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RELACION ENTRE ANAFORA Y LECTURAS BIBLICAS
EN EL DOMINGO DE LA SAMARITANA
DE LA LITURGIA CUARESMAL HISPANICA *

INTRODUCCION

El presente trabajo, titulado: La relacién de la Andfora
y las Lecturas Biblicas en los domingos cuaresmales de la
liturgia hispdnica es el resultado de mis estudios doctorales
en Teologia en la Universidad Pontificia  de Salamanca, de
investigaciéon. analisis y redaccion de uno de los aspectos
tan importantes, como el que acabamos de enunciar.

Aqui presentamos una sintesis y un estracto de nuestro
trabajo, que avala la relacién de la anafora, de la Oracién
eucaristica y la Palabra de Dios, de la Sagrada Escritura en
la celebracién de la Divina Eucaristia en los domingos de
la Cuaresma hispanica. Sobresale la relacién entre la cele-
bracion; la Liturgia Eucaristica y la Sagrada Escritura; la
celebracion sobre la cual la Iglesia hispanica, como también
las demas Iglesias cristianas primitivas, fundamenta la
evangelizacién, anuncia y celebra la historia de la salva-

* El Rvdo. P. Teofil Moldovan, presbitero rumano de confesiéon
ortodoxa, ha presentado en la Facultad de Teologia de la Universidad
Pontificia. de Salamanca su tesis doctoral en Sagrada Teologia. Beca-
rio del Centro de Estudios Orientales y Ecuménicos «Juan XXIII- de
dicha Universidad es deber de Didlogo Ecuménico ofrecer a sus lec-
tores el extracto que le permitird ser contado entre los dootores de
la Pontificia Salmantina. (Nota del Consejo de Redaccién).
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cién y, de forma desdoblada, desarrolla su catequesis de los
misterios, la profundidad del aspecto penitencial y cate-
cumenal.

Viniendo de la capital de Transilvania rumana (Cluj-
Napoca), sacerdote-parroco ortodoxo rumano y profesor de
Liturgia del Seminario Teolégico Ortodoxo Rumano de la
misma ciudad, licenciado en la Facultad de Teologia Orto-
doxa de Sibiu, alli hemos estudiado a fondo las Liturgias y
las anaforas orientales. Aqui, en Salamanca y Madrid, he-
mos estudiado los textos eucolégicos hispanicos, concreta-
mente las anaforas de las dos tradiciones hispanicas de los
domingos de su Cuaresma y su relacién con las lecturas bi-
blicas correspondientes a tales celebraciones eucaristicas.
Es decir, como lee, como interpreta, como la anafora de la
Liturgia hispanica —en su peculiaridad y libertad— con-
vierte la palabra de Dios, la Sagrada Escritura, en oracién
eucaristica e implicitamente en homilia sacramental.

Encontramos una liturgia local (hispanica) que frac-
ciona la historia de la salvacién al hilo de las lecturas bi-
blicas que se leen en cada domingo de la Cuaresma hispa-
nica. Esto significa una novedad frente al Oriente, que lee
en sus anaforas la historia de la salvaciéon de forma global.
Este punto lo senalo simplemente varias veces en mi tesis,
pero no entro a fondo en él, porque a mi juicio supone te-
ner suficiente peso para una nueva tesis doctoral. Me cifio
a mi tema: anafora -lecturas biblicas, porque se me ha
revelado una Liturgia antigua, local, que constituye una
gran actualidad en la misma Teologia de hoy, y, concreta-
mente, en las discusiones ecuménicas interconfesionales de
hoy: en el Consejo Ecuménico de las Iglesias, Conferencia
de las Iglesias Europeas, punto principal en el Documento
sobre la Liturgia en los trabajos del Concilio Vaticano 11 y,
sobre todo, en los didlogos teolégicos interconfesionales, etc.

Nuestro trabajo se encuadra en la linea de la investi-
gacion abierta en la ultima década sobre aspectos concretos
y precisos de la Liturgia hispanica antigua.

El tema en si constituye una novedad, sin haber sido
ex profeso investigado y estudiado hasta ahora.

He presentado la fuerza catequética y pastoral, que
significa esta lectura, que las anaforas hispanicas hacen
de los relatos biblicos clasicos (evangelios de la Cuaresma
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hispanica: Samaritana, Caeco nato, Lazaro, Ramos y otros,
como: Mediante die festo, la comparaciéon entre el primer
v el segundo Adan, etc.). El estudio de estas anaforas con-
tiene una riqueza de temas que autentifican la ortodoxia
de la doctrina hispanica, temas (cristolégico-trinitario, ca-
tecumenal, pastoral, espiritual, etc.), que hubieran pedido
cada uno un desarrollo mayor y que yo he tenido que cir-
cunscribir segin la metodologia que ha pedido mi tesis.

Estudiando las anaforas he podido demostrar que esta
implicita en las mismas la gran riqueza de la vida de la
Iglesia. hispanica de aquellos siglos, por ejemplo: las con-
troversias doctrinales de entonces: priscilianismo, arrianis-
mo (como se ve, preocupacion de formular «Credos» en casi
todos los Concilios hispanicos —a los que tanto aludimos—,
credos que conectan con los Simbolos de Fe de los Concilios
Ecuménicos: Nicea, 325; Constantinopla, 381; Calcedonia,
451) y que incluyen particularidades hispanicas de gran
alcance, fuera del consensus Ecclesiae, como por ejemplo la
controversia del «Filioque».

También, la riqueza pastoral de la Iglesia hispanica de
entonces, que se advierte en las dimensiones catecumenales
v penitenciales, tan presentes en las anaforas que estudia-
mos. Asimismo, la peculiaridad del lenguaje, tan lleno de
imagenes y, a la vez, tan incisivo, asi como su peculiaridad
al tratar el texto biblico.

Otro punto que me ha llamado la atenciéon y he estu-
diado es la peculiaridad de la estructura interna de la ana-
fora hispanica, que toma con mucha libertad la trabazoén
tan fuerte que ya existia en las grandes anaforas de Orien-
te: baste como ejemplo mas sobresaliente el modo en que
aparecen redactadas las epiclesis en la Liturgia hispanica.
Luego, la relacion cristolégica entre el Post Sanctus y el
Post Pridie (este ultimo mas de tipo sacramental).

He encontrado en mi investigacion y estudio sobre las
anaforas hispanicas lo que yo he llamado ecumenismo in-
terno de la Liturgia hispanica, no s6lo entre las dos tradi-
ciones A y B de la Peninsula Ibérica, sino también al in-
corporar en su corpus diversas tendencias, tanto de Occi-
dente, como de Oriente.

He demostrado, como decia, que hay una estrecha re-
lacion entre la Sagrada Escritura y la Liturgia, entre la

167

Universidad Pontificia de Salamanca



Palabra de Dios y la oracién de la Iglesia, la oraciéon sacra-
mental-mistagogica. Entre la evangelizacion y el memorial,
anamnesis y epiclesis de la Eucaristia hay siempre un lec-
cionario liturgico.

Y no es extrafo, porque la Tradicién Santa de los Pa-
dres conservé intacta la lectura y la interpretacion de las
Escrituras en la vida liturgica de la Iglesia.

Mediante la Eucaristia (Liturgia de la Palabra y Litur-
gia Eucaristical, por su peculiaridad, de forma precisa, des-
doblada, actualiza la historia de la salvacién, la vida y la
actividad redentora de Nuestro Senor Jesucristo y, apoyan-
dose en las lecturas vetero y neotestamentarias, la anafora
asumiendo, leyendo e interpretando la Escritura, hace de
la misma —de forma sacramental y mistagégica— una pro-
longacién mistérica, sacramental de los hechos escrituris-
ticos.

Ello representa la intervencion salvifica de Dios me-
diante Jesucristo en el mundo y es un testimonio de! modo
en que fue recibida y vivida esta intervencién por la co-
munidad litargica.

En la Liturgia de la Palabra se comunica la Escritura,
que es motivo de proclamacién de la fe en Cristo (en el
Trinitas Deus) por la Iglesia, para que en la Liturgia Fuca-
ristica sus miembros reciban a Cristo mismo, entero, Cuer-
po vy Sangre en la Comunion.

Ademas, en nuestro estudio observamos que en la Li-
turgia Eucaristica los fieles viven misterios y aspectos con-
cretos de vida y actividad de Jesucristo, un continuo Pen-
tecostés, la invocacion (epiclesis) del Espiritu Santo, que
conduce la Iglesia hacia toda la verdad. Observamos que a
veces en la epiclesis se invoca a Cristo mismo, al Padre, al
«Trinitas Deus» para realizar el misterio eucaristico y los
fieles se unen misticamente con el Cristo eucaristico. Sobre-
sale de este modo el caracter anamnético y epiclético de
la Eucaristia hispanica.

Del estudio que hemos hecho sobre las anaforas, la Eu-
caristia hispanica es, pues, una continua confrontacién en-
tre la Revelacion divina, Fe y sus nuevas formas de presen-
tacién. Es una permanente confrontacién entre un pasado
histérico salvifico —que sigue siendo siempre actual— y
un presente que se hace intérprete y actualizador del pa-
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sado, que anuncia el futuro, el escatén, el Reino, que gus-
tamos por anticipacion. Observamos que en la Eucaristia
cuaresmal hispanica desaparece el tiempo; el «ayer» y el
«mafana» de la historia de la salvacién quedan un conti-
nuo presente, en el cual el pasado y el futuro se viven a
la vez, concomitantemente por la comunidad litargica en
el misterio de la Eucaristia, por la unién con Cristo en Co-
munioén.

La comunidad liturgica revive por la presencia y la
obra del Espiritu Santo, en la gracia, los acontecimientos
biblicos que se prolongan de forma natural en la Eucaris-
tia de la Iglesia.

En la Eucaristia cuaresmal hispanica, observamos tam-
bién que la comunidad liturgica es una continuacién de
aquella a la cual Cristo le habia dirigido su palabra dadora
de vida y mediante el Espiritu Santo y la gracia, ella des-
cubre el sentido de la Escritura, la que habia animado a
los fieles a lo largo de la historia. Este sentido esta inter-
pretado sacramental y mistagégicamente y llega a ser nor-
mativo para la comunidad liturgica hispanica. En la Euca-
ristia no sélo se contenta con la revelacién del sentido del
acontecimiento biblico presentado por las lecturas biblicas,
sino mediante la anafora, es decir, de forma sacramental y
mistagoégica, llega a ser vivido como algo propio de la co-
munidad; la revelacion del sentido representando una nue-
va orientacién espiritual de esta comunidad que vive el
nuevo aspecto como una manifestacion de la vida llena de
Espiritu Santo.

Los aspectos biblicos desdoblados en acontecimientos
concretos de la historia de la salvacion, la «ratio festi» en
un ambiente sacramental sobrepasa el conocimiento de
forma intelectual, afnade otra fuerza iluminadora, la de la
gracia, por ser ya vida en Cristo en un misterio eucaristico.

La Liturgia hispanica nos ensefia que la Eucaristia
queda en si una consignacién de la interpretacién del acon-
tecimiento biblico, tal como él fue vivido por la comunidad
liturgica. La Eucaristia representa una actualizacién espi-
ritual de la Escritura, sin la cual la Sagrada Escritura ce-
saria de ser la Palabra viva, se quedaria seca, desfigurada.

Por la estrecha relacion que hay en la Liturgia hispa-
nica entre la anafora y las lecturas biblicas, el encanto, el

169

Universidad Pontificia de Salamanca



atractivo de la Eucaristia consiste, entre otras muchas co-
sas y aspectos, en el hecho de que aqui los fieles tienen
acceso directamente al texto de la Sagrada Escritura, texto
que luego, en la Liturgia Eucaristica, en la anafora esta ya
interpretado y actualizado de forma sacramental, mista-
gogica.

La vida de gracia de la comunidad litargica, que vive
el misterio eucaristico, se esta beneficiando asimismo del
entendimiento y comprension de la Palabra de Dios y del
vivir el acontecimiento biblico comunicado en el misterio
celebrativo de tal domingo cuaresmal, de la «ratio festi».

En consecuencia, con la metodologia que imponia mi
tesis me he ceniido a la relacién: anafora - leccionario de
los domingos de la Cuaresma hispanica.

~ Es sabido que la Liturgia hispanica tiene dos tradicio-
nes: A y B, es decir, Norte: Tarragona, y Sur: Bética (Se-
villa), que se encuentran luego en Toledo.

Aunque esto se ve perfectamente en el leccionario (la
Tradicién A presenta en la Misa tres lecturas, y la B, cua-
tro lecturas); sin embargo, la anafora es practicamente la
misma en las dos tradiciones. Esto me ha conducido a que
no me meta explicitamente en el problema de las dos tra-
diciones, por ejemplo, examinar si una tradicién toma la
anafora de la otra, o al revés. Lo mismo he hecho con res-
pecto a las posibles influencias extrapeninsulares.

Mi método ha consistido en hacer una presentacion
muy escueta del leccionario de cada domingo y seguir muy
de cerca, incluso analiticamente, el modo cémo cada ana-
fora se inspira y lee mistagogicamente estas lecturas.

En esta lectura, que cada anafora hace de sus textos
biblicos correspondientes, hay muchos aspectos implicitos
(que ya he aludido), como: las controversias doctrinales,
el desarrollo catecumenal y penitencial. He tocado estos
aspectos, estos puntos donde la insistencia de la anafora
—a mi parecer— lo pedia, pero he tenido que huir de hacer
un tratado completo, por ejemplo, del Filioque, de la gracia
o del Espiritu Santo, del ayuno, asi como también de hacer
una historia del catecumenado o del orden penitencial his-
panicos. Los he sefialado solamente critica y comparativa-
mente con la Ortodoxia en las notas. No obstante todo esto,
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creo haber insistido suficientemente en los aspectos sacra-
mentales, pastorales y espirituales, que con tanta riqueza
se encuentran en estos domingos de la Cuaresma hispanica.

He tratado siempre del estudio de las fuentes de la Li-
turgia hispanica en sus ediciones especificas y a esto he
subordinado las opiniones de otros autores, que aparecen en
la bibliografia.

En una primera parte, que titulo: «Introduccién. Aco-
tacion del tema del presente trabajo: La relacion de and-
fora y las lecturas biblicas en los domingos cuaresmales de
la Liturgia hispdnica», expongo los motivos que me han
determinado a tratar el tema y los debidos argumentos y
una sintesis del plan de trabajo; las fuentes y las ediciones
que intervienen en mi trabajo; anaforas y otros formularios
eucolégicos, leccionarios y otras fuentes liturgicas y no li-
targicas de las dos tradiciones hispanicas.

La segunda parte constituye practicamente el niucleo
del presente trabajo. Se trata del estudio profundizado y
analitico de la relacion anafora - lecturas biblicas en los
domingos de la Cuaresma hispanica, empezando con el
«Domingo ante diem cineris» como domingo proélogo de la
Cuaresma hispanica, domingo que desarrolla una medita-
cién ecuménica de la Sagrada Escritura en su totalidad, se-
gun el siguiente esquema: Ley - Profetas - Apéstol - Evange-
lio. Y, por consiguiente, segin una metodologia analitica,
comparativa, ecuménica (guardando un lenguaje y argu-
mentacion patristica, es decir, de aquella tal época, sin
complicar demasiado el asunto con los términos y proble-
mas interconfesionales actuales), para poder contribuir
con este trabajo al enriquecimiento de los temas de fondo
sobre la Liturgia hispanica antigua.

Trato de presentar el material estrictamente basico pa-
ra el estudio a fondo de la relaciéon anunciada: Anafora-
lecturas biblicas en los domingos cuaresmales de la Litur-
gia hispanica.

El analisis discurre comentando en cada domingo: lec-
cionario - textos eucolégicos, es decir, lecturas biblicas-ana-
fora, con sus tres subtitulos: Inlatio, Post Sanctus, Post
Pridie.

El estudio profundizado de esta relacién: anafora - lec-
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turas biblicas correspondiente a cada domingo con su re-
flejo, su influencia sobre la semana siguiente, es el punto
fuerte de nuestro trabajo y su actualidad ecumeénica.

La tercera parte de nuestro estudio explicita practica-
mente las conclusiones sobre la relacion anunciada: ana-
fora - lecturas biblicas.

Como conclusiones, hago una exposicion del tema que
mas sobresale de la relacién anafora -lecturas biblicas de
los domingos de la Cuaresma hispanica, que es concreta-
mente la relacién: lecturas biblicas - oraciéon de la Iglesia.

Como tal, divido estas conclusiones en tres capitulos:
1) «La anafora como predicacion sacramental»; 2} «Dimen-
siones catequéticas en las anaforas cuaresmales hispanicas».

Junto a estos dos capitulos hay un capitulo tercero, que
yo consideraba como «apéndice» de toda la tesis. En este
apéndice presento una sintesis del Ordo Misae hispanica
con especial mira en el estudio y el significado de las nue-
ve oraciones eucaristicas de la misma.

Hemos considerado necesario hacer esta sintesis y es-
tudio sobre el ordinario de la Misa y las nueve férmulas
eucologicas de la misma, tanto porque nuestro trabajo
abarca: la Liturgia de la Palabra (lecturas) - Liturgia Eu-
caristica (anaforas), como también porque hemos pensado
en nuestros futuros lectores de Rumania y de Oriente, don-
de la estructura de la Misa hispanica es menos conocida.

Quiero expresar mi mas sincero agradecimiento a la
Universidad Pontificia de Salamanca, al Centro de Estudios
Orientales y Ecuménicos «Juan XXIII», que me brindaron
esta historica y ecuménico ocasién por haberme concedido
la beca de estudios doctorales en Teologia, a todos los pro-
fesores, sobre todo a los Profesores: Dr. Luis Maldonado
Arenas y Dr. Vicente Martin Pindado por su labor de maes-
tros, al ayudarme y haberme dirigido el presente trabajo.

Salamanca y Madrid.
En la Cuaresma de 1987
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ABREVIATURAS Y SIGLAS

1. FUENTES HISPANICAS *

A = Biblia de Alcala.
An = Epistolarioc (galicano) de Aniano,
Br = Breviarium Gothicum.
C = Commicus de Carcasona.
E = Commicus Aemilianense (de San Milldn).
EV = Evangeliario de Toledo.
H = Homiliae Toletanae.
Hs = Homiliae Toletanae. Suplemento.
L = Antifonario de Leon.
LMS (T3) = Liber Mozarabicus Sacramentorum.
LO = Liber Ordinum.
MM = Missale Mixtum.
OV = Oracional visigético.
S = Commicus de Silos.
T2 = Oficio ferial de Toledo.
T5 = Misticus de Toledo.
T8 = Commicus de Toledo,

II. COLECCIONES Y ESTUDIOS

AA: Anthologia Annua. Iglesia Nacional Espafiola (Roma 1953 ss.).
AL: Archivos Leoneses (Leén 197 ss.),
AM: Anuario Musical (Barcelona).
AS: Apostolado Sacerdotal (Barcelonal.
AST: Analecta Sancta Tarraconensia (Barcelona 1925 ss.).

* [Estas siglas que empleamos se refieren solamente a las fuen-
tes hispanicas de ambos sistemas A y B, cuya descripcién presenta-
mos al principio de nuestro trabajo.
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BAC: Biblioteca de Autores Cristianos (Madrid 1945 ss.).

CEIB: «XXXV Congreso Eucaristico Internacional de Barcelona
1952~ .

CT: Ciencia Tomista.

CSIC: Consejo Superior de Investigaciones Cientificas (Madrid
1948).

DTC: Dictionnaire de Théologie Catholique. Ed. por A. Vacant,
E. Mangenot, E. Amann (Paris 1903-1950).

DACL: Dictionaire d’ Archéologie Chétienne et de Liturgie. Ed.
por F. Cabrol y H. Leclerq (Paris 1924-1953).

ECatt: Enciclopedia Cattolica (Roma 1949 ss.).
EL: Ephemerides Liturgicae (Roma 1887 ss.).
ELM: Estudios sobre la Liturgia mozdrabe (Toledo 1985).

GAMBER: Codices liturgici latini antiquiores (Cf. Gamber, K.).
HS: Hispania Sacru (Barcelona-Madrid 1948 ss.).

JEH: The Journal of Ecclesiastical History (Londres 1850 ss.).
JTS: The Journal of Theological Studies (Londres 1800-1905; Ox-
ford 1906-1949 ss; N. S. Oxford 1950 ss.).

Li: Liturgia (Silos).

LM: Le Museon (Lovaina 1881 ss.).

LD: Lectio Divina (Paris).

LMD: La Maison Dieu (Paris 1945 ss.),

LOr: Lex Orandi (Paris 1844 ss.).

LZ: Liturgische Zeitschrift (Regensburg 1929-1832).

MC: Miscellanea Comillas (Comillas 1915 ss.).

MF: Miscellanea Férotin, M, HS 17-19 (1966).

MHS: Monumenta Hispaniae Sacra, Series Liturgicas (Barcelona-
Madrid 1946 ss.).

NR Th: Nouvelle Revue Théologique (Tournai 1879 ss.).

PG: Patrologia Graeca (Migne: Paris 1857-1866).

PL:. Patrologia Latina (Migne: Paris 1844-1885),

PINELL: «Los textos de la antigua liturgia hispanica» (Cf, Pi-
nell, J.).

POr Ch: Le Proche-Orient Chrétien (Jerusalén 1951 ss.).

RB: Revue Bénédictine (Maredsous 1884 ss.).

RHE: Revue d’Histoire Ecclesiastique (Lovaina 1900 ss.).
RSR: Revue de Sciences Religieuses (Paris 1810 ss.).
RET: Revista de Teologia Madrid).

RTAM: Recherches de Théologie Ancienne et Medieval.

QLP: Questions liturgiques et paroissiales (Lovaina 1921).
S'C: Sources Chrétiennes (Paris 1941 ss.).
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ESQUEMA TRADICIONAL DEL DOMINGO
DE LA SAMARITANA

1) Leccionarios

a) Titulo

Trad. A: In primo dominico!
Trad. B: Samaritana 2

b) Lecturas

Trad. A:
Dn 2
St 2, 21-3, 13
Jn 4, 5423

1 Este es el titulo de E, S, L y A que anade «de XL». Por su
parte T8 pone: «De primo dominicos.

2 Este es el titulo que pone EV unido a «<Jor carnes tollendass.
T5 tiene laguna.

3 Estas son las lecturas de E, S y T8. Por su parte A sefala St
3,5 ss. Hay que resaltar la preponderancia en los domingos de la trad.
A de la lecturada de Dn, que se lee en matutinos y misa (Dn 2; 4; 9,
4-19; 10-11, 2; 12, 1-13; 13, 1-64). Baumstark, Liturgie comparée (Cheve-
togne 1953) p. 134, ve aqui una influencia oriental.
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Trad. B:

Is 55, 2b-13
2Co 5, 20-8, 10
Jn 4, 3-424

2) Textos eucologicos

a) Titulo

Trad. A: De muliere Samaritana 5
Trad. B: Dominica I in quadragesima, ¢

b) Tema de la andfora

Trad. A: la Samaritana 7
Trad. B: la Samaritana8

4 Estas son las lecturas que da MM. La profecia coincide con
T5. En la epistola éste sufre laguna. En el evangelio, MM se autenti-
fica con el comienzo de EV (4, 3-298...) y el final de T5 (Un 4,... 15b-42)
que sufren lagunas en este pasaje. Salta a la vista la peculiaridad del
orden de lecturas de este domingo, debido sin duda a su caracter de
cabecera de la cuaresma. En primer lugar aporta sélo tres lecturas,
mientras que en todas las otras misas de cuaresma (domingos y ferias)
que siguen pone cuatro lecturas. Y en segundo lugar, estas lecturas
—s06lo el evangelio que es de Juan— son también excepcién por el li-
bro biblico del que estan tomadas: libro profético (Is) y epistola pau-
lina (2 Co), mientras que durante toda la cuaresma (domingo y ferias)
el orden de lecturas es: libro sapiencial - libro histérico - epistola ca-
tolica - evangelio de Juan. Es decir, en .cada celebracion el orden cla-
sico de: Ley - Profetas - Apéstol - Evangelio. Segun A. Baumstark, res-
ponderia a un «desarrollo secundarios cualquier orden de lecturas que
tuviera un numero mayor (p.ej. el leccionario siro-jacobita de Atana-
sios V) o menor (p.ej. Roma) de tres pericopas no evangélicas. Cf.
Liturgie comparée, p. 134.

5 Este es titulo de IMS. Por su parte OV trae sélo Item die do-
minico.

8 Este es el titulo de MM. Ya dijimos que T5 tiene agui laguna,
aunque es de suponer que también le llamara «primero», pues a los
siguientes los llama «segundo», «tercero» etc., y T2 sefiala el titulo del
lunes siguiente: «Ordo secunde ferie... quadragesime» y «II feria post
carnes tollendas»; Br pone: «In primo dominico quadragesimae».

7 El LMS es el unico documento de la trad. A que nos da esta
anafora.

8 Se encuentra esta anafora solo en el MM. T5 la sacrificé, co-
mo ya dijimos, sustituyéndola por la de «Eva - Adam - Christus», la
misma de la trad. A en su domingo anterior.
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LOS TEXTOS DE LA MISSA
DE MULIERE SAMARITANA

I. LA ANAFORA

a) Inlatio

«Dignum’ et iustum est nos tibi gratias agere, Domine
sancte, Pater eterne, omnipotens Deus, per Thesum Chris-
tum Fililum tuum Dominum nostrum. Qui ad salvatlonem
humani generis veniens e coelo, sitiens atque fatigatus le-
gitur sedlsse ad puteum.

, Ille etenim in quo omnis plenitudo d1v1n1tatls corpora.—
liter permaneat, qui nostre mortalitatis corpus. adsumpse-
rat, veritatem adsumpte carnis quibusdam significationibus
demonstrabat. Fatigatum enim eum non aliter credimus ab
itinere, nisi infirmatum in carne. Exivit quippe ad curren-
dam viam per significationem carnis adsumpte.

Ideo igitur, etsi fatigatus ille in carne, non tamen nos
sinit infirmari in sua infirmitate. Nam quod infirmum est
illius fortius est hominibus, ideoque per humilitatem ve-
niens eripere mundum a potestate tenebrarum, sedit et si-
tivit quando aquam mulieri petivit. Ille enim: humiliatus
erat carne, quando sedens ad puteum logquebatur cum mu-
liere. Sitivit aquam, et exegit fidem ab ea. In ea quippe
muliere fidem quam quesivit quamque petivit, exegit: at-
que venientibus dicit de ea discipulis: «Ego cibum habeo
manducare quem vos nescitis». Ille iam qui in ea creaverat
fidei donum, ipse poscebat aque sibi ab ea porrigi potum:
quippe eam dilectionis sue flamma cremabat, ipse ab ea
poculo (poculum) quo refrigeraretur sitiens postulabat.

Ob hoc nos ad tantarum virtutum miracula quid-adpo-
nemus, sancte, inmaculate et piissime Deus, nisi conscien-
tiam mundam et voluntatem dilectionis tue omnimodo pre-
paratam.

Tuo igitur Nomini offerentes victimam mundam, roga-
mus atque. exposcimus, ut opereris in nobis salutem, sicut
in: muliere illa. operatus es fidem. Operare in nobis -exstir-
pationem carnalium vitiorum, qui in illam idolatrie -percu-
listi figmentum. Sentiamus quoque te in illa futura exami-
natione mitissimum, sicut illa promeruit invenire placatum.
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Opus etenim tuum sumus, qui nisi per te salvari non possu-
mus. Subueni nobis, vera Redemptio, pietatis indeficiens
plenitudo. Non perdas quod tuum est. Quibus dedisti ratio-
nis naturam, da eternitatis gloriam indefessam, ut qui te
in hac vita laudamus, in eterna quoque beatitudine multo
magis glorificemus.

Tu es enim Deus noster; non nos abiicias a facie tua,
et iam respice quos creasti miseratione gratuita; ut quum
abstuleris a nobis omne debitum culpe, et placidos (placi-
tos) reddideris aspectibus gratie tue, eruti ab illa noxialis
putei profunditate facinorum, idriam nostrarum relinquen-
tes cupiditatum, ad illam eterna civitatem lherusalem post
huius vite transitum convolemus, et cum omnibus sanctis
Nomen sanctum tuum celebremus, proclamemus atque di-
camus: Sanctuss.

b) Post Sanctus

Vere sanctus, vere benedictus Dominus noster Ihesus
Christus Filius tuus, cuius presentia visionis mortificatio-
nem operatur sceleris. Non est enim homo, qui eius con-
tueatur faciem et suo possit remorari in crimine. Mulier
quippe ista presentiam cernens, verborum quoque eius
fluenta mirabiliter capiens, postquam manifestissime cog-
novit Thesum, reliquit hydriam vitiorum, sicque abiens in
civitatem, non tacet quod experta erat de virtute eius mi-
raculum. Sit gloria ipsi; sit laus et honorificentia Domino
nostro et Salvatori, cuius potentia cedunt retinacula crimi-
num, ex quo etiam emendatior fit vita post lapsum.

Reddamus ergo ei in quantum possumus contriti cordis
sacrificium, per quod se ipse testatus est posse inveniri
placatum.

Quia ipses.

c) Post Pridie.

«Deus, qui in corde mulieris Samaritane spiritum tue
sanctificationis dedisti, quo te crederet, quo te inspirata
sentiret, quo etiam posset tue Maiestatis potentiam fideli
intentione narrare. Emitte Spiritum tuum de sanctis coelis
tuis, quo sanctificetur oblata, suscipiantur vota, expientur
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delicta, et cunctis ex hoc sumentibus donetur criminum
indulgentia atque eterne promissionis gaudia sempiterna.

II. FORMULAS PREANAFORICAS

a) Missa

«Sollicite queso, dilectisimi fratres, redemptionis nostre
perpendentes mysterium, reddamus ut possumus Salvatori
nostro gloriam: offerentes ei hostiam vivam, qui ex genti-
bus unam in se voluit congregari Ecclesiam. In muliere
etenim illa Samanritana, in qua dudum est gentilitas figu-
rata, nos ipsos advocatos ex gentibus agnoscamus, et per
illam Deo pro nobis contriti cordis hostiam inmolemus.

Novit ille suffragantibus adsistere, qui senescente iam
seculo dignatus est subvenire. Davit precantibus efficaciam,
qui in se suscepit infirmitatem nostram. Adtribuet postula-
tioni effectum, qui lassus sedit ad puteum. Componet nobis
in oratione precem, qui Samaritane mulieri inspiravit ut
crederet. Dabit in eterna beatitudine premium adquisitis,
qui misertus est cum voluit perituris. Amen.

Quia multum misericors est Dominus noster Ihesus
Christus, vivens cum Patre et regnans cum Spiritu Sancto.

b) Alia

«Thesu, Redemptor noster et Domine, qui ad salvandum
genus humanum sexta etate seculi venisti ad huius extremi-
tatis nostre profundum, conserva atque sanctifica Ecclesiam
tuam in unitate sancte fidei, quam olim tenebrosa profundi-
tate eruens putei, tibi illam copulare voluisti per gratiam.

Da cunctis in ea manentibus, ut sicut ad te fide vene-
runt, ita eterno solatio potiantur, ut per te introducamur ad
regnum eterne vite, per quem accepimus fidei luminatio-
nem. Tribue nobis sitientibus eterne fontis ita bibere potum,
ut numquam sitiamus in eternum. Expelle a cordibus nostris
omnem profunditatem tenebrosam errorum, ne quando ope-
riat super nos puteus 0s suum.

Te, te, Christe, inveniamus ad puteum relevantem, qui
nostro ex vitio quocumque lapsi fuerimus in crimine, ut to-
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tiens relevemur tue pietatis dono, quotiens cecati labimiur
in delicto. Amove a cordibus nostris inveteratam vetuste
vite malitiam, qui novitate spiritis in Samaritanam illam
fidei operatus es incrementa.

Da, quesumus, omnibus.in commune, IThesu bone, ita
dies istos sancti desiderii plenitudine gratiosos habere, sicut
illa promeruit dono sancte fidei te in veritate cognoscere, ut
in horum celebritate dierum, te custodiente, non libidine
polluamur, non malitia sociemur (sauciemur), non scanda-
lis scindamur. Sed in sancte fidei omnes unitate collecti, ita
Spiritus Sancti defensione protecti et iluminati mundemur
a criminibus nostris, qualiter ad sanctum Pascha pervenien-
tes, et ardenter suscipiamus mysterium nostre redemptionis,
ut veraciter reparatos nos gratulemur in statu eterne lucis.
Amen.

Te adiuvante, Thesu Christe Filius Dei, qui vivis».

c¢) Post nomina

«Christe Filius Dei vivi, cuius virtutem mulier illa Sa-
maritana prenoscere meruit, cuius fidem casto corde sus-
cepit cuiusque nomen abiens in civitatem celebre nuntiavit:
da nobis, ut ea veritate nomen nostrorum eternis adscriba-
tur in paginis, qua veritate nomen glorie tue ob miraculum
deitatis admirabile factum est Samariae in populis.

Presta etiam, sancte Deus, ut omnes qui fideli intentio-
ne fatemur et credimus nomen tue sanctissime Trinitas,
namquam eternis mancipemur suppliciis. Quique in eadem
qua a te percipimus fide vocati sunt, nullis flammarum
adustionibus crucientur, sed concede eis, ut sicus in hac¢
vita inconcusse statum vere fidei tenuerunt, ita illius vite
gaudiis eterno munere potiantur.

Concedente gratia divinitatis tue».

d) Ad pacem

«Salvator mundi, Verbum Patris eterni, qui post accep-
tam fidem mulieris, rogatus a Samaritanis biduum apud
eos facis, ut in illorum duorum figura dierum mystice com-
mendaretur duorum numerus preceptorum, charitas vide-
licet Dei et proximi, munda cor nostrum omni crimine om-
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nique ignorantie cecitate. Qualiter mundissimam tibia in

cordibus nostris preparans mansionem, tribuas nobis quod

illis tribuisti, proximi dilectionem veraciter retinere, per

quem possimus pervenire ad te, et tuam omnimodo nosse

dilectionem, cum qua perveniamus ad gaudia vite eterne.
Per auctorem pacis».

III. FORMULAS POSTANAFORICAS

a) Ad orationem dominicam

«Fons vite perennis, Thesu Filius Dei Patris, in eternum
da nobis agquam vivam, da sitientibus vitam eternam. Effi-
ciamur, quesumus, templum tuum in quo habites in eter-
num, ut et ipsi intra nos habeamus Regnum tuum.

Tu nos, Christe Thesu, exaudi de summis, quum Patrem
sicut nos iussisti exoraverimus e terris: Pater».

b) Benedictio

«Unigenitus Christus Filius Dei, qui Sarmaritane mulie-
ris sitiri dignatus est fidem, ipse in vobis accendat sitim
dilectionis sue. Amen.

Idem Redemptor, qui operatus est in illam quod ad Reg-
num vocaretur, operetur in vobis quod in eternam remune-
rationem coronet. Amen.

Quique discipulis orandi dedit precepta, ipse vos quo-
cumque eum loco invocarevitis exaudiat. Amen.

Quia multe sunt miserationes suae, Deus noster, qui
omnia ordinat et disponit in secula seculorum. (Amen.)
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TITULOS, PERICOPAS Y ANAFORA
EN LAS DOS TRADICIONES ’

A) TITULOS Y PERICOPAS

En el capitulo anterior sefialabamos ya la incongruen-
cia de T5 al unir su anafora sobre el tema: «Eva-Adam-
Christus» con el evangelio de la Samaritana. Es un claro
indicio de un periodo fluido en el comienzo de la Cuaresma,
en que unos materiales nuevos —quiza de procedencia extra-
peninsular— se imponen a otros que, sin embargo, se resis-
ten a desaparecer.

Es decir, en la tradicién B existian en este domingo pri-
mero el evangelio de la Samaritana y su anafora propia que
le glosaba. Por su parte era evidente el peso del comienzo
de la lectura del Génesis (que continuaba por «toda» la Es-
critura durante el periodo cuaresmal) y su fuerte tematica
cuaresmal de la caida de Adan. Pero habia otro factor: la
<hebdomada major> se habia hecho «Vicesima» y ahora se
convertia en «Quadragesima», con lo que los arquetipos de
las cuarentenas de Jesus, Elias y Moisés, con sus lecturas
bien acusadas, también pedian su lugar, y precisamente al
comienzo de la cuarentena de los cristianos,

Estos tres bloques de materiales eran pues:

— el evangelio de Juan como evangelio mistagégico, sin
duda procedente de Oriente?, y en €l sus pericopas fuertes

9 No es descabellada la hipétesis de un corrimiento de la mista-
gogia de Pascua hacia el catecumenado de la Cuaresma. Cuaresma es
el tiempo de la explanacién del Simbolo, mientras que la primera se-
mana de Pascua es el de las catequesis mistagégicas. Pues bien, la
Cuaresma hispanica parece haber llegado a una conjuncién de los dos
bloques. Que el bloque mistérico proceda de Oriente se ve, en la litur-
gia bizantina, por el predominio casi total de Juan (Cf. A. Baumstark,
Liturgie comparée, Chevetogne 1953, pp. 138-138) en sus evangelios de
domingos y ferias, donde aparecen también Samaritana y Caeconato
en sus domingos V y VI respectivamente, mientras que Mediante y
Lazaro se leen en ferias (el ultimo, el sabado antes del domingo de
Ramos, como ocurre va en Jerusalén en tiempos de Egeria y en casi
todas las liturgias orientales). Quiza este traspaso se hizo via Milan,
donde 19 de sus 31 pericopas pascuales (entre la gran Vigilia y Pente-
costés) son pericopas de Juan. Sin embargo, Mildén pone en un lugar
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de la Samaritana, Caeconato y Lazaro. Este seria el bloque
mas primitivo y el que hizo gestar sus anaforas propias qui-
z4 muy pronto.

— la lectura catecumenal de «toda~» la Escritura como
preparacion a la iluminacién pascual. Las dos tradiciones
hispanicas presentan un cuadro imponente de lecturas que
arranca en el Génesis y llega hasta 4 Reyes; y acompanando
a estos libros <histéricos», los sapienciales y proféticos, casi
siempre en consonancia tematica con las anteriores, sobre
todo en la tradicion B. Este bloque ferial y catecumenal em-
pezaria pronto a influir en los domingos y en las anaforas
de la «missa fideliumn»;

— la tipologia catequético-pastoral de las cuarentenas
de Jesus, Moisés y Elias. La pericopa de Mt 4, 1-11 (junto
con la de «<Mediante») estaba, sin duda reclamando su lugar.

Ante todo esto, cada tradicién peninsular fue acomo-
dando su sistema, influyéndose sin duda entre si. De ahi el
desconcierto de T5 en su anafora de este domingo y el que
revela los titulos de la tradicién A, que no saben si al do-
mingo de «carnes tollendas~» (titulo posiblemente de influen-
cia popular en la liturgia) llamarle ya domingo primero, o
reservar este titulo para la semana que le sigue, en que
comienza de hecho el ayuno, y asi asignarle s6lo el nombre
de «comienzo de la cuaresma». Al final, al domingo se le
llama «carnes tollendas» e «initium», reservando lo de «pri-
mum>»-«prima hebdomada~» a la semana que sigue y al do-
mingo siguiente, al que también se le denomina «de Sama-
ritana»,

La tradicion B, por su parte, aunque da cabida en su
primera feria liturgizada, el miércoles, a la pericopa de la
cuarentena de Jesus de Mt 4, 1-11, sigue con su denomina-
cién de llamar «primum-» al de Samaritana, segundo al de
Caeconato etc. Pero no quiere prescindir de los textos euco-
l6gicos del comienzo del Génesis (la caida de Adan, puesto
que la pericopa de la creacién tendria muy pronto su lugar

destacado de su Cuaresma las pericopas de Samaritana, Abrahan (Jn
8, 31-59), Caeconato (ésta ya en S. Ambrosio) y Lazaro. Estas perico-
pas aparecen también en los domingos de Verona, Benevento, Ragusa,
Campania y en las ferias de Roma. Sin embargo, el domingo de «Ovi-
le ovium» apenas aparece y la pericopa de «Mediante» es pascual en
casi todos los sistemas, excepto en Galia y Espafa.
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en la nueva creaciéon pascual) y de ahi el desconcierto tes-
timoniado por T5 que los reformadores cisnerianos con buen
tino y fieles en todo a los materiales primitivos, tratan de
subsanar volviendo a colocar la anafora (y demas textos
eucologicos) de la Samaritana en el lugar ropio donde se
lee su evangelio.

Por lo demas, esta fluctuacién de titulos, pericopas y
textos es un hecho que nos encontramos, en paralelo, en ca-
si todas las liturgias occidentales e incluso orientales. El
traspaso de las catequesis mistagégicas desde el tiempo post-
pascual a la cuaresma (sobre la apoyatura de Juan), la lec-
tura del AT en Cuaresma, como ya atestigua Egeria10 y la
retrocesién de los dias prepascuales hasta una cuarentena,
fue un proceso imparable de nuevas creaciones que, asen-
tandose sobre la gran creacién catecumenal, fue haciendo
poco a poco «catecamenos» a todos los fieles.

La situacion de este domingo en las dos tradiciones his-
panicas queda, en sintesis, de esta manera;:

trad. A trad. B
evangelio: Jn 4, 5-42 (E, S, T8) Jn. 4, 3-42 (T5, EV, MM)
anafora: Samaritana (LMS) Samaritana (s6lo MM)

Pasamos sin mas a estudiar la anafora de la Samarita-
na y su modo de leer la pericopa correspondiente 11,

B) La ANAFORA

1. La andfora en general

El tema central de la anafora es la presencia de Cristo
encarnado, la revelacién y la realidad de esa presencia en

10 Egeria, Peregrinatio, ed. de H. Pétré, Ethérie, Journal de Vo-
vage (SC 21), (Paris 1848). En el cap. 46, 1-3 dice Egeria: «Cathecumi-
nis autem ibi non intrat, tunc quia episcopus docet illos legem sic: id
est inchoans a Genese per illos dies quadraginta percurret omnes
scripturas...». Lo mismo ocurria en las cuaresmas: bizantina, copta,
nestoriana, siro-caldea y siro-jacobita.

11 El texto de la anafora se encuentra, en la trad. A, en LMS
167-170, v, en la trad. B, en (s6lo) MM 302-304.
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medio del pueblo elegido que, junto con la pericopa evan-
geélica de la_ Samaritana, aporta una teologia cristoldgica,
econdmica y salvifica, y un dialogo sobre la fe a través del
tema del agua y del espiritu.

Ademas de su tematica y de su importancia sacramen-

tal y catequética, nuestra anafora es una de las oraciones
mejor trabadas.

La Inlatio del domingo de la Samaritana no s6lo es una
maravillosa férmula eucolégica dentro de la gran oracién

eucaristica, sino que también es una construccién literaria
de suma importancia.

No reproduce, no copia, no cuenta, sino que capta el
sentido de la pericopa evangélica y nos lo devuelve liturgica-
mente, presentado en este ambiente eucaristico del misterio
de Cristo. Pero el misterio de Cristo no se puede separar
del misterio de la redencién-salvacion, el misterio de la fe

(Inlatio, Post Sanctus), el misterio de la santificacion (Post
Pridie).

La liturgia de la palabra se inserta en el desarrrollo
ritual y se hace presente en forma sacramental en la Litur-
gia eucaristica a través de la Inlatio y de las demas férmu-
las: Post Sanctus y Post Pridie de la anafora, donde la ex-
presion liturgica del misterio de Cristo es enteramente escri-
turistica, fundamentada sobre la pericopa evangélica de la
Samaritana, como también en las otras lecturas de la misa
de hoy.y de la liturgia del oficio matinal de la tradicién A.

En el evangelio de hoy, el misterio de Cristo es una
autorrevelacién progresiva, una cristofania redentora que

se hace operante en el conjunto de las oraciones de nuestra
anafora.

En el desenvolvimiento liturgico eucologico de la ana-
fora, el misterio de Cristo domina desde el principio todo
el conjunto. Las fases que se suceden dentro de la gran ora-
cion eucaristica, en su seguir la palabra evangélica, son,
en el fondo, realizaciones y concretizaciones de una misma
idea’ suprema: Cristo' encarnado esta ya presente en el
mundo y llama a todos.y esta operando la salvacion de todo
el género humano sin diferencia alguna.

De este modo, entre las fases con que discurre la gran
oracién eucaristica existe una trabazén, un nexo logico del
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misterio de Cristo, desarrollado teolégicamente, pero siem-
pre en relacién con el contenido de la pericopa evangélica
del dia celebrado, de la Samaritana.

2. Inlatio

a) «Oratio theologica~»

La Inlatio, tras la habitual férmula de comienzo de la
anafora hispanica: «Dignum et iustum est nos tibi gratias
agere, Domine sancte, Pater eterne, omnipotens Deus, per
IThesum Christum Filium tuum Dominum nostrums, nos in-
troduce ex abrupto en el misterio de Cristo, el misterio de
la salvacion.

Sabido es el problema teolégico que subyace a la Litur-
gia hispanica, cuando dirige la accién de gracias a Dios
omnipotente, pero mediante nuestro Sefior Jesucristo. Este
hecho es el resultado y las consecuencias de los problemas
y las confrontaciones que tuvo la Iglesia hispanica con la
corriente arriana, acontecimiento que determiné a la misma;,
en defensa de la catolicidad de la doctrina de la fe, a desa-
rrollar mediante las formulas liturgicas una teologia ecu-
ménica trinitario-cristolégica 12,

12 «La lucha contra estos errores inspiré la vida religiosa de
Espana durante dos siglos aproximadamente. Esta situacién dejé hon-
da huella en las formas de vida religiosa de la Iglesia de Espaifia, y,
en la técnica de la formulacién de la gran oracién eucaristica, deter-
miné el seguir una linea propia, saliéndose de los canones clésicos
de anaforas al respecto.

En el siglo IV, sobre el territorio espafiol fue incubandose un
constante peligro de herejia por parte del priscilianismo, el cual, jun-
to a otro errores maniqueistas, renové la negacién de las tres perso-
nas, hecha antes por Sabelio, y confundi6é al Hijo y al Espiritu Santo
como otras tantas modalidades del Padre (Modalismo). Este era el
extremo opuesto del arrianismo, inspirado por una mentalidad maés
simple y mas alejada todavia de la doctrina de la revelacién que
aquél. En esas circunstancias, surgieron las conocidas férmulas de
fe de los sinodos espafioles que trataban de delimitar, con mayor
penetracién y exactitud cada vez, los conceptos de unidad y trinidad,
y subrayaban la trinidad de personas contra el priscilianismo, junto
a la unidad de la divina naturaleza frente al arrianismo». (Cf. J. A.
Jungmann, S. J., Herencia liturgica v actualidad pastoral, San Se-
bastian 1961, pp. 44-45).

182

Universidad Pontificia de Salamanca



b) «Narratio christologica»

El paso de la formula teoldgica, introductoria, de ala-
banza dirigida a Dios Padre, con sus atributos divinos, a la
accion de gracias por mediacion de Cristo, se realiza me-
diante el «qui», un relativo causal litargico, que cumple el
papel de introducirnos en el relato; nos pasa de la primera
parte, que es la parte teoldgica, a la segunda, que es la «na-
rratio», parte de la anafora en la cual resalta ya la estrecha
relacion entre la oracién eucaristica y la palabra de Dios,
el relato evangélico de la misa, que es fuente de inspira-
cién para nuestra férmula sacramental.

Tanto la parte teolégica de la Inlatio, con la alabanza
dirigida a Dios Padre, incluyendo en ella la férmula «per
Thesum Christum Filium tuum Dominum nostrum», como
también el relativo causal liturgico «qui», de la segunda
parte de nuestra férmula anaférica responde a una actitud
antiherética de la Iglesia hispanica, para resaltar la divini-
dad de Cristo, la fe en Jesucristo, «qui ad salvationem hu-
mani generis veniens e coelo...».

El relativo causal litargico «qui», introduce la forma
narrativa. Este hecho ha favorecido y determinado la apa-
ricién de multitud de anaforas 13, facilitando asi la posibili-
da de que cada domingo liturgico y casi cada fiesta del ca-
lendario cristiano o cada feria mas importante y con misa
propia, tenga su anafora propia; anaforas que no sélo cum-
plen su papel sacramental, como las de Oriente, sino tam-
bién, por su riqueza de temas enraizados en el misterio del
dia celebrado, cumplen una funcién homilética. De este mo-
do la anafora relaciona el misterio celebrado con la palabra
de Dios que lee, interpreta, actualiza, hace presente y ac-
tuante de forma sacramental. Asi se explica el hecho de que
tan a menudo encontremos en el texto de cualquier anafora
hispanica el relativo causal litargico «qui», o una particula
causal en general, mientras las anaforas clasicas lo usan

13 La liturgia hispanica suma unas 234 anaforas en el conjunto
de sus libros liturgicos, anaforas que se emplean durante el afio li-
targico y son bien distintas unas de otras. De este modo, la anafora
hispanica —como la galicana y, en general, las occidentales— va aco-
tando parcialidades del misterio, al hilo de las pericopas biblicas del
dia, a diferencia de las anéforas orientales que, de manera com-
prehensiva, tratan de abarcar la totalidad del misterio.

183

Universidad Pontificia de Salamanca



casi solamente para conexionar, o pasar al «relato» de la
institucion de la Cena (relato que, a su vez, también me-
diante causal, introduce al memorial del Sacrificio); la litur-
gia hispanica lo usa fraccionadamente, segun las pericopas
biblicas, en la llamada «oratio christologica» de las anafo-
ras orientales.

Asi, nuestra Inlatio, mediante el mismo causal litugico
«qui» nos introduce ya en el misterio de Cristo, en la histo-
ria de la salvacién. Tras una sola frase, que glosa de forma
anunciativa la venida, la encarnacion del Verbo, el Hijo de
Dios, por la salvacion del género humano, el relativo causal
nos conexiona con el relato biblico. Esta frase: «Qui ad sal-
vationem humani generis veniens e celo» constituye de he-
cho el nucleo, el tema central de la anafora. Sintetiza en si
todo el contenido que va a desarrollar la anafora: la pre-
sencia de Cristo en el mundo y su obra salvifica; es una re-
velacion de este misterio.

Esta frase, esta sintética concentracién de doctrina cris-
tolégica, parece una abreviacién del articulo segundo del
simbolo de la fe niceo-constantinopolitano «...quien por no-
sotros, los hombres y para nuestra salvacién, bajo de los
cielos y se hizo hombre.. .».

La dimensién pascual de esta pericopa evangélica, que
emplea la liturgia hispanica en su domingo primero de Cua-
resma (con su dimensién mistagégica y la pedagogia de la
fe de la Iglesia hispanica, con una profunda catequesis cris-
tologico-trinitaria, escalonada metodolégicamente a lo largo
de toda la Cuaresma en orden al Bautismo de los competen-
tes de la liturgia de la Vigilia pascual}, imponia desde el
principio una ensefianza continua y eficaz sobre Cristo y
una vida sacramental adecuada para poder estar constante-
mente en presencia de Cristo, de su doctrina y de sus mila-
gros .

La originalidad de la liturgia hispanica respecto al mo-
do de pensar y de construir su anafora consiste en esta linea
propia de escalonar metodolégicamente, dentro de la ora-
cion sacramental, la doctrina y las verdades divinas que
quiere o pretende comunicar, pero siempre enraizadas o re-
lacionadas con la forma narrativa de la palabra de Dios.

Respetando y siguiendo este método propio, la anafora
hispanica cumple su papel sacramental, catequético y apo-
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logético. Entre la primera parte de la Inlatio, la alabanza
dirigida a Dios Padre por Cristo, y la segunda parte, que es
la narratio, no hay un hiatus un, vacio, una interrupcién,
puesto que el vinculo entre la parte doxolégico-teologica y
el relato se realiza mediante ese relativo causal litargico
«qui», relativo que acentua una vez mas que a Cristo le de-
bemos dar las mismas gracias, la misma alabanza que a
Dios Padre, para pasar después a demostrarnos, a justificar-
nos por qué; porque de forma concisa y clara lo resume y
lo expresa sintéticamente como anuncio o como conclusién
logica de toda la anafora: «qui ad salvationem...», para glo-
sar ya no en términos econémicos, sino mas bien biblicos,
un aspecto concreto de su misién terrenal y salvifica a la
vez. Concretamente, y como aposiciéon al «veniens e celo», la
anafora se expresa: «sintiens atque fatigatus legitur sedisse
ad puteum~». La pericopa evangélica del dia comienza glo-
sando la llegada de Jesus a Samaria: «Llega pues, a una
ciudad de Samaria llamada Sicar, proxima a la heredad
que dio Jacob a José, su hijo, donde estaba la fuente de Ja-
cob. Jesus, fatigado del camino, se sent6 sin mas junto a
la fuente... 4

A primera vista ya se observa que la relacién eucaris-
tica se construye a base del relato evangélico de la Sama-
ritana. En la primera parte de la misa, en la Liturgia de la
palabra, la Escritura es la palabra de Dios que se lee («<legi-
tur») y se interpreta homilética o catequéticamente. Aqui,
en la Liturgia eucaristica, la palabra de Dios es incorpora-
da a la gran oracién eucaristica, dentro del misterio cele-
brado, cosa que sefnala expresamente la anafora en su in-
ciso «legitur». La Escritura se reviste de este modo de su
forma sacramental, realizando asi cada vez mas la subli-
midad del misterio de Cristo.

La liturgia lee la Sagrada Escritura a la luz del prin-
cipio supremo de la unidad del misterio de Cristo. La Inla-
tio, aunque fundamenta su oracién en el relato biblico, no
es una simple comunicacién de la palabra de Dios, sino que
es oracién que nos relaciona directamente con Cristo, en su

14 Jn 4, 5-6: aqui comienza la pericopa evangélica en la trad. A
(E, S, y T8), mientras que en la trad. B comienza con el versiculo 3
(EV y MM; T5 tiene laguna al comienzo de la pericopa).
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verdadero ambiente de misterio, y a la vez crea y construye
el misterio, usando las palabras de Cristo, las palabras de
la Sagrada Escritura. La anafora tiene y cobra ya una fuer-
za, un poder de influir y de actuar misteriosa y misticamen-
te sobre los creyentes reunidos. El misterio celebrado, la
gracia de nuestro Sefnor Jesucristo, vinculados con la pala-
bra de Dios, son realidades nuevas que influyen en los pre-
sentes.

Este vinculo de la Inlatio con la pericopa evangélica de
la Samaritana lo expresa claramente la anafora —como he-
mos dicho— & través del verbo «legitur». Esto precisa y deja
claramente entender que el fundamento del misterio de
Cristo, expresado en nuestra féormula sacramental, est4d en
la. pericopa biblica leida en la liturgia de la palabra de la
misa de hoy.

Ademas, el verbo «legitur» recuerda y acentua una vez
mas de San Juan que <«se leen» en la liturgia de la palabra
o de los catecimenos 15, Asi el «legitur» viene a ser puente
entre el evangelio y la anafora. Testifica el hecho de que
esta pericopa «se lee» en concreto en la misa. Lo que alli,
en la pericopa evangélica, es simple palabra de Dios, que se
lee, se comunica de forma catequética, palabra que glosa
un aspecto mas de la actividad y misterio de Cristo en la
tierra, aqui, en la anafora, reviste un aspecto de misterio.

La Inlatio presenta al Mesias, a Jesucristo «qui salva-
tionem humani generis veniens e celo...» de quien «se lee»
que <«sitiens adque fatigatus sedisse ad puteum=», de forma
similar a cémo lo presenta el relato biblico de la Samari-
tana 16,

Observamos, por una parte que, desde la conexién con el
relato, la férmula adopta y sigue €l mismo tono narrativo
que la pericopa evangélica y presenta al Cristo historico,
los aspectos humanos de Jesus, al describir sus manifesta-
ciones, su fatiga, su debilitamiento, su comportamiento co-

15 La liturgia de la Palabra se denomina en la Iglesia Ortodoxa
de rito bizantino «Liturgia de los catecumenos» y la liturgia euca-
ristica se denomina: «Liturgia de los Fieles», recuerdo y terminacién
de la época del catecumenado activo de la Iglesia. Esta denomina-
cién se observa también en la liturgia hispanica: «Missa fideliums.
Lo mismo ocurre también en otras liturgias occidentales.

16 Jn 4, 6.
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mo el de cualquier caminante. En esta parte, como si fuera
un método propio de la liturgia hispanica, resalta mas el
aspecto antropolégico de Jesus, para captar la benevolen-
cia del auditorio, para acercarse mas y ser mas compren-
sivo, mas accesible a las gentes sencillas.

Por otra parte, segun va discurriendo la Inlatio, va
también alternando este aspecto antropolégico con el aspec-
to divino. Cristo, en efecto, al hacerse hombre, al encarnar-
se para salvarnos, se ha dignado implicitamente ir hasta el
final en la realizacién de nuestra salvacion, se ha dignado
hacer de su humanidad asumida un medio de potestad sal-
vifica para con nosotros: «in quo omnis plenitudo divinita-
tis corporaliter permanebat, quia noster mortalitatis corpus
adsumserat, veritatem adsumte carnis quibusdam significa-
tionibus demonstrabat» (Inlatio).

La doctrina que comunica la anafora es la doctrina cris-
toloégica 17 sobre la encarnacién como unién de la natura-

17 El problema y el tema cristolégico fue motivo de amplio
debate antiherético, de aclaracién, condenacién y de formulacién
dogmatica de la Iglesia Universal en los Concilios Ecuménicos de
Nicea (a.325) y Constantinopla (a.381) que, tomando la confesién de
la fe del Bautismo de la Iglesia de Jerusalén, han establecido su texto
definitivo respecto a Jesucristo, el Hijo de Dios encarnado, en forma
de Simbolo de la fe cristiana, el Simbolo niceno-constantinopolitano.

El Concilio III de Toledo (a. 589), con ocasiéon de la conversién
oficial del rey Recaredo v del pueblo visigodo al catolicismo, repro-
duce fiel v solemnemente el Credo ecuménico de Constantinopla,
texto que reproducimos en latin de las fuentes hispanicas, como sigue:

«Item sancta fides quam exposuerunt centum quinquaginta pa-
tres Constantinopoli synodo». «..et in unum Dominum lesu proprium
filium Dei unigenitum, ex Patre natum ante omnia saecula, Deum
ex Deo, lumen ex lumine Deum vero ex Deo vero, natum non factum,
homousyon Patri hoc est eiusdem cum Patre substantiae, per quem
omnia facta sunt quae in caelo et quae in terra, qui propter nos et
propter nostram salutem descendit et incarnatus est de Spiritu Sanc-
to et Marie Virgine homo factus...». Concilios visigoticos e hispano-
romanos, Ed. J. Vives-T. Marin-G. Martinez (Barcelona-Madrid 1963)
p. 113.

En el mismo Concilio III de Toledo, en la solemne proclamacién
de fe catdlica se recuerda la formula del concilio de Calcedonia
(a.451) y respecto a Jesucristo confiesa esta doctrina de fe: «Consen-
tientes igitur sanctis patribus unum eundemque filium confiteri do-
minum Iesum Christum consona voce pariter edocemur, perfectam
eandem divinitatem, perfectum eundem in humanitate, Deum verum
et hominem verum, eundem ex anima rationali et corpore, secundum
divinitatem unius cum Patre naturae, secundum humanitatem eun-
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leza divina y la naturaleza humana en la persona (hipos-
tasis) del Dios Verbo, o en la persona unica de Jesucristo.
Pero la anafora acenta, de una manera muy peculiar, que
la verdad de su encarnacién («veritas adsumpte carnis») se
demostré en Jestus por su debilidad de la carne («infirma-
tum in carne»).

En efecto, la parte mas sistematica de la Inlatio se cen-
tra. en el tema de la kénosis del Hijo de Dios, expresamente
cuando dice: <«ideoque per humilitatem veniens eripere
mundum a potestate tenebrarums-.

Con todo lo paradédjico del lenguaje de la Inlatio, el
contenido de nuestra formula sacramental deja entender el
hecho de que la doctrina cristolégica que quiere comunicar,
es la doctrina de la Iglesia Ecuménica, de la Iglesia Univer-

dem unius naturae nobiscum per omnia similem nobis absque pecca-
to; ante saecula quidem ex patre natum secundum divinitatem, in
novissimis vero diebus eundem propter nos et propter nostram salu-
tem ex Maria virgine Dei genitrice natum secundum humanitatem,
unum eundemque Christum filium Dei unigenitum in duas naturas
inconfuse immutabiliter indivise inseparabiliter cognoscendum; in
nullo naturarum differentias propter unitatem perimendas, magis
autem salva utriusque naturae proprietate et una quoeunte persona
unoque statu concurrente; non in duabus personis partiendum vel
dividendum, sed unum eundemque filium unigenitum Deum Verbum
dominum Iesum Christum sicut ab exordio prophetae de eo ipse nos
erudiunt et patrum nobis tradidit symbolum». Ed. J. Vives, Concilios
visigoticos..., pp. 115-118.

Ademas, respecto a la renuncia defnitiva, al abjurar la herejia
arriana por los visigodos de Espana, el Concilio III de Toledo redacta
XXIII articulos de fe catolica y condenacidén a todas las herejias an-
teriores. «Omnis ergo, qui fidem conmunionem ab Arrio venientem,
et huiusque a nobis retentam adhuc tenere desiderat et de tota cor-
dis intentione non damnat, anathema sit» (can. I); respecto a la
doctrina cristolégica, el canon II del mismo Concilio III de Toledo,
589 dice: «Quicuumque Filium Dei dominum Iesum Christum negave-
rit a paterna substantia sine initio genitum, et aequalem Patri esse
vel consubstantialem, anathema sit». Ed. J. Vives, Concilios visig6ti-
cos..., p. 118.

Los concilios visigoticos e hispanico-romanos trataron a fondo
el problema cristolégico-trinitario, por estar la Iglesia hispanica di-
rectamente afectada y confrontada con varias corrientes heréticas,
sobre todo el priscilianismo y el arrianismo. Tratan al respecto los
siguientes concilios visigéticos e hispanico-romanos:

1) Concilio 1 de Toledo (a.397-400); 2) Concilio I de Braga (a.561);
3) Concilio III de Toledo (a.589); y el Concilio IV de Toledo (a.833).
Cf. J. Vives-T. Marin-G. Martinez, Concilios visigoticos..., pp. 19-33;
85-77; 107-145; 188-225 respectivamente.
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sal, e implicitamente de la hispanica. Pero también se en-
treven las huellas de la lucha antiherética de la Iglesia cato-
lica hispanica contra el priscilianismo y el arrianismo. Ade-
mas, como nuestro domingo y su evangelio de la Samarita-
na es domingo primero de Cuaresma, se efectiia aqui un
corrimiento desde lo mistagdégico-pascual hacia la lectura
cuaresmal y, junto con ella, su anafora; de este modo, pre-
senta el misterio de Cristo y su obra salvifica en su aspecto
catecumenal. Y, como no podemos hablar propiamente di-
cho de una «doctrina salvifica» y no nos salvamos por una
ley, ni siquiera por la ley del Antiguo Testamento, sino por
la persona de Jesucristo, por eso se profundiza esta doctri-
na. El es el fin de la ley '8, y expresamente por eso se llama
«el Salvador», el Hijo de Dios que se hizo hombre para no-
sotros y para nuestra salvacién.

Sobre este aspecto, sobre la persona de Cristo insiste
la Inlatio, v desde luego, como oracién sacramental, lo pre-
senta como Cristo Dios, puesto que sélo en Dios esta el po-
der salvifico y la vida eterna. Su misericordia, su amor a
los hombres esta presente tanto en el relato de la anafora
como en la pericopa evangélica. Esta es la consecuencia de
ser el Hijo de Dios encarnado, presente en €l mundo, seme-
jante en todo a nosotros, menos en el pecado. La Inlatio ex-
presa claramente este anonadamiento y kenosis de Cristo
«qui ad salvationem humani generis veniens e celo»; «in
quo omnis plenitudo divinitatis corporaliter permanebat,
gui nostre mortalitatis corpus adsumpserat, veritatem ad-
sumpte carnis quibusdam significationibus demonstrabat...
ideoque per humilitatem veniens eripere mundum a potes-
tate tenebrarum... llle enim humiliatus erat carne».

Esta kenosis, o anonadamiento de su gloria que tuvo
antes de la Encarnacién ®, como Hijo de Dios encarnado,
obra en nosotros su comunién con el Padre y con el Espi-
ritu Santo; nos trae la salvacién. Los hombres se salvan no
como unos objetos, sino por la libre aceptacién de la comu-
nién con Cristo, con la entera Trinidad. Esto quiere ense-
niar la anafora y la pericopa evangélica de hoy. Asi toda la

18 Cf. Rm 10, 4.
19 Flp 2, 7-8.
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salvacion tiene el sello de unas ciertas relaciones persona-
les entre Cristo y los hombres.

De forma casi biblica presenta un Cristo humano y hu-
milde: «sedit et sitivit quando quam mulieni petivit-. Para la
mujer Samaritana, la presencia de Cristo era una atrevida
y milagrosa revelacion. Como hombre viajero, segun las
apariencias exteriores, Cristo era un simple judio, conside-
rado enemigo de los samaritanos, rompe las barreras de la
enemistad, se atreve a venir a Samaria, al historico pozo
de Jacob de Sicar y «liquebatur cum muliere». «Sitivit
aquam, et exegit fidem ab ea». Observamos que, después de
la parte reasuntiva y mas sistematica, la Inlatio sigue tan
de cerca la pericopa evangélica que nos da la impresién
de que tendriamos que comentar la misma palabra de Dios
tomada del evangelio de Juan en la misa de hoy, palabra
que pasa a la oracién eucaristica segun la intencién mista-
gogica de la Inlatio. Asi, la Inlatio, aunque respeta la forma
narrativa, es mas abstracta, el evangelio es mas plastico,
mas concreto, emplea el detalle, localiza la accion y el dia-
logo es mas vivo, mas natural, mas literario 2.

La Inlatio, sin embargo, trae detalles nuevos, y reviste
el relato biblico, que llega en gran parte a ser euloguia de
un cierto contenido mistérico. Pasa al Cristo encarnado por
las etapas importantes y aspectos de su vida divino-humana,
matizando la perfecta relacién entre la naturaleza divina y
humana: «omnis plenitudo divinitatis corponaliter perma-
nebat, qui nostre mortalitatis corpus adsupserat». Antes de
dialogar con la mujer Samaritana reitera y vuelve a repetir
el tema de su debilidad fisica, sobre todo reiterando el as-
pecto kenético: «per humilitatem veniens eripere mun-

20 Juan es maestro en relacionar los hechos del Jesus histérico,
vistos desde una luz pascual, con los acontecimientos del A. T. y, a
la vez, con la presencia continuada de esos hechos en la vida de la
Iglesia, mediante los sacramentos. Quiere dejar constancia del hecho
histdrico de Jesus de Nazaret en lo que tiene de unico y en lo que
tiene de relacién, tanto con el periodo anterior como con el posterior
de la Iglesia. Para integrar estas tres dimensiones se vale del len-
guaje del simbolo: de ahi los maultiples sentidos que tienen a veces
sus términos (<agua vivas), («pan de vida»)... Y el caracter de cate-
quesis sobre los sacramentos que, desde la Iglesia antigua, se ha visto
en el cuarto evangelio. Sobre todo el Bautismo y la Eucaristia, a cu-
ya luz se interpretan los hechos historicos acaecidos durante el mi-
nisterio de Jests.
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dum...»; ille enim humiliatus erat carne, quando sedens...».
Mientras el evangelio presenta simplemente a Cristo sedien-
to que pide a la mujer agua para beber, la Inlatio relaciona
este hecho con el misterio de Cristo, y el misterio salvifico,
a la vez: «sitivit aquam, et exegit fidem ab ea». Aqui y aho-
ra, practicamente, se inicia el misterio y el milagro. La mu-
jer se siente envuelta espiritualmente en algo desconocido
por ella hasta entonces. No influian sobre ella el gesto y las
palabras de Jesus, sino la divinidad de Cristo, quien no sélo
le pidié la fe, sino que le exigi6: «in ea quippe muliere fi-
dem quam quesivit quamque petivit, exegit». Observamos
que la anafora, a partir de estas palabras, que inmortalizan
la actitud categoérica de Jesus respecto a la mujer samari-
tana y pecadora pasa ya al dialogo sobre ella con los apés-
toles que retornaban de Sicar: «Ego cibum habeo mandu-
care quem nescitis», cosa que intraquiliza mas todavia a la
mujer, la determina a pensar profundamente sobre el visi-
tante extrafio y sobre los misterios de la fe, sobre lo que se
le dio a conocer y sobre todo a quien, al Mesias que se le
autorrevela. Este era el que «in ea creaverat fidei donum...
quique eam dilectionis sue flamma cremabat, ipse ab ea po-
culum quo refrigeraretur sitiens postulabat».

También esto es un aspecto peculiar y original de la
anafora hispanica: recoge de la palabra de Dios un cierto
aspecto, que considera de suma importancia para su finali-
dad catequética y sacramental, sobre el cual construye su
euloguia, pero desarrollando una teologia y una pastoral
propias, segun lo impone la existencia del periodo del afo
liturgico y del misterio celebrado.

Lo que persigue la anafora y el relato evangélico del
domingo de la Samaritana, podriamos clasificarlo en tres
partes:

1) una teologia cristoldgica-trinitaria mediante la re-
velaciéon en la anafora y la autorrevelacién progresiva de
Jesus ante la Samaritana y ante los discipulos en el relato;

2) el desvelamiento del proceso interior y de la vida de
la mujer, y, después, de los discipulos que reaccionan igual
que ella;

3) ambas dimensiones basadas en el relato sobre una
catequésis sobre los misterios.
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A pesar del desplazamiento que (segin la hipétesis in-
dicada arriba) ha sufrido el evangelio de la Samaritana
(y el del ciego de nacimiento, como de hecho todo el evan-
gelio de Juan), al pasar del periodo postpascual con todo
su contenido sacramental hacia la Cuaresma, la anafora,
por su estructura catecumenal y sacramental, justifica la
presencia aqui de esta pericopa evangélica en toda su es-
tructura litaurgica,; todo el conjunto de la euloguia tan rela-
cionada con ella, demuestra plenamente esta su justificada
presencia en la Cuaresma hispanica 2t

Los temas: iluminacion —juicio sobre su proceso de
conversion hacia una nueva vida, y todo desde una cate-
quesis de los signos (agua viva, alimento) para convertirse
en adorador en Espiritu y Verdad, agregandole a la nueva
cosecha del Reino, son temas cuaresmales hispanicos, aun-
que de coloratura pascual primitiva.

La dimension catecumenal de la Cuaresma hispanica
impone la exposicién de la palabra revelada y la escucha
del mandamientc de la ley, y, desde la vertiente catequéti-
ca, conduce a los oyentes centrandoles en la fe en un sélo
Dios para que luego, con la «Traditio Symboli», se pase al
desarrollo cristologico, la fe en el Dios Jesucristo.

Nuestra Inlatio, v junto con ella también las demas for-
mulas de la misa de hoy, proporcionan una revelacién de
Cristo Jesus. La pericopa comunica una autorrevelacién
progresiva de Jesus. El relato nos da una sintesis de lo que
la conciencia primitiva cristiana fue viendo en la figura
de Jesus.

De la Inlatio resulta sobre todo una teologia cristolégica
con mira pastoral salvifica. En el relato biblico aparece co-
mo una catequésis de los misterios, como una iniciacién a
los sacramentos pascuales: el Bautismo y la Eucaristia. So-
bre esta catequesis (mistagogia segun los Padres) es sobre
la que apoya la Iglesia y la liturgia hispanicas (a base del
relato) la autorrevelacion de Jesus como el juicio de conver-
sion sobre la vida del iniciado. Es en primer lugar una nota
muy propia del cuarto evangelio; y muy bien expresada en

21 Destaca el motivo homilético sacramental-catecumenal. Cf.
M. Ramos, La gran oracion eucaristica en la antigua misa espariola
(Granada 1963) p. 26, nota 24.
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esta pericopa biblica de «proligidad épica», proveniente de
una tradicién samaritana. En la oracién eucaristica y en el
relato, la acentuacion teologica (Jesis mismo: «Yo soy») y
catecumenal (la mujer, los discipulos) se construyen sobre
la base de una iniciacién sacramental (agua-verdaderos ado-
radores en Espiritu, pan-cosecha para la siega).

En esta iniciacion se perfilan claramente cuatro temas:
dos referidos a la comunién con Cristo, que son el agua y
el alimento (pan), en clara alusién al Bautismo y a la Euca-
ristia. Estos temas estan presentes en la Inlatio y tratados
en relacién con una teologia cristologica.

Los otros dos temas, referidos a la pertenencia a la Igle-
sia: los verdaderos adoradores y la miés pronta para la sie-
ga estan casi ausentes en la anafora, pero presentes en el
relato.

La anafora, que esta estructurada como oraciéon sacra-
mental, en su pedagogia de la fe que persigue comunicar, se
fija mas en Cristo-Jesus, el Hijo de Dios y Dios-Hombre, y
escoge del relato biblico sélo algunos aspectos asimilables
para argumentar la doctrina que imparte hoy y gradual-
mente a lo largo de la Cuaresma sobre el mismo tema, diri-
gido especialmente a los catecumenos. Ellos deben llegar a
conocer a Dios y la doctrina cristiana. Y, asi como Dios vie-
ne hacia el mundo, hacia el hombre, para su iluminacién y
salvacién, asi también el hombre siente misticamente una
atraccién, una iluminacién, una inclinacién hacia el mismo
Dios, mediante el misterio de la fe. A este propdsito, la pri-
mera lectura de la tradicion A, tomada de Daniel, cap. 2,
dice precisamente que: «Dios es quien da la sabiduria a los
sabios y la creencia a los entendidos; El revela lo profun-
do y lo oculto, conoce lo que esta en tinieblas y con El mora
la luz» 22, puesto que «hay en los cielos un Dios que revela
lo secreto y que ha dado a conocer a Nabucodonosor lo que
sucedera en el correr de los tiempos» 23, Segun esto, en la

22 Dn 2, 21-22: esta lectura de Dn es peculiar de las misas de
domingo de la trad. A, en consonancia con algunas liturgias de Occi-
dente; por su parte la trad. B lee en sus misas (domingos y ferias)
pericopas del Octateuco y Reyes (pericopas que, a su vez, se leen
n el oficio de las dos tradiciones), en consonancia mas bien con las
liturgias de Oriente.

23 Dn 2, 28.
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lectura de! AT se trata de la revelacion de Dios, a la ma-
nera como en el relato evangélico se autorrevela el «Yo
soy», Cristo-Dios; y nos lo revelan teologica y catequética-
mente la oracion y el misterio liturgico de la anafora. Co-
mo Dios mismo se revela misteriosamente y le da sabiduria
a Nabucodonosor para que el mismo pueda confesar: «En
verdad que vuestro Dios es el Dios de los Dioses y el Sefior
de los reyes y que revela los secretos...» 24; a esta altura, a
esta conciencia y estado de sabiduria intenta la catequesis
de la liturgia hispanica que lleguen sus catecumenos e ini-
ciados.

c) «Suplicatio»

Con el causal liturgico: «ob hoc» nuestra Inlatio pasa
de la «narratio» a la «oratio». El relato se hace suplica y en
el lugar de la Samaritana estan ahora los cristianos.

Asi observamos que, mediante un breve parrafo que se
dirige al «sancte, inmaculate et piisime Deus», por otro cau-
sal liturgico («Tuo igitur nomini offerentes victimam mun-
dam, rogamus atque exposcimus, ut opereris in nobis salu-
te, sicut in muliere illa operatus es fidem»), la suplica se
dirige ya a Cristo, aunque mas en cuanto Dios que en cuan-
to Jesus. La misma férmula eucaristica cambia el modo de
expresarse, aunque siguiendo el mismo tema alrededor del
contexto revelacional cristologico salvifico, pero adoptando
un estilo mas suplicativo. No es dificil observar como la
anafora hispanica tiene una cierta libertad de movilidad,
de cambiar su misma forma litirgica y saltar, pasar de un
estilo expresivo a otro, del narrativo al oracional, de diri-
girse a una persona de la Trinidad mediante otra, de em-
plear la metafora y la paradoja.

Aqui observamos como la Inlatioc cambia su direccion
de alabanza a Dios por la suplica a Cristo. Hay incluso una
inconsecuencia teoldgica: parece ofrecerse a Cristo, el sacri-
ficio de la: «victimam mundam-». El sacrificio del Cristo
historico, hecho ocurrido «in illo tempore» y «una vez», se
actualiza, en nuestra celebracion, en el sacrificio de la misa
(en la Liturgia), realizando de este modo €l <hodie» del «vic-

24 Dn 2, 47.
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timam mundam». La interrrelacion entre el Cristo de la pa-
labra de Dios, de la «narratio» y el de la «oratio» hace el
misterio, y fundamenta en la anafora el tema de la fe en
Cristo-Jesus, Hijo de Dios, Salvador nuestro, como resultado
de su obra salvifica 24*.

La Inlatio discurre en su tono suplicativo empleado,
como en el parrafo anterior, la comparacién. Alli perseguia
una transformacion salvifica: «opereris in nobis salutem,
sicut in muliere illa operatus es fidem», mientras en el si-
guiente parrafo: «Operare in nobis exstirpationem carna-
lium vitiorum, qui in illam idolatrie perculisti figmentum>»,
se pide un cambio moral en nosotros, una interpretacién
curativa y espiritual y de actitudes, la «extirpaciéon de los
vicios carnales», que nos impiden acercarnos a Cristo, creer
en El y seguir los caminos de la salvacioén.

De lo que se pide, como una transformacién moral aqui,

24* Como aplicacion pastoral a nuestra vida de caristianos,
la epistola de la trad. A glosa al respecto: <«,Ves cémo la fe
cooperaba con sus cbras y que por las obras se hizo perfecta la fe?-
(St 2, 22). La epistola matiza la necesidad de la fe en Dios, reitera
el mensaje evangélico y lo amplia de forma sacramental y catequé-
tica a la fe salvifica en Jesucristo. La epistola habla de la fe de
Abrahan en Dios, «Abrahan creydé en Dios, v le fue imputado a jus-
ticia, y fue llamado hijo de Dios» (St 2, 23); la anafora, mediante la
fe en Cristo, a quien considera «victimam mundam», pide a Cristo
que obre en nosotros la salvacién: «opereris in nobis salutem, sicut
in mulierc illa operatus es fidem».

Pero la persona de Cristo encarnado nos salva mediante una
obra transformadora nuestra, o haciendo eficaz su amor mediante
nuestras obras, esperando al mismo tiempo una coordinaciéon de nues-
tra fe en Cristo, una fe operante mediante sus obras y mediante
nuestras obras. La epistola del mismo Santiago sintetiza claramente
la necesidad de esta complementaridad: fe - obras, con miras a la
salvacion, diciendo: «Pues, como el cuerpo sin el espiritu estda muer-
to, asi también esta muerta la fe sin las obrass (St 2, 26).

Estas epistolas pertenecen al corpus de las epistolas «catolicass
que es propio y peculiar de la cuaresma de las dos tradiciones his-
panicas en Occidente. En cambio, si se leen en la cuaresma siro-ja-
cobita de Oriente sobre la base sin duda de estos y otros paralelos.
A. Baumstark (Liturgie comparée, p. 5) ha llegado a decir que: «la
parenté entre la liturgie gallo-ibérique et celle de 1'Orient asiatique
est si proche que la premiére pourrait passer pour une branche la-
tine du rite syro-byzantin». Sin embargo, hay un modo distinto de
leerlas en cada tradicién: mientras en la trad. A se leen de manera
continua, en la B forman un todo de lectura ordenada en domingos
y ferias,
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al nivel de horizontalismo de la vida, en esta etapa de vida
luchadora contra el pecado que viene de la carne, la siguien-
te parte de la oracién nos lleva de nuevo hacia una perspec-
tiva escatologica, nos introduce en el tema del juicio final.
Aqui usa de nuevo la comparacién: <«Sentiamus quoque te
in illa futura examinatione mitissimum, sicut illa prome-
ruit invenire placatum». El tema del juicio es tipicamente
cuaresmal y, aunque el relato biblico no alude a ello, la
férmula eucaristica lo considera imprescindible al tratar el
misterio salvifico de Cristo y, también por su finalidad
catequética, lo relaciona con la misma Samaritana median-
te el método comparativo. Como argumentacién de lo an-
teriormente tratado, la anafora de forma afirmativa intro-
duce una proposicion determinativa: «Opus etenim tuum
sumus». Somos fruto de la creacion de Cristo, imagenes y
semejanza de El, pero afectados por el pecado, «Qui nisi
per te salvari non possumus».

La fe en Cristo Redentor es imprescindible para nues-
tra salvacion. La expresién «per te» 25, es una forma de
acentuacioén cristocéntrica de la Iglesia y de la liturgia his-
panica en el proceso de salvacion, mediante la obra salvifi-
ca de Cristo. Ademas, la Inlatio a continuacién atribuye a
Cristo cierto numero de atributos que matizan el cristocen-
trismo hispanico («Subueni nobis, vera Redemptio, pietatis
indeficiens plenitudo») en el mismo sentido. En primer lu-
gar, dirigimos a El nuestra oraciéon confesandole que sélo
por El es posible nuestra salvacion, sélo por su mediacién
de Sumo Sacerdote y Cristo glorioso, «vera Redemptio»,
nuestra plegaria llega al Padre, nuestra accién de gracias
y nuestro sacrificio eucaristico seran beneplacitos ante
Dios Padre. Significa también la sensibilidad hispanica por
la fe en el Jesus historico, Salvador nuestro, y, a la vez,
la actitud de los autores de las férmulas eucaristicas de la
Iglesia hispanica contra el arrianismo de la época.

La suplica de nuestra plegaria llega a su culmen, que
desemboca casi en dramatismo por su insistencia en diri-
girse a Cristo diciendo: «Non perdas quod tuum est. Quibus
dedisti rationis naturam, da eternitatis gloriam indefessam,

25 Sobre el problema y la férmula: «a, per, in, ad» en la anti-
gua tradicién, véase: C. Vagaggini, El sentido teolégico de la liturgia
(Madrid 1959) pp. 195-233.
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ut qui te in hac vita laudamus, in eterna quoque beatitu-
dine multo magis glorificemus».

Aqui nos encontramos en primer lugar con la expre-
sion de profunda fe y piedad hispanicas y la direccién, en
cierto modo oculta, que podemos considerarla tanto hacia
Cristo, como hacia Dios. Nos encontramos con el habitual
estilo de la liturgia hispanica de cambiar, de forma sutil,
la direccién de la suplica de una persona de la Trinidad a
otra, o que, mediante la alabanza que otorgamos a una
persona —a Cristo—, de hecho va dirigida al Padre 2, se-
gun la igualdad de las personas intratrinitarias. De todas
formas, consideramos que la oracién todavia va dirigida a
Cristo, aunque tenga el papel de mediador y consubstan-
cial al Padre que se merece la misma alabanza que el Padre
por su igualdad entre las personas de la Santa Trinidad.
Ademas, nuestra Inlatio va mas alla, afirmando su divini-
dad, llamandole: «Tu es enim Deus noster». Observamos
ya como la oracion eucaristica va alternando el tono supli-
cativo con el afirmativo, o de verdadera proclamacién de
fe, en la formula dogmatica: Cristo es nuestro Dios 27,

26 Tenemos en cuenta que la antigua regla general bien conoci-
da, es que la oracidon, ante todo la oracidén liturgica, vaya dirigida
al Padre, por medio de Jesucristo, sumo mediador nuestro. La fuerza
de csta regla en la antigiedad era tal, que, como es a todos conoci-
do, el concilio de Hipona del afo 393, al que asisti6 San Agustin,
entonces simplemente sacerdote, y no obstante el peligro del arria-
nismo, que podria tomar de esto pretexto para atacar la fe catélica,
formulé de modo universal v absoluto: cum altari assistitur, semper
ad Patrem dirigatur oratio». C. Vagaggini, El sentido teoldgico de la
liturgia..., pp. 201-202. Cf. también K. Adam, ’'Por Cristo nuestro
Senor’, en Cristo nuestro hermano (Barcelona 1958} pp. 45-74.

27 Sobre todo en la Iglesia Oriental por su lucha antiherética,
sobre todo antiarriana, se ha llegado a estas formulas, ante todo
doxolégicas: «Cristo Dios nuestro». «Se advierte claramente que su
divinidad ocupa el primer plano, del mismo modo que cuando en
muchas liturgias orientales suena la aclamacién: Cristo, nuestro
Dios». J. A, Jungmann, Herencia liturgica y actualidad pastoral (San
Sebastian 1961) p. 62, nota 158 b, opina que esta formulacién no
siempre es resultado de la actitud antiherética: «Es evidente que
una insistencia de esta naturaleza no siempre tiene sus raices en
una actitud antiherética». Cf., por ejemplo, la expresiéon «Jhesus
Christus Deus noster» en San Ignacio de Antioquia (Ad romanos en
la inscripcion) o «Christus Deus noster» en Eteria (Peregrinatio cap.
23). Expresiones semejantes se dan en Gregorio el Magno con fre-
cuencia».
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Como a menudo encontramos en las anaforas que es-
tudiamos, afirmamos junto con J. A. Jungmann que «mu-
chas veces era Cristo el centro en torno al cual giraban las
oraciones de los fieles. En cualquier pasaje de la liturgia
mozarabe, y sobre todo la santa misa y el oficio divino, en-
contramos oraciones dirigidas a Cristo. Comienzan, por lo
general, con esta invocaciéon: <«Domine Iesu Christe» o
«Christe Deus», u otras expresiones semejantes. Con fre-
cuencia la redaccién cristologica aparecia en medio del tex-
to, pues la invocacion introductoria era muchas veces indi-
ferenciada (Domine y otras) y en algunas ocasiones es
imposible determinar con qué clase de invocacién se inicia
la oracién, ya que incluso la férmula final permanece indi-
ferenciada. Estos textos litirgicos estan redactados de tal
modo que podrian emplearse del mismo modo tratandose
de Dios Padre, o bien de Cristo o de la Santisima Trini-
dad» 28 Es curioso este modo de orar, esta alternancia no
solo de formas, sino de fondo. Tras esta afirmacion siste-
matica, teologica, sobre Cristo, a quien denomina sin mas
rodeos: «Tu es enim Deus noster», emplea de nuevo la for-
ma suplicativa y ademas el tono de la oracién es verdade-
ramente emocional, sentimental y penitencial. Se desprende
una nota de humildad que deja un rasgo de desesperacion
por el futuro eterno del destino de nuestras almas si no se
benefician de la misericordia de Dios. Aunque la férmula
no se sale del ambiente del relato biblico, utilizando la me-
tafora y la comparacién indirectamente expresadas, dando
la impresi6én de que sigue dirigiéndose a Cristo, considera-
mos que, ya plasmada la oracion sobre los hechos del Cris-
to biblico, se dirige ahora, como al principio, a Dios Padre.
«Respice quos creasti miseratione gratuita; ut quum abstu-
leris a nobis omne debitum culpe, et placidos (placitos)
reddideris aspectibus gratie tue, eruti ab illa noxialis putei
profunditate facinorum, hidriam nostrarum relinquentes
cupiditatum, ad illam eternam civitatem Iherusalem post
huius vite transitum convolemus, et cum omnibus sanctis
Nomen sanctum tuum celebremus, proclamemus atque di-
camus: Sanctus...».

El tema del final de la Inlatio es de factura moral, de

28 J. A. Jungmann, op. cit.,, pp. 48-49.
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suplica de purificacion, de perdén, de una transformacién
interior radical, mediante la gracia y la misericordia de
Dios. Con este lenguaje metaférico y de fondo cuaresmal,
se persigue lograr de Dios el perdén para llegar a la eterna
ciudad de Jerusalén, el reino de los cielos. Toda la alaban-
za que se quiere dar a Dios en la celebracién eucaristica
cobra un sentido escatolégico «post huius vitae transitum-.

El misterio eucaristico celebrado hic et nunc nos puri-
fica como el agua del pozo, por la revelacién de Cristo, a la
mujer Samaritana. Nos convierte en hombres nuevos y nos
hace dignos de alabar a Dios aqui en esta celebracién eu-
caristica, para que, cambiados de esta forma, merezcamos
estar presentes en la celebraciéon y en la alabanza de la
Liturgia eterna en el reino de Dios, junto con todos los san-
tos proclamando y cantandole: Sanctus, Sanctus...

3. Post Sanctus

El Post Sanctus comienza dirigiéndose, como el princi-
pio de la primera oracién eucaristica —la Inlatio—, a Dios
Padre reiterando lo cantado en la segunda parte del Sanc-
tus sobre el «qui venit in nomine Domini», sobre Cristo. La
primera parte del Post Sanctus es una férmula casi fija,
habitual en la misa hispanica: «Vere Sanctus, vere bene-
dictus Dominus noster Ihesu Christus Filius tuus». Tras esta
introduccién afirmativa sobre la santidad y filiacion divina
de Cristo, el causal liturgico «cuius» abre paso al conteni-
do cristolégico del Post Sanctus. Si en la féormula introduc-
toria Dios Padre es motivo de alabanza por su Hijo, en el
texto que sigue, Cristo, el «vere Sanctus» es motivo de pre-
sentacion y también de <laus et honorificentia» por su obra
salvifica, como enviado del Padre.

El relativo causal litargico «cuius», que explica algo
profundo sobre Cristo, tiene y cumple un papel reiterativo,
relacionado con lo que presenta y desarrolla la férmula
Post Sanctus respecto de la Inlatio, y de las dos férmulas
eucolégicas en relacion con el relato biblico.

Este parrafo: «cuius presentia visionis mortificationem
operatur sceleris», trata en primer lugar de una realidad
histérica, la presencia de Cristo en el mundo.

Los hechos de Cristo-Jess, que presentan la palabra
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de Dios y la anafora, tienen el gran significado de que me-
diante ellos la persona suprema divina del Encarnado se
ha mostrado plenamente, por su historicidad, su existencia
real, verdadera. Lo que expresa nuestra férmula mediante
«cuius presentia...» es una teologia de la presencia, como
un icono oriental, que es uno de los sacramentales de la
presencia divina, «canal de la gracia con virtud santifica-
dora» 29, el lugar de las fanias 3, que nos lleva hacia lo real
de lo representado. Como el icono hace presente de forma
transparente el original, asi las palabras citadas del Post
Sanctus son testimonio de la presencia real en cuerpo y
alma de Cristo en el mundo. De alguna forma es un com-
plemento de lo afirmado en la féormula introductoria de la
misma oracion. Antes de relatar el porqué es «vere Sanc-
tus, vere benedictus Dominus noster Jhesus Christus...» se
revela y da testimonio de su presencia. Nuestro Sefior fue
visto, escuchado, no simplemente como hombre, que estaba
fatigado, tenia sed y hambre, que estaba enfermo en la
carne, sino que su presencia era e! Verbo encarnado, el
Hombre-Dios, que, llegado el momento oportuno, se auto-
rrevela : «<Yo soy». Su presencia habia sorprendido a la mu-
jer Samaritana, pero paulatinamente se desvela lo miste-
rioso: era el Mesias, quien con su presencia divino-humana
se convierte de enemigo (por ser judio}, en amigo y salva-
dor tanto de la Samaritana, como también para los de Si-
car, que se convierten.

El Post Sanctus se refiere a los bienaventurados que
tuvieron la feliz y saludable ocasion de ver a Cristo real-
mente encarnado. Seguido dia a dia por las gentes sedien-
tas de su palabra salvifica; la fuerza y la gracia que irra-
diaban de El convertian a todos, operaban la muerte del
pecado en ellos.

+Coémo le ve, cémo le puede encontrar a Cristo el mun-
do después de su ascensién a los cielos? Le encuentra en
la Buena Nueva, en el Evangelio, le oye hablando, ense-
hando, aconsejando y consolando, mediante la palabra de
Dios leida y explicada por el magisterio de la Iglesia. Le

29 San Juan Damasceno, Discurso sobre los santos iconos, I, 18.
30 Fanias significan en griego y en el lenguaje iconografico:
«manifestacioness».
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encontramos y le vemos, le tocamos y le tomamos integro:
cuerpo y sangre en la divina Eucaristia, en el misterio de
la celebracién eucaristica, en la Comunién.

La expresion de nuestra formula Post Sanctus de que:
«non est enim homo, que eius contueatur faciem et suo
possit remorari in crimine», deja claro que ya no se glosa
la parte negativa de la actitud del hombre respecto a Cris-
to, no presenta el abandono, la cobardia y los multiples
hechos humanos que causaron tantos sufrimientos a Cristo
Redentor, sufrimientos que culminaron con la pasiéon, cru-
cifixion y muerte en la cruz por nuestra salvacion.

Si el Post Sanctus en euloguia observa un tono positivo
y no resulta una actitud vulnerable y desobediente por
parte del hombre, aunque se entrevé de forma palida e in-
directa, es porque la misma oracién persigue dentro de la
celeracién liturgica un fin catequético. No va moralizando,
no enjuicia la actitud inadecuada del hombre respecto a
Cristo. La oracién en su aspecto y dimension pastoral per-
sigue el despertar el interés por Cristo, el acercamiento de
todos hacia El. En su linea catequética presenta al Cristo
encarnado, Dios-Hombre, y sus misterios, sus milagros. En
concreto, milagros sobre el hombre, que ve a Cristo, y su
palabra le convierte y le arrastra del pecado y de la tinie-
bla, de su ignorancia en que vivia antes, recuperandole
para Cristo para la salvacion.

Consideramos que hacia esta linea moral quiere diri-
gir nuestra formula eucaristica a los catecimenos y a los
iniciados presentes en la celebraciéon eucaristica.

La dimension catecumenal de la pleglaria eucaristica
sigue y se observa mas todavia, matizando lo anteriormen-
te dicho con el ejemplo, que lo toma del relato biblico:
«Mulier quippe ista presentiam cernens, verborum guoque
eius fluenta mirabiliter capiens, postquam manifestissime
cognovit Jhesum, reliquit hydriam vitiorum: sicque abiens
in civitatem, non tacet quod experta erat de virtute eius
miraculums».

Observamos cémo la palabra de Dios del relato se hace
presente también en el Post Sanctus. Sobre todo se alude
de forma expresa a la mujer samaritana. Ella llega a ser
prototipo de las gentes de fuera de las fronteras del pueblo
elegido, hacia quienes se abre, como las desembocaduras
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de un rio, como los ramos florecidos de un arbol frutal ha-
cia el cielo, el amor salvifico de Dios, de Cristo. Aquellos
le van a conocer mediante los testigos de Cristo-Jesus, me-
diante el «legitur...», como se expresa la Inlatio. Le van a
conocer por el Evangelio, que es la palabra divina inspira-
da, es la palabra, y de forma mistica, la presencia del mis-
mo Cristo, del «Yo soy».

Los que le vieron y fueron sus discipulos, sus apoéstoles
sobre los que habia irradiado su luz divina y su sabiduria,
se esparciran por todas las partes del mundo. Illuminados y
fortalecidos por la venida, la presencia y la obra del Espi-
ritu Santo van predicando a Cristo y sus misterios, desarro-
llando el verdadero apostolado «sine taceri miracula Chris-
ti», haciendo otros apoéstoles y discipulos, construyendo
comunidades eclesiales preparadas para conocer y recibir
a Cristo. Segun la expresion de la oracién del Post Sanctus,
la mujer Samaritana da su testimonio sobre la presencia
del Mesias, de Cristo. En primer lugar destacamos que la
Samaritana prueba la gran alegria de conocer la presen-
cia de un hombre extrano que «le habia dicho todo cuanto
ha hecho» 3!, sobre quien se pregunta: «;No sera el Me-
sias?» 32, Tras el dialogo con el caminante judio, la mujer
se queda maravillada del modo de hablar, de su sabiduria,
del poder de descubrir, de revelar los hechos ocultos. Afir-
ma sobre él: «Sefior, veo que eres profeta» 33, Ella llega a
conocer al Mesias mediante el dialogo, mediante la pala-
bra de Dios, que el «Yo soy» le comunica a la mujer, dia-
logo y palabra que abre el camino de la conversién de la
misma.

El parrafo: «Mulier quippe ista presentiam cernens...»,
tan estrechamente relacionado con el relato evangélico, sir-
ve como modelo del verdadero camino de su catecimeno 34.
La oracién es sintética y resalta sélo el aspecto de la nece-
sidad de conocer a Cristo. Este conocimiento para un cate-

31 Jn 4, 29a.

32 Jn 4, 29b.

33 Jn 4, 19,

34 En el Post Sanctus de esta anafora parece adivinarse (en
la conversion de la Samaritana), la conversion de los catecimenos
antiguos, arrebatados por la «iluminacién». Aqui la anafora se hace
santoral.
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cumeno es posible s6lo mediante la palabra de Dios y la
iniciacién en el proceso de la fe y, sobre todo, dentro de
la celebracién para una iniciacién en el misterio de los
santos sacramentos. La mujer, dice el Post Sanctus: «ver-
borum quoque eius fluenta mirabiliter capiens» y como
consecuencia «cognovit Jhesum», «reliquit hidriam vitio-
rum». Mediante la metafora «reliquit hidriam vitiorum»
expresa su conversién inmediata.

Todo va dirigido hacia el Bautismo. Tanto la anafora
como ¢l relato biblico emplean la metafora, el doble o mul-
tiple sentido, el caracter simbélico del lenguaje. La Sama-
ritana, como los catecimenos, se beneficia de una cateque-
sis cristolégico-trinitaria y sobre los simbolos.

El Post Sanctus no recoge la ultima parte del relato,
sino que se centra mas en Cristo. Los autores de la anafora
de nuestra misa sabian que ya Jerusalén y Garizim han
pasado; ahora el verdadero templo del Sefior es la presencia
del Espiritu en los «verdaderos adoradores», nacidos del
«agua viva» del Bautismo y alimentados del pan de la Eu-
caristia. Son creyentes por la mision (v.39), por el «conoci-
miento» y la «presentia» del Salvador del mundo (v.42), la
fe y los Sacramentos de la fe.

Seglin nuestro parecer, tras esta parte de «narratio»,
el Post Sanctus presenta un dato curioso. La «oratio chris-
tologica» no sélo presenta a Cristo como motivo y causa
de la conversién, y su palabra divina como instrumento de-
terminativo hacia este proceso interior, sino que siempre
emplea el paralelismo: Cristo-la mujer; Cristo -el catecti-
meno, diriamos hoy.

En el aspecto sacramental, Cristo es no sélo el nucleo
de la euloguia, el signo que se revela y crea el misterio y
le da sentido, sino que es también el determinante de acti-
tudes interiores y exteriores de la mujer (del cristiano en
general). El es motivo de alabanza. Aqui encontramos la
novedad. La oracién dice claramente: «Sit laus et honori-
ficentia, Domino nostro et Salvatori...», pero después de
tratar de la conversién de la mujer y del testimonio que
da ella en la ciudad, al conocer a Jestis mediante «su pala-
bra» y sus «milagros», nuestra féormula, antes de exhortar
a la alabanza y <honorificentia» que le debemos ofrecer a
«Domino nostro et Salvatori», deja la impresién de que en
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cierto modo se merece alabanza también la mujer: «Sit
gloria ipsi».
¢Es una innovacién que introduce en la anafora la li-

turgia hispanica? jConsideramos que no! Caben dos posi-
bilidades:

1) Como la «narratio» del Post Sanctus venia concen-
trando hechos salvadores concretos acontecidos y relacio-
nados con la Samaritana, el redactor de la oracién encuen-
tra bien, de una forma muy directa, dar alabanza, glorificar
a Cristo, tan lacénicamente.

2) Si el «sit gloria ipsi» se refiere a la Samaritana, con-
sideramos que es una simle forma literaria de expresar la
apreciacion por la actitud y los hechos de la mujer sama-
ritana, hechos originados por la presencia <«in corpore»,
por las palabras y los hechos de Jesus.

Como podemos observar, con el «sit gloria...» 35 la ple-
garia pasa del estilo de narracién al estilo laudativo. Es
una consecuencia légica dentro de la oracién sacramental,
que principalmente es alabanza y acciéon de gracias.

Después de glosar aspectos maravillosos y misteriosos
de los hechos salvificos de Cristo, alaba a Cristo y le tribu-
ta honorificencia, como suprema coronaciéon y ofrenda es-
piritual de agradecimiento por parte del pueblo de Dios
reunido en la celebracién eucaristica.

«...Sit laus et honorificentia Domino nostro et Salvato-
ri, cuius potentia cedunt retinacula criminum, ex quo etiam
emendatior fit vita post lapsum», consideramos que este
parrafo eucolégico no contiene una simple ensefianza mo-

35 La palabra de tipo doxolégico que le otorga el Post Sanctus
directamente a Cristo «sit laus et honorificentia Domini nostro et
Salvator» es de origen paulino.

San Pablo en 2Tm 4, 18 se expresa al respecto: «El Sefior me
asistio y me dio fuerzas... El Sefior me librara de todo mal y me
guardera por los siglos de los siglos. Amén»; Hb 13, 21: «..cumplien-
do en vosotros lo que es grato en su presencia por Jesucristo, a
quien sea la gloria por los siglos de los siglos. Amén»; 2 P 3, 18: «Cre-
ced mas bien en la gracia y en el conocimiento de nuestro Seror y
Salvador Jesucristo. A El la gloria asi ahora como en el dia de la
eternidad»; Ap 1, 6: «a El la gloria vy el imperio por los siglos de los
siglos. Amén».
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ral, sino que las palabras miran también hacia una forma-
cién catequética sobre la justificacién del hombre mediante
el conocimiento de Cristo y de su obra salvifica 3. El cono-
cer a Cristo es conocer a Dios 3. La justificacién exige
conocer a Cristo y a Dios, como se expresa San Pablo en su
segunda lectura de hoy, la epistola de la trad. B 3. No sélo
exige la reconciliacion con Dios, sino que matiza también
que esta reconciliacién y justificacién es posible s6lo me-
diante la presencia y la obra salvifica de Cristo 32

La ultima parte del Post Sanctus recoge una formula-
cion clasica: «Reddamus ergo ei in quantum possumus
contriti cordis sacrificium...».

La expresion citada en nuestra féormula parece tomada
del salmo 51, el «miserere» de David: <«El sacrificio grato a
Dios es un corazén contrito. Ta, joh, Dios!, no desdefias un
corazon contrito y humillado» 4. Este es un sacrificio que
se quiere ofrecer y se ofrece al Sefior, mientras que en
unos versiculos antes, del mismo salmo, se le pide a Dios
la creacién de un tal estado de espiritu con finalidad de
sacrificio: «Crea en mi, joh, Dios!, un coraz6n puro, renue-

36 La anafora, a base del relato evangélico, presenta a Cristo
de forma compleja y casi completa (la humanidad del Hijo del Hom-
bre), pero acentua su papel redentor, salvifico, y, haciendo ya teolo
gia, le denomina: «Dominus noster et salvator». La anafora anuncia
a Cristo, invita hacia Cristo, muestra los hechos maravillosos de
Cristo, despierta la esperanza de alcanzar el perdén y la justificacion
por parte de Cristo, pero indirectamente hace una requisitoria contra
el estado de pecado. «<Ex quo etiam emendatior fit vita post lapsum»,
presenta la alegria espiritual del hombre arrepentido y reconciliado
con Dios mediante Cristo-Jestis. Este parrafo exhorta hacia la espe-
ranza en Cristo; pero El quiere despertar la conciencia de la culpa-
bilidad del hombre e implicitamente la posibilidad de la reconcilia-
ciéon y de la alegria de ser aplacado Dios por la fe y las buenas
obras, el perdéon reciproco entre los hombres. La vida cristiana se
puede hacer mas perfecta después de estar en estado de pecado sélo
conociendo a Cristo y sus leyes que deben ser aplicadas a la vida
del cristiano y observadas en su totalidad.

37 En este sentido, la palabra de Dios en el evangelio de Juan,
glosa y recoge las afirmaciones de Cristo al respecto: <El que cree
en mi, no cree en mi, sino en El que me ha enviado, y el que me ve
a mi, ve al que me ha enviado» (Jn 12, 44-45).

38 «Por Cristo os rogamos: reconciliaos con Dios» (2 Co 5, 20).

39 «A quien no conoci6é el pecado (Cristo), le hizo pecado por
nosotros, para que en El fuéramos justicia de Dios» (2 Co 5, 21).

40 Sal. 51, 19 (V. 50, 19).
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va dentro de mi un espiritu recto» 4 y «aparta tu faz de
mis pecados y borra todas mis iniquidades» 42 para gozar
de la presencia y la proteccion del Sefnor «per quod se ipse
testatus est posse inveniri placatum»,

Consideramos que las palaras del parrafo final del
Post Sanctus no encierran un lenguaje simbolico, ni alego-
rico, sino que se refieren estrictamente al «sacrificio del
corazon contrito». A su vez, esta terminologia engloba en
si un sentido cuaresmal, de arrepentimiento, un sentido pe-
nitencial. Esta insercion del versiculo del salmo 51 glosa
la relacién espiritual entre el hombre y Cristo 3. El alma
cristiana estda hondamente penetrada por un sentimiento
de humildad delante de la potestad y sabiduria del Hijo de
Dios encarnado. La celebracién de la Cuaresma constituye
una preparacién espiritual y catequética de los fieles hacia
el encuentro con la Pasién, Muerte y Resurreccion del Sal-
vador.

4. Post Pridie

Si en general, la Inlatio y Post Sanctus desarrollan una
presentacién de unos ciertos aspectos de la historia de la
salvacion a base del relato evangélico de la misa y centra-
da esa presentacién en la persona de Cristo, desarrolla la
accién del Espiritu.

41 Sal. 51, 12.

42 Sal. 51, 11,

43 La recitacién del salmo 51 (Vulgata 1) es muy antigua y se
hacia sobre todo en el oficio matutino (Laudes: Ad matutinum). En
las liturgias orientales lo encontramos en su sitio donde estaba desde
los tiempos mas remotos, después de la lectura del Evangelio del
oficio matinal dominical o ferias festivas. Bajo la impresion del mi-
lagro anunciado por el evangelio de la resurrecciéon o de los hechos
y ensefanzas divinas de las pericopas matinales de las grandes fies-
tas, el alma esta penetrado por un profundo sentimiento de humildad
ante la infinita potestad y sabiduria del Hijo de Dios, sentimiento
provocado por la recitacion del salmo L «Miserere...»; los domingos,
el salmo L constituia también una preparacion espiritual de los fieles
para ir al encuentro, a recibir con el corazén purificado al Cristo
resucitado. Aqui, el salmo L expresa los sentimientos de humildad
v arrepentimiento, sentimientos dirigidos a Cristo y alimentados por
el evangelio y los canticos que nos hablan de El. Cf. San Basilio el
Grande, Epistola CCVII (al clero de Neocesarea Pontica), PG XXXII,
col. 784.
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Puede interpretarse gue este Post Pridie se dirige a
Dios Padre, pero por el contexto «narrativo» de la primera
parte es valido decir que se dirige a Cristo a quien se le
denomina: «Deus». Esta denominacién viene a completar
los apelativos del Post Sanctus, donde solo se le denomina:
«Vere Sanctus, vere Benedictus, Dominus, Filius, Salvator».

En este crescendo se llega a denominarle, como confie-
sa de El la Inlatio: «Tu es enim Deus noster». El Post Pridie
reitera esta denominacién que viene explicada por el rela-
tivo causal liturgico «qui».

«Deus qui in corde mulieris Samaritane spiritum tue
sanctificationis dedisti, quo te crederet, quo te inspirata
sentiret, quo etiam posset tue Maiestatis potentiam fideli
intentione narrare», hace de vinculo entre las dos primeras
férmulas de la gran oracién eucaristica con la mas sacra-
mental, el Post Pridie, realizando a la vez la unidad entre
estas partes constitutivas de la anafora. Al mismo tiempo
realiza la relacién, en su peculiaridad hispanica, entre el
relato de la institucién de la Cena y la anamnesis, y entre
esta parte de la anafora con el relato biblico.

Constantemente se hace presente en cada formula de
nuestra anafora el binomio: oracién eucaristica - palabra
de Dios.

Mientras la Inlatio y el Post Sanctus glosan y acen-
tuan la presencia de Cristo, en el Post Pridie interviene otro
elemento, el Espiritu de Cristo.

En tanto que la pericopa evangélica de la misa de hoy
va asociando €l tema del Espiritu a un elemento natural
—«gl agua»—, agua que llega a ser «agua viva» (v.10) con
sentido de «otra agua~» (que es fuente de vida manando en
el interior mismo del creyente) 44, que ha aceptado el agua
de la Palabra de Dios 4, el agua de la liberacion que Dios
nos trae 46, el agua de la sabiduria y la ley en nuestro co-
razon 47, sobre todo el agua del «Espiritu que habian de
recibir los que creyeran en El» 48, el Post Pridie revela y
acentua el tema del Espiritu de Cristo.

46 Cf. Is 12, 1-4.

47 Cf. Jr 17, 8-8.

48 Cf. Jn 7, 37-39.

44 Cf. Jn 4, 14 en relacién con Jn 7, 38.
45 Cf. Am 4, 4-8; 8, 11.
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En el evangelio, el agua aparece ya como el medio es-
pecifico para designar al Espiritu. Es el signo visible de la
realidad significada: el Espiritu santificador. Agua y Espi-
ritu se refieren claramente al Bautismo. En la formula Post
Pridie el Espiritu tiene un aspecto de energia divina de
Cristo que realiza milagrosa y misteriosamente la conver-
sion a Cristo y, también, en la segunda parte de la oracién
tiene un papel epiclético.

Este Espiritu de Cristo, concretamente: «Spiritum tue
sanctificationis» fue dado como un don gratuito a la mujer
Samaritana con la finalidad de creer en el Mesias, en el
«Yo soy».

La fe en Cristo llega a ser operante en la mujer Sama-
ritana, a quien el «spiritum sanctificationis» del revelado
y del que se autorrevela inspira a la misma y la convierte
en testimonio de Cristo. El apostolado de la mujer conversa,
y el testimonio que ella da entre los de Sicar, lleva a la
creencia y a la conversion de muchos a Cristo, que ilumino
y convirtié a la Samaritana. El espiritu de la santidad de
Cristo no sélo la convierte, sino que la hace fiel a Cristo.

Ella «reliquit hydriam vitiorum» (Post Sanctus), es de-
cir, una conversion total, llegando a la altura de la exigen-
cia moral que junto con la fe tendia a Cristo.

Ella no para, no se contenta con este sublime don gra-
tuito recibido de parte del Mesias, sino que «abiens in civi-
tatem (et} non tacet quod experta erat de virtute eius (Chris-
ti) miraculum» (Post Sanctus) y «fideli in tentione narrat
tue Maiestatis potentiam» (Post Pridie). Es el primer creci-
miento en la fe y en las buenas obras como frutos de la fe,
de un catecumeno, o del iniciado.

La oracion establece el paralelismo: «Deus» (Cristo)
—Samaritana, los hechos de Jesus— los hechos de la mujer,
la intencién y la obra salvifica de Cristo —la adecuada res-
puesta por parte de la Samaritana conversa.

A la mujer Samaritana la convierte el Espiritu de la
santidad de Cristo, puesto en su corazén. En su proceso de
conversion han contribuido tanto el «psyqué» y la «nouss»,
la inteligencia de Cristo, como también el Espiritu del Se-
fior, que hace al hombre nuevo, sobre el que se ha derra-
mado —por los sacramentos de la gracia— el Espiritu de
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Cristo que es el que nos hace hijos y por el que podemos
decir «abba, Padre» 4.

En esta misma primera parte del Post Pridie encontra-
mos configurada también la anamnesis. Esta construida al
estilo peculiar de la liturgia hispanica: esta incluida («sub
ratione festi») en la glosa del misterio celebrado. Recordan-
do la obra de Cristo sobre aquella mujer Samaritana, hace-
mos hoy el recuerdo celebrativo eucaristico de la obra sal-
vifica de Cristo.

Hay aqui una originalidad casi insélita, atrevida, posi-
blemente muy dentro de la concepciéon del santoral en la
Edad Media. Mientras las anaforas clasicas desarrollan aqui
el memorial de los hechos de Cristo (Muerte-Resurreccion y,
tras la ofrenda del pan-Cuerpo, vino-Sangre, pasan a la epi-
clesis (desglosada o unitaria), aqui €l Memorial, por la fuer-
za del relato que domina toda la anafora, esta subsumido
en la memoria de la salvacién de una mujer. Y, mas todavia:
se pide que este mismo Espiritu que hizo su santificacién,
sea ahora el que santifique la oblata.

La transicién es meramente por aposicién y no causal,
pero no deja de producir extraneza. Habria que ver aqui
un reflejo ingenuo de aquella otra mujer que le ungié en
Betania y de la que Jesus dijo: «... ;se hablara también de
lo que ésta ha hecho para memoria suya»? 50, o ;habra que
pensar en la Iglesia antigua y la unidad que establecié en-
tre el altar y el martir, luego extendida a los demas santos?
o ¢/es, sin mas, la, permeabilidad absoluta que en los orantes
medievales habia entre «liturgia et pia exercitia», por la que
a veces nos encontramos una féormula litargica en los can-
tares de gesta 5!, y una «epopeyizacion» incluso en una ana-
fora?

Sea lo que fuere, aqui hay un estilo y un talante que
caracterizan la produccion liturgica hispanica.

La segunda parte de la férmula Post Pridie es ya pro-
piamente la epiclesis de nuestra anafora.

«Emitte Spiritum tuum de sanctis celis tuis, quo sanc-

49 Cf. Rm 8, 15.

50 Mc 14, 9.

51 Cf. Cantar de Mio Cid (oraciéon de Dona Jimena), vv. 330-365;
también el poema de Fernan Gonzalez, vv. 105-113.
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tificentur oblata, suscipiantur vota, expientur delicta, et
cunctis ex hoc sumentibus donetur criminum indulgentia
atque eterne promissionis gaudia sempiternas».

Ante esta parte de la formula deberiamos tomar una
actitud de prudencia. A primera vista, por el modo como se
desarrolla el Post Pridie en su primera parte, va dirigida
al Padre resaltando cristocéntricamente la obra salvifica
del Logos encarnado; hecho, sin embargo que puede deter-
minarnos a creer que también esta segunda parte de la for-
mula Post Pridie se dirige al mismo Hijo de Dios encarnado.

iPues no! La segunda parte de nuestra oracién sacra-
mental, que es el corazén de la anafora del dia de la Sama-
ritapa, o del Domingo primero de la Cuaresma hispanica,
es una parte integrante de la gran oracién eucaristica, que
despierta, o suscita en el catecumeno (si nos referimos al
aspecto catecumenal de la liturgia cuaresmal hispanical, y
también en el fiel iniciado, la imperiosa necesidad de dar
la misma accién de gracias, o alabanza, y al mismo tiempo,
manifestarle a Dios Padre lo que se puede hacer en esta
celebracién eucaristica mediante el don, la presencia y la
obra del Espiritu Santo y su invocacién sacramental para
realizar el misterio eucaristico, el «metabolé» de los dones.

Asi como la palabra del Dios del relato, mediante las
palabras de Juan respecto a la «adoracion en Espiritu y Ver-
dad» 32, usa el término «pneuma- referido expresamente al
Espiritu Santo, también la epiclesis de nuestra anafora in-
voca de forma sacramental la venida del mismo Espiritu
Santo «de sanctis celis tuis» sobre los santos dones ofrecidos
como sacrificio eucaristico para santificarlos y convertirlos
de forma mistica en el cuerpo v sangre de nuestro Sefior
Jesucristo.

a) Lo que observamos en nuestra féormula es la falta
de la anamnesis claramente expresada. Pero, aqui intervie-
ne lo que hemos venido explicando, la peculiaridad de la
liturgia hispanica al formular la anamnesis.

Dada esta singularidad de la anafora hispanica, hemos
de advertir que la anamnesis esta presente de forma fija en
las mismas palabras de la narracion de la institucién de la

52 Cf. Jn 4, 24
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Eucaristia, tomadas del relato paulino a los Corintios (1 Co
11, 23-26) 53, En cambio, no siempre esta en la formula Post
Pridie, donde le corresponderia estar presente de forma ex-
plicita y clara, como ocurre en las anaforas clasicas orien-
tales. La anamnesis de nuestra misa de hoy se centra prin-
cipalmente en el aspecto kerigmatico, glosando el relato
evangélico se centra en su aspecto de nuncio de la obra
salvadora de Cristo, glosando la «ratio festi», sin que se ex-
prese en ella la ofrenda eucaristica y sin acentuar los datos
clasicos del memorial.

b) La epiclesis parece dirigida a Dios Padre y no al
Verbo como, aparentemente, puede dejar la impresion 54,

La primera parte de la epiclesis es de estructura clasica,
semejante al estilo oriental, aunque mas sintética, pero
clara: «Emitte Spiritum tuum de sanctis celis tuis, quo sanc-
tificentur oblata». Decimos sintética, porque dentro de su
peculiaridad hispanica no enumera los elementos que han
de ser santificados, como lo especifican las anaforas orien-
tales. La epiclesis hispanica de nuestra misa es mas concisa
en esta parte y dice simplemente: «sanctificentur oblata»,
que es la misma cosa.

Lo que sigue esta también en la linea del expresarse
oriental, aunque exceptuando los anadidos de «suscipiantur
vota», «expientur delicta», «donetur criminis indulgentia»,
aspectos penitenciales de evidente factura medieval, pero
que vienen enmarcados en otras expresiones auténticamen-
te epicléticas: aparte de «sanctificentur oblata» («epiclesis
de consagracién»), se anade explicitamente la «epiclesis de
comunioén» de factura clasica: «cunctis ex hoc sumentibus...
atque eterne promissionis gaudia sempiterna».

P. TEOFIL MOLDOVAN

Parroco de la Iglesia Ortodoxa Rumana
Madrid

53 En la liturgia hispénica, la narraciéon de la institucién de la
Cena esta presente (con variantes) en tres formularios o testimonios:
en una nota marginal del manuscrito 35, 6 de la catedral de Toledo,
en el Liber Ordinum de Silos y en el <«reformado» MM 116 y 550.

Reproducimos el texto del T 35, 6 {tomado de F. Rivera, 'Valora-
cién litargica y sacrificial de la «missa fideliums» mozéarabe’, en el
volumen colectivo Sanctum Sacrificium (Zaragoza 1962) p. 183.
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