
bre con respecto a Dios. Teologia que reaparecerid en
los Padres de la Iglesia. Por ejemplo, Origenes en la
Homilia XXI1II sobre los Niimeros, estudia la simbo-
lica de las fiestas judias e interpreta la fiesta de las
primicias (nova) en un sentido espiritual, como ex-
presion de la renovacién del hombre interior (Ho.
Nim., XXI1I, 8; PG, XII, 753 A). Pero tal inter-
pretacion, si bien nos hace ver en la economia cris-
tiana la realizacién espiritual de lo que expresaba ri-
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tualmente la liturgia judia, carece de relacién con la
realidad litiirgica de la Pentecostés.

La interpretacién litirgica fue elaborada, de manera
especial, por Cirilo de Alejandria. Con él aparece pro-
piamente una simbdlica cristiana de la fiesta judia
de la recoleccién. En el De Adoratione in spiritu et
veritate comenta sucesivamente dos textos biblicos re-
lativos a la Pentecostés. El primero es Nim., 28, 26-
31: “El dia de las primicias (nowva) ofreceréis a
Yavé una oblacion nueva en la fiesla de las sema-
nas”. Cirilo, comentando el texto, escribe: “Diremos
que la fiesta de las primicias prefigura el misterio de
la resurreccién del Sefior. En efecto, fue Cristo el
primero en quien reflorecié la naturaleza humana, tras
eliminar la corrupcion y alejar de Si la vejez del
pecado” (PG, LXVIII, 1093 A). Es, pues, evidente
que para Cirilo el contenido de la fiesta de Pentecostés
es la Resurreccién.

Acto seguido, compara la fiesta de Pentecostés con
la de Pascua. El contenido de ésta es “la muerte del
Emmanuel por nosotros. Pero la fiesta que sigue in-
mediatamente, y que en nada le es inferior, es la re-
surreccién de entre los muertos, que elimina la co-
rrupcion y nos hace pasar a una vida nueva. Hemos
abandonado, en efecto, el hombre viejo y nos hemos
revestido del nuevo, que es Cristo. Contempla, pues,
las primicias de la humanidad rencvada, es decir, a
Cristo, en la figura de la gavilla, en las primicias de
los campos y en las nuevas espigas, ofrecidas en santa
oblacién al Dios Padre” (LXVIII, 1093 C). La fiesta
de la recoleccién se presenta como una figura de la
Resurrecciéon de Cristo, y ello bajo el doble aspecto
que caracteriza el contenido de la fiesta: se trata, en
primer lugar, de una ofrenda, lo cual simboliza la
ofrenda de Cristo a su Padre, el caracter sacrificial de
la Resurreccién; en segundo lugar, es una ofrenda
de primicias: Cristo, en efecto, representa las primi-
cias de la humanidad renovadaS.

Mas adelante Cirilo precisa su pensamiento: “Cris-
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to es, pues, simbolizado por la gavilla en cuanto pri-
micias de las espigas y fruto nuevo; El es, en efecto,
el primogénito de entre los muertos, el camino hacia
la resurreccion, el que renueva todas las cosas. Las
realidades antiguas pasaron: todo se ha hecho nuevo,
dice la Escritura. La gavilla era presentada ante el
Sefior; asi, el Emmanuel resucitado de entre los muer-
tos, fruto nuevo e incorruptible de la humanidad, subid
al cielo para estar siempre presente por nosotros ante
el Padre” (1096 A). Como se ve, Pentecostés es para
Cirilo el misterio pascual en su totalidad: la oblacién
de la gavilla sobre el altar es figura de la Ascensién,
en virtud de la cual Cristo, primogénito de la huma-
nidad resucitada, permanece eternamente en presencia
del Padre para interceder por nosotros. (Véase Crisés-
tomo, Ho. Asc., PG, L, 445.)

Se habra observado que en estos pasajes Cirilo se
refiere unas veces a textos relacionados con la fiesta
de la gavilla y otras a textos relacionados con la fiesta
de las primicias. Cirilo coincide con Filén en consi-
derar idéntico el tema de ambas fiestas, pero se dife-
rencia en su interpretacion. Por tanto, la realizacién
en la liturgia cristiana del misterio prefigurado por
la Pentecostés judia no se refiere sélo al altimo dia
de la semana cincuentena, sino a ésta en su conjunto.
Asi lo afirma expresamente Cirilo: “El texto nos ofre-
ce una evidente prefiguraciéon de la santa Pentecostés
al decir que se han de contar siete semanas después
de la ofrenda de la gavilla. Nosotros, después de la
Resurreccion del Salvador, esperamos siete semanas
para celebrar la fiesta” (1097 A).

Con este altimo texto entramos de Ileno en la rea-
lidad litargica. Al fin de las siete semanas, el dia de
Pentecostés constituye la fiesta de todo el misterio pas-
cual. De ahi que, segin Cirilo, Pentecostés y Pascua
no se distinguen por su contenido, que es el mismo,
sino por el aspecto bajo el cual lo considera cada una.
En la fiesta de Pascua el misterio de Cristo se pre-
senta bajo €l simbolo de la inmolacién del cordero;
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en Pentecostés, bajo el simbolo de la ofrenda de las
primeras espigas. De esta suerte, se llega a perfilar una
linea de la teologia de las fiestas que las distingue no
a partir de su referencia a los episodios de la historia
de Cristo, sino mediante las categorias del Antiguo
Testamento en que se expresa el dnico misterio de
Cristo. Y esta linea teologica armoniza perfectamente
con el primitivo pensamiento cristiano, para el cual
la teologia consiste en la formulacion del hecho de
Cristo mediante categorias tomadas del Antiguo Tes-
tamento. La fiesta litdrgica vienc a ser la manifestacion
del mismo en la vida de la comunidad cristiana.

* » *

El primer hecho que cavacleriza la fiesta judia de
Pentecostés es la ofrendn de lus primicias. El segundo
en su duraciom: cincuenta dias, es decir, siete veces
siete semanns mas un dia. De aqui derivan los titulos
ordinarios de la fiesta: Fiesta de las Semanas o Pente-
costés (cincuenta). Evidentemente, esta divisién sep-

tenaria pertencce a la simbolica general del sabado en
¢l Antiguo Testamento. En su Sermén sobre Pente-
costés, Gregorio de Nacianzo enumera sus diferentes
aspectos (XXXVI, 429-433). De ellos nos hemos ocu-
pado al hablar del sibado; resulta, pues, innecesario
insistir de nuevo. Pero aqui no se trata sélo de la se-
mana, sino de la semana de semanas. Lo cual intro-
duce dos simbolismos particulares, que encontraremos
en los padres y nos ofreceran nuevas perspectivas so-
bre la teologia de Pentecostés.

Una primera interpretacion parte del significado es-
pecial que tenia la semana de semanas dentro del ju-
daismo. El Antiguo Testamento habla, en efecto, de
una practica segin la cual cada siete semanas de afos,
es decir, cada cincuenta afios, tenian lugar la remisiéon
de las deudas v la liberacién de los esclavos (Lev., 25,
10). El nimero cincuenta era, pues, simbolo de la
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remision (dgpzotc) de las deudas. Ya Filon aplicaba este
significado a la fiesta de Pentecostés: “La fiesta de la
gavilla —escribe— es una especie de fiesta preparato-
ria, si cabe hablar asi, a otra fiesta mayor. A partir
de ella, en efecto, se calcula el quincuagésimo (meviy-
x0516v) dia, al cabo de siete semanas, nimero sagrado
de la remisién (dgeots) sellado por la ménada, que es
imagen del Dios incorpéreo” (De spec. leg., 176).

El texto anterior muestra, en primer lugar, la rela-
cion de la fiesta de la gavilla con la fiesta de las pri-
micias: la primera viene a ser como la inauguracién
de la segunda. Vemos, ademés, dos importantes sim-
bolismos. Dejemos a un lado por el momento el del
quincuagésimo dia, esto es, el de la unidad afiadida
a las siete semanas, para fijarnos en el vinculo que
Filon establece entre las siete semanas de Pentecostés
y la idea de remisién. Se trata de una simbélica que
aparecerd en toda una tradicién cristiana: la de la
Escuela de Alejandria, donde se aplicard dicho sim-
bolismo a la remision (dpeoic) de los pecados, que
constituye un aspecto de la redencién operada por Cris-
to. También, en este sentido, la fiesta de Pentecostés
serd figura del misterio de la redencién. Su simbdlica
adquirird importancia gracias a la categoria biblica
de la remision.

Clemente de Alejandria, cuya dependencia con res-
pecto a Filén es bien conocida, sera el primer autor
cristiano que vea en el nimero cincuenta el simbolo
de la remision de los pecados. Refiriéndose a las di-
mensiones del arca de Noé, observa que ésta tenia
cincuenta codos de anchura: “Algunos dicen que este
namero cincuenta es simbolo de la esperanza y de la
remision que tiene lugar con Pentecostés” 7. Clemente
se presenta a si mismo como representante de una tra-
diciéon anterior, que podria ser simplemente Filén. En
la linea de Clemente, Origenes interpreta también sim-
bélicamente las dimensiones del arca: “Como anchu-
ra se da el nimero cincuenta, que es el niimero consa-
grado a la remision y a la gracia. En efecto, segiin la
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Ley, cada cincuenta afos tenia lugar una remisién”
(Ho. Gen., 11, 5).

Pero Origenes no se contenta con esta indicacién.
A raiz del texto que acabamos de citar, explica expli-
citamente el simbolismo de Pentecostés a la redencién
operada por Cristo: “Cristo, Noé espiritual, en su
arca —es decir, en la Iglesia—, donde salva de la
destruccion al género humano, atribuy6 a la anchura
ese niimero de remisién, el cincuenta. Pues si no hu-
biera concedido a los creyentes la remisién de los pe-
cados, no se habria extendido la Iglesia por todo el
mundo”. Aqui encontramos la aplicacion a Cristo de
la remisién simbolizada por el nimero cincuenta, pero
sin alusién alguna a la Pentecostés litdrgica. Esta apa-
rece en otro lugar: “El nimero cincuenta expresa la
remisidn, segiin el misterio del Jubileo, celebrado cada
cincuenta afos, o de la fiesta que tiene lugar en Pen-
tecostés” (Ho. Mth., X1, 3; PG, XIII, 908 A).

Fste aspecto de la Pentecostés en cuanto simbolo
de la remision tiene en Origenes una importancia par-
ticular, pues & ve en las siete semanas litiirgicas una
figura dc las semanas de semanas de siglos, a través
de las cuales se opera la remision total de todos los pe-
cados y la restauraciéon de la humanidad entera en su
perleccidén a través de existencias sucesivas: “Conviene
examinar si los textos relativos a los dias, a los meses,
a las estaciones y a los aflos no se refieren también a
los siglos (aidvec). Si la Ley, en efecto, es sombra de
los bienes futuros, los sdbados seran sombra de otros
sabados. ;Y qué diré de la fiesta de las siete semanas
de dias?” (De Or., XXVII, 14; Koetschau, 373, 14)5.

Es interesante, ademds, observar que Origenes, en
las Homilias sobre los Niimeros, intentd hallar en el
Evangelio la simbélica de Pentecostés como simbolo
de la remisién: “El nimero cincuenta contiene el mis-
terio de la remision y del perddn, como hemos visto
ampliamente en numerosos pasajes de la Escritura. El
quincuagésimo dia después de Pascua es considerado
por la Ley como una fiesta. Asimismo en el Evangelio,
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al exponer la parabola de la remision y del perddn, el
Sefior habla de un deudor que debia cincuenta dena-
rios” (Ho. Nim., V, 2; véase también XXV, 2). No
es imposible que el empleo de la palabra cincuenta esté
relacionado realmente con el tema de la remisién. De
este modo la simbélica de Pentecostés, como figura del
perdén otorgado por Cristo, tendria un fundamento
neotestamentario °.

Después de Origenes, esta simbdlica persiste den-
tro del mundo alejandrino, en el dmbito de la ense-
flanza comiin. Asi aparece en las Cartas pascuales de
San Atanasio: “Contando siete semanas a partir de
Pascua, celebramos el santo dia de Pentecostés, pre-
figurado ya entre los judios con el nombre de fiesta
de las Semanas. En tal época tenian lugar la libera-
cién y la remisién de las deudas. Aquel dia venia a
ser, pues, un dia de libertad” (PG, XXVI, 1366 A).
San Atanasio parece asociar a la fiesta anual de Pen-
tecostés la remision que tenja lugar sélo el afio del
Jubileo. No obstante, el texto es interesante porque
une, mas directamente que en el caso de Origenes, la
teoria de la remision con la fiesta litirgica cristiana de
Pentecostés. Y el contenido de esta fiesta era, segin
Atanasio, €l misterio de la remisién de los pecados,
simbolizado por el nimero cincuenta. La Pentecostés
nos lleva, por tanto, a considerar el {inico misterio re-
dentor bajo una nueva perspectiva teolégica 1°.

Después de haber presentado Pentecostés como figura
de la remisién, Filon sugiere una segunda interpre-
tacion de! niimero cincuenta, tomada de la simbélica
pitagorica (De spec. leg., 177). Esto nos introduce
en un nuevo aspecto de la simbdlica de Pentecostés,
deducido no ya de su relacién con el afio jubilar de
semanas, sino de las propiedades del niimero cincuenta,
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compuesto de 7 x7+1. Asi considerado, éste contiene
la perfeccion del namero septenario, multiplicado por
si mismo, y la perfeccién de la moénada. Tal es, al
menos, el razonamiento de Filon. Los Padres de la
Iglesia se inspirarin en esta simboélica de los niimeros,
pero procurando mostrar la identidad de la ménada de
Filén con la ogdéada cristiana, es decir, el octavo dia
—dia en que Cristo resucitb—, figura de la resurrec-
ciéon en la vida futura. Asi, por otro camino, que es
simplemente un desarrollo de la simbélica del domingo,
Pentecostés llegard a designar la resurreccién. En este
sentido, serd el domingo por excelencia, el Gran Do-
mingo, como lo llama San Atanasio (XXVI, 1366 B).

Este autor, en efecto, es el primero en presentarnos
Pentecostés como figura de la vida eterna: “Puesto
que este tiempo es simbolo del mundo futuro, nosotros
celebraremos el gran domingo recibiendo aqui las arras
de la vida eterna venidera. Cuando emigremos de aqui
entonees celebraremos plenamente la fiesta con el Se-
ior” (Id., 1300 B). El tema de Pentecostés como figura
de lu vida eterna aparece con frecuencia en Atanasio:
“Dentro de algunos dias celebraremos la solemnidad
de ln santa Pentecostés, cuyo ciclo de dias es figura del
mundo {uturo, donde, viviendo siempre con Cristo,
alubaremos al Dios del universo” (Id., 1379 A). Es evi-
dente que para Atanasio los dias de Pentecostés cons-
tituyen una figura de la vida eterna, pero no se ve cla-
ramente a qué obedece tal simbolismo.

San Basilio nos da la respuesta. En €l Tratado Jel
Espiritu Santo, explicando como en el cristianismo
existen numerosas practicas que se remontan a la tra-
dicién apostdlica, y cuyo significado desconocen hoy
los cristianos, escribe a proposito de la Pentecostés:
“Todo el periodo de los cincuenta dias (mevtrxostoy)
nos hace recordar la resurreccion que esperamos en la
eternidad. En efecto, este dia uno y primero, mulii-
plicado siete veces por siete, concluye las siete sema-
nas de Pentecostés, pues ésta comienza y termina con
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él, desplegandose durante tal periodo cincuenta veces
en dias semejantes. De ahi su parecido con la eterni-
dad, pues que, por un movimiento circular, acaba donde
comienza. En ese dia las leyes de la Iglesia nos han
ensefiado a permanecer de pie durante la oracidn, a
fin de indicar que la parte superior de nuestra alma
debe emigrar saliendo del presente hacia el futuro”
(De Spir. Sancto, 27; Pruche, p. 237).

Para Basilio, como para Atanasio, Pentecostés es
figura de la Resurreccion. Y es figura de la Resurrec-
cion por ser el octavo dia. Segln el razonamiento de
Basilio, aquélla consiste en la repeticién; durante siete
veces siete dias, del primer dia inaugural, que es do-
mingo y por tanto octavo. La Pentecostés resulta asi
compuesta de cincuenta domingos!'; es el Gran Do-
mingo de que hablaba Atanasio. Ahora bien, el domin-
go es a la vez memorial de la Resurreccién de Cristo y
figura de la resurreccién venidera. De ahi que la Pen-
tecostés, inaugurada y concluida por un domingo, apa-
Tezca en su conjunto como figura de la Resurreccién.

Gregorio de Nacianzo elabora un tema anilogo:
“Las semanas de dias dan lugar al de Pentecostés,
considerado como santo entre los judios; las semanas
de afios dan lugar al afio jubilar, como ellos dicen,
dia de descanso para la tierra y de liberacién para los
esclavos. Esta nacién, en efecto, consagra a Dios no
s6lo las primicias de los frutos y de los animales, sino
también de los dias y de los afios. Asi el nimero siete,
por la veneracién de que es objeto, ha dado su digni-
dad a la Pentecostés. Nimero que, multiplicado por
si mismo, hace cincuenta, menos un dia que tomamos
del siglo futuro, la ogddada, siempre la misma y la pri-
mera o mas bien tinica e indestructible. Alli, en efecto,
habra de acabar el presente sabatismo de nuestras vi-
das, para que una parte sea dada a siete y otra a ocho,
segiin algunos de nuestros predecesores interpretaron
¢l pasaje de Salomén” (XXXVI, 432 A-B).

La perspectiva es algo diferente de la de Basilio. Este
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entendia }a semana de semanas como compuesta de
otros tantos domingos. Gregorio, por el contrario, ve
en esta semana de semanas la figura del tiempo, de la
semana cosmica que representa la totalidad de la his-
toria, y en el dia quincuagésimo, afiadido para com-
pletar el nimero cincuenta, la figura de la eternidad
simbolizada no por €l octavo dia —simbolo de la Re-
surreccién—, sino por la moénada, figura de la eter-
nidad indivisible. Su simbélica es mas pitagorica, inas
cercana a Filon que la de Basilio. Nos hallamos ante
un simple desarrollo de la simbodlica dominical con el
acento escatologico caracteristico de los Capadocios

Con San Agustin nos acercamos mdas a la linea de
San Basilio. “El dia de Pentecostés tiene un significado
misterioso, porque siete veces siete hacen cuarenta y
nueve, y volviendo a su punto de partida, es decir,
al octavo dia, que es también el primero, completa la
cincuentena: estos cincuenta dias se celehran después
de la Resurreccion del Salvador para simbolizar que
en lo sucesivo no habré trabajo, sino descanso y ale-
gria. Por ¢so dejomos de ayunar y oramos en pie, lo
cual es signo de la Resurreceibn, y se canta el Aleluya
para expresar que nuestra obra futura no consistird
sino en alabar a Dios” (Epist., LV, 28; PL, XXXIII,
218 A). Los cincuenta dias inaugurados y coronados
por ¢l domingo, simbolo de la vida futura, son en su
conjunto simbolo del descanso y del gozo de la eter-
nidad.

Observemos que Agustin alude al hecho de orar en
pie. El rasgo aparecia ya en el pasaje de Basilio ante-
riormente citado. También lo menciona Tertuliano (De
orat., 25; PL, I, 1193 A). Para Agustin la practica
de no arrodillarse alude a la Resurreccién. Basilio,
precisando mas, ve aqui un signo de que “emigramos
hacia la vida futura”. Este gesto viene asi a referirse
a la Resurreccién. Se trata de un elemento sumamente
interesante, ya que es el nico rito propiamente dicho
que caracteriza el tiempo litrgico de Pentecostés, jun-
to con el Aleluya. La simbolica de los ritos viene,
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pues, a corroborar la tipologia de los textos, presen-
tando la Pentecostés como figura del siglo futuro y de
la Resurreccién venidera.

Los temas que hemos estudiado hasta aqui se re-
fieren a la Pentecostés considerada en su conjunto como
misterio de la Resurreccion. Pero, como deciamos al
principio, a partir del siglo 1v se va perfilando una ten-
dencia a concretar los diversos momentos de la cincuen-
tena en los distintos episodios de la Resurreccién, As-
cension y efusién del Espiritu. Esta tendencia fue
haciendo que el nombre de Pentecostés se aplicara ex-
clusivamente al quincuagésimo dia del tiempo pascual,
de suerte que se veia en él no el misterio pascual en su
totalidad bajo el aspecto de oblacién de las primicias,
remision de los pecados o anticipacién de la vida eter-
na, sino su dltimo episodio: la efusién del Espiritu
Santo. Es la linea que conducird a la concepcién mo-
derna de Pentecostés.

Asi aparece ya en las Homilias del siglo 1v junto
a pasajes que reflejan la nocién primitiva. Gregorio
de Nacianzo, después de comentar los simbolismos del
nimero cincuenta, escribe: “Celebramos la Pentecos-
tés y la venida del Espiritu, dia fijado para el cumpli-
miento de la promesa y la realizacién de la esperanza”
(XXXVI, 436 B). Igualmente Gregorio de Nisa: “Hoy,
al cumplirse la Pentecostés segin el ciclo anual del
tiempo, a esta misma hora, es decir, a la hora de tercia,
descendi6 la gracia inefable: el Espiritu se unié de
nuevo a los hombres” (XLVI, 697 B). La alusién con-
creta a la celebraciéon del acontecimiento a la hora
misma en que se produjo se halla plenamente en la
linea de la liturgia de Jerusalén, donde, como nos dice
Eteria, se celebraba en la mafiana de Pentecostés la ve-
nida del Espiritu Santo con una asamblea en la iglesia
de Sion, sobre el lugar del Cenéculo, a la hora de tercia,

378

en la que se leia el texto de los Hechos de los Apéstoles
sobre la venida del Espiritu Santo (43, 2-3; Pétré,
pag. 249).

Se trata, por tanto, de una nueva concepcién de la
Pentecostés como conmemoracién de la venida del Es-
piritu Santo, cincuenta dias después de Pascua. Bajo
este aspecto, Pentecostés ofrecera un nuevo simbolis-
mo. En efecto, hasta aqui nos hemos limitado a rela-
cionar la fiesta judia del dia quincuagésimo con el tema
de la fiesta “profana” de la recoleccion: el Gnico tema
que aparece en la Escritura y en Filon. Pero asi como,
en la Pascua, a la flesta “profana” de los acimos se
habia unido la conmemoracion historica de la salida
de Egipto, asi, en la Pentecostés, a la fiesta “profana”
de las primicias de la recoleccion se afiade la conme-
moracién de un episodio histdrico del ciclo del Exodo:
la promulgacion de 1a Ley en ¢l Sinai .

Cuando los cristianos llegaron a considerar la Pen-
tecostés como la fiesta particular del dia quincuagé-
simo, procuraron huscarle unu figura en el judaismo
y la relacionaron con la promulgacién de la Ley en
el Sinai. El hecho aparece, sobre todo, en San Agus-
tin. En cambio, la tradicion griega anterior guarda
silencio sobrc este punto. En su Carte a Januarius,
Agustin aduce algunos testimonios en apoyo de la
fiesta del dia quincuagésimo. En primer lugar, el del
Evangelio, “pues fue entonces cuando vino el Espiritu
Santo” (XXXIII, 218 C). Pero los hay también en el
Antiguo Testamento: “En efecto, después de celebrar
la Pascua inmolando el cordero, se cuentan cincuenta
dias hasta el dia en que la Ley, escrita por el dedo
de Dios, fue dada sobre el monte Sinai a Moisés, el
siervo de Dios” (218 D). El dato de los cincuenta dias
entre la Pascua y el Sinai no aparece explicitamente
en la Escritura, pero corresponde en lineas generales a
sus indicaciones . Se la encuentra en el Libro de los
Jubileos (1, 4).

Se habra observado que Agustin dice que “la Ley
fue escrita por el dedo de Dios”. Este es precisamente
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el rasgo por el cual el don de la Ley en el Sinal se
convertird en figura de la venida del Espiritu Santo.
“Los Evangelios —dice Agustin— indican con toda
claridad que el dedo de Dios significa el Espiritu San-
to. Uno de los evangelistas, en efecto, afirma: Por el
dedo de Dios arrojo los demonios (Le., 11, 20); en
cambio, otro expresa la misma realidad diciendo: Por
el Espiritu Santo de Dios arrojo los demonios (Mt., 12,
28)” (XXXIII, 218 D). La concordancia entre ambos
Testamentos es evidente: “Inmolada la victima y cele-
brada la Pascua, cincuenta dias después es dada la
Ley del temor, escrita por el dedo de Dios. Cristo es in-
molado —conducido como una oveja al matadero, se-
gun la palabra de Isaias—, se celebra la verdadera
Pascua y, cincuenta dias después, es dado con miras
a la claridad el Espiritu Santo, que es el dedo de Dios”
(XXXIIL, 219 A) B,

Esta armonia de los dos Testamentos suscita en el
alma de Agustin una oleada de entusiasmo: “;Quién
no preferira este gozo de los divinos misterios, reful-
gentes con la luz de una sana doctrina, a todos los
imperios del mundo, aunque disfruten de una paz in-
solita? Igual que los dos Serafines se responden uno
a otro, cantando las alabanzas de Dios: Santo, Santo,
Santo es el Senor, el Dios de los ejércitos, asi los dos
Testamentos en perfecta armonia cantan unidos la santa
verdad” (XXXIII, 218 D). Y prosigue la comparacién:
“La Ley en el arca es la santificacién en el cuerpo del
Sefior. En virtud de su Resurreccién nos es prometido
el descanso futuro. Y con miras a la participacion en
esta Resurreccién nos es comunicada la caridad por el

Espiritu Santo” (XXXIII, 219 C).

Con Pentecostés concluimos nuestro estudio de las
fiestas pascuales. Hemos visto dos distintas concep-
ciones de la fiesta. Una la define sobre todo en fun-
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cidbn de los acontecimientos del Nuevo Testamento.
La fiesta viene a ser asi una simple conmemoracion,
sin otro contenido que el del acontecimiento histérico.
La otra, en cambio, ve en la fiesta el misterio de Cristo
iluminado mediante las categorias de la religién cos-
mica y de la religién mosaica. Categorias que, siendo
formas de la revelacion, constituyen otras tantas prefi-
guraciones. Su objeto es precisamente proporcionarnos
las formas adecuadas para expresar los acontecimientos
de Cristo. Por tanto, la concepcion que relaciona la
fiesta cristiana con la liturgia del Antiguo Testamento
es mas rica en contenido dogmatico.
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CAPITULO XX

LOS TABERNACULOS

El Nuevo Testamento no viene a destruir el An-
tiguo, sino a darle cumplimiento. La aplicacién més
evidente de este principio tiene lugar en las fiestas
litiirgicas. Las grandes solemnidades del judaismo, Pas-
cua y Pentecostés, pasaron al cristianismo, si bien en-
riquecidas con un nuevo contenido. No ocurre lo mismo,
en cambio, con la tercera gran flesta judia, los Ta-
bernaculos —la Escenopegia de los LXX !—, que se
celebraba del 15 a] 22 de septiembre. E] dinico vestigio
que de ella subsiste es la lectura —el sibado de las
cuatro témporas de septiembre— del texto del Levitico
referente a la misma (23, 29-43). Sin embargo, aunque
la fiesta judia de los Tabernaculos no se prolongd en
la liturgia cristiana, los Padres de la Iglesia vieron en
ella una figura de las realidades cristianas.

El primer origen de la fiesta de los Taberniculos
ha de buscarse en el ciclo de las fiestas “estaciona-
les”: es la fiesta de la recoleccién de los frutos, como
Pentecostés era la fiesta de la recoleccion de la mies.
Asi lo indica ya el texto del Levitico que prescribe

382

su celebracién (23, 39). Filén, por su parte, subraya
este mismo aspecto (Spec. leg., II, 204)2 Los ritos
caracteristicos de la fiesta aluden precisamente a su
condicion de fiesta estacional: las chozas de ramaje
donde habitaban durante siete dias, las libaciones de
agua destinadas a impetrar la lluvia, la procesion en
torno al altar agitande un manojo (lulab) de ramas
de sauce, mirto y palmera, y llevando un fruto de
limonero (etrog) *.

Pero, como sucede en las otras fiestas de origen
analogo, el pensamiento judio incorporé el recuerdo
de un acontecimiento de su historia al marco ciclico
de la fiesta estacional. Asi la Pascua, fiesta de las
primeras espigas y de los acimos, pasé a ser la fiesta
de los primogénitos no castigados por el angel. Por
lo que se refiere a los Tabernaculos, la translormacion
no se oper6 hasta mas tarde*. No obstante, aparcce
va indicada en el Levitico: la fiesta de los Tabernacu-
los (oxvyai) debia recordar a los judios como, du-
vinte st peregrinacién por el desierto del Exodo (Lev.,
", A3, habian habitado en tiendas (oxvpai). Este
molive, que recoge Filon (Spec. leg., H, 207)5, sc
repetivh lnego en los Poadres de la Iglesia (Agustin,
I Jon,, XXV 7, 3; PL, XXXV, 1623; Jeronimo,
tu Jach, 3, 14; Pl XXV, 153, 6).

Pero on ln époen e Tox profetas los acontecimientos
pasidon de Le historin de Israel, y en particular el
Exado, sélo se recnerdan para mantener viva la espe-
ranza del pueblo en unos acontecimientos fuluros que
manifestardn con mayor esplendor win ¢l poder de
Yavé, en favor de los suyos: los acontecimientos del
Exodo pasan a ser figura de lns realidades escatologi-
cas. Tal es el origen de In tipologin, Asi sucede con
la fiesta de los Tabernaculos: los profelas representan
la vida del justo en el reino mesidnico como un habitar
en tabernaculos, prefigurados por las tiendas del de-
sierto. En Isalas, por ejemplo, leemos: “El pueblo
morard en el descanso y la paz, y habitard confiada-
mente en los tabernaculos” (32, 18)¢ Asi la liturgia
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de los tabernaculos, al mismo tiempo que era un re-
cuerdo del pasado, se convertia en figura del futuro.
Es lo que observamos en el judaismo posterior. “Las
chozas fueron concebidas no sblo como un recuerdo
de la proteccién divina en el desierto, sino también
como una prefiguracion de las sukkot que los justos
habitarian en el siglo venidero. Resulta, pues, que el
rito mas caracteristico de la fiesta de los tabernéculos,
segin se celebraba en tiempos del judaismo, habia
recibido un significado escatologico muy concreto”’.

Un documento que habla quizd en este sentido se
encuentra en las pinturas de la sinagoga de Dura-
Europos. El cuadro 13 representa a los judios en las
tiendas del Exodo. Pero estas tiendas estan concebidas
a imagen de las chozas de la Fiesta de los Taberniculos
y, al igual que las demas representaciones de Dura,
encierran un significado escatolégico. Riesenfeld es-
cribe: “Las cabafias de la fiesta de los Tabernaculos
plasman la relacién existente entre las tiendas del epi-
sodio biblico representado en el cuadro y las moradas
de los justos de Israel en el siglo venidero”?® La
literatura rabinica, por su parte, presenta la idea de
que los justos, en el Paraiso, habitardn en cabafias, y
la fiesta de los Taberndculos mantenia viva esa espe-
ranza. En torno a este tema central se desarrollan
algunas concepciones secundarias; por ejemplo, “la
magnificencia de las mansiones futuras estari en rela-
cién con las acciones de los justos en su vida terres-
tre” %

Pero aqui surge un problema. El significado esca-
tolégico de los recuerdos del Exodo, conservados por
la liturgia, no es exclusivo de la fiesta de los Taber-
naculos, sino que parece afectar también a otras fiestas.
¢Habri alguna causa que dé a la fiesta de los Taber
naculos un significado escatologico mas particular?
Filon nos sugiere una: se trata de la fiesta que cierra
el ciclo agricola anual (tekelwowc) (Spec. leg., 11, 204).
Esta razon, que indudablemente tiene cierto valor, serd
recogida por los Padres de la Iglesia; en particular,
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por Metodio: “Celebraremos la gran fiesta de los
Taberniculos en la creacién nueva y sin tristeza, una
vez que se hayan logrado los frutos de la tierra”
(Conv., IX, 1; 114, 89).

Pero hay otra razén mds antigua y més profunda:
ya en el Antiguo Testamento vemos como la fiesta de
los Taberniculos estaba relacionada con las esperan-
zas mesianicas. Los origenes de tal relacion son oscu-
ros. Segin un grupo de estudiosos, el origen de la
fiesta de los Taberniculos ha de buscarse en la fiesta
anual de la instauracién real, tal como existia en las
antiguas religiones sirias %, Restos de la misma sub-
sistirian en las tres fiestas judaicas de comienzos de
septiembre: Rosh-ha-shana, Kipplr y Sukkoth. Dicha
fiesta tomaria en el judaismo un caricter mesianico:
la adoracién del rey actual se transformaria en expec-
tacién del rey futuro. Tal influencia es posible. Sin
embargo, no parece que haya de buscarse, con Harald
Riesenfeld, por ese camino el origen primero de la
fiesta, relacionada mas bien con los cultos estacionales.
Se trata, por el contrario, de una transformacién su-
frida por aquella en la época real, con la consiguiente
introduccién de elementos nuevos.

En todo caso, es cierto que la fiesta de los Taber-
naculos habia adquirido una importancia particular
en el judaismo postexilico, por lo que se refiere a la
expectacién mesidnica, En un contexto marcadamente
mesianico, el profeta Zacarias nos presenta, tras la
victoria del Mesias —por tanto, en los tiempos esca-
tologicos—, “a todas las naciones subiendo a la Jeru-

nalen [utura para celebrar alli la fiesta de los Taber-
wivnlos” (14, 16). La fiesta litdrgica aparece, pues,
como una prefiguracién de los tiempos mesidnicos.
Por olra parte, poseemos un salmo que pertenecia a

la liturgin postexilica de la fiesta de los Tabernaculos y
cuyo caricter mesiinico es evidente: el Salmo 117,
que sc canlaba durante la procesiéon solemne del sép-
timo dia de la fiesta, mientras los fieles evolucionaban
en torno al altar agitando el [ulab, manojo de ramas
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de sauce, palmera y mirto. Procesion a que alude el
versiculo: “Constituite diem solemnem in condensis
usque al cornu altaris.” Ahora bien, el salmo designa
al Mesias como el que ha de venir: “Benedictus qui
venit in nomine Domini”, e invoca su venida mediante
el grito Hosanna: “Salvum me fac” (v. 25). Por ello,
este dia de fiesta es llamado “el gran Hosanna” .

Del mismo modo que la expectacién de los taber-
niculos del Nuevo Exodo habia afiadido un signi-
ficado escatoldgico a las chozas de ramaje de la fiesta
de los Tabernaculos, asi la expectaciéon de la venida
del Mesias viene a dar un significado mesianico a
un segundo elemento del ritual de la fiesta: la pro-
cesién solemne en torno al altar. Por tanto, ya en el
Antiguo Testamento, y de manera especial en el ju-
daismo contemporaneo de Cristo, el ritual de la fiesta
habia tomado un significado tipolégico y, més en con-
creto, al acentuar preferentemente el mesianismo, un
significado escatologico. De ahi que el Nuevo Testa-
mento y los Padres de la Iglesia no tendran que inven-
tar una tipologia ya existente, sino sblo sehalar con
mayor precisién doénde se realiza.

Podemos observar, por ultimo, que la interpreta-
cién escatolégica dada a la fiesta de los Taberniculos
por el Antiguo Testamento persisii6 en el judaismo.
Los Padres de la Iglesia nos han conservado vestigios
de semejantes especulaciones rabinicas. Metodio, por
ejemplo, escribe en el Banquete: “Solo quienes cele-
braron la fiesta de los Taberniculos entrarin en la
Tierra Santa. Abandonando sus taberniculos, se apre-
suran por llegar al Templo y a la Ciudad de Dios, es
decir, a una alegria méis grande y mas celeste, como
ocurrié con las figuras de esas realidades entre los
judios. En efecto, igual que éstos, saliendo de las
fronteras de Egipto, se pusieron en marcha hasta llegar
a los taberndculos y desde alli, siguiendo adelante, al-
canzaron la tierra prometida, asi ocurre entre nosotros.
También yo, poniéndome en camino y saliendo del
Egipto de esta vida, llego primero a la resurreccion,
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a la verdadera Escenopegia. Alli, tras construir mi
hermoso tabernaculo el dia de la fiesta —el del jui-
cio—, celebro la fiesta con Cristo durante el milenio
de descanso (dvdzavss), llamado los siete dias, los
verdaderos sabados. Después, siguiendo a Jeslis que
atravesé los cielos, me pongo de nuevo en camino,
como ellos, tras el descanso de la fiesta de los Taber-
naculos, hacia la tierra de la promesa —los cielos—,
no entreteniéndome ya en los tabernaculos; es decir,
que mi tabernaculo ya no es el mismo, sino que, tras
el milenio, habra pasado de la forma humana corrup-
tible a la grandeza y hermosura angélicas. Entonces, al
salir del lugar de los tabernaculos, concluida la fiesta
de la resurreccion, avanzaremos hacia realidades me-
jores, subiendo a la morada que estd por encima de los
cielos” (1X, 5; 120).

Como se ve, Metodio sigue aqui la inlerpretacién
mesianica dada por los rabinos a la fiesta de los Ta-

bernaculos. Para ¢stos las festividodes en que cada
uno comin y bebia con su familin en su choza ador
nida de ramas diversas apuarecia como  prefiguracién
del gozo materinl de los justos en ¢l reino mesianico.
Por lo que so refiere o ln época patristica, San Jerd-
nimo nos ofrece una preciosa conflirmacién  de  tal
entadlo do comame A propisito de la fiesta de los Ta-

bernaculos, eseribe: “kn virtud de una falaz espe-
ranza los judios prometen que tales cosas tendrén lu-
gar en el reino de mil afos” (In Zach., 111, 14). El
milenio designa el reino terrestre del Mesias. Existia,
pues, en el judaismo una tradiciébn —y Metodio se
hace eco de ella— que consideraba la fiesta de los
Taberndculos como figura de] milenio.

Por otra parte, la concepcién terrestre de la feli-
cidad de los justos no es el tinico elemento en que
Metodio acusa el influjo de las especulaciones judias
relativas a la fiesta de los Taberniculos. Encontramos
también una interpretacion del lulab y el etrog, desti-
nados a adornar los taberndculos y considerados como
simbolo de las buenas acciones que, realizadas en esta
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vida, mereceran la vida a los cuerpos resucitados
“Festejaré a Dios solemnemente, habiendo adornado el
taberndculo de mi cuerpo con buenas acciones. Exami-
nado el primer dia de la resurreccidon, traigo lo que
esta prescrito para ver si me encuentro adornado con
los frutos de la virtud. Si la Escenopegia es la resu-
rreccién, lo prescrito para adorno de las tiendas son
las obras de justicia” (116, 23-27). Para Metodio el
etrog es el arbol de vida, figura de la fe ™, con el cual
hay que presentarse el primer dia ante el tribunal de
Cristo. Las palmeras son figura de la ascesis, los mitos
de la caridad, los sauces de la pureza ™.

Ahora bien, todas estas concepciones son, sin duda,
de origen rabinico y se refieren a la interpretacién
escatolégica de la fiesta de los Taberniculos propia
del judaismo antiguo. La obligacién de presentarse
cada uno con su lulab, compuesto del modo prescrito,
aparece en la Mishna®. Mas atin: “la idea de que
el adorno de las mansiones futuras estarid en relacién
con las acciones del hombre durante su vida terrestre”
es familiar a los Midrashim . El cotejo del etrog —el
limonero, cuyo fruto se llevaba en la mano durante
la fiesta— con el arbol de vida, de frutos maravillosos,
parece también relacionarse con el ritual judio de la
fiesta y con las especulaciones sobre el arbol de vida
tan frecuentes en el judaismo 8,

Conviene subrayar el hecho de que los grandes
acontecimientos de la vida de Cristo se insertan en
el marco de las grandes fiestas del judaismo: la Re-
surreccién en el marco pascual, la venida del Espiritu
Santo en el de Pentecostés. Esto pretende, evidente-
mente, mostrar en Cristo la realizacién de las figuras
del Antiguo Testamento que tales fiestas conmemora-
ban. A primera vista, pudiera parecer que no sucede
lo mismo con la fiesta de los Taberndculos. En el
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marco de esta festividad s6lo vemos situado explici-
tamente un episodio de la vida de Jests, que no es,
por cierto, uno de los principales misterios: el episo-
dio, narrado por San Juan, en que Cristo se presenta
como fuente de agua viva (/n., 7, 37). Pero un estudio
mas minucioso nos muestra que no pocos episodios
del Nuevo Testamento “ponen de relieve que las espe-
ranzas escatolégicas y mesianicas relacionadas con la
fiesta de los Tabernaculos se hallen en proceso de
realizacién V.

El primero de dichos episodios es la Transfigura-
cion. Pocos textos del Nuevo Testamento poseen una
mayor riqueza de resonancias véterotestamentarias: la
nube, la voz del cielo, Moisés y Elias. Pero quizas po-
damos ir més lejos y ver en esta escena una alusion
explicita a la fiesta de los Taberndculos. Harald Ries-
enfeld ha llevado a cabo un detallado estudio de los
motivos de la Transfiguracién relacionados con la fies-
ta de los Tabernaculos. Su estudio descubre numerosos
puntos de contacto altamente sugestivos. Hay que dis-
tinguir estrictamente a la fiesta de los Tabernéculos
—Ilo dnico que aqui nos interesa— y lo que afecta al
conjunto de las fiestas de otofio, lo cual implica la
tesis -—no suficientemente probada— de la unidad de
dichas fiestus y su relacién con la fiesta de la instau-
racion real.

Tenemon una primera indicaciéon en el dato crono-
ldgico con que se introduce la escena. Marcos y Mateo
dicen que la Transfiguracion tuvo lugar “seis dias mas

tarde” (Mt., 17, 1; Mec., 9, 2); Lucas dice “unos
ocho dins después” (9, 28). Esta fluctuaciéon sugiere
que se trata de un tiempo del afio en que el intervalo
de seis a ocho dias tenia una importancia especial.
Lo cual puede aplicarse perfeclamente a la fiesta de los
Tabernaculos, que duraba siete dins y en la que el
octavo poseia un relieve particular. La nube (Le., 9,
35-36) estid relacionada con el culto del templo. Su
presencia en el Tabernaculo es el signo de la shekina
de Yavé. Se sabe, ademas, que en el judaismo la
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nube implicaba un significado escatologico y que su
presencia era considerada como signo de la habitacion
de Yavé entre los justos en el mundo futuro.

Pero el dato més importante es el de las tiendas
(oxnval) que Pedro propone levantar para el Sefior,
Moisés y Elias. Parece fuera de duda que tales tiendas
constituyen una alusién a la fiesta de los Tabernicu-
los ?. Teniendo en cuenta lo dicho anteriormente, re-
sulta claro el sentido de la escena. Pedro considera la
manifestacién de la gloria de Jesfis como signo de la
llegada de los tiempos mesianicos. Ahora bien, uno de
los caracteres de los tiempos mesidnicos era la habi-
tacion de los justos en tiendas, prefiguradas por las
chozas de la flesta de los Tabernaculos. El hecho se
explica mejor ain si efectivamente la Transfiguracién
tuvo lugar en torno a la fiesta de los Tabernaculos.
En tal caso, esta manifestacién de la gloria de Cristo
vendria a afirmar el cumplimiento de las realidades
prefiguradas por los ritos de la fiesta. Mas patente, si
admitiéramos, con Riesenfeld, que las palabras de Pe-
dro: “Bueno es estarnos aqui”, son expresién del des-
canso, de la (dvdravotc) escatoldgica ?. La fiesta de los
Tabernaculos prefiguraba, pues, el descanso de la vida
futura.

Conviene observar, por otra parte, que la concepcion
segin la cual los justos, en la vida futura, habitaran
en tabernaculos —concepcién que hemos visto formar-
se en el judaismo— aparece en el Nuevo Testamento.
En San Lucas encontramos la expresién “tabernaculos
eternos”  alwviot oxvpal  para designar las moradas
de los justos en la vida futura. Asimismo el Apoca-
lipsis utiliza frecuentemente el verbo cxnvodv para de-
signar la habitacién de los justos en el cielo (Apoc.,
7, 15; 12, 12; 13, 6; 21, 3). Nuestro relato no es,
por tanto, un texto aislado, sino que presenta un tema
corriente cuyo sentido mesiinico era bien conocido 2.
La escena de la Transfiguracién, repetimos, indica la
llegada de los tiempos mesianicos.

Con la venida de Cristo aparece asi realizado uno
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de los motivos de la fiesta de los Tabernaculos: el
de las tiendas. Pero hay otro motivo litargico de dicha
fiesta que da sentido a otro episodio de la vida de
Cristo, la entrada en Jerusalén el domingo de Ramos.
Hemos dicho que la procesién del séptimo dia de la
fiesta en torno al altar, llevando el lulab en las manos
y cantando el Hosanna y el Benedictus del Salmo 117,
tenia un caracter mesianico. Ahora bien, es evidente
que tales rasgos litargicos se dan en la escena de los
Ramos. En ella vemos cémo la multitud festeja la
entrada de Jestis —montado en un asno, la cabalga-
dura del rey mesianico, segin Zacarias, 9, 9—, agi-
tando ramas de palmera (/n., 12, 13) y cantando los
dos versiculos del Salmo 117: “Hosanna. Benedictus
qui venit in nomine Domini” (12, 15). El sentido de
la escena no puede ser mas claro: la venida del Me-
sias, prefigurada por la procesion solemne del séptimo
dia de la fiesta de los Taberniculos, se realiza en la
persona de Jests.

Afiadamos que, como en el caso de la Transfigura-
cién, se trata solo de unma realizacién provisional de
la fiesta de los Tabernaculos; se ha dejado entrever
¢l misterio de la Parusia gloriosa, pero sélo por un
momento, porque su manifestacién estd reservada al
final de los tiempos. Asi lo entiende Jesis, cuando re-
cuerda que la verdadera fiesta de los Tabernaculos, en
que se cantara el Salmo 117, esta reservada para més
tarde: “Ya no volveréis a verme hasta que cantéis:
Benedictus qui venit in nomine Domini” (Mt., 23, 39).
Es lo que agudamente observa Metodio a propodsito de
la fiesta de los Tabernaculos: “La Ley es figura y
sombra de la imagen, es decir, del Evangelio; y la
imagen, el Evangelio, lo es a su vez de la realidad”
(Conv., 115, 26-27). La escena de los Ramos, prefigu-
rada por la fiesta de los Taberniculos, es figura a su
vez de la Parusia gloriosa®. El versiculo Benedictus
acompafa a ambas Parusias.

Pero el Nuevo Testamento no limita la interpreta-
cion escatolégica al Salmo 117. Toda la liturgia de
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los Taberndculos sirve a San Juan, en el Apocalipsis,
para describirnos la procesion de los elegidos en torno
al altar celeste. El pasaje de Apoc., 7, 9-17, donde se
describe la “multitud inmensa” congregada ante el
trono del Cordero, estd montado, sin duda, sobre la
liturgia de los Tabernéculos. Son varios, en efecto, los
rasgos relacionados con nuestra fiesta: las palmas
(povizeg) llevadas en la mano %, las vestiduras blan-
cas que evocan las de Cristo en la Transfiguracién (7,
9), el tabernaculo donde mora el Sefior en medio de
los elegidos (oxmvddaer) (7, 15), las fuentes de agua
viva en que éstos sacian su sed (7, 17). Tenemos aqui,
en el segundo plano de la escatologia, la proyeccion
del episodio de los Ramos, que era, en el plano del
Evangelio, un primer cumplimiento de la procesién de
los Tabernaculos.

Hemos indicado que, en la escena del Apocalipsis,
las fuentes de agua viva aludian a la fiesta de los
Tabernaculos. En efecto, como queda dicho, Jas aguas
sacadas de la cisterna de Siloé, que servian para las
libaciones en el Templo durante los siete dias de la
fiesta, representaban un rito caracteristico de la mis-
ma. Ahora bien, San Juan en su Evangelio nos refiere
un episodio que evoca la fiesta de los Tabernaculos, y
precisamente con ocasién de este rito: “El dltimo dia
de la fiesta, el gran dia, estaba alli Jess y clamaba:
Quien tenga sed, venga a mi y beba. Quien cree en
mi, como dice la Escritura, de sus entraias brotaran
rios de aguas vivas” (7, 37-38)%. La mayor parte de
los comentaristas coinciden en considerar la imagen
empleada por Jests como una alusién a las abluciones
de agua del altimo dia de la fiesta de los Tabernaculos.

Primitivamente, dichas abluciones estin relacionadas
con los ritos estacionales destinados a procurar la llu-
via. Pero, en la transposicién histérica de la fiesta que
tuvo lugar en el judaismo, evocaban la fuente de agua
viva que Yavé habia hecho brotar en el desierto a
rajz del Exodo, cuando los judios habitaban en taber-
naculos. Por otra parte, el rito de la fiesta, al recordar
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aquel acontecimiento del pasado, anunciaba una nueva
efusion de agua viva al fin de los tiempos. Asi, pues,
cuando Cristo afirma que de El brotara el agua viva,
no hace sino indicar que la realidad prefigurada por
la fiesta de los Taberndculos se cumple en El. Mas
atin, el Evangelista ve en el agua viva una figura de
la efusién escatologica del Espiritu Santo, que tendra
lugar “cuando Cristo sea glorificado™ (7, 39) %.

Llegamos con esto a una segunda etapa. Como de-
ctamos al principio, tres son los ritos de la fiesta de
los Tabernaculos que recibieron en el judaismo un
significado escatologico: las chozas de ramaje, la pro-
cesion acompaiiada del lulab y del hosanna, las ablu-
ciones de agua viva. Ahora acabamos de ver como
tres episodios del Nuevo Testamento presentan esa pre-
figuracion escatologica de los ritos realizada en la per-
sona de Cristo. S6lo nos queda por demostrar que los
Santos Padres ven en la liturgia de la Iglesia la con-
tinuacién de tal tipologia.

Queda dicho que el Nuevo Testamento, en la cues-
tién que nos ocupa, se limita a afirmar que las reali-
dades escatologicas prefiguradas por los Taberniculos
se habian cumplido en Cristo. Por lo que se refiere
a Pascua y Pentecostés, los Padres de la Iglesia nos
mostraban cémo esa realizacién se proseguia en la
Iglesia mediante el ciclo litirgico. Llegamos asi a lo
que constituye el problema particular de la fiesta de
los Taberniculos: ésta no tienc equivalente estricto
en el ciclo litirgico cristiano. jPodremos también afir-
mar que no ha dejado huella alguna? Esta es la tltima
cuestion que pretendemos dilucidar.

Didimo el Ciego nos ofrece una primera indicacién:
la fiesta de los Taberniculos es considerada como figu-
ra del afio litdrgico en su conjunto. “Los judios —es-
cribe—, por la gracia de la Escenopegia, preanuncia-
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ban en figura (pustxdc) las sinaxis de las Santas
Iglesias y los Martyria que, por la fe y las buenas
obras, nos conducen a los taberniculos celestes. A pro-
posito de éstos, el mismo que los erigié decia: Procu-
raos amigos con las riquezas de la iniquidad, para
que os reciban en los taberniculos eternos” (PG,
XXXIX, 721 A). La fiesta de los Tabernaculos se re-
fiere aqui al conjunto de los domingos, en especial al
tiempo después de Pentecostés, durante el cual preci-
samente se celebraba dicha fiesta; hoy la liturgia sigue
aludiendo a ella en el sabado de las cuatro témporas
de septiembre. Conmemorando el tiempo de la marcha
a través del desierto, entre la salida de Egipto y la
llegada a la tierra prometida, vendria a ser figura de
la vida de la Iglesia, entre el bautismo y el cielo, que
corresponde litirgicamente al tiempo después de Pen-
tecostés.

¢Podriamos dar un paso mas y establecer una co-
rrespondencia entre la fiesta de los Tabernaculos y
alguna fiesta cristiana? Tenemos una tentativa de este
género en un Sermén sobre la Natividad de Cristo, de
Gregorio de Nisa (PG, XLVI, 1129-1130). A primera
vista, esto resulta un tanto extrafio, ya que no vemos
qué relacion litirgica puede existir entre la fiesta de
los Tabernaculos y la Natividad. Pero conviene recor-
dar que, en el siglo 1v, la fiesta del 25 de diciembre
responde esencialmente a una idea, es decir, no se re-
laciona con un episodio de la vida de Cristo, sino con
un aspecto de la cristologia: la manifestacion del Me-
sias, que, segin el Salmo 117, es el objeto esencial
prefigurado por la fiesta de los Tabernaculos. Lo que
intenta Gregorio es relacionar la tercera gran fiesta
del ciclo litargico cristiano, la del 25 de diciembre (o
del 6 de enero), con la tercera fiesta del ciclo litargico
judio, que hasta entonces no tenia correspondencia al-
guna. Esfuerzo interesante, pero que no encontraria
eco y del cual la liturgia no ha conservado huellas.

El primer elemento de la interpretacién de Gregorio
de Nisa es el mesianismo. Elemento, como hemos di-
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cho, caracteristico de la fiesta de los Tabernaculos,
segin la describe el Salmo 117. La fiesta aparece como
expresion de la espera del Mesias y figura de su ve-
nida; tema que recoge Gregorio: la fiesta de los Ta-
bernaculos es figura de la venida del Mesias y se cum-
plié con su misma venida: “El profeta David nos dice
que el Dios del universo, el Sefior del mundo no se
nos manifesté (énépavev) para establecer la fiesta so-
lemne en las frondas (roxaEdpeva), Salmo 117, 27). Con
el término “frondas” designa la fiesta de los Taber-
naculos, establecida desde tiempos remotos, segin la
tradiciéon de Moisés ¥, Pero, anunciada desde siempre,
no se habia realizado aun. La realidad, en efecto,
habia sido prefigurada por los acontecimientos sim-
hélicos, pero el verdadero constructor de los taber-
naculos atn no habia llegado. Para hacer realidad
csta fiesta, de acuerdo con las palabras proféticas, se
nos manifesto (énépavev) el Dios y Sefior de todas
lns cosas” (De anima; PG, XLVI, 132 B).

En este texto el punto de partida para Gregorio es
fn expresion “se manifesté” (¢népavev). “Epifania” que
anuncinha ¢l Salmo de los Taberndculos y se cumplio
en o personn de Jesis, Y precisamente la fiesta de
“Epifanin®  Ia del 25 de diciembre y 6 de enero—
conmemora tal manilestacion, Sobre cste punto insiste
el sermon sohre In Natividad, relacionando més estre-
chamente dicha manifestacion con la Encarnacién:
“El tema de la fiestn de hoy (25 de diciembre) es la
verdadera fiesta de los ‘Tabernaculos, Hoy, en efecto,
es construido el taberndculo humano por Aquél que
para nuestra salvacion se revistic de naturaleza hu-
mana. Nuestros tabernaculos, destruidos por la muerte,
son reedificados por Aquél que en ¢l principio cons-
truyd nuestra morada. Asi, sumando nueslras voces a
la de David, cantemos el salmo: Bendito el que viene
en nombre del Sefior. ;Como viene? No en barco ni
en carro. Es traido a la existencia humana por la Vir-
gen inmaculada. Nuestro Sefor aparecié (énépavey)
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para establecer la fiesia solemne en las frondas hasta
los cuernos del altar” (PG, XLVI, 1129 B-C).

Segun esto, la venida de Cristo, su natividad, re-
presenta la inauguracién de la verdadera fiesta de los
Tabernaculos. En el texto anterior aparece un nuevo
elemento: las oxyvai, los tabernculos humanos, cons-
truidos al principio, habian sido destruidos por el
pecado. Gregorio sigue aqui la interpretacién de Meto-
dio #. Cristo viene a reedificarlos, a restaurar la natu-
raleza humana, a inaugurar la verdadera fiesta de los
Tabernaculos, prefigurada por la liturgia judia. Ahora
bien, la inauguracién de esta Escenopegia tiene lugar
con la encarnacion, en la cual, segiin San Juan (1, 14),
edifico su taberndculo entre los hombres (onipwaoey).
Parece, pues, que el lazo de unién entre la fiesta de
las ounvai y la fiesta de la natividad de Cristo es ese
término de San Juan %. De tal suerte, aparece un nuevo
tema que, perteneciendo a otra linea de pensamiento,
era ajeno al tema biblico de la fiesta de los taber-
naculos.

Conviene observar que Gregorio funda su interpre-
tacion de la fiesta, no solo en la expresion “apparuit
nobis” —como hacia en el De Anima—, sino también
en el versiculo: “Bendito el que viene en nombre del
Sefior”; versiculo que expresa propiamente la acla-
macion mesidnica. Como hemos visto, el Evangelio lo
aplica a la entrada triunfal del Domingo de Ramos y
a la Parusia final. Gregorio de Nisa, por su parte, lo
aplica a la primera Parusia: la de Cristo en al carne.
Si se tiene en cuenta que la liturgia se sirve también
de este versiculo para aclamar a Cristo en su venida
eucaristica, veremos que se trata del versiculo mesia-
nico por excelencia, el canto que marca las sucesivas
parusias en las épocas sucesivas de la historia de sal-
vacion.

Pero Gregorio de Nisa no pone de relieve sola-
mente el hecho de que la venida del Mesias estuviera
prefigurada por la construccién de los tabernéculos,
sino que se fija también en otra figura escatologica:
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la restauracién de la unidad de la creacién espiritual
destruida por el pecado. Tal figura esta constituifla a
la vez por un elemento de la liturgia y un versiculo
del Salmo 117: la procesion solemne de la fiesta de
los Tabernaculos en torno al altar y el versiculo “Cons-
tituite diem solemnem (in condensis) usque ad cornu
altaris”. Para Gregorio, esta procesion en torno al
altar, acompafiada del canto de los salmos, es figura
del coro restaurado de toda la creacién, donde los
hombres unirdn de nuevo su voz a la de los angeles *.

En el Sermon sobre la Natividad escribe: “No des-
conocemos, hermanos, el misterio contenido en este
versiculo del salmo, a saber, que la creacién entera
es un solo santuario del Dios de la creacion. Pero,
cuando aparecié el pecado, la boca de quienes fueron
contaminados por él, quedd cerrada, y el coro de los

que celebraban ln fiestn se vio interrumpido, al no
participar en ¢l ln naturaleza humana junto con la
angelica... Pero resonaron las palabras de la verdad

en los oidon hasta entonces cerrados, de suerte que
broté una sola fiesta armoniosa, constituida por la
reunion en un solo manojo (xuxeZdpevev) con oca-
sion de la fiesta de los Tabernaculos, de la creacion
inferior con las sublimes potencias que circundan el
altar celeste. Los cuernos del altar celeste son, en efecto,
las sublimes y eminentes potencias de la naturaleza
espiritual: los Principados, las Potestades, los Tronos
y las Dominaciones, a los cuales se une la natural?za
humana en una fiesta comin mediante la Escenopegia”
(XLVI, 1129-1130). )
Gregorio de Nisa manifiesta un especial interés por
el tema de la reconstitucién del pléroma de la creacién
espiritual y se ocupa de él en repetidas ocasiones 3.
Su relacién particular con la fiesta de los Tabernéculos
puede haberle sido sugerida por la liturgia celeste del
Apocalipsis, donde los 4ngeles y los santos aparecen
reunidos en torno al altar celeste. Lo cierto es que la
relaciona con algunos elementos del Salmo 117. En
los cuernos del altar ve un simbolo de la creacion
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angélica. Tal exégesis del versiculo 27 del salmo no
es exclusiva de Gregorio (véase Atanasic (?), Sel.
Psalm.; PG, XXVII, 480 B). En cuanto a la unién
de los hombres y de los angeles, nuestro autor la ve
expresada en dos elementos: principalmente, en la pro-
cesién que evolucionaba en torno al altar, la cual es
figura de la restauracién del coro celeste; y, de modo
secundario, en el lulab el manojo compuesto de ramas
diversas, designado en el salmo por la expresién con-
densa (rorafdpeva) figura a su vez de la unién de
las distintas creaturas espirituales.

La tentativa de Gregorio de Nisa no tuvo seguido-
res. No obstante, hemos de recordar que el gradual de
la Segunda Misa de Navidad contiene tres versiculos
del Selmo 117 —el 28, el 29 y el 23—, precisamente
los que nuestro autor aplicaba a la Natividad. Este
dia, en efecto, fue erigido por primera vez el taber-
naculo escatologico, cuando el Verbo “establecié su
taberndculo entre nosotros”, y fue restaurada la unién
entre los angeles y los hombres al bajar los angeles
a visitar a los pastores. Pero la fiesta de los Taber-
néaculos no se vinculé totalmente a ningiin misterio de
la vida de Cristo ®. Quizad se deba esto a que dicha
fiesta se halla vinculada méas que ninguna otra a un
misterio que todavia no se ha realizado: el de la {lti-
ma Parusia. Si un dia hubiera de celebrarse litiirgi-
camente ese misterio —que es €l de la soberania de
Cristo sobre la historia—, los textos del Levitico y
del Evangelio, los versiculos del Salmo 117, las lec-
turas de Gregorio de Nisa y Cirilo de Alejandria po-
drian servir para componer el mas admirable de los
oficios.
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INTRODUCCION

' XLVI, 5; Pétré, (Sources chrétiennes), p. 231.

Este es el término usado actualmente por todos los
exegeias. Véase J. Coppens, Les Harmonies des deux Testa-
ments, p. 98.

3 Véase Jean Daniélou, Sacramentum futuri, Paris, 1950,
p. 1:250.

4 Véase A. Feuillet, Le messianisme du Livre d'Isaie, Rech.
Se. Rel,, 1949, p. 183,

5 “FY dnico elemento espeefficamente cristiano de la exé-
gewin parristican del Antiguo  ‘Testamento es la aplicacién a
Crinto”  (Hhrald Wiewenfeld, The  Keswrrection in Ezechiel
XXV und in the Dura Ewropos paintings, p. 22).

* Harndd Sablin, Zur Typologie des Johannes Evangeliums,
1O, ppe By wiguientes,

" Remdel Wareis, Testimonies, 1, p. 21,

Oxcar Cullmann, Urchristentum und Gottesdienst, 2.2 ed.,
I

Y Véane W. O, K. Oecsterley, The Jewish background of
the christian liturgy, Oxford, 1925; Gregory Dix, The shape
of the liturgy, Westminster, 1946.

Mas adelante se dard razéon de estas afirmaciones.
" Véase Agustin, De cat. rud., III, 6; PL, XL, 313.
2 Urchristentum und Gottesdienst, 2.2 ed., 1950, p. 38-

Trad. Aposi., 23; Botte (Sources chrétiennes), p. 54.

" PL, 1, 1198-1224. )

The Homily on the Passion, por Melitén, Bishop of

Sardis, editado por Campbell Bonner, Studies and Documents,

1940.
6 Texto, traduccién y notas a cargo de Pierre Nautin, Sour-

ces chrétiennes, 1951. Véase Charles Martin, Unmzpt tob Mdoya

de saint Hippolyte retrouvé, Rech. Sc. Rel., 1926, p. 148-167.
7 pG, XXX, 331-1128.

Aparecerd préximamente en la coleccién Sources chrétien-

nes una edicion del texto con traduccién de M. Chirat.

Véase W.-J. Swaans, A propos des Catéchéses mystago-
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giques attribuées a saint Cyrille de Jérusalem, Muséon, 1942,
p. 1-43.

% Fdicién, traduccién y notas de Bernard Botte, O. S. B,
Sources chrétiennes, 1950.

% Véase G. Morin, Pour lauthenticité du De sacramentis
et de U'Explanatio fidei de saint Ambr., Jahr. Lit. Wiss., VIII,
1928, 1. 86-106; O., Faller, Ambrosius, der Verfasser von de Sa-
cramentis, Z. K. T., 1940, 1-14; 81-101; R. H. Connolly, The
De sacramentis work of S. Ambrosius, Oxford, 1942.

2 Commentary of T. of M. on the Sacraments of Baptism
and Eucharist, Woodbrooke Studies VI, Cambridge, 1933.

B Les Homélies catéchétiques de T. de M., Ciudad del
Vaticano, 1949.

# TFrancis J. Reine, The Eucharistic Doctrine and Litur-
gy of the mystical Catecheses of T. of M., Washington, 1942;
J. Lécuyer, Le sacerdoce chrétien et le sacrifice eucharisti-
que selon T. de M., Rech. Sc. Rel,, 1949, p. 481-517.

= PG, I, 585 A-1120 A. Traduccién ifrancesa e introduc-
cibn de Maurice de Gandillac, Paris 1943.

% Denys le Mystique et la Théomachia, R. S. P. T., 1936,
p. 5-75

7 Der sogenannte D. Areopagiticus und Severus von Antio-
chen, Scholastik, 1928, p. 1-27; 161-189.

3 Hugo Koch, Pseudo-Dionysios in seinen Beziehungen zum
Neuplatonismus und Mysterienwesen, Maguncia, 1900.

» 11, 12-14; PG XXXIX, 668-717.

% XIV:; Pruche (Sources chrétiennes), 162-167; XXVII;
Pruche, 232-240.

3 PG, XXXVI, 312-452; 608-664.

2 PG, XLVI, 578-702; 1128-1149. Véase Jean Daniélou, Le
mystére du culte dans les Homélies Iliturgiques de saint Gré-
goire de Nysse, Vom christlichen Mysterium, 1951, pp. 76-93.

3 PL, XI 500-508.

#  PL, XX, 843-920.

35 Texto y traduccién de Dom Dolle, Sources chrétiennes,
1949.

* PG, XXVI, 1360-1444.

PG, LXXVII, 402-981.

CAPITULO I: LA PREPARACION

! Este examen aparece ya mencionado en la Tradicién Apos-
télica, de Hipdlito de Roma (20; Botte, pp. 47-48). San Agus-
tin explica en detalle cémo debe hacerse (De catech. rud., 9;
PL, XL, 316-317).

2 Una descripcién paralela se encuentra en Ps.-Dionisio,
Hier. Eccl., 393 D-396 A. :
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“La justificacién de tal idea puede encontrarse en Sam
Pablo, cuando dice que en el bautismo Cristo destruye nuestro
chirographum mortis, el derecho que Satdn reivindica sobre
nosotros (Col. 2, 14), ya que esto parece introducir, por pri-
mera vez, ideas juridicas en la teologia bautismal” (J.-H. Cre-
han, FEarly christian baptism and the creed, Londres, 1948,
p. 104. Cfr. Criséstomo, Ho. Col. 11, 3; PG, LXII, 341 A).

4 Véase U. Holzmeister, Jesus lebte mit den wilden Tieren,
Vom Wort des Lebens, Festschrift Meinertz, 1951, pp. 84-92.

5 Quodvultdeus, De Symbolo ad Catech., 1, 1; PL, XL, 637.

¢ Johannes Quasten, Theodor of Mopsuestia on the exorcism
of cilicium, Harv. Théol. Rev., 1942, pp. 209-219,

" La concepcién de las tablas celestes en que son escritos
los nombres de los elegidos radica en Ex., 32, 32, ¥s frecuente
en la Apocaliptica judia. Se la encuentra en ¢l Nucvo Testa-
mento (Le., 10, 20; Apoc., 3, 5) y en la Apocaliptica cristiana,
(Apoc. Petr.; R. O. C, 1910, p. 117). Sobre los origenes de la
misma véase Geo Widengren, The Ascension of the Apostle
and the heqvenly Book, Upsala, 1950.

8 Véase A. Dondeyne, Le discipline des scrutins dans I'Eglise
latine avant Charlemagne, Rev. Hist. Eccl., 1932, pp. 14-18.

®  Passion des saintes Perpétue et Félicité, IV, 3. Cir. F.-J.
Doelger, Das Martyrium als Kampf gegen dic Dacmonen, Ant.
und Christ,, 11, 3, p. 177 ss.

o C-M. Edsman, Le Baptéme de feu, pp. 4247,

San Alanasio, Vida de San Antonio, 66.

Yol Quaten, Der Guee Hirt in friihehristlicher Totenli-
turgie, Miscell, Meremi, §opp. 385390,

" Véuwe I°-)0 Daclger, Der Exorcismus im altehristlichen
Tanfritual. Paderborn, 1009,

" K1 Martyrium era, en Jorusalén, la iglesia principal cons-
truida sobre la cimternn donde fueron halladow los instrumentos
de la Pasion, Clr. Vineent-Ahel, Jérusalem, Kecherches de to-
pographic, d'archéologie et d’histoire, 11, pp. 189.194,

® Véanse wumbién tas Homilias catequéticas de Teodoro
de Mopsuestia y ¢l De catechizandis rudibus de San Agustin.

' Cuando se estableciéd la costumbre de una traditio y una
redditio de la oracién dominical, lus decl simbolo fucron ade-
lantadas un domingo. Cfr. Dondeyne, La discipline des scrutins,
Rev. Hist. Eccl,, 1932, pp. 14-15.

7 De corona, 13; De spect., 4; De anima, 35. Sobre este
altimo pasaje véase la edicion de J.-H. Waszink, 1947, p. 414.

®  Tgualmente, Pseudo-Dionisio, Hier. Eccles., 401 A.

¥ Cumont, Recherches sur le symbolisme funéraire chez les
Anciens, 1942, p. 39 ss.

® Véase también Eusebio, PG, XXIII, 720 A; Gregorio de
Nisa, PG, XLIV, 798 C; Atanasio, PG, XVII, 294 B,

% Cfr. F. J. Doelger, Die Sonne der Gerechtigkeit und der
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Schwarze, Miinster 1919, pp. 33-49; A. Rusch, Death and burial
in christian antiquity, Washington, 1941, pp. 8-10.

2 F, J. Doelger, Die Sonne der Gerechtigkeit und der
Schwarze, pp. 118-119; J.-H. Crehan, Early christian baptism
and the creed, pp. 96-110.

% Pompa diaboli, Zeitschr. Kath. Theol., 1931, p. 239 y ss.

*  Pompa diaboli, “Vigiliae christianae”, 1947, I, p. 13 ss.

3 Véase A. J. Festugiére, Le monde gréco-romain aux temps
de Notre-Seigneur, I, pp. 40-41.

% En cambio, el Pseudo-Dionisio menciona el Oriente, lo
cual indica que el rito existia en Antioquia (Hier. Eccl., 400 A).

7 Erik Peterson, La croce et la preghiera verso ['Oriente,
Ephem. liturg. LIX, 1945, p. 525 ss.; Jean Daniélou, Origéne,
paginas 42-44.

%  Tertuliano refiere que, a consecuencia de esta costumbre,
algunos acusaban a los cristianos de adorar al sol (A4pol.,
XVI, 9.

® FErik Peterson, Die geschichtliche Bedeutung der jiidischen
Gebetsrichtung, Theol. Zeitschr., 1947, p. 1 ss.; F. J. Doelger,
'Sol Salutis, pp. 220-258.

% Véase también Tertuliano, Adv. Val., 3: “El Espiritu
Santo ama el Oriente, que es figura de Cristo”; Gregorio de
Nisa, PG, XLIV, 984 A; XLIV, 798 C.

3 Cir. J.-H. Crehan, Early christian baptism and the creed,
piginas 95-110.

. % Origenes, Exh. Martyr., 17; Koetschau, 16; Greg. Naz.,

Or., XL, 8; PG, XXXVI, 368 B.

% Cfr. de Ghellinck, Recherches sur le symbole des Apébtres,
Patristique et Moyen Age, I, p. 25 ss.; J. N. D. Kelly, Early
christian creeds, p. 30 ss.; Oscar Cullmann, Les premiéres
confessions de foi chrétiennes.

# FEsta adhesién a Cristo, a la vez profesion de fe y com-
promiso de vida, reviste gran importancia en el cristianismo
antiguo. A ella se refiere la palabra &mepotypa en el célebre
texto bautismal de I Petr., 3, 21. Sobre este texto véase E.-G.
Selwyn, The first Epistle of St. Peter, pp. 205-206; Bo Reicke,
The disobedient Spirits and christian baptism, pp. 173-201;
J.-H. Crehan, loc. cit., pp. 10-12.

CAPITULO II: EL RITO BAUTISMAL

! L. de Bruyne, La décoration des baptistéres paléochréiiens,
Mélanges Mohlberg, I, p. 198 ss.

2 Sobre la Iglesia Paraiso, véase Cipriano, Epist. LXXIII,
10; CSEL, 785; LXXV, 15; CSEL, 820.

3 La symbolique du cerf et du serpent, Cahiers Archéo-
logiques, IV, 1949, pp. 18-60.
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* Cir. supra, p. 43.

5 Antike und Christentum, 1V, 4, 288; V, 4, 294,

¢ Cfr. infra, p. 348.

7 F. J. Doelger, Zur Symbolik des altchristlichen Taufhau-
ses, Ant. und Christ,, IV, 3, p. 153 ss.

t Jean Daniélou, Sacramentum futuri, p. 77 ss.

Sobre el vestido como simbolo de las pasiones y de
la mortalidad pagana y judia, véase P. Oppenheim, Symbolik
und religiose Wertung des Monchskleides im christlichen
Altertum, Miinster, 1932, pp. 8-18.

' Véase Erik Peterson, Pour une théologie du vétement,
lyon, 1943, p. 17. En el fondo de esta simbdlica se encuentra
la antigua concepcién de que el vestido es particularmente
apto para captar la influencia de los espiritus. Cfr. infra,
n. 82

n

Y

Véase Gregorio de Nisa: “Cuando los primeros hombres
se dejaron arrastrar al mal y fueron despojados de la dicha
primitiva, el Sefior les dio los vestidos de piel. A mi parecer,
no se trata de vestidos ordinarios, sino de la condicién mortal”
(XI.VIL, 521 D).

2 Parn algunos autores, a partir de Ireneo, las hojas de
higuera son simbolo de concupiscencia. Despojarse de las ves-
tiduras serd, segiin esto, despojarse de la concupiscencia. Cfr.
1. W Wawzink, Tertuliani, De Anima, 1949, pp. 436-437.

" Jean Danidlow, Plutonisme et Théologie mystique, pp. 110-

123,

" Brightman, Journ. Théol. Stud., 1900, p. 264.

" Véane P, Lundberg, La typologic baptismale dans Uan-
cienne dglise, ppe FIEI500 Lo misma exégesis de Job 40, 18-20

en Didimo, XXXIX, o814 B,

* A, Baumsiark, Liturgie comparée, p. 149.

" Véase sobre estos dos aspectos en San Pablo: Rudolf
Schnackenburg, Das Heilsgeschechen bei der Taufe nach dem
1postel Paulus, Munich, 1950, pp. 1-15.

% Loc. cit., p. 107.

Y PG, XXXIII, 1081 B.

¥ Schnackenburg, loc. cit., pp. 26-74.

* W. M. Bedard, The symbolism of the baptismal font,
1951.

2 Joseph C. Plumpe, Mater Ecclesia, p. 100 ss.

»  Seguimos la traduccién francesa de M. Chirat, Vie Spir.,
abril 1943, p. 327.

#  La liturgia de Mildn ponfa en este momento un rito de
lavatorio de los pies (Ambrosio, De Sacr., II, 4; Botte, 72-73).

% Cifr. J. H. Waszink, Tertuliani De Anima, pp. 420-421.

% Sobre el simbolismo de las vestiduras blancas, véase P.
Oppenheim, loc. cit., pp. 33-43.

7 Tal es, al menos, el texto del Codex Bezae y de toda
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la tradicién occidental. Pero los demds manuscritos griegos
dicen: “blancas como la luz”.

%#  Religion et vétement, Rythmes du monde, 1946, 4, p. 4.
Véase del mismo autor Pour une théologie du vétement, Lyon,
1943, pp. 6-13.

® Israél des origines aux Prophétes, p. 313.

® Dom Damasus Winzen, Pathways in Holy Scripture, The
book of Exodus, p. 10.

3 Jésus transfiguré, p. 115 ss.

2 Oppenheim, loc. cit., p. 37.

% Le baptéme de feu, pp. 42-47. Cfr. también C. A. Rusch,
Death and burial in christian antiquity, p. 17.

CAPITULO III: LA SPHRAGIS

! Véase ¥. J. Doeclger, Sphragis, Paderborn, 1911; J. Cop-
pens, L’imposition des mains et les rites connexes, Lovaina,
1923; G. W. Lampe, The seal of the Spirit, 1951.

Quizd ya en San Pablo: 2 Cor. 1, 22; Ef. 1, 13; v, en
todo caso, en los Padres méis antiguos: Clemente de Roma,
Epist., VII, 6; Herm., Sim., IX, 6, 3; 16, 4; Tertuliano, De
pudic., IX, 9.

* F. J. Doelger, Sphragis, p. 15.

* Doelger, loc. cit., pp. 32-33.

* “Qvejas, apresuraos a recibir la sefial de la Cruz y la
sphragis que os salvarin de vuestra miseria” (Greg. Nisa, H.
Bapt.; PG, XLVI, 417 B).

¢ Véase F. J. Doelger, Sphragis, pp. 111-119. Este tema,
totalmente distinto, se remonta a Filén de Alejandria.

7 Véase también Basilio, Hom. Bap., XIII, 4; PG, XXXI,
432 B. Sobre este tema, cfr. Franz Cumont, Recherches sur le
symbolisme funéraire chez les Romains, p. 104 ss.

8 Véase F. J. Doeclger, Die Sonne der Gerechtigkeit und
der Schwarze, pp. 110-119.

® Greg. Naz., Ho Bapt., XXXVI, 372 A.

' Doelger, loc. cit., pp. 23-32.

El uso de estos tatuajes existi¢é entre los cristianos:
“Muchos —dice Procopio de Gaza— se tatuaban en la mano
o en el brazo el nombre de Jesis o la cruz” (PG, LXXXVII,
2401).

2 Cfr. F. J. Doelger, loc. cit., pp. 39-51.

¥ Cfr. W. Vischer, Les livres de Moise, traduc. franc.,
p. 103.

¥ San Cipriano relaciona expresamente estos dos tltimos
pasajes con la sefial de la cruz trazada sobre la frente de los
cristianos (Tes., II, 22; CSEL, 90).

1
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5 “El sacerdote te ha marcado en la frente con la sphra-
gis —escribe Cirilo de Jerusalén— para que recibas la im-
pronta del sello vy seas consagrade a Dies” (XXXIII, 1102 B).

% Sobre esta palabra, véase Doelger, Sphragis, p. 119 ss.
Cirilo 1a emplea en particular para designar la uncién post-
bautismal (XXXIII, 1093 B).

7 Véase San Atanasio, The Life of Saint Antony, traducida
y comentada por R. T. Meyer, Westminster, 1950, pp. 110-111.

8 Sobre la relacién de las aguas con los demonios en el
mundo pagano, véase Tertuliano, De bapt., 5.

¥ TLa expresién “sello de la alianza” es usada por Const.
Apost., VII, 22, 2, a propésito del bautismo.

2 Sobre la correspondencia entre bautismo y circuncisién
en el Nuevo Testamento, véase Oscar Cullmann, Die Tauflehre
des Neuen Testaments, pp. 50-63; H. Sahlin, Die Beschneidung
Christi, pp. 5-23.

2 Por lo demds, la sucesion consignatio-buutismo parece
corresponder ritualmente a la incorporacién de los prosélitos
a la comunidad judfa: circuncisién-bautismo. Cfr. Gregory Dix,
The Seal in the Second Century, “Theology”, enero 1948, p. 7.

2 Véase también Col. 2, 11-12: “Fn FEl fuisteis circun-

cidados con una circuncision no hecha por mano de hombre,
sepultados con El en ¢l bautisimo, como en la circuncisién
de Cristo™.

B cLa circuneisidn, que we practicaba al octavo dia —es-
eribe Gregorlo de Nacianzo-- era una especie de figura de

b sphragis”™ (PG, XXXVI, 400 A). Se trata del bautismo de
los nifion, I Intoresante que Oscar Cullmann se funde precisa-
mente on ¢l paralelo entre la circuncision y el bautismo para
eatablecer, contra Karl Burth, el cardcter neotestamentario del
hautismo de los ninos (Die Tauflehre des Neuen Testaments,
p. 51).

# Véase también Ambrosio, Exp. Psalm. CXVIII, Prol.;
Crisést., PG, L, 807; Eusebio, Co. Ps., VI, PG, XXIII, 120 A.

% “Fl catecimeno cree en la cruz del Sefior Jesiis, con la
cual é]l mismo estd marcado” (San Ambrosio, De Myst., 20;
Botte, 113-114).

% Sobre el paralelismo general entre la circuncisién y el
bautismo, véase Origenes, Co. Rom., II, 12-13; PG, XIV, 900.

CAPITULO IV: LAS FIGURAS DEL BAUTISMO: LA CREACION Y EL
DILUVIO
! Véase Bo Reicke, The disobedient spirits and christian
baptism, Lund, 1948.
2 Sobre el conjunto de la cuestién, véase Per Lundberg, La
typologie baptismale dans I'’Ancienne Eglise, Lund, 1941.
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Véase en particular W.-F. Flemington The New Testa-
ment_doctrine of baptism, Londres, 1948.

* La palabra es de A.-G. Hebert, The Aucthority of the
Old Testament, pp. 210-211.

,5 Paul Humbert, Emplois et portée du verbe bara dans
UAncien Testament, Theol. Zeitschr., nov. 1947, pp. 401 ss.

¢ Véase N.-A. Dahl, La terre o coulent le lait et le miel,
Mélanges Goguel, 1950, pp. 62-70.

" C.K. Barret, The Holy Spirit and the Gospel Tradition,
Londres, 1945, p. 39.

f V,éasq también Clemente de Alejandria: “La nueva crea-
clon avayeywnog se realiza por el agua y el Espiritu como
la creacién fjéveatc del Universo: El Espiritu de Dios era lle-
vado por las aguas” (Eclog. proph., 7; Staehlin, 138).

Véase también San Jerénimo: “El Espiritu Santo era Ile-
vadod sobre‘las aguas como en un carro, y engendraba al
mundo naciente a imagen del bautismo” 3 ; P
XXIL. 6501 g d autismo” (Epist., 69; PIL,

® F. J. Doelger, Pisciculi, 120 ss.

U Véase ya Teéfilo de Antioquia, Ad Autolycum, II. 16.
> Denzinger, Ritus Orientalium, 1863, 1, p. 205,

¥ Las paginas que siguen sobre el diluvio reproducen en
parte el capitulo de Sacramentum futuri dedicado al mismo
tema.

.“ B. Reicke, The disobedient Spirits and christian Bap-
tism, Lund, 1946, p. 95 ss. Véase también Gschwind, Die
Niederfahrt Christi in der Unterwelt; W. Bieder, Die Vors-
tellung von der Héllenfahrt J.-C., 1949, pp. 96-120.

¥ Bo Reicke, loc. cit., pp. 85 y 131
.“ Asi, por ejemplo, Criséstomo: “La inmersién v la emer-
sién son imagen de la bajada a los infiernos y de la subida.
Por eso, Pablo llama al bautismo sepultura” (Ho. I Cor.,
40; PG, LXI, 348).

Y Véase Jean Daniélou, Sacramentum futuri, p. 55 ss.
8 Cfr. Col. 1, 18.

¥ Véase, por ejemplo, C. K. Barrett, The Holy Spirit in
the Gospel tradition, p. 33.
65;0 Baptéme de few et bapiéme dean, Eph. lov., 1936, pp.

s8s.

2 Edsman, La baptéme de feu, p. 124 ss.
35;2 CCo. Mth., XV, 23. Cir. Greg. Nacianc., PG, XXXVI,
B Le. 12, 50.

* W. Staerk, Die Siulen der Welt und des Hauses der
Weisheit, Zeitsch. fiir Neut. Wiss., 1936, p. 245 ss.

®  Véase supra, p. 60.

* Es interesante observar que Cirilo de Jerusalén presenta
el bautismo de Juan como fin (tého) del Antiguo Testa-
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mento y principio (dpyy)) del Nueve (PG, XXXIII, 433 C).

7 Segin Marcel Richard, el autor de esta homilia es As-
terio el Sofista y no Asterio de Amasea (Symb. Osl., XXV,
pp. 66-67)."

#  Véase también Agustin, Contra Faustum, XII, 15 y 19.

® Se repite, dentro de la misma escuela, en el Pseudo-
Cipriano, Ad Novatian, 2; CSEL 55, 22-27. Cfr, también Hipé-
lito, Sermo in Theophania (Achelis, p. 261).

% Al simbolismo de la paloma se opone el del cuervo, fi-
gura del demonio (Greg. Nis., PG, XLVI, 421 B).

% Barrett, The Holy Spirit in the Gospel Tradition, p.

*  Lundberg, Typologie baptismale, p. 73.

¥ Véase también San Jerénimo, Epist, LXIX, 6: “La
paloma del Espiritu Santo, una vez expulsado el pdjaro ne-
gro vuela hacia Noé, como hacia Cristo cn el Jordén”™ (PL,
XXII, 660 A).

¥ No obstante, San Jerénimo cree ver una alusién a ella
en 1 Ped. 3, 20. “El arca —escribe— ¢s inlerpretada por el
aposto]l Pedro como figura de la Iglesia” (Fpist., 132; PL,
XXII, 1014).

»  Cfr. Agustin, De catech. rud., 32 y 34; Contra Faust.,
XVIL, 14, El tema general de In madera y ¢l agua, figura del
agua bautismal transformada por la cruz, es arcaico (Barnab.,
XL, 5). Cfr. P. Lundberg, op cit, p. 98 y ss.

% Véase también Agusiin, Contra Faustum, XII, 17.

7 Cfr. Lundberg. La typologie baptismale, p. 76.

¥ QOrigenes conoce también la simbélica bautismal del dilu-
vio; véase, por ejemplo, Co. Rom., 111, 1; PG, XIV, 926 A.

¥ Véuase también De Sacram. 11, 1; Botte, 62; Optat. Mile-
vit,, Adv. Parm., V, 1; PL, IX, 1046 A.

“ Acerca del diluvio como figura del bautismo en el arte
paleocristiano, véase Sacramentum fuiuri, pp. 84-85.

CAPITULO V: LAS FIGURAS DEL BAUTISMO: EL PASO DEL
MAR ROJO

! Jean Daniélou, Sacramentum futuri, pp. 131-142.

2 Cfr. Tertuliano, De Bapt., 19.

® Véase J. Guillet, Thémes bibliques, 1951, pp. 22-25.

* San Cipriano relaciona expresamente esta profecia con
el bautismo (Testim., I, 12; CSEL, 47).

5 Un escrito contemporineo del N. T., el Liber antiquita-
tum. biblicarum, ve en la separacién de las aguas del Mar Rojo
una réplica de la separacién de las aguas al tiempo de la

creacion (XV, 6; Kish, p. 155).
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. .
XXX[(/:]fZ p.Hzaé.ald Riesenfeld, The Resurrection in Ezechiel
" Sobre esta cuestién, véase F.-J. Doel
, -J. ger, Der Durch
durch da's Rote Meer als Sinnbild der christlichen rTau}izr,cAzrlltg
upd Christ., 1930, pp. 63-69; P. Lundberg, La typologie bap-
tismale d.(.zns Pancienne Eglise, pp. 116-146.
gina .ézifiazsm, p. 334. Cfr. Lampe, The seal of the Spirit, pa-
fo Gu,illet, Thémes bibliques, p. 249.
164 \(’;ease t.amgiénNBasilio, De Spir. Sancto, 14; Pruche, 163-
02; Gregorio de Nisa, Ho. Bapt., PG, XLV '
1" 46 Pétré, p. 256. P L 589D,
Cir. supra, p. 118.
Sacramentum futuri, pp. 137-138.
1 C:or. 10, 1; Apoc. 15, 3.
. Orig., In Joh., VI, 48; Preuschen, 157. Sobre 1a concep-
cién del paso del mar Rojo como triunfo de Yavé sobre el

gf?’gzo‘n del mar, véase Gunkel, Schépfung und Chaos, pp.

16
17

]l;lump% Mater Ecclesia, p. 116.

om Winzen, Pathways in Holy Scripture, The Book

of Exodus, p. 6. Cir. J. Daniélou, Lect ¢ Canti fai

SO?B-Dieu’ o ctures et Cantiques, Mai-
J. Morgenstein, The despoiling ¥ ]

Bibl. Litt, 1949, 25.%6. potting of the Kgyptians, Journ.
Més adelante volveremos sobre el tema de las puertas

marcadas con la sangre, pp. 235 ss.

P p . A
_° V?a.se J. Steinmann, L’Exode dans I’Ancien Testament
Vie Spirit., marzo 1951, p. 240. |

CAPITULO VI: LAS FIGURAS DEL BAUTISMO: ELIAS Y EL
JORDAN

Srébau;i Sacramentaire éthiopien, p. 181,
éase F.-M. Braun, Le baptéme daprés le IVe A
Rev. Thom., 1948, pp. 364-365. pres le IV Buangite,
z PG, XLVI, 592 D.
i H?rald Biesenfeld, La signification sacramentaire du bap-
tegne johannique. Dieu vivant, XIII, pp. 31 ss.
JYa (’:lemente1 de Alejandria relaciona el paso del Jordin
por Josué con el paso del mar Rojo, t
bautismo (Eclog. proph., 5-6). o, en cuamto figura. del
: Jean Daniél()u, Sacramentum. futuri, pp. 195-250.
50 4‘lZur Typologie des Johannesevangeliums, Upsala, 1950, pp.

* Ho. Jos., VI, 46; PG, XII, 855-856.
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% Sobre el paralelismo entre Paraiso y Tierra Santa, véase
N. A. Dahl, La terre oi coulent le lait et le miel, Mélanges
Goguel, 1950, pp. 65-66.

10 F] texto de los mss. es incomprensible en las fltimas
palabras de esta frase. Stachlin ha corregido con acierto
mpdBatov por dxpsBustov. Completando su correccién, yo leo:
el (v Bouvd tov dupdBuoTidv Teplrpndiver todc) que corres-
ponde a Jos. 5, 4 y ofrece un sentido satisfactorio.

1 Ta circuncisién por Josué-Jestis aparece como figura del
bautismo, al mismo tiempo que el paso del Jorddn. Cfr. H.
Sahlin, loc. cit, p. 41. Se trata de un tema antiguo. Véase
Justino, Dial., CXIII, 6-7.

2 P, Dabeck, Siehe, es erscheinen Moses und Elias, “Bi-
blica”, 1942, p. 180 ss.

B J, Daniélou, Le mystére de U'Avent, pp. 183-186.

4 F] tema parece remontarse a Origencs, Co. Jo., VI 23;
Preuschen, 133. Véase también Basilio, Ho. Bapt., PG, XXXI
428 C.

5 Conybeare, Rituale Armenorum, p. 415. Cfr. también p4-
gina 419.

16 Conviene afadir que una de las razones que han podido
llamar la atencion sobre este episodio es ¢l hecho de que se
encontraba en las oraciones de la liturgia sinagogal, como ejem-
plo de las libernciones operadas por Dios. Lundberg ha demos-
trado que la liturgia cristiana del bautismo se inspiré en tales
oraciones judfas, como lo atestigna otro ejemplo: el de los tres
jovenes en ¢l horno (Lundherg, loc. cit., pp. 34-35).

7 Véase, sin ecmbargo, Ambrosio, De Sacram., II, 11;
Botte, 65.

8 Cfr. supra, p. 86.

¥ Por ejemplo, Proclo, Elements of theology (ed. Dodds),
pagina 182,

® TJgualmente, los cuarenta dias que Elias pasé en el de-
sierto (3 Re. 19, 8-12) recuerdan los cuarenta dias de Moisés
en el monte (Ex. 24, 18).

2 Véase Ambrosio, De Myst., 35-36; Botte, 119.

2 Qe podria afiadir a este ciclo otro milagro de Eliseo: la
transformacién del agua en Jericé, que se encuentra en la
oracién copta, en Didimo (XXXIX, 700 B) y en Gregorio de
Elvira (15; Batiffol, 162-163).

% Denzinger, Ritus orientalium, p. 205.

% Loc. cit., p. 23.

3 Cfr. Optat. Milev., Adv. Parm., V, 9; PL, XI, 1062 A.

% Sobre estos textos, véase Lampe, loc. cit., pp. 25-26.

7 Ia décoration des baptistéres judéo-chrétiens, MéL
Mohlberg, 1948, pp. 188-191.
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CAPITULO VII: LA CONFIRMACION

Tal es quizd el sentido de la uncién de Jesis en Betania:
“Esta uncién significa, sin duda, que Jests inaugura ahora su
funcién de Mesias. Hasta este momento, ha sido un segundo
Moisés y después un segundo Josué” (H. Sahlin, Zur Typologie
des Job. Ev., p. 46). Recuérdese que esta uncion (Jn. 12, 1-3)
precede a la entrada mesidnica en Jerusalén (Jn. 12, 19),

2 “Todo el Salterio es un libro profético que se cumple en
la venida de Cristo” (Balthasar F isher, Die Psalmenfroemmig-
keit der Maertyrerkirche, Friburgo, 1949, p. 4).

® B. Welte refiere este pasaje a la confirmacién (loc. cit.,
p. 23); B. Botte, en cambio, al bautismo (Ambrosio, De Myst.,
p- 70, nota 1). Pero esto no afecta a la cuestién del simbolismo.

Sobre el origen histérico de la palabra, véase Erik Pe-
terson, Christianos, Miscell. Mercati, 1, pp- 355 ss.

* Ya San Cipriano dice: “Los neobautizados deben presen-
tarse a los jefes de la Iglesia para recibir el Espiritu Santo
por la invocacién y la imposicién de las manos vy ser perfec-
cionados por el sello (signaculum) del Sefior” (Epist., LXXIII,
9; CSEL, 785).

La grice déifiante des sacrements d’aprés Nicolas Caba-
silas, Rev. Sc. Phil. Théol., 1937, p. 698.

? En un texto de las Constituciones Apostélicas sobre el sim-
bolismo de los ritos sacramentales, se relaciona al Espiritu
Santo con el simbolismo del éleo (de los cateciimenos) vy la
confirmacién (BeBalwotg) caracteristica del popov:  “El agua
representa la sepultura; el éleo, al Espiritu Santo; la sphragis,
la cruz; el poupov, la confirmacién” (Const. Apost., 111, 16, 3).
Cfr. también Didimo el Ciego: “La sphragis de Cristo sobre la
frente, la recepcién del bautismo, la confirmacién (Bebaiworg)
por el crisma (popov)” (XXXIX, 712 A).

8 Véase K. Rahner, Esquisse d’une doctrine des sens spiri-
tuels chez Origéne, R. A. M, 1932, p. 113 ss.

Eusebio de Cesarea, Dem. Ev., 1V, 15; PG, XXII, 289 D.

1 Véase E. Lohmeyer, Vom gétilichen Wohigeruch, 1919;
H. Vorwahl, Evwdla xpoted, Archiv. f. Relig. Wiss., 1934,
J. Ziegler, Dulcedo Dei, 1937, pp- 60-67.

" Es importante notar que Ambrosio ve en el “nardo derra-
mado” del Cantar una figura del pdpov sacramental (De Myst.,
29; Botte, 117).

2 Véase también Gregorio de Nisa, XLIV, 825 C. Kl origen
ha de buscarse en Clemente de Alejandria, Pedag., II, 8;:
Staehlin, 194.

B Lot-Borodine, La grdce déifiante des sacrements d'aprés
Nicolas Cabasilas, Rev. Sc. Phil. Théol,, p. 705 ss.
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CAPITULO VIII: LOS RITOS EUCARISTICOS

! Es de notar que Harald Sahlin, estudiando la tipologia}
del Evangelio de Juan, ha llegado a la conclusién de que estd
construido siguiendo el modelo de la historia del pueblo hebreo

desde la salida de Egipto hasta la consagracién del Templ_o
(Zur Typologie des Joh. Ev.). Fslo vicne a conﬁrm_ar la tesis
de O. Cullmann sobre la relacién entre ¢l Evangelio de Juan
y los sacramentos (Urchristentum und Gottesdienst) y pone de
ieve el fondo pascual que les es comiin.
1’612 evgobre el sipmbolism{) de los cirios, véase XXXIII, 372 A.
Son relacionados con ¢l cortejo nupeial en XXXIII, 333 A,
908 B.

* PG, LXVIII, 596-604. La expresion procede de Origenes,
Ho. Jos., IX, 6; PG, XII, 868 C. . )

* Sobre la simbélica del altar, véase I°.-). Doelgt?r, Die
Heiligkeit des Altars und ihre Begriindung, Anl. Christ., II,
3, pp. 162-183. )

* Criséstomo, De Sacerdotio, VI, 4; Ho. Eph. 3; PG,
LXII, 29-30.

® Theologische Traktate, p. 329. ‘ _

! Explication de la Sainte Liturgie, 24; Suluvn!le, p. _]37.

8 Véase J.-A. Jungmann, El Sacrificio de la Misa (Missarum
solemnia), p. 713. )

® Teodoro de Mopsuestia, XVI, 3. . ]

1 Juan Criséstomo, Sobre el Incomprehensible, PG, XLVIII,
707 B. o ]

't Véase Jean Daniélou, L’incompréhensl[u,[{te de DLe'u,
d’aprés Saint Jean Chrysostome, Rech. Sc. Relig., 1950, pd-
ginas 190-195. )

2 Véase Jungmann, loc. cit., pp. 778-779.

B Véase Jungmann, loc. cit., pp. 875877, dom‘h: u!)serva
que, en fecha antigua, sélo se encuentra en la lilurglu’orfental.
En la occidental aparecerd mucho més t.a’rde y quedara situada
inmediatamente después de la consagracién.

CAPITULO IX: LAS FIGURAS DE LA EUCARISTIA

' Cfr. Agustin, De catech. rud., 7; PL, XL, 317 C.

2 Cfr. Criséstomo, PG, L, 601. . o

® G. Bardy, Melchisédec dans la tradition patristique, Rev.
bibl,, 1926, p. 416 ss.; 1927, pp. 24 ss. )

* La Epistola a los Hebreos no hace sino aplicar a la persona
histérica de Jesiis la tipologia mesidnica del Salmo 109.
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5 La Messe et sa catéchése, p. 229 ss.

Justino, Didlogo, XXVIII, 5; XXIX, 1; XLI, 2; CXVI, 3;
Tertuliano, Adv. Jud., 5; lIreneo, Adv. Haer., IV, 17 y 18;
PG, 1025 A.

7 Véase Eusebio, Dem. Ev., 1, 10; PG, XXII, 84 A. Eusebio
nos transmite aqui el eco de una polémica contra los sacrifi-
cios cruentos, que se inicia ya en los tdltimos tiempos del ju-
daismo. Cfr. J.-H. Schoeps, Theologie und Geschichte des Ju-
denchristentums, pp. 220-223.

¢ Jean Daniélou, Le mystére de I'Avent, p. 35 ss.

° Sobre la interpretacién bautismal, véase Sacramentum fu-
turi, pp. 170-176.

* Cfr. también Cipriano, Epist. LXVIII, 14; CSEL, 763.

" Véase Behm, Artos, Theol. Wort., I, p. 476; H.-J. Schoeps,
Theologie und Geschichte des Judenchristentums, pp. 91-93;
G.-Foot Moore, Judaism, 1I, 367-368; H. Bietenhard, Die
himmlische Welt, pp. 230-231.

2 Sobre el significado eucaristico de las palabras de Cristo,
véase E. C. Hoskyns, The fourth Gospel, p. 297; Oscar Cull-
mann, Urchristentum und Gottesdienst, 2.2 ed., pp. 89-99. Se
observard que la multiplicacién de los panes es un cumpli-
miento de la profecia del mand escatolégico, figura también
de la eucaristia: hallamos aqui los dos planos de la tipologia
cristolégica y de la sacramentaria. Volveremos a encontrar esto
a propésito de la roca de aguas vivas y del banquete sagrado.

B3 Véase Hugo Rahner, Flumina de Ventre Christi, Biblica,
1941, pp. 269-302; 367-403; F. M. Braun, L’eau et [lesprit,
Rev. Thomiste, 1949, pp. 1-30. Todo esto se funda en la Sagrada
Eseritura. Isafas (48, 21) habia anunciado que, al fin de los
tiempos, brotaria una fuente semejante a la del Exodo, y
Cristo declar6 que esta profecia se habia realizado en El
(Jn. 4, 13). Cipriano relaciona expresamente estos textos con
los sacramentos (Test., I, 12; CSEL, 47; Epist., LXIII, 8;
CSEL, 706-707). Cipriano aplica la profecia al bautiemo, pero
esto no supone nada contra la interpretacién general.

¥ Igual que el mand, después del paso del mar Rojo, es
figura de la eucaristia, asi la Tierra prometida, que mana leche
y miel, después del paso del Jordin, es figura del cuerpo de
Cristo. Se trata de una figura muy antigua. Cfr. Bernabé,
VI, 10-17; Tertuliano, De res. carn., 16. Quizé se aluda a
ella en I Petr. 2, 2. Al ofrecer leche y miel a los neobauti-
zados, la figura queda incorporada a los ritos (Hipélito, Trad.
Ap., 23). Cfr. N.-A. Dahl, La terre ol coulent le lait et le
miel, Mél. Goguel, p. 60; Zenén de Verona, Tract., II, 63;
PL, X1, 519.

¥ Véase Jean Daniélou, Les repas de la Bible et leur sig-
nification, La Maison-Dieu, XVIII, p. 133.

* El primero de estos banquetes es el que, después de la
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alianza del Sinai, celebraron en el Monte Moisés, Aarén y
los 70 ancianos (Ex. 26, 11). Los banquetes rituales son con-
memoracién de éste. En tal perspectiva, la eucaristia aparecera
como el banquete de la Nueva Alianza.

7 Vom urchristlichen Abendmahl, Theologische Rundschau,
1937, p. 276 ss. S

B La signification de la sainte Céne dans le christianisme
primitif, Rev. Hist. Phil. Rel,, 1936, pp. 1-22. o

¥ La signification eschatologique du repas eucharistique,
R. S. R, 1936, p. 5 ss. o

® Estas palabras preceden inmediatamente al episodio de
los discipulos cogiendo espigas en dia de sédbado. Haral_d
Riesenfeld (Jésus transfiguré, p. 326) dice que este episodio
(Mc. 2, 23-27) “se refiere al banquete escatolégico y repre-
senta también la eucaristia”. El mismo autor muestra ¢l nexo
que se da, en este pasaje, entre el banquete cscatologico ¥
el sibado escatolégico (p. 322).

2 Aqf lo vio San Ambrosio, Exp. Luc., II, 11; LV, 66:
“Cristo come con publicanos y pecadores. Esto significa que
no rehiisa tomar parte en ¢l banquete de aquellos a quienes
concederd el sacramento”,

2 Les ouvriers de la vigne et la théologie de Ualliance, Rech.
Se. Rel,, 1947, p. 320 s

“ Cfr. 1. Lewy, Sobria ebrietas, pp. 3-34.

® Véase J. Quasten, Sobria ebrietas in Ambrosius De Sa-
cramentis, Mélange Mohlberg, I, pp. 124-125.

3 Véase Gregory Dix, The shape of the liturgy, pp. 50-
120; Louis Bouyer, La premiére eucharistie dans la derniére
Céne, La Maison-Dieu, XVIII, pp. 34-47.

CAPITULO X: EL CORDERO PASCUAL

Sacramentum futuri, pp. 182-183.

Véase también Melitén, Homily on the Passion, 67;
Campbell-Bonner, p. 131.
3 Véase Basilio, Ho. Bapt., PG, XXXI, 432 B-C.

Véase también Glaphyres; PG, LXIX, 428 A.

5 Véase supra, pp. 103-104. )

¢ Véase, entre los autores més antiguos, Lactancio, Div.
Inst., IV, 26; PL, VI, 531: “El cordero es Cristo, que salya
a los que llevan en su frente la sefial de la sangre, es decir,
de la cruz.” Gregorio de Elvira, Tract., 12; Batiffol, 136.

? Conviene observar que la uncién con la sangre es in-
terpretada a veces como figura de la eucaristia (Teodoreto,
Quaest. Ex., X1I, PG, LXXX, 252 D; Cirilo, Glaphyres; PG,
LXIX, 428 A).
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8 F.J. Leenhardt, Le sacrement de la Sainte Céne, p. 2l.

Véase T. W. Manson, IANAZTHPION, J. T. S., 1945, pa-
ginas 20 ss.

¥ De Adoratione, 17; PG, LXVIII, 1073 A.

" F.J. Leenhardt, Le sacrement de la Sainte Céne, p. 21.

2 “F] sentido de la fiesta pascual era dar cada afio viva
actualidad a la alianza establecida por la gracia divina entre
Yavé a Israel” (Leenhardt, loc. cit., p. 19).

B Véase C.-M. Edsman, Ignis divinus, p. 97.

" En todos estos pasajes habla Cirilo de la fiesta de los
acimos. Cuando comenta los 4cimos del banquete pascual,
mas que las disposiciones subsiguientes a la comunién, ve en
ellas las disposiciones previas a la misma (Ho. Pasch., XIX;
PG, LXXVIII, 825 A).

CAPITULO XI: EL SALMO 22

' El paralelismo del Salmo 22 con la iniciacién cristiana

aparece por primera vez en Origenes (Hans Lewy, Sobria
ebrietas, p. 127).

? Posteriormente ¢l Salmo 22, al igual que el Padrenuestro,
seran explicados antes del bautismo.

* Ewdes sur une série de discours d'un évéque de Naples
au VI¢ siécle, Rev. Bénéd., 1894, p. 385 ss.

* Dom Morin, loc. cit., p. 400; A. Dondeyne, La discipline
des scrutins, Rev. Hist. Eccl, 1932, pp. 20-21.

5 Co. Cant., 2; PG, XIII, 121 B.

¢ PG, LXIX, 841 A.

? PG, LXXX, 1025 C. Cfr. también Ambrosio, Exp. Psalm.
CXVIII, XIV, 2; CSEL, LXII, 299.

* La palabra griega mapaxakelv significa a veces en el An-
tiguo Testamento “guiar”. Por ello, cabe aqui ponerla en rela-
cién con el cayado (cfr. Ex. 15, 3; Is., 49, 10). Esta es, ademads,
una de las funciones del Paréiclito en el N. T. (Jn., 16, 13).
Véase C. K. Barrett, The Holy Spirit in the fourth Gospel,
J. T. S, 1950, pp 1-16

* Para Ambrosio (De Sacr., V, 13; Botte, 95) y Teodoreto
(LXXX, 1028 B) se trata de la sefial de la cruz impuesta al
bautizado y que ahuyenta a los demonios. Véase también
Zenén, Tract., II, 14, 4; PL, XI, 438 B.

Y En la Primera catequesis, dirigida a los catecitimenos,
Cirilo relaciona este versiculo con la catequesis (XXXIII,
377 B).

" Anteriormente aparece en Origenes (Co. Mth. Ser., 85;
PG, XIII, 1734; Co. Cant., 3; Baehrens, 184).

2 Véase Hans Lewy, Sobria ebrietas, pp. 3-34.
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B J, Quasten, Sobria ebrietas in Ambrosius De Sacramen-
tis, Mél. Mohlberg, I, pp. 117-125.

" Loc. cit., p. 123.

5 Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique, pigi-
nas 290-294.

6 M. Lewy, loc. cit, p. 136. Podriamos citar también a
San Juan Criséstomo: “El céliz de nuestra embriaguez es
maravilloso. ;Cudl? El caliz espiritual, el caliz saludable, el
caliz de la sangre del Sefior. Un céliz que no produce em-
briaguez, sino sobriedad” (De Res. II; PG, L, 455 A).

7 Véase supra, pp. 87-90.

8 J. Quasten, Das Bild des Guten Hirten in den altchri-
stlichen Baptisterien, Pisciculi, 1939, pp. 220-244; L. de
Bruyne, La décoration des baptistéres paléochrétiens, M.
Mohlberg, 1948, pp. 188-198.

De Bruyne, op. cit., p. 189.

0 Jb., p. 199.

2 Id., pp. 197-198.

2 Id., p. 198.

B Véase en particular Isaies 49, 10; Ezequiel 34, 1 ss.;
Zacarias 11, 4 ss.

# Viase A. Robert, Les attaches littéraires de Prov., X,
Rev. Bibl, 1934, p. 374 y as.

3 1. Quasten, Der Gute Hirte in friihchristlicher Toten-
liturgie und Grabenkunst, Misc, Mercati, I, p. 373 ss.

CAPITULO XII: EL CANIAR DE LOS CANTARES

! Véase A. Robert, Le genre littéraire du Cantique des
Cantiques, Vivre et penser (Rev. Bibl), ITI, 1944, pp. 192 ss.

2 San Juan Criséstomo llama al conjunto de la iniciacién
cristiana “nupcias espirituales” (Ho. Res.; PG, L, 441 A).

3 Véase Waszink, Tertulliani, De anima, pp. 456-457, donde
ofrece abundantes referencias, Cfr. también Hilario, Co. Mth.,
XXVIL, 4; PL, IX, 1059.

4 Si se tiene presente que “la Esposa cautiva, Israel, ex-
presa el deseo de que su Esposo, Yavé, la haga enirar en
Sién” (A. Robert, loc. cit., p. 204), queda plenamente justi-
ficada la aplicacién del versicalo al bautismo: por el bau-
tismo hace Dios entrar a la humanidad cautiva, representada
por Israel, en la verdadera Sién, que es la Iglesia.

5 TFilén, De spec. leg., 150; FEusebio, De Pascha; PG,
XXIII, 697 A.

§ (Cirilo de Jerusalén, XXXIII, 836 A.

7 Esta doble interpretacion se explica por el hecho de
que la versién latina utilizada por Ambrosio traducia cubicu-
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lum, mientras que el texto griego dice taiciov, bodega (De
Sacr., V, 11; Botte, 90).

# No obstante, alude a la paloma del bautismo al hablar
del versiculo 4, 1: “Tus ojos son como palomas” (De Myst.,
37; Botte, 119).

* Asimismo Teodoreto, Co. Cant., 3; PG; LXXXI, 144 C.
Esto corresponde al sentido del texto, que expresa la inviola-
bilidad de la alianza (A. Robert, loc. cit., p. 208).

1 Véase sobre este texto H.-I. Marrou, Saint Augustin et
la fin de la culture antique, p. 489.

" También Ambrosio relaciona los dientes con la profe-
si6n de fe (CSEL, 367).

? Para Gregorio de Nisa (XLIV, 1016 D) y Teodoreto
(LXXXI, 148 C), la mirra de 5, 1 y 6, 1 es también figura
del bautismo en cuanto configuracién con la muerte de Cristo.

® La palabra negra designa “los sufrimientos del destierro”
(Robert, loc. cit., p. 204). Es, pues, legitima su aplicacién al
estado del hombre antes del bautismo.

* P. Benoit, L’Ascension, Rev. Biblique, 1949, pp. 161 ss.
Sobre la aplicacién del Salmo 23 a la Ascensién, véase infra,
p. 432.

¥ Una vez mds la interpretacién patristica se atiene rigu-
rosamente al sentido literal. “El sello significa que Yavé pide
a Israel perpetua fidelidad” (A. Robert, loc. cit., p. 210). Por
otra parte, el sello bautismal es precisamente expresién del
compromiso de reciproca fidelidad entre Dios y el alma.

% Véase también De Cain et Abel, I, 20-21; CSEL, 356-
357.

Y Esta expresién designa, en el texto del Cantar, “el ad-
venimiento escatolégico” (Robert, loc. cit., p. 207). Adveni-
miento escatolégico que adquiere realidad en la iniciacién
cristiana.

® Le bain nuptial de UEglise, Dieu vivant, IV, pp. 43-44.
En su Comentario de la Epistola a los Efesios, San Juan
I(ériséstomo da expresamente esta interpretacién eucaristica a

f. 5, 31.

® Véase Quodvultdeus, De symb., I, 6; PL, XL, 645 A.
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CAPITULO XIII: LAS FIGURAS NEOTESTAMENTARIAS

! Véase también E. Hoskyns, The fourth Gospel, Londres,

1948; A. Correll, Consummatum est, Upsala, 1950.

* Per Lundberg, La typologie baptismale dans UEglise an-
cienne, p. 25.

* Oscar Cullmann, loc. cit, p. 87. Harald Sahlin afirma,
ademds, que el episodio muestra la superioridad del bautismo
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cristiano sobre las purificaciones judias (loc. cit., pp. 20-21

73).

v )El testimonio de Tertuliano es importante no sélo para
el sentido del pasaje evangélico, sino también para su auten-
ticidad. Es, en efecto, cosa sabida que varios importantes ma-
nuscritos del Nuevo Testamento omiten el versiculo 4, en que
se habla del angel (véase E. Hoskyns, The fourth Gospel, pa-
gina 265). o

5 A. Bettencourt, Doctrina ascetica Origenis, p. 23.

Didimo el Ciego, De Trinitate, PG, XXXIX, 672 C.

7 Theologische Traktate, p. 361 ss.

¢ (..M. Edsman, Le baptéme de feu, pp. 65-67; P. Lund-
berg, La typologie baptismale dans U'Lglise ancienne, pp. 44-45.

® Véase Lampe, The seal of the Spirit, p. 157.

© E. Amann, L’ange du baptéme chez Tertullien, Rev. Sc.
Rel., 1921, p. 208 ss.

1 Véase Anfiloco de Iconio, PG, XXXIX, 120.

2 Véase, no obstante, De Spir. Sanct., 1, 6; PL, XVI,
722.

3 En cuanto al bautismo, véase el cpisodio de Naaman
(p. 161); en cuanto a la cucaristfa, ¢l banquete de la Sabi-
duria (p. 221).

4 Véase también De resurrectione, 3; PG, [, 439 D: “El
dngel descendia a la piscina, y sélo uno sec salvaba; (:l. Seﬁ(’)’r
de los angeles descendié al Jorddn y sané en si al universo”.

5 TLas Recognitiones Clementinae ven en la vestidura nup-
cial un simbolo del bautismo, como sacramento que permite
el acceso al banquete eucaristico: “La vestidura nupcial es
la gracia del bautismo” (IV, 35. Cfr. Waszink, Tertulliani, De
Anima, p. 457). N

6 Recuérdese que el comienzo de la pardbola es utilizado
como versiculo en la liturgia romana eucaristica.

17 Véase Hilario, Tract. Psalm., 64, 5; PL, IX, 415 C.

® Ta paribola es aplicada también a la eucaristia (Cirilo
de Alejandria, Ho. Pasch., 14; PG, LXXVII, 712 B).

¥ Urchristentum und Gottesdienst, 2. Auflage, pp. 67-72.

% Véase Ireneo, Adv. haer., II1, 16, 8.

2 Alf Correl, Consummatum est, p. 257.

2 Véase también Eusebio, Dem. Ev., 9; PG, XXII, 684 D;
Gaudencio de Brescia, Serm. 2; PL, XX, 855 B. )

B Per Lundberg, La typologie baptismale dans lancienne
Eglise, pp. 22-23.
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CAPITULO XIV: EL MISTERIO DEL SABADO

! Sobre el aspecto propiamente escatolégico propio del ju-

daismo que considera la eternidad como un descanso sabdtico,
véase H. Riesenfeld, Jésus transfiguré, p. 215 ss; A.-G. Hebert,
The Throne of David, pp. 147-149.

* Véase también 58, 13: “Si llamas al sibado delicias y
lo honras sin obrar segin tus caminos”.

* H. Riesenfeld interpreta este pasaje en un sentido ani-
logo al nuestro, considerando la escena como prefiguracién del
sibado escatolégico y del banquete celeste (Jésus transfiguré,
pagina 318). Pero este sibado se realiza en Cristo. Tendriamos
aqui, pues, una alusién a la eucaristia dominical (Cullmann,
Urchristentum und Gottesdienst, p. 60 ss.

* San Epifanio, comentando el pasaje, escribe: “El Hijo
del hombre, duefio del sibado, ee libera de él y nos da el
gran Sabado, que es el Sefior mismo, nuestro descanso y nues-
tro sabatismo” (De Haer., LXVI, 84; PG, XLI, 165).

* Quizd podemos ver aqui una alusién a la prohibicién de
Hlevar una “carga” en dia de sibado. Cristo es el verdadero
gdbado que libera dec la verdadera carga, que es el pecado.
Mecdiante una sutil paradoja, el descanso del sibado es pre-
sentado como una carga y el yugo de Cristo como un descanso.
Asi 1o observé ya San Agustin, Epist., 1I, 5, 10, 8.

¢ Véase A. Marmorsiein, Quelques problémes d’ancienne
v.pol. juive, Rev. Et. Juiv., 1914, p. 161. No obstante, ya Filén
rechazaba esta tesis: “Dios nunca cesa de obrar, sino que,
como es propio del fuego el calentar, asi lo es de Dios el
crear” (Leg. All., 1, 5-6).

” Es la idea expresada por el tema de Cristo como
wéhoc-apyy, sicut cardo, que vimos en el ciclo de Noé.

& Véase la exégesis de este texto en Criséstomo, In Ep. ad
Hebr., 1V, 8; PG, LX1II, 55-58, donde distingue tres descan-
sos: el de Dios, el de la Tierra prometida, el de Cristo.

* ¢Se ha de ver una alusidén escatolégica al “descanso” del
séptimo dia en las palabras de Pedro en la Transfiguracién:
“Buena cosa es estarnos aqui”’? Tal es la seductora hipétesis
de H. Riesenfeld (Jésus transfiguré, p. 259). Pero no parece
decisiva.

A.-M. Dubarle, Pascal et Uinterprétation de IEcriture,
R. S. P. T, 1941, p. 346 ss.

1 Véase también Afraates, Dem., XIII, 3; PS, I, 547; XIII,
9; 563.

2 Véase Isafas 58, 13.

B La interpretacién escatolégica es propia de Ireneo y vie-
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ne a ser un retorno a la tipologia del judaismo. Los primeros
escritores cristianos habian mostrade que tal tipologia se cum-
plia en Cristo. Ireneo muestra que también en el cristianismo
subsiste una escatologia. Ya vimos este aspecto de su pensa-
miento a propdsito de los temas del paraiso y del diluvio.
Sobre los origenes judios de esta tipologia escatolégica, véase
H. Riesenfeld, Jésus transfiguré, pp. 215 ss.

* Jdéntica alusién a la Epistola a los Hebreos en Contra
Celsum: “Larga, misteriosa (puotwwdc), profunda y dificil serfa
la explicacién de la creacién del mundo y del dia de des-
caneo (sabbatismus) concedido luego al pucblo de Dios” (V,
59, Koetschau, 63, 2).

5 Para Origenes, el descanso simbolizado por el sibado es
méds el recogimiento de la contemplacion que la abstencién
del pecado. La idea procede de Filén, De Spec. leg., II, 64.

6 Véase también Ho. Lev., XIII, 5: “Fl niimero seis tiene
cierta relacién con este mundo”; Ho. Jud., 1V, 2: “La sexena
es figura de este mundo, acabado en scis dias”,

CAPITULO XV: EL DOMINGO
' La palabra xvptax®) aparece por primera vez en Apoc. 1,
9. Su equivalente latino es dominicus dies (Tertuliano, De or.,
23), de donde viene nucstro domingo.

? Véase Picrre Boyancé, Le culte des Muses, 1939, p. 210 «s,
Cabria preguntarse en qué medida deforma Filon el sentido
del sabado, al introducir en él la concepeidn aristotélica del
descanso contemplative. Y Is cuestion es tanto mds impor-
tante para nosotros cuanto que, a través de Fusebio, esta
concepcioén aristotélica pasard del sibado al domingo. La no-
cién (aristotélica) de contemplacién (Pewpia) se ird sobrepo-
niendo a la nocién (biblica) de espera. En la medida en que
vaya desvaneciéndose el aspecto biblico, podremos hablar de
deformacién; en la medida en que cl aspecto aristotélico se
limite a matizar el aspecto biblico, sin suplantarlo, hablare-
mos de una encarnacién contingente, pero legitima.

¥ Apol., XLII, 24,

¢ Fusebio, Vit. Const., IV, 18 (PG, XX, 1165, I, B-C):
“(Constantino) establecié que el dia que es verdadcramente el
primero (npdtn)y el supremo (xvpiu), el dia dominical y sa-
ludable, fuera considerado como dia de oracién... Prescribié
que todos los que vivian bajo la autoridad romana hicieran
fiesta los domingos e igualmente honrasen los viernes” (Véase
Jean Gaudemet, La Iégislation religieuse de Constantin, Rev.
Hist. Egl. Fr., XXXIII, enero 1947, pp. 43 ss.).

5 Véase Miximo de Tiro, XVII, 6. La palabra se repite
en Gregorio de Nisa (PG, XLIV, 1194 D).
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¢ Véase también Eusebio de Emesa, Sobre el domingo, PG,

LXXXVI, 1413 ss.

? La expresién viene de Aristételes a través de Eusebio,
Prep. Ev. XIII, 12, 9-12. Pero éste identificaba el primer dia
con el sibado, no con el dia siguiente al sibado.

* Recuérdese que, entre los nombres del Hijo, Justino in-
cluye el de Dia (Dial., XXIV, 1; CXI, 13).

* Véase Cumont, La fin du monde selon les mages oc-
cidentaux, Rev. Hist. Rel, 1931, p. 55; Schuerer, Die sie-
bentdegige Woche im Gebraucher der christlichen Kirche der
ersten Jahr., Zeit. Neutest. Wiss., 1905, pp. 1 ss.

 Pudo haber también influencia de los neopitagéricos,
para quienes el dia de Saturno era el aniversario de la crea-
cién, de los Saturnia regna.

" Véase H. Rahner, Griechische Mythen in christlicher
Deutung, pp. 141-149.

2 Die Vorgeschichte der christlichen Taufe, p. 314. Véase
también F.-J. Doelger, Die Achizahl in der altchristlichen
Symbolik, Ant. und Christ,, IV, 3, p. 181.

B H. H. Rowley, The relevance of Apocalyptic, p. 95.

" Véase Carl Schmidt, Gespriche Jesu mit seinen Jiingern,
pagina 279.

5 Tgnacio de Antioquia, Magne., 1X, 1.

' Véase también Co. Ro., II, 13; Ho. Lev., VI, 4; Co.
Jo., 11, 33.

7 La esfera de las estrellas se considera a veces como la
mis elevada; a veces, en cambio, se admite por encima de
ella una esfera superior. Sobre este punto, véase: Boyancé,
Etudes sur le songe de Scipion, pp. 65-78. Esta tltima con-
cepcion aparecc en la gnosis.

8 Véase Doelger, Die Achtzahl in der altchristlichen Symb-
bolik, Ant. und Christ, IV, 3, p. 181.

¥ Véase F.-M. Sagnard, La gnose valentinienne et le té-
moignage de saint Irénée, 174-175.

®  Véase A. Delatte, Etude sur la littérature pythagoricienne,
232-245; A. Dupont-Sommer, La doctrine gnostique de la lettre
Waw, 35-80; F.-M. Sagnard, La gnose valentinienne, pp. 358-
386.

* Véase también Strom., VI, 14; Staehlin, 485-486; VII,
10; St., 20 ss.

CAPITULO XVI: EL OCTAVO DIA

1 Tos Salmos a cuyo titulo alude el texto son el 6 y el

11: “para la ogdéada”. Ya los gnésticos los interpretaban en
tal sentido. Véase Ireneo, Adv. haer., 1, 18, 3. Idéntica inter-
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pretacién se refleja en los Padres: Eusebio, PG, XXIII, 120
A; Atanasio, PG, XXVII, 76 D; Didimo, PG, XXXIX, 1176
A; Asterio, PG, XL, 444-449; Criséstomo, PG, LV, 543 A.

2 El motivo aparece ya en Filén (De opif., 100; De Dec.,
106); es el resultado de una fusién del tema pitagérico del
niimero siete como dpywv (Filolaos, citado por Lido, De mensi-
bus, 11, 12) v el tema biblico del primer dia epy¥. Clemente
de Alejandria es el primero en aplicar al octavo dia el titulo
de dpywv. Es preciso reconocer, como atinadamente ha obser-
vado Reitzenstein (Die Vorgeschichte der christlichen Taufe,
pagina 351), que la idea del octavo dia, repeticién del pri-
mero después de la semana, es mucho mds normal que la
del séptimo dia idéntico al primero.

3 Esto procede directamente del pitagorismo. Asi, en el
De mensibus de Lido, leemos: “El primer dia, segin los
pitagéricos, debe ser lamado uno (pia) de la ménada, no
primero (mpdt) de la hebdémada, porque es itinico e inco-
municable a los otros” (II, 4; Wuensch, p. 21). Es un caso
interesante de combinacién del texto biblico \Ma Ypépa, Gén.
1, 5) con una interpretacién pitagiorica. Véase Y. Courtonne,
Saint Basile et hellénisme, pp. 35-30.

* De spec. leg., 11, 565 De opif., 111; De Dec., 103.

5 De spec. leg., 59; De opif., 103.

¢ Sobre la “tetractys”, véase A. Delatte. Fiudes sur la litté-
rature pythagoricienne, pp. 249-268.

7 Véase Justino: “Dios ordené amasar una nueva levadura
después de los siete dias de los dcimos, lo cual significa la
practica de las obras nuevas” (Dial, XIV, 3).

8 Posteriormente, esta interpretacion aparece en Criséstomo,
PG, LV, 543 D; Agustin, PL, XXXIII, 215.

® G.-F. Moore, Judaism, 11, 16; Bacher, Agada der Tan-
naiten, I, 156; Bonsirven, Exégése rabbinique et exégése pau-
linienne, p. 242.

10 Los exegetas modernos ignoran el significado del ver-
siculo. Cfr. H. Kruse, Da partem septem necnon et octo,
Verbum Domini, 1949, pp. 164-169.

PG, XXIX, 52 B.

2 Véase también PG, XLVI, 1184 D.

13 Véase también sobre este punto Origenes, Ho. Ex., VII,
6, que interpreta los seis dfas como el tiempo del mundo en
que se recogen los mérites; Cirilo Alej., Glaphyres; PL, LXIX,
460 C, ve en ellos la imagen de la ley que nosotros no recha-
zamos ni aun después de entrar en el sdbado espiritual, que
es Cristo.

¥ Filén, De Spec. leg., I, 162.

15 Esto se encuentra también en Filén, De Op., 26, que de-
pende, por cierto, de Platén.

¥ H. Urs von Balthasar, Présence et pensée, p. 6; E. von
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Ivanka, Vom Platonismus zur Theorie der Mystik, Scholastik,
1936, pp. 185 ss.; Jean Dani€lou, Platonisme et Théologie
mystique, p. 139.

% Cfr. The meaning of time in the Ancient World, New
Scholasticism, enero 1947, pp. 1 se.

Véase, en el mismo sentido, Ho. Cant., XV: PG, XLIV,
1116 A-C.

¥ Véase Platonisme et Théologie mystique, pp. 52-65 (ti-
nicas de piel); 104-105 (pureza); 114-119 (dignidad real).

® Esta tradicién oriental se encuentra también en San
Ambrosio (Exp. Luc., VIII, 23; CSEL, XXXII, 401). Cfr. F.-J.
Doelger, Die Symbolik der Achtzahl in den Schriften des
Ambrosius, Ant. Christ., IV, 3, pp. 160-165.

2 Eusebio, Hist. Eccl., 111, 39,

2 Adv. haer., V, 28, 3; 33, 2.

3 Co. Dan., 1V, 23-24.

*  Adv. Marc., IV, 39; De An., XXXVII, 4. Véase ].-H.
Waszink, Tertulliani De Anima, pp. 428429, v Tertullians
eschatologische Deutung der Siebenzchl. Pisciculo, pp. 276 ss.

» Cfr. J. Daniélou, La typologie millénariste de la Semaine
dans le christianisme primitif, Vigiliae christianae, 1948, I,
paginas 1-16.

* La esencia del milenarismo es la concepcién de un reino
glorioso, en la tierra, de Cristo y de los santos, correspondiente
al séptimo milenio antes del octave dia, que es la vida eterna.

¥ Véase, por ejemplo, Origenes, Co. Mth., XV, 32, quien
presenta esta interpretacién como procedente de los “presbi-
teros”.

#  Pseudo-Criséstomo, PG, LIX, 724 B: sigue a Origenes.

® Co. Dan., 1V, 24.

¥ De div. Inst, VII, 14.

1V, 20-21, Véase supra, p. 119.

2 PG, XLIV, 404 A.

®  Véase otro importante pasaje en Epist., LV, 13-23, donde
el octavo dia es presentado como revelacién de la resurreccién.

% Le Christ et le temps, traduccién francesa, 1947, pagi-
na 107.

% La idea aparece ya en San Ambrosio: “Podriamos en-
tender los seis dias como seis milenios, pero preferimos to-
marlos en sentido simbélico” (Exp. Luc., VII, 7; CSEL, XXXII,
pagina 285).

% Didlogo, X11, 3.
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CAPITULO XVII: PASCUA

! Cfr. supra, p. 278. o

* Véase Hugo Rahmner, Griechische Mythen in christlicher
Deutung, pp. 149 ss.

3 Véase Cirilo de Jerusalén, PG, XXXIII, 836 A-B.

4 Sobre la ecphrasis en los Padres de la Iglesia, véase L.
Meéridier, Linfluence de la Seconde Sophistique sur [oeuvre
de saint Grégoire de Nysse, pp. 139 ss.

5 Véase también Gregorio de Elvira, Tractus, ed. Batiffol,
piginas 100, 15 ss.; Zenén de Verona, Tract, I, 46; PL, XI,
500-502.

¢ Quizd se encuentra ya en el Nuevo Testamento. El Evan-
gelio de Juan, en efecto, donde los mimeros son con frecuen-
cia simbélicos, observa que la entrada de Jesis en Jerusalén
antes de su Pasién tuvo lugar el décimo dia de Nisin (/n.,
12, 1)

7 Véase también La contemplacién detallada de la Pascua,
en los Spuria de San Cirilo (PG, LXXVII, 1204 A.D).

8 Véase E.-G. Sclwyn, The first Epistle of saint Peter, pa-
ginas 145-146.

® San Cipriano une ambas interpretaciones al considerar la
muerte de Cristo al atardecer como figura “del atardecer del
mundo” (Epist, LXIII, 16; CSEL, 714).

0 Véase H. Rahner, Mysterium lunae, Zeitsch. Kath. Theol,
1939, 311-349, 428-442; 1940, 61-80, 121.131.

U Véase B. Capelle, L’Exultei pascal oeuvre de saint Am-
broise, Misc. Mercati, I, pp. 226 ss.

2 M. Eliade, Histoire des religions, pp. 164-165.

3 F, Cumont, Le symbolisme funéraire chez les romains,
paginas 181 ss.

1t Véase J. Daniélou, The problem of symbolism, Thought,
1950, pp. 423 ss.

CAPITULO XVIII: ASCENSION

! Véase B. Fischer, Die Psalmenfrémmigkeit der Mdrtyrer-
Kirche, 1949.

2 Hemos visto que se daba también cierta relacién con la
ascensién de Elfas, que nos introduce en otro orden de ideas.
Cfr. supra, p. 157.

3 Véase también Cipriano, Testimonig, 1I, 29; Atanasio,
Ad Marc., 8, 23, 26.
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* Cerfaux, La premiére communauté chrétienne a Jérusa-

lem. Eph. lo., 1939, pp. 13 ss.

* Jean Daniélou, Origéne, pp. 236-237. Véase también Ci-
rilo de Jerusalén, XXXIII, 857.

¢ Véase también Gregorio de Nacianzo, PG, XXXVI, 657 B.

" Véase supra, p. 285. Obsérvese que, en este pasaje, San
Ambrosio ve en el bautismo una configuracién con la Ascen-
sién, lo cual prueba una vez més la coincidencia del espiritu
sacramentario con el aspecto festivo.

8 Para Justino, el kerigma es esencialmente el testimonio
que de Cristo da el Antiguo Testamento, “el significado cris-
tolégico de la Escritura” (H. Holstein, La tradition des Apdtres
chez saint Irénée, Rech. Sc. Rel, 1949, p. 248).

Véase P. Benolt, L’Ascension, en Revue biblique, 1949,
paginas 162 y ss.

*  Omitimos los pasajes donde se cita el salmo como pruecba
de la divinidad de Cristo sin referencia a la Ascensi6n.

" Donatien Mollat, Jugement dans le Nouveaw Testament,
S. D. B, IV (1949), col. 1350-1354.

2 Véase A.-M. Vitti, L’Ascensione nella letiera agli Ebrei,
S. Paolo, Roma, 1936, p. 156.

B Véase Cirilo de Jerusalén, XXXIII, 472 A, 860-864.

¥ Véase Jean Daniélou, Le mystére de I’ Avent, pp. 160-176.

¥ L’hymne au Christ serviteur de Dieu, en Miscellanea de
Meyer, I, pp. 176 ss.

* La aplicacién del salmo de Pentecostés se remonta a
la sinagoga. Véase A. Guilding, Some lectionary allusions in
the Psalter, J. T. S., 1952, 48.-55.

Y Die Psalmenfrommigkeit der Martyrerkirche, p. 15.

8 B. Fischer demuestra que a la misma intencién obede-
cen otras modificaciones de los salmos. Por ejemplo, la adi-
cién “a ligno”, en el versiculo 10 del salmo 95 (Dominus
regnavit), cuya intencién cristolégica y estaurocéntrica es evi-
dente.

¥ F. J. Doelger, Sol Salutis, pp. 210-211.

® E. Peterson, La croce e la preghiera verso ['Oriente,
Ephemerides liturgicae, LIX (1945), pp. 52 ss.

2 Véase supra, pp. 47 ss.

2 Jean Daniélou, Origéne, 226-229.

#  Prescindimos del Salmo 46, del que, a pesar de su im-
portancia en la actual liturgia romana, no poseemos testimo-
nios que se remonten a los tiempos apostdlicos.

#  Pedersen, Israél, 1I, p. 437. Podechard (Le Psautier, I,
1949, p. 117) admite que el salmo “pudo adquirir un alcance
escatolégico” ya en el Antiguo Testamento.

% Erik Peterson, Theologische Traktate, pp. 330 ss.

*  Einleitung in die Psalmen, 1928, pp. 79-80.

? Balthasar Fischer, loc. cit., p. 8. Véase también Wer-
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mer Bieder. Die Vorstellung von der Héllenfahrt J. C., 1949,
pagina 82.

% Pedersen, Israé¢l, II, pp. 430-431.

» H. Riesenfeld, Jésus transfiguré, p. 142.

¥ Gunkel, Einleitung in die Psalmen, pp. 97-98.

3 El nuevo Salterio traduce: per desertum.

CAPITULO XIX: PENTECOSTES

! Ch. Martin, Hippolyte de Rome et Proclus de Constan-
tinople, Rev. Hist. Eccle.,, 1937, p. 263.

2 Atanasio designa todo este tiempo mediante la expresion
“gran domingo” (XXVI, 1366 A).

5 Art und Sinn der dltesten christlichen Osterfeier. Jahr.
Lit., Wis., XIV, 1938, p. 58.

4 PBaumstack, Liturgie comparée, p. 168.

5 Pedersen, Isriel, 1I, pp. 415-418.

¢ La primera idea aparcce ya en un fragmento de Hipélite,
citado por Teodoreto: “Pentecostés cs figura del Reino de los
cielos, pues Cristo subié a su Padre habiendo ofrecido su
Humanidad como don a Dios” (Achelis, 122, 10-11). Cfr. I
Cor. 15, 20.

7 Stromata, VI, 11; Staehlin, p. 475.

& Véase Jean Daniélou, Origéne, pp. 279-281.

9 M4as evidente resulta la alusién al simbolismo del nd-
mero cincuenta como remisién en el mandato de Cristo de
perdonar “setenta veces siete veces” =(50x10—10) (Mz,

, 22).

18“’ \)7éase también Gregorio de Nacianzo, In Pent., 3; PG,
XXXVL 432 A; Hilario, Tract. Ps.; PL, IX, 520 B.

1 Ambrosio, Exp. Luc.: “Durante esos cincuenta dias, la
Iglesia ignora el ayuno, como en el domingo, sicndo todos
ellos como otros tantos domingos” (VIIL, 25).

2 Véase supra, p. 382.

8 G..F. Moore, Judaism, II, pp. 48 ss.; Bonsirven, Le Ju-

isme au temps du Christ, 11, p. 123.
da"s Véase la pdemostracién de Agustin, XXXIII, 219 C-D.

5 Véase también La Ciudad de Dios, XVI, 43; PL, 522 A
“El Espiritu Santo es llamado dedo de Dios en el Evangelio,
para recordarnos el acontecimiento prefigurativo™.
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CAPITULO XX: LOS TABERNACULOS

1 7 . .
Sobre la palabra cunvormnyiae, véase A. Deissmann, Licht

von Osten, 1909, p. 81.

2 Pedersen, Israél, II, pp. 418-425.

*  Strack-Billerbeck, II, pp. 774-812,

* No obstante, Harald Riesenfeld va, sin duda, demasiado
lejos cuando habla de una “racionalizacién teolégica secunda-
ria” (Jésus transfiguré, p. 147).

* Y también en la tradicién rabinica, Strack-Billerbeck,
II, 778.

¢ B. Zielinski, De transfigurationis sensu, Verbum Domini,
1948, p. 34.

" Harald Riesenfeld, Jésus transfiguré, p. 189; Bonsirven,
Judaisme palestinien, 1, 522; Harald Sahlin, Zur Typologie
des Johannesevangeliums, p. 54.

¢ Loc. cit., p. 195,

* Loc. cit, p. 197.

' Mowinckel, Psalmenstudien; FEngnell, Studies in divine
Kingship.

" Herkenne, Das Buch der Psalmen, pp. 378-380.

¥ Riesenfeld, Jésus transfiguré, p. 36.

®  Véase también Didimo, De Trin., 2; PG, XXXIX, 721 A.

" Sobre la simbélica de los sauces, véase Hugo Rahner,
Griechische Mythen in christlicher Deutung, pp. 370 ss.
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