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Konstitusi Lumen gentium dibuka dengan pernyataan bahwa "Ge-
reja dalam Kristusbagaikan sakramen, yakni tanda dan sarana persatuan
mesra dengan Allah dan kesatuan seluruh umat manusia” (LG a.l).
Tetapijelassekali bahwa realitas sakramental Gerejaitu paling kentara
dalam kehidupan liturgisnya, di mana juga dirayakan sakramen-sakra-
men, khususnya Ekaristi. Oleh karena itu pembicaraan mengenai sakra-
mentalitas Gereja ini mau difokuskan pada perayaan Ekaristi (yang
kiranya akan menjadijelas karena alasan dibawah ini). Teologi mengenai
Gereja sebagai sakramen adalah sesuatu yang cukup baru juga dan di-
kembangkan khususnya sejak konsili Vatikan II. Hal itu kentara, bila
dibandingkan dengan teologi sebelumnya. Ternyata harus diakui bahwa
teologi baru itu belum ada dalam Katekismus baru, di mana Ekaristi
seluruhnya masih diuraikan menurut pola lama. Maka uraian singkat
ini dibagi dua: 1. Ringkasan ajaran Katekismus universal, dan — secara
kontras — 2. uraian mengenai teologi baru (yang sekarang sudah boleh
dikatakan "umum”) tentang Ekaristi.

I. AJARAN KATEKISMUS BARU MENGENAI EKARISTI

Katekismus Gereja Katolik (edisi perancis, Paris 1992) memba-
has Ekaristi dalam bagian Il "Perayaan misteri kristiani”. Bagian II ter-
diri dari dua "seksi”; "Tata sakramental” dan "Tujuh sakramen Gereja”,
Yang terakhir dibagi lagi: 1. Sakramen inisiasi; 2. Sakramen penyem-
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buhan; 3. Sakramen pelayanan jemaat; dan 4. Perayaan liturgis lain.
Ekaristi [nn. 1322-1419] termasuk sakramen inisiasi.

1. Soal-soal metodologis

Dikatakan bahwa Ekaristi adalah "sumber dan puncak hidup kris-
tiani” [1324; lih. juga 1211], *jiwa segala kerasulan” [864]. Juga bahwa
"Ekaristi membentuk (membuat) Gereja”. Hal ini diterangkan shb: "Me-
reka yang menerima Ekaristi [Ekaristi = hosti 7] dipersatukan lebih erat
dengan Kristus. Oleh karena itu Kristus mempersatukan mereka dengan
semua orang beriman menjadi satu tubuh: Gereja” [1396]. D.Lk. 1) Eka-
risti membentuk Gereja secara tidak langsung. Maka juga dikatakan
bahwa Ekaristi disebut "himpunan ekaristis (synaxis), karena Ekaristi
dirayakan dalam himpunan kaum beriman, ekspresi yang kelihatan
dari Gereja”[1329; band. 1348]; atau "komuni, karena melalui sakramen
ini kita dipersatukan dengan Kristus, yang merelakan kita mengambil
bagian pada tubuh dan darahNya guna membentuk kita menjadi satu
tubuh” [1331]. Dan 2) Ekaristi juga tidak dihubungkan dengan sakra-
mentalitas Gereja [nn. 770-776]. "Tujuh sakramen adalah tanda dan
sarana yang dengannya Roh Kudus menyebarkan rahmat Kristus, yang
adalah Kepala, dalam Gereja yang adalah tubuhNya” [774]. Gereja
sendiri disebut sakramen “dalam arti analog” (ibid.). "Sakramen adalah
sakramen Gereja dalam dua arti, karena sakramen itu oleh Gereja dan
untuk Gereja. ... "Untuk Gereja’, karena menyatakan dan membagikan
kepada manusia, terutama dalam Ekaristi, misteri kesatuan Allah
Kasih, Satu dalam tiga pribadi”[1118; lih. 950]. Akhirnya, 3) juga dalam
liturgi, Ekaristi terbedakan dari Gereja: "Setiap kegiatan liturgis, ter-
utama perayaan Ekaristi dan sakramen-sakramen, merupakan perte-
muan antara Kristus dan Gereja. Himpunan liturgis mendapat kesatu-
annya dari communio Roh Kudus, yang mengumpulkan anak-anak Al-
lah dalam Tubuh Kristus yang tunggal” [1097; band. 1325].

Teologi Katekismus bukanlah teologi liturgis, tetapi masih ber-
pangkal pada dogma Trente, yang dalam uraian mengenai Ekaristi [nn.
1322-1419, hlm 284-304] dikutip sembilan kali [1337, 1366, 1367, 1371,
1374, 1376, 1377, 1394, 1413]. Mencolok juga bahwa dalam sakramen-
tologi pada umumnya, teologi Ekaristi pada khususnya, tema "sakramen
daniman”tidak mempunyai peranan, Memang dikatakan, bahwa "hukum
doa adalah hukum iman, Gereja beriman sebagaimana ia berdoa”;
bahkan, "liturgi merupakan unsur konstitutip dari Tradisi suci yang
hidup” [1124]. Malahan dikatakan secara khusus, bahwa "Ekaristi
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adalah ringkasan dan rangkuman iman” [1327]. Tetapi didapati kesan,
bahwa iman — sesuai dengan tradisi Trente — dimengerti agak intelek-
tualistis sebagai "ajaran iman” [1ih. 155: "iman adalah actus intellectus”;
juga 156-9]. Iman diungkapkan dalam bentuk "rumus”, khususnya sya-
hadat [185-197], bukan dalam bentuk perayaan. Maka Ekaristi sebagai
"ungkapan iman” tidak disebut.

Kiranya dari latarbelakang ini harus dipahami pembagian uraian
mengenai Ekaristi menjadi tujuh fasal:
Ekaristi, sumber dan puncuk hidup gerejani [1324-27]
Nama-nama untuk sakramen ini [1328-32] '
Ekaristi dalam tata-keselamatan [1333-44]
Perayaan liturgis Ekaristi [1345-55] .
Kurban sakramental: Syukur, pengenangan, kehadiran [1356-81]
Perjamuan Paska [1382-1401]
Ekaristi — jaminan kemuliaan yang akan datang [1402-05]
Rangkuman [1406-19]
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2. Ekaristi pada umumnya [1324-1332]

Sudah dikatakan di atas bahwa sifat eklesiologis Ekaristi tidak
amatjelas, bahkan tidak disebut secara langsung. Halitujuga kelihatan
dari nama-nama yang dipakai untuk Ekaristi. Disebut: Ekaristi [1328],
Perjamuan Tuhan, Pemecahan Roti, synaxis [1329], Pengenangan wafat
dan kebangkitan Tuhan [band. 1323, 1337, 1382], Kurban Kudus, Litur-
gi suci dan ilahi [1330], Komuni [1331], Misa kudus [1332]. "Ekaristi”,
"karena merupakan ucapan syukurkepada Allah”. Dalam rangkauraian
liturgis dikatakan bahwa "doa ekaristis (DSyA), doa syukur dan kon-
sekrasi, adalah pusat dan puncak perayaan” [1352]. Tetapi dari fakta
liturgis ini tidak ditarik kesimpulan teologis (dogmatis). Maka dalam
hubungan dengan "liturgi suci dan ilahi” juga disebut kata "sakramen
mahakudus”, yang berarti "rupa ekaristis yang disimpan di tabernakel”
[1330]. Bukan teologi liturgis, tetapi Trente. Hal itu juga kentara dari
pertentangan ini: "Pada pusat perayaan Ekaristi ada roti dan anggur”
[1333]; dan "doa ekaristis adalah pusat dan puncak perayaan” [1352].
Pusat dalam arti apa? Kiranya untuk itu harus memperhatikan "liturgi
ekaristi”, yang terdiri dari tiga bagian: "penyediaan roti dan anggur, doa
syukur yang mengkonsekrasikan dan komuni” [1346]. Rupa-rupanya
Doa Syukur Agung disebut "pusat” karena di dalamnya ada konsekrasi.

Pusat yang sesungguhnya adalah konsekrasi roti dan anggur menjadi
tubuh dan darah Kristus. Konsekrasi itu sendiri terjadi "oleh kata-kata
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Kristus dan permohonan Roh Kudus’ [1333; lih. 1105-6, 1127 dan 1353,
1375]. Hubungan antara anamnese dan epiklese ini tidak dijelaskan.

3. Eksegese [1333-1344]

Dalam rangka pembicaraan mengenai kisah institusi dikatakan
bahwa "Yesus memberi arti yang baru dan definitifkepada pemberkatan
roti dan piala” [1334]. Ini tidak seluruhnya tepat: Kata-kata "Inilah tu-
buhKu”, "Inilah darahKu” tidak termasuk berakah, tetapi diucapkan
Yesus waktu membagikan roti dan anggur. Begitu juga Yo 6,60.67s
[1336] tidak langsung berhubungan dengan Ekaristi, jangan lagidengan
transsubstantiatio. (McCue) '

"Dengan merayakan perjamuan terakhir bersama rasul-rasulNya,
selama perjamuan Paska, Yesus telah memberikan arti definitifkepada
Paska yahudi” [1340]. Lepas dari masalah historis apakah perjamuan
terakhir dirayakan sebagai perjamuan Paska, harus dikatakan bahwa
pengarang Injil tidak pernah menonjolkan aspek ini, sehingga Paska
tidak memberi arti teologis kepada perjamuan terakhir. Begitu juga
wafat dan kebangkitan Kristus dapat disebut "Paska” hanya dalam arti
metaforis saja dan tidak dogmatis. Kiranya harus dikatakan bahwa
tindakan dan sabda Yesus pada perjamuan terakhir, dilihat dari ritus
yahudi, bersifat baru seluruhnya dan tidak punya hubungan langsung
dengan apa yang dirayakan orang yahudi.

4, Liturgi Ekaristi [1345-1355]

Struktur dan arti liturgi Ekaristi dibicarakan panjang-lebar [1345-
551, tetapi tidak diberi bobot teologis. Hanya dibicarakan sebagai tindakan
kultis [1346]. Ditegaskan bahwa Kristus sendiri adalah "pelaku Ekaristi
yang utama”. Dan "Uskup atau iman (yang bertindak in persona Christi,
Kepala) sebagai wakilNya memimpin himpunan” [1348]. Ini sedikit ber-
beda dengan LG 10: "imam jabatan (hirarkis) menyelenggarakan korban
ekaristis in persona Christi dan mempersembahkannya kepada Allah
atas nama seluruh umat”. Atau PO 2: "melalui tangan para imam, atas
nama seluruh Gereja” (band. SC 33, 85; PO 5). Juga dalam "Pedoman
umum buku Misa” dikatakan: "atas nama seluruh umat kudus dan se-
mua hadirin” (10/376); "atas nama umat, kepada Allah Bapa, dengan
perantaraan Yesus Kristus” (54/420). Rumusan Katekismus lebih sempit:
Melihat imam melulu dalam relasinya dengan Kristus dan tidak mem-
perhatikan fungsinya sebagai pemimpin jemaat. Maka dalam pembi-
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caraan mengenai imamat hirarkis Katekismus juga mengatakan: "Me-
lalui jabatan tertahbis, khususnya para uskup dan imam, kehadiran
Kristus sebagai kepala Gereja dibuat menjadi tampak di tengah-tengah
jemaat orang beriman” [1549]. Fungsi umat sendiri terbatas pada
"Amin” yang menyatakan partisipasinya[1348], dan padakolekte[1350].
Dan kiranya kurang tepat, kalau dikatakan bahwa roti dan anggur "di-
persembahkan oleh imam atas nama Kristus dan menjadi tubuh dan
darahNya” [1350]. Di sini kelihatan suatu "konflik” antara kurban Kris-
tus dan kurban Gereja, yang sudah mengganggu teologi katolik sejak
zaman Reformasi.

"Dalamanamnese Gerejamengenangkan sengsara dan kebangkitan
Kristus Yesus, serta kedatanganNya kembali dalam kemuliaan” [1354].
Di sini terang benderang bahwa dengan "anamnese” dimaksudkan akla-
masi dan doa anamnese [lih. 1362]. Sebab mengenangkan parusi tidak
mungkin. Maka anamnese hturgls bukanlah anamnese teologis. Liturgi
bukan teologi.

5. Kurban [1356-1381]

Di sini perumusan sering tidak konsekuen: "pengenangan kurban
Kristus” di samping "kita mempersembahkan tubuh dan darah Kristus”
[1357]; "Ekaristi adalah pengenangan Paska Kristus” dan "persembahan
sakramental dari kurbanNya yang tunggal” [1362]; "karena merupakan
pengenangan Paska Kristus, maka Ekaristi juga sebuah kurban”[1365].
"Ekaristi adalah kurban karena menghadirkan kurban salib, karena
merupakan pengenangan-nya dankarenamengetrapkan buahnya®[1366;
band. 1382]. Rupa-rupanya "mengenangkan” tidak sama dengan "meng-
hadirkan” (biarpun itu dikatakan dalam keterangan mengenai paham
anamnese Kitab Suci: 1363). Sebagai keterangan untuk rumus ini di-
kutip Trente [1367] dengan segala konsekuensinya. Barangkali juga
harus diterangkan dari latarbelakang Trente bahwa dalam konteks
kurban dibicarakan "kehadiran Kristus karena kuasa SabdaNya dan
Roh Kudus”[1373-81]. Sebab di sini hanya dibicarakan kehadiran tubuh
dan darah Kristus, bukan kehadiran pengurbananNya. Bagian ini se-
luruhnya dikutip dari Trente. Kiranya lebih tepat kutipan dari LG 3
[1364]: "Setiap kali di altar dirayakan korban salib, dilaksanakan karya
penebusan kita”. (Power 1987)
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6. Komuni [1382-1401]

"Suasana Trente” juga terasa dalam pengantar padabagian mengenai
"Perjamuan Paska”: "Perayaan kurban Ekaristi seluruhnya terarah ke-
pada kesatuan mesra kaum beriman dengan Kristus oleh komuni. Ko-
muni berarti menerima Kristus sendiri, yang mempersembahkan diri
bagi kita” [1382]. Seluruh perayaan Ekaristi tertuju kepada komuni.
Komuni tidak dilihat sebagai partisipasi dalam perayaan memorial, dan
dengan demikian dalam misteri Paska; komuni bukan sarana, melainkan
tujuan. "Buah pokok menyambut Ekaristidalam komuniialah kesatuan
mesra dengan Yesus Kristus” [1390].

Maka tidak mengherankan bahwa komuni juga diartikan secara
individual. Aspek eklesial, yang terungkap dalam 1 Kor 11,27-29, dibalik
ke arah hati nurani pribadi [1385]. Dan akhirnya komuni dipisahkan
lagi dari perayaan: "Adalah sesuai dengan makna Ekaristi, bahwakaum
beriman menerima komuni setiap kali ikut serta dalam misa” [1388].
Komuni dianggap tidak sama dengan partisipasi dalam Ekaristi. Oleh
karena itu juga dapat dikatakan, bahwa "hidup dalam Kristus punya
dasarnya dalam perjamuan ekaristis” [1391], kendatipun dengan jelas
diajarkan bahwa "permandian suci adalah dasar sel uruh hidup kristiani”
[1213]. Kiranya lebih tepat, kalau Ekaristi dilihat sebagai merayakan
bersama hidup dalam Kristus. Dalam bidang perayaan (sakramental)
Ekaristi dapat disebut pusat dan puncak, sebab "sakramen-sakramen
lain, serta pelayanan gerejani dan tugas-tugas apostolis, semua terikat
pada Ekaristi dan terarah kepadanya” [1324]. Tetapi, menurut Kate-
kismus, hanya dalam bidang liturgis-sakramental. Padahal "liturgi suci
tidak mencakup seluruh kegiatan Gereja” [1072 = SC 9]. Liturgi harus
ditempatkan dalam keseluruhan hidup Gereja, sebagai pengungkap-
an imannya.

II. TANGGAPAN ATAS KATEKISMUS DARI TEOLOGI KONTEM-
PORER

Yang mengecewakan dalam uraian Katekismus, bukan pertama-
tamaisinya, tetapi metodenya. Memang adabanyak kutipan dariVatikan
I1. Tetapi pendekatan baru Vatikan II, yang menghasilkan teologi li-
turgis, sama sekali tidak terasa pengaruhnya. Dalam konstitusi Sa-
crosanctum concilium (a.16) ditetapkan bahwa mata kuliah Liturgi
harus dipandang sebagai mata kuliah utama. Dan "para dosen mata
kuliah lainnya — terutama teologi dogmatis, Kitab Suci, teologi hidup
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rohani dan pastoral — menguraikan misteri Kristus dan sejarah kese-
lamatan sedemikian rupa, sehingga nampak jelas hubungannyd dengan
Liturgi”. (Keifer; Richter, ed.) Kalau ini berlaku bagi teologi pada umum-
nya, apalagi bagi sakramen, yang merupakan "pusat seluruh hidup
liturgis” (SC a.6) dan terutama Ekaristi yang adalah "pusat dan pun- *
caknya” (adG a.9). Teologi liturgis bukan hanya suatu refleksi teologis
mengenai liturgi sebagai pengungkapan "hakikat asli Gereja yang se-
jati” (SC a.2), tetapi terutama suatu metode teologis yang berpangkal
pada penghayatan dan pengungkapan iman Gereja yang aktual dalam
perayaan liturgis. (L'Eucharistie; Vaillancourt; Ganoczy) )

Konsili Trente mengambil alih dari S, Augustinus“definisi” sakramen
sebagai “invisibilis gratiae forma visibiblis” (bentuk yang kelihatan dari
rahmat yang tak-kelihatan; DS 876/1639; band. Macy). Atas dasar itu
teologi liturgis berusaha memahami sakramen berpangkal pada bentuk
liturgisnya. (Kilmartin 1989) Penerapan metode teologiini pada Ekaristi
berarti bahwa (1) dicoba memahami — secara historis tetapi fenomeno-
logis juga — apa gerangan bentuk atau "tanda” sakramen Ekaristi; se-
lanjutnya(2) diselidiki ar#t dan st tandaitu; yang ketiga (3) dipersoalkan
bagaimana sakramen ini dilaksanakan atau dirayakan; dan akhirnya’
(4) apa arti bagi kehidupan Gereja. Dengan demikian tidak hanya di-
hasilkan suatu pembagian bahan yang berbeda dengan Katekismus,
tetapi terutama ditempuh suatu metode pemahaman yang lain. Tentu
saja, Katekismus bebas memilih metode dan caranya sendiri. Tetapi
perlu disadari bahwa pendekatan Katekismus sudah tidak cocok lagi
dengan teologi sakramen dewasa ini, sebagaimana berkembang ber-
pangkal pada orien-tasi baru konsili Vatikan IL (Houssmu, Lukken;
Haquin; Lawler; Meyer; Power 1992)

Bentuk Ekaristi

Dengan mengikuti perkembangan Ekaristi dari perjamuan terakhir
sampai Missal Paulus VI, maka dapat dikatakan bahwa bentuk Ekaristi
yang pokok adalah doa syukuragung plus komuni. (Betz) Bagaimana
kedua unsur ini berhubungan dapat dilihat dari "akar”-nya, yakni
perjamuan liturgis yahudi: Komuni berarti partisipasi dalam doa syukur
agung. Semuaunsur lain merupakan tambahan pada strulktur dasarini,
khususnya sejak perayaan Ekaristi bukan lagi suatu perjamuan, me-
lainkan menjadi perayaan doa melulu. Pada waktu itu penyediaan roti
dan anggur berkembang menjadi persembahan. Dan doa syukur agung,
khususnyaaenamnese, "dipersiapkan” dengan liturgi sabda, yang praktis
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diambil alih dari ibadat sabda sebagaimana diadakan di sinagoga.
(Jungmann; Bouyer; Verheul 1971; 1974)

Tetapi dengan demikian Ekaristi semakin berkembang menjadi
"pertemuan” (synaxis) Gereja. Berarti, bahwa Ekaristi bukan salah satu
dari ketujuh upacara sakramental Gereja, melainkan merupakan pe-
laksanaan diri Gereja dalam bentuk liturgis. Ekaristi adalah Gereja,
dalam bentuk liturgis-sakramental (band. SC a.41; CD a.30; PO a.5; 6).
Dan semua sakramen lain merupakan syarat atau konsekuensi dari
Ekaristi: Orang tidak dapatikut merayakan Ekaristi, kalau belum men-
jadi anggota Gereja (sakramen inisiasi) atau menjadi anggota kembali
(sakramen tobat). Dan sakramen perkawinan berarti pengakuan bahwa
seseorang menjadi anggota Gereja sebagai orang yang berkeluarga
(yang diakui sebagai suatu perubahan amat mendalam dalam kehidupan
seseorang). Dengan sakramenimamat jemaat, yang merayakan Ekaristi,
mempunyai seorang pemimpin yang "resmi”. Pokok perayaan Ekaristi
adalah partisipasi dalam wafat dan kebangkitan Kristus. Apa yang se-
cara sakramental dilakukan dalam Ekaristi, secara eksistensial dibuat
oleh setiap orang beriman pada akhir hidupnya. Untuk itu ia mendapat
peneguhan khusus dari Gereja dalam sakramen pengurapan orang sakit.
Maka ketujuh sakramen pada hakikatnya tidak lain daripada perwujudan
liturgis dari satu sakramen dasar, yaitu Gereja (band. SC a. 26; LG 1;9;
48; GS 42; 45; adG 5).

Arti teologis

Inti pokok Ekaristi adalah Doa Syukur Agung, yang secara sakra-
mental dipartisipasi dalam komuni. Untuk memahami arti bentuk sa-
kramental ini perlu mengingat bahwa konsili Vatikan IT melihat sakra-
men sebagai pengungkapan iman Gereja (lih. SC 59; PO 4; khususnya
Ekaristi: GS 38). Sakramen adalah tanda rahmat sejauh mengungkapkan
iman Gereja, yang adalah rahmat dasar. Dalam ajaran Vatikan II ini
ditemukan dasar dan titik-pangkal untuk suatu sakramentologi "dari
bawah”. Sebagai pengungkapan iman Gereja sakramen dilihat terutama
sebagai suatu kenyataan insani dan harus dimengerti dari dinamika
iman. Gereja adalah "komunikasi iman” (lih. LG a.8; adG 14) dan dalam
proses itu, sakramen, khususnya Ekaristi, memainkan peranan yang
amat penting. Kekhasan Ekaristi, terutama Doa Syukur Agung, ialah
bahwa di sini iman diungkapkan dalam rupa syukur, lebih khusus lagi
dalam puji-syukur dan permohonan. (Moloney) '
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Sebagaimana sudah dikemukakan 50 tahun yanglampauolehDom
Gregory Dix bentuk doa ini diambil alih oleh Gereja dari tradisi yahudi.
Dan sejak penelitian dari Audet dan Ligier sudah menjadi doktrin umum
bahwa Doa Syukur Agung Gereja berakar dalam berakah yahudi, khu-
susnya dalam birkat ha-mazon. (Kilmartin; Verheul; 1988; Hruby 1972;
Talley; Emminghaus; Lies; Wegman; Bouley) Maka arti Doa Syukur
Agung harus dijelaskan dari tradisi yahudi ini, sebagaimana diper-
lihatkan dengan jelas sekali terutama oleh Giraudo. Hal itu berarti
bahwa dalam bagian puji-syukur perhatian khusus harus diberikan ke-
padaanamnese atauzékher [zikkarén. (Childs; Hruby 1971; Roloff) Secara
singkat dapat dikatakan bahwa puji-syukur tertuju kepada kebaikan
Tuhan yang aktual. Akan tetapi, supaya penyerahan iman ini mendapat
isi yang konkret dan jelas, maka "dikenangkan” penampakan kebaikan
Tuhan dalam masa yang lampau. Ini tidak berarti bahwa peristiwa lam-
paulah yang disyukuri. Syukur tertuju kepada kebaikan Tuhansekarang.
Tetapi untuk dapat menghayatinya secara manusiawi penuh, perlu
membayangkan kebaikan Tuhanitu secarakonkret. Untukitudikenang-
kan penampakan kebaikan Tuhan dalam masa yang lampau. Sebab
kebaikan Tuhan sekarang dan yang dahulu (serta yang akan datang)
satudansama. Maka dengan pengenangan, orang beriman menempatkan
diri dalam arus keselamatan Allah dan ikut menghayatinya. Kiranya
tidak perlu mengatakan bahwa yang dikenangkan oleh umat kristiani
adalah terutama wafat dan kebangkitan Kristus. Oleh karena itu kisah
institusi tidak berfungsi sebagai anamnese, melainkan sebagai dasar
untuk perayaan syukur ini. Sebagaimana dibuat oleh Tuhan Yesus be-
gitu juga dibuat oleh Gereja sekarang. (Manders; Pinell; Buxton)

Pengenangan sebagai penghayatan iman mempersatukan orang
dengan Allah, melalui Kristus. Maka di dalam penghayatan dan perayaan
iman hadirlah Kristus. Kristus hadir dalam jemaat, dalam doa jemaat
(sebagai pengungkapan imannya) dan dalam segala sesuatu yang me-
rupakan bagian dari doa itu, dalam Ekaristi: roti dan anggur. (Verheul
1981; Scotland) Maka Kristus hadir dalam rupa rotidan anggur, bukanlah
karena imam atas nama Kristus mengulangi kata-kata dari Perjamuan
terakhir (itu tidak cocok dengan teks kisah institusi yang atasnama umat
diarahkan kepada Bapa dalam syukur mengenai Kristus). Kristus hadir
karena iman Gereja, yang diucapkan dalam bentuk syukur. Itu pula
sebabnya bahwa unsur utama dari bagian permohonan adalah epiklese.
(Lepelley; McKenna) Dimohon supaya Roh Kudus turun untuk men-
dukung dan memungkinkan doa dan iman Gereja, "sebab kita tidak
tahu, bagaimana harus berdoa” (Rom 8,26). Khususnya iman Gereja,
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yang membuat Kristus menjadi aktual bagi kita, tidak mungkin tanpa
Roh Kudus (lih. DV a.5).

Perayaan liturgis

Dengan demikian kelihatan pula bahwa Ekaristi bukan urusan
imam saja yang atas nama Kristus mengubah roti dan anggur menjadi
tubuh dan darahNya. Ekaristi adalah perayaan seluruh umat, yang
"menghadiri misteri iman itu [bukan] sebagai orang luar atau penonton
vang bisu, melainkan ikut-serta penuh khidmat dan secara aktif” (SC
48). Sebab perayaan Ekaristi tidak dapat menjadi pengungkapan iman
Gereja, kalau para anggota Gereja tidak terlibat di dalamnya. Di sini
jugamenjadijelassifat "kurban” Ekaristi. Tidak perlumencari bagaimana
wafat Kristus menjadi tampak dalam sakramen ini. Kesatuan dengan
Kristus, oleh iman yang diungkapkan dalam bentuk syukur, berarti
kesatuan dengan Kristus yang mulia. Tetapi Kristus yang mulia tetap
membawa luka-luka salibNya (lih. Why 5,6). Kebangkitan tidak berarti
bahwa salib dihapus atau ditiadakan. Dengan kebangkitan penyerahan
dari salib diabadikan. Dan kesatuan dengan Kristus sekarang berarti
kesatuan dengan Kristus yang "oleh Roh yang kekal mempersembahkan
diri kepada Allah sebagai persembahan yang tak bercacad” (Ibr 9,14).
Oleh karena itu kesatuan dengan Kristus, dengan mengenangkan peris-
tiwa wafat dankebangkitanNya, mempersatukan umatberiman dengan
persembahanNya yang abadi kepada Bapa. Dalam arti inilah Ekaristi
dapat disebut kurban. (Moll; Gamber)

Tetapi tekanan tidak ada pada kurban (selain dalam DSA I, yang
mencerminkan tradisi ekaristis sebelum konsili Vatikan II). Tekanan
ada pada syukur, padaiman dalam bentuk syukur. Pokok pengungkapan
syukur tentulah Doa Syukur Agung, yang "fokus”nya diarahkan oleh
bacaan-bacaan. Tetapi syukuritujuga merupakan isi pokok darikomuni.
Sebab — dengan meneruskan tradisi yahudi — doa syukur dipartisipasi
dengan makan dari roti yang dibagikan pada awal dan minum dari piala
vang diedarkan pada akhir. Makan dan minum dalam perayaan yahudi
tidak termasuk "perjamuan”, melainkan merupakan bagian dari doa.
Pada awal perjamuan, bapa keluarga mengambil sepotong roti, yang
atasnya diucapkan doa pembukaan. Dan dengan menjawab "Amin” ser-
ta dengan makan dari roti itu orang menyatakan partisipasinya dalam
doa syukur. Begitu pula dengan piala pada akhir perjamuan. Dalam
perkembangan sejarah, mulai dengan S.Paulus, doa sebelum dan sesudah

makan dijadikan satu, ketika Ekaristi tidak lagi dirayakan sebagai
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perjamuan sungguh. Selanjutnya Doa Syukur Agung diucapkan atas
roti dan anggur bersama. (Ratzinger) Namun demikian, fungsinya tetap
sama: Mempersatukan mereka yang makan dan minum dengan doa
yang diucapkan oleh pemimpin. Dan karena doa itu adalah ungkapan
iman Gereja, maka karena doa itu dan karena berpartisipasi dalamrupa
roti dan anggur, orang benar-benar dipersatukan dengan Kristus dan
dengan kurbanNya.

Dampak pastoral

Tetapi umat dipersatukan dengan Kristus, "bukannya satu per
satu, tanpa hubungan satu dengan lainnya” (LG a.9). Dalam Ekaristi
"kita diangkat untuk bersatu dengan Dia dan bersatu antara kita” (LG
a.7). "Di setiap himpunan di sekitar altar tampillah lambang cintakasih
dan kesatuan Tubuh mistik” (LG a.26). Karena Ekaristi adalah peng-
ungkapan liturgis iman kita, maka jelaslah bahwa Ekaristi tidal dapat
berhenti pada perayaan saja. "Liturgi suci tidak mencakup seluruh ke-
giatan Gereja” (SC a.9). Kesatuan sakramental-liturgis harus diwujud-
nyatakan dalam kehidupan jemaat, juga — bahkan khususnya — di luar
ibadat. Sebab pengungkapan iman yang khusus selalu tertuju kepada
perwujudannya dalam kehidupan umum bersama dengan orang lain.
Teristimewa kesatuan dan cintakasih yang dinyatakan dalam perayaan
Ekaristi, harus menjadi kenyataan hidup dalam situasi kehidupan yang
serbabiasa. S.Paulus sudah berprotes terhadap suatu perayaan Ekaristi
dalam suasana diskriminasi yang tidak mengakui orang kecil (1 Kor
11,17-34).

Perayaan liturgis punya konsekuensi etis. Khususnya komuni,
yang berarti communio atau koinonia, tidak lagi dapat diartikan secara
individual saja. Bahkan, kalau komuni dilihat sebagai partisipasi pada’
penyerahan Kristus, maka dengan menyambut, orang sebenarnya tidak
menerima tetapi memberi, ikut menyerahkan diri bersama Kristus demi
kesejahteraan orang lain. Kalau dalam pemahaman Ekaristi tekanan
tidak lagi ada pada perubahan roti dan anggur, maka ada harapan
bahwa juga komuni tidak lagi dilihat sebagai penerimaan tubuh dan
darah Kristus saja. Dengan melihat Ekaristi sebagai ungkapan iman
Gereja, yang dipartisipasi dalam perayaan, khususnya dalam komuni,
maka jelaslah bahwa Ekaristi dapat menjadi dasar untuk segalakegiatan
Gereja dalam arti yang luas danjuga untuk partisipasi dalam pelaksanaan
Kerajaan Allah di luar konteks Gereja. Untuk itu dibutuhkan suatu
pendekatan baru terhadap Ekaristi, yang ternyata belum ada dalam
Katekismus umum.
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