m,

”m
L

Ui
m( "

.
\)(\9\

. Hia
h a2
e
»‘%M,e, i
i

S .
o w,,’ i
‘MWW
-

e

L f
i »yw‘;‘;r E(d

G
« Mw. 0 ’\‘,’\V\\u&«y

ANNL\BM i

: L ;« e
L
. L
- L
il ,‘,\ ‘u,\*Ts»SNQw\w\\\*,\,;'w\,
i i ‘\W@w\\( “,“@‘Q\V.M\ N
7;“’%\,3,‘: ‘&\ b mﬁ A N"}M?w,

‘”‘Ww \W’“‘wmf“f)* L L
M’Y %H, . ‘A‘M‘ *A\\ g

/ - ‘ L 3;,—;
. *x,‘;\w ,\“:;;(}an : ;&
- M

G
\Wm&
N

‘\ - S \A«'
\mw r\‘u i \j\g«,‘\v
,\r,«n;'iﬁ

S

i
A

\M o




El Retablo Mayor de la
Catedral de Huesca

es cbra de madurez del mas
notable escultor del Renacimiento
en Aragédn, Damién Forment.
Esculpido entre 1521y 1533, sus
casi 140 me de algbastro y madera
exhiben un prodigioso mundo
iconografico que nama detallada-
mente la Pasicn de Jesis, trabadas
SUS @SCenas Por una arquitectura de
gran porte que descansa soore un
banco labrado con profusidn de
imégenes y lugares destacados paa
santos aragoneses.

Perfectamente limpio, saneado y
consolicado, puedie ya contemplar-
se en su magistral belleza.

www.cai.es

aragoneés

Al cumplir 90 afios, la Caja de Ahorros de la Inmaculada promovié la
recuperacién de tres excepcionales monumentos: el retablo mayor de
la Catedral de Huesca, el mural de la cupula sobre la Santa Capilla del
Pilar y la techumbre mudéjar de la Catedral de Teruel. La CAl agradece
la activa cooperacion de los Cabildos, la Diputacidn General de Aragén
y el Ministerio de Educacién y Cultura y da cuenta a los aragoneses de
la feliz evolucién de los proyectos.

La techumbre mudéjar
de la Catedral de Teruel

s la més asomlorosa representacion
pictérica de la compleja sociedad
estamental y multiétnica de la Eclad
Mediia aragonesa. Atractivo principal
de la Ciudad de! Amor, Patrimenio
e la Humanidad, no tiene parangdn
en el antiguo Reino. Omamento,
cubierta y soporte a un tiempo, la
cuidadosa y dificil restauracion de
su base material, la madera, y de
sus policromas y variadas pinturas,
no siempre bien traadas en tiempos
pasados, concluird en 1999,

La ctipula de la Virgen en
la Santa Capilla del Pilar

La Santa Capilla clel Pilar, obra
exaisita de Ventura Rodiriguez, estéd

. albergada por una clpula cuyo

interior contiene un enome fresco
mural pintado por Antonio
Gonzdlez Veldzquez en el siglo
XVIII. Oscurecido y, en muchos
puntos, alterado hasta quedar
invisible, los trabajos de recupera-
¢ion desarrollados durante afio y
medio le han devuelto su vigor y
brillante aspecto original.

La impresionante escenografia de
la Santa Capilla luciré todo su esplen-
dor bamoco en el mes de octubre .

Las restauraciones promovidas por la CAl, realizadas por el Instituto del Patrimonio
Histérico Espaiiol del Ministerio de Educacién y Cultura, son coordinadas por el
Departamento de Educacién y Cultura del Gobierno de Aragén.

Z

Obra Social é\'

Caja de Ahorros de la Inmaculadsa
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EDITORIAL

Con todo el cardcter convencional que se quiera, ya que convencionales somos
nosotros, éste es un afio de celebraciones. No todos tienen ese simbolismo de las cifras
redondas y, mucho menos, un niimero marcado con tres ceros. Es légico, pues, que se
desate un cierto apasionamiento festivo por la culminacion del segundo milenio y el co-
mienzo del tercero.

Los cristianos podemos, efectivamente, darle ese aire celebrativo propio de los
grandes aniversarios, aunque también podemos caer en un sentido facil y hacer de este
aho un desfile de concentraciones vistosas muy acordes con la cultura de la imagen que
los medios de comunicacion extienden.

Un grupo de sacerdotes trata de expresarnos su preocupacion ante esta posibi-
lidad. Les gustaria que un afio y una celebracion asi fuera la ocasién para dar el arran-
que a un sentido mas profundo, festivo y serio de estos dos mil afios de cristianismo
que tiene ante si tantas tareas. Un aniversario que, ademas de recuerdo, memoria y ce-
lebracion, fuera proyecto, horizonte de futuro y mirada hacia un mundo global que ma-
yoritariamente no es cristiano y hacia un entorno cercano en el que el cristianismo pa-
rece mas historia que presente y los cristianos mas geriatria que juventud.

Precisamente porque parecemos dar esa imagen de escasa presencia y animo de-
caido sin capacidad de expresién y organizacion cultural, algunos estamentos sociales y
politicos querrian ocuparse de espacios y actividades para las que nos consideran in-
competentes. La polémica en torno a la gestion cultural de La Seo de Zaragoza es una
muestra de la que hemos querido hacernos eco, pero la palabra mas importante queda
por decir y la comunidad cristiana tiene ante si un gran reto: La presentacion de un buen
proyecto que una el sentido cultural de una iglesia, que es catedra del Obispo y expresién
de toda la comunidad diocesana, con el aspecto cultural, que es cultivo de la dimension
artistica y espiritual, para despertar en los seres humanos el deseo de buscar algo mas de
lo que somos.

No hemos encontrado todavia un marco de relacion estable, respetuoso y de cola-
boracién entre instituciones sociales, religiosas y politicas. Podemos acusarnos mutua-
mente de muchas cosas después de tantos siglos de convivencia tensa. Solo aquello que
recoja y exprese la union de todos: lo religioso, lo artistico y lo antropolégico, con belle-
za, podra superar los enfrentamientos.

Una de las cosas que se achaca a la Iglesia es el empobrecimiento intelectual del
cristianismo por haberse instalado en actitudes de seguridad, olvidando que somos ca-
minantes en busca de la Verdad que se expresa en el Jesus cuyo aniversario celebramos.
La figura de una mujer como Simone Weil es un motivo para pensar nuestro cristianismo
en este periodo de la historia en el que las preocupaciones apocalipticas vuelven a emer-
gery en el que la felicidad parece una cuestion ajena a Dios y propia sélo de algunas vi-
siones filoséficas muy extendidas.
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Al felicitarnos todos por este afio, la Revista Aragonesa de Teologia quiere contri-
buir a la recuperacién de un animo inquieto que impulse a una busqueda personal y al es-
tablecimiento de puentes de entendimiento con la cultura en la que nos volcamos expre-
sando lo que somos y en la que nos apoyamos para tratar de ser.

La Iglesia en Aragon puede y debe aportar mucho a las gentes de nuestra tierra,
pero debe asumir las propias e importantes deficiencias internas que le impiden realizar
un servicio pastoral mas eficaz y un estilo de presencia mas esperanzadora.

Felicidades a todos.
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Religion y Cultura

Rev. Aragon. Teol. 11 (2000) Juan Martin Velasco

1. Introduccion

El titulo de mi intervencién enuncia un tema inmenso, abordable desde incontables
perspectivas. Dando por supuesto el interés fundamentalmente divulgativo de esta Re-
vista y el interés de su direccion por ofrecer elementos que permitan comprender y clari-
ficar la relacion del factor religioso con la sociedad y la cultura actuales de nuestro pais,
tengo la intencion de desembocar en un andlisis de la relacién del cristianismo catélico
con la cultura y la sociedad espafiola de los afios noventa. Pero antes considero indis-
pensable esbozar un marco histérico y tedrico que nos permita comprender la actual si-
tuacion de la relacién religion-cultura en los paises occidentales y en particular en el nues-
tro y nos dote de criterios que nos permitan evaluarla.

2. Religion y cultura. Intento de precision terminolégica

Con la palabra «religién» designamos un hecho humano especifico; un hecho su-
mamente complejo. Por la variedad de sus formas en que se presenta y por la multitud y
variedad de elementos que lo componen. Como resultado de ese esfuerzo comparativo,
comprensivo y sistematico que es la fenomenologia de la religién, ofrezco este intento de
descripcion de la estructura del fenémeno religioso:

Es un hecho humano especifico, presente en una pluralidad de manifestaciones
historicas que tienen en comun el que estan inscritas en un ambito de realidad original que
designa el término «lo sagrado»; constan de un sistema de mediaciones organizadas:
creencias, practicas, simbolos, lugares, espacios, objetos, sujetos, instituciones, etc., en
las que se expresa una experiencia humana peculiar de reconocimiento, adoracion,
entrega, referida a una realidad trascendente al mismo tiempo que inmanente al hombre
y @ sumundo, y que ejerce en relacion con ellos una funcion polivalente que tiene su cen-
tro en torno a la salvacién y la donacion de sentido’.

En esta descripcion aparecen, debidamente jerarquizados y organizados, como
elementos fundamentales: un centro bipolar: presencia del Misterio y respuesta humana
de reconocimiento y acogida; un conjunto de mediaciones en las que se condensa esa
presencia y se expresa ese reconocimiento; el caracter peculiar del hecho asi originado;
y la funcién del mismo en el conjunto de la vida personal y social.

También «cultura» es un término polisémico y con enorme fuerza «evocativa», co-
mo resultado de la larga historia de su uso, de la complejidad del fenémeno a que se re-
fiere y de las multiples perspectivas desde las que puede ser estudiado y de hecho lo ha
sido, sobre todo a lo largo del dltimo siglo.

' Para el desarrollo de esta comprension del fenémeno religioso me permito remitir a mi Introduccion a la feno-
menologia de la religion. Madrid, Cristiandad, 31994, esp. 299-315.
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Aun con el peligro de simplificar, me refiero a tres orientaciones en la determinacion del
significado del término. En latin, «cultura» es un sustantivo que significa el cultivo de una enor-
me pluralidad de realidades expresadas en otros tantos genitivos: agri, litterarum, animi a los
que los cristianos afiadiran, con una inflexion del significado hacia lo que significa la palabra
«cultus», otros genitivos como Christi, religionis christianae. «Cultura» se refiere, pues, en este
contexto, al cultivo de capacidades humanas que permite la transformacion y la mejora de
realidades mundanas o del propio sujeto. Los autores del Renacimiento (Erasmo, Moro) siguen
haciendo un uso semejante de «cultura» refiriéndola al ingenio, el alma humana, etc.

Posteriormente «cultura» pasa a utilizarse para designar una realidad y no un acto;
sin genitivo, pues. Designara el estado de una realidad o de la humanidad que sucede al
estado natural. A partir de aqui comenzaran a sefialarse los elementos que lo hacen po-
sible o o constituyen y las etapas del proceso que ese paso origina.

Fundada, en parte, en esta consideracion, «cultura» sigue utilizandose para desig-
nar el campo en el que se producen y desarrollan los saberes, las expresiones artisticas,
las concepciones filoséficas propias de una sociedad y que constituyen el patrimonio de
las personas cultas o cultivadas. La palabra en este sentido comprende lo que puede lia-
marse «la cultura culta»; la cultura como patrimonio de las personas cultas; la cultura co-
mo «mundo humano» diferente de los otros «mundos» tales como la economia, la politi-
ca, la religion, etc.

Anotemos que, de acuerdo con esta primera acepcion de «cultura», existirian perso-
nas cultas e incultas, y, de acuerdo con la visién etnocéntrica predominante durante mucho
tiempo en la historia, habria pueblos cultos e incultos, civilizados y barbaros, primitivos o sal-
vajes®. Las ciencias sociales han extendido, a partir de Ed. Tylor, una nueva comprension de
la palabra «cultura» que es hoy la predominante. «Cultura o civilizacién, segun Tylor, es un
todo complejo que incluye conocimientos, creencias, arte, moral, ley, costumbre y otras ap-
titudes y habitos adquiridos por el hombre como miembro de la sociedad».

A partir de esta primera definicién antropolégica, las definiciones se han multipli-
cado, pero todas ellas coinciden en considerar la cultura como la forma de vida —en el
sentido mas amplio— de un pueblo. De acuerdo con esta definicidn la cultura aparece ba-
jo tantas formas como pueblos existen, se enuncia, por tanto, siempre en plural, y es con-
siderada como un factor ineludible de Ia vida social.

Desde esta perspectiva podemos definir la cultura como «la forma compartida de
interpretar y sentir el mundo que domina en un pueblo o grupo humano®. Desde esta com-

2 Sobre la historia de la idea de cultura ofrecen numerosos datos los articulos de Cultura, en J. FERRATER MoRa, Dic-
cionario de filosofia. Madrid, Alianza, 1979, vol. 1, 698-702; R. MAURER, en H. Krigas / N. M. BAUMGARTNER / CH. WILD (eds.),
Conceptos fundamentales de filosofia. Barcelona, Herder, 1977, vol. |, 465-476; R. WiLLiams, Culture and Civilization, en
Encyclopedia of Philosophy. London, Collier MacMillan, 1972, vol. |, 273-276, y M. SINGER, «Cultura», en D. L. SiLs (dir),
Enciclopedia Internacional de las Ciencias Sociales. Madrid, Aguilar, 1977, vol. lll, 298-311.

% Sobre la definicion de la cultura desde las ciencias sociales cf. A. L. KROEBER / C. KLUCKHOHN, Culture. A critical
Review of Concepts and Definitions. Cambridge, MA, Museum of American Archaeology and Ethnology, 1952; J. S.
KaHN, Ef concepto de cultura. Textos fundamentales. Barcelona, Anagrama, 1975.

¢ A. TornoS, «Pluralismo sociocultural y pluralismo en la Iglesia», en Pluralismo y comunion en la Iglesia. Actas de
la IV Semana de Estudios de Teologia Pastoral organizada por el Instituto Superior de Pastoral. Estella, Verbo Divino,
1994, 13-47.
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prension es necesario sefialar la importancia cada vez mayor del factor cultural en la com-
prension del hombre. La cultura no es la suma de los conocimientos, artes, etc., sino una
forma compartida de ser, sentir, imaginar, hacer, que ejerce una funcién noética, es decir,
que condiciona el pensamiento del hombre, y una funcién ética, porque le presta sus con-
vicciones y los marcos de referencia para su conducta.

Cabe referirse a una ultima forma de comprender la cultura, menos elaborada, con
elementos comunes con la segunda consideracion, pero que puede tener interés distinguir
de la segunda.

Me refiero a lo que solemos denominar «cultura de la vida cotidiana», es decir, la
forma de vivir de los miembros de una sociedad, que se deriva del grado de desarrollo
cientifico, técnico y econdémico; forma de vida que se refleja y difunde a través de los me-
dios de comunicacion, que impone habitos de conducta, comportamientos masivos, mo-
das, estilos de relacion, formas de lenguaje, etc., en una determinada sociedad.

3. Problemas que encierra la relacion religion-cultura en las diferentes
comprensiones de «cultura»

Asi entendidas la religién y la cultura, estamos en disposicion de precisar las formas
de relacion que se producen entre los dos términos a los que se refiere nuestro titulo y los
problemas que aparecen en cada uno de los espacios que designa cada uno de los usos
de «cultura». Asi, entendida la cultura en el primero de los sentidos, como «cultura culta»,
el problema de la relacion religion-cultura remite sobre todo a la aparente confrontacion de
la ciencia, la filosofia y la técnica modernas con la visidn de las cosas contenidas en la Bi-
blia, aceptada acriticamente durante mucho tiempo por la teologia, o la confrontacion de
las conclusiones del pensamiento moderno con las verdades de la fe ensefiadas por las
Iglesias. El problema en esta primera acepcién de cultura se refiere a la confrontacion de
la ciencia con la fe, o de la fe con la razén. Este problema ha sido el caballo de batalla de
la relacion religion-cultura desde el «caso Galileo» hasta bien entrado el siglo XX.

Entendida la cultura en su acepcién antropoldgica, como forma compartida de vivir
de un pueblo o un grupo humano, el tema de la relacién religién-cultura adquiere una am-
plitud mucho mayor. Se refiere a la presencia del factor religioso en esa forma compartida
de vivir; a su relacion con los otros aspectos de la vida social; al influjo de cada uno de esos
factores sobre los demas; a la forma de presencia que ese factor religioso ha adoptado en
las distintas épocas histéricas. Dada la pluralidad de las culturas y las inevitables y muy va-
riadas relaciones de las religiones con las diferentes culturas, el problema mas importante
que plantea la atencion a las culturas es el de la relacion de las religiones con pretension
universal con las culturas en una situacion de pluralismo y de pluricentrismo cultural. A es-
te problema se refiere el tema condensado en la llamada «inculturacion del cristianismo».

Entendida la cultura en su tercera acepcion: cultura de la vida cotidiana, es decir, la for-
ma de vivir de una sociedad, condicionado por el grado de desarrollo cientifico, técnico, eco-
nomico, etc., el problema de la relacion religidn-cultura se refiere sobre todo a las posibilida-
des y dificultades que ese género de vida comporta para la realizacién practica de la vida
religiosa; a la presencia de la religion en ella; a su capacidad para influir sobre la misma, etc.
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Tras esta alusién a algunos de los problemas contenidos en nuestro enunciado gené-
rico sobre la relacién religidn-cultura, resulta evidente que es imposible abordarlos todos ellos
ni siquiera de la forma méas esquematica. Se impone una seleccidén de algin o algunos de
ellos. Declararé, pues, mis opciones y delimitaré en consecuencia el campo de mi reflexion.

Voy a referirme fundamentalmente a la cultura en su segunda acepcion: forma com-
partida de interpretar y sentir el mundo que domina en un pueblo, aunque con frecuencia
sera indispensable referirse a hechos culturales, incorporando elementos de la primera
acepcion. Asi entendida la cultura, voy a referirme como marco teérico e histérico a la re-
lacién entre religion y cultura tal como se ha dado en la historia, y a la interpretacion de
esa relacion desde la comprension propuesta tanto de «religion» como de «cultura». Me
referiré después a la transformacion radical de la relacién que ha producido el proceso de
secularizacion en las sociedades avanzadas del llamado primer mundo. Y terminaré pro-
poniendo algunos principios gue han de regular las relaciones entre religion y cultura, re-
ligion y sociedad, en los paises y las sociedades secularizadas como el nuestro.

4. Relacion entre religion y cultura en la historia

Puede tomarse como una conclusién, tanto de las ciencias de la religion como de
la historia de la cultura, que religion y cultura han mantenido una relacion estrecha de muy
larga duracion y que en esa relacion las religiones han constituido a lo largo de los siglos
una fuente permanente de hechos culturales. «La religion, escribe un historiador de las re-
ligiones, ofrece la matriz culturizadora de la que surgen la pintura, el arte de la construc-
cién, la poética, la danza, la filosofia, la ciencia, las formas de organizacion de la sociedad
y el resto de las manifestaciones decisivas de la cultura»®.

Testimonios elocuentes de la relacién entre religién y cultura aparecen en las pri-
meras huellas de actividad simbdlica del hombre: enterramientos, pinturas rupestres, es-
tatuillas con forma de mujer, huesos y cantos decorados a lo largo del paleolitico superior.
A la misma conclusién conduce la presencia invasiva y la importancia decisiva de lo sa-
grado y sus formas en las culturas no literarias. Del mismo hecho dan testimonio los do-
cumentos dejados por las primeras culturas de la Antigliedad en las diferentes areas: Ex-
tremo Oriente, Oriente Medio Antiguo, Grecia, etc. Las primeras colecciones importantes
de textos literarios son mitos y poemas de contenido religioso. Una de las colecciones de
los vedas contiene notaciones musicales y con frecuencia las representaciones pictéricas
o escultéricas muestran a los personajes religiosos danzando; las importantes ruinas de
edificaciones de esas culturas son, sin lugar a dudas, restos de lugares sagrados. M. Elia-
de constata que «los mas antiguos complejos urbanos son centros culturales», y remite a
Paul Wheatley quien «ha demostrado brillantemente la intencién y funcionalidad religiosa
de las primeras ciudades de China, Mesopotamia, Egipto, América Central, etc.».

¢ L. RIcHTER, «Kultur und Religion», en Die Religion in Geschichte und Gegenwart (R.G.G.). Tiibingen, J. C. B. Mohr
(Paul Siebeck) *1960, vol. 1V, 95-99, esp. 96.

¢ M. ELIADE, Historia de las ideas y las creencias religiosas. Madrid, Cristiandad, 1978; Ch. Dawson, Religion y cul-
tura. Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 1953; D. A. O'CoNNoOR, The Relation between Religion and Culture according to
Christopher Dawson. Montreal, Librairie Saint-Viateur, 1952.
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El primer aspecto, el méas visible, de la relacion lo constituye, pues, la coincidencia,
durante milenios —desde el paleolitico hasta la época moderna de la cultura occidental—
de las hoy reconocidas como obras de arte con realidades instauradas por el hombre re-
ligioso como mediacion y expresién de su experiencia y su vida religiosa. Pero la relacion
religion-cultura discurre por niveles mas profundos que los que muestra la coincidencia
de los hechos culturales y las diferentes sacralidades. Asi, cabe referirse a la fecundidad
moral de las tradiciones religiosas que han originado catalogos de normas —coincidentes
en no pocos puntos concretos— para regir las conductas de sus fieles y ha ensefiado al
hombre a «ser justo»; a practicar las virtudes’.

Por otra parte, en todas las grandes tradiciones religiosas se hace presente una fuer-
za que abre sentido, pone en comunicacion con la verdad y confiere fuerza liberadora a las
comunidades que las encarnan. Testimonio de la busqueda de sentido, del cultivo de las
preguntas radicales, y de oferta practica de salvacion a los males que desde siempre aque-
jan a la humanidad son los mitos de los origenes, los poemas, las reflexiones sapienciales,
que constituyen lo fundamental de los textos sagrados de las diferentes religiones. Por Ul-
timo, no es dificil observar cémo la religion ofrece a las sociedades a lo largo de la historia
las solidaridades basicas, la urdimbre de relaciones fundamentales que le confieren un co-
bijo moral y una red de solidaridades que facilitan su tarea de transformacion del mundo.

De ahi que pueda concluirse, sin caer en ningln tipo de exceso apologético, que
las religiones han contribuido poderosamente al proceso de humanizacion del que forma
parte la cultura.

5. Hacia una interpretaciéon del hecho de la relacién religion-cultura
constatado por la historia

La descripcion de la religién y de la cultura de la que hemos partido nos permite
explicar, interpretar y comprender sin dificultad la relacion constatada por la historia. La
religion tiene su centro en la experiencia que suscita en el hombre la presencia inobjetiva
del Misterio. Tal experiencia que tiene lugar «del alma en el mas profundo centro» profun-
diza y ahonda las diferentes facultades y capacidades humanas y transfigura la realidad
natural del hombre en simbolo originario, en realidad simbdlica. De esa transfiguracion
simbolica originaria surgen la actividad cultural humana, las obras del pensamiento, las
del arte, la conciencia del bien, y los actos en que se manifiestan. De esa forma, las ex-
presiones de la vida religiosa, las mediaciones del Misterio que las origina, coinciden con
las grandes actividades por las que el hombre se realiza y con las obras que esas activi-
dades producen. Asi, durante siglos las obras de la creacién simbdlica, las obras de arte,
los grandes productos del pensamiento humano, coinciden con las manifestaciones de la
vida religiosa, hasta el punto de que durante milenios, la historia del pensamiento, la his-
toria de la conciencia ética, la de la vida social y la de las obras de arte, es decir, la his-
toria de la cultura humana, coinciden materialmente con la historia de las religiones.

" J. MARTIN VELASCO, «Religion y ética», en M. ViDL (ed.), Conceptos fundamentales de ética teoldgica. Madrid,
Trotta, 1992, 185-203.




12 RELIGION Y CULTURA

La relacion religién-cultura, incuestionable, ha pasado por fases diferentes. La pri-
mera, vigente en las sociedades unitarias de las tradiciones sin escritura, esta represen-
tada por la impregnacion por lo sagrado de todos los aspectos de la vida social y perso-
nal, hasta el punto de que ha podido decirse que lo sagrado es como la ontologia de esas
sociedades «primitivas». Sélo lo sagrado confiere fuerza, eficacia, entidad, valor, a todas
las realidades, acciones, expresiones de la vida en lo social y lo personal.

En las grandes culturas de la Antigiedad se produce una especializacion y dife-
renciacion social que convierte a lo sagrado en un area particular, cultivada por persona-
jes especializados —los sacerdotes— frente a las funciones rectora y productora pro-
tagonizada por otros miembros de la sociedad. Pero, con todo, en esas sociedades
antiguas sucede lo que Fustel de Coulanges dice de la ciudad antigua romana: «las insti-
tuciones sociales reflejan las creencias religiosas» y «las relaciones entre los hombres, la
propiedad, la herencia, los procesos (judiciales), todo, se encuentra regulado... por los
dogmas de la religién, conforme a las necesidades de su culto. Todo procedia de la reli-
gion, conforme a las necesidades de su culto. Todo procedia de la religion, es decir, de la
idea que el hombre se habia forjado de la divinidad»®. Esta situacion de predominio de lo
sagrado y de influjo de la religion sobre todos los aspectos de la vida perdur6 bajo formas
ligeramente distintas hasta la época moderna de la cultura occidental.

La época moderna, en virtud de la secularizacién que constituye uno de sus ras-
gos caracteristicos, va a suponer un cambio radical en la relacion entre religion y cultura.

Religidon-cultura en situacion de secularizacion

Sin entrar en la descripcidn, y menos en la interpretacion, del complejisimo pro-
ceso a que se refiere la palabra «secularizacién» me contentaré con aludir a lo que es su
resultado mas general y mas evidente. Hasta la época moderna de la cultura occidental
—con algunos antecedentes parciales en otras épocas como la época clasica del pen-
samiento griego— lo sagrado —ya especializado y diferenciado en relacion con otras
areas de la actividad humana en las sociedades antiguas— constituia el factor de inte-
gracién de todas esas dreas de la sociedad, el punto de referencia que les conferia el
sentido Ultimo, la clpula que cobijaba el desarrollo de todas las actividades de la vida
personal y social. La secularizacion va a suponer una transformacion radical en la forma
de presencia del factor religioso en la sociedad y en la misma forma de comprender y vi-
vir la religion. La consecuencia sera la emancipacién de las diferentes areas de la vida
profana: ciencia, técnica, moral, politica y organizacion de la sociedad; a ésta seguira el
establecimiento de un pluralismo de cosmovisiones y de sistemas de donacion de sen-
tido: una reduccion de la religion al ambito de lo privado y al foro de la conciencia; y en
no pocos casos, una pretensidon de sustitucion de la religion en su funcién integradora
por nuevas instancias como la razén filosdfica, el pensamiento cientifico, o la accién po-
litico-social.

® FusTEL DE COULANGES, La ciudad antigua (1864). Madrid, Edaf, 21982, 495.
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La irrupcion de la secularizacion origina una nueva interpretacion de la relacion entre
religion y cultura y la aparicién de propuestas alternativas a las vigentes hasta entonces. En
primer lugar, se comprendera la relacion que de hecho ha existido a lo largo de la historia
como un dato histérico, explicable por la falta de desarrollo del hombre antiguo, correspon-
diente, por tanto, a la etapa de la infancia de la humanidad y que estaba llamado a ser su-
perado tan pronto como el hombre hubiese conseguido un grado suficiente de desarrollo en
todos los ordenes de la vida. La religion habria desempefiado, a lo mas, una funcién peda-
gogica, a la que el hombre llegado a la mayoria de edad deberia renunciar. «Quien tiene cien-
cia y arte, ya tiene religion; quien no tiene ciencia ni arte, que tenga religion» (Goethe).

En segundo lugar, a partir de la llustracién, se mulitiplicaran las interpretaciones de
la historia humana que ponen de relieve las deficiencias, los lados negativos del influjo
cultural y social de las religiones. Los reproches que todas estas interpretaciones dirigen
a la accion social y cultural de la religion son numerosos. Sefialemos los mas importan-
tes: las religiones, subrayan los ilustrados, desde la triste experiencia de las guerras de re-
ligion en Europa, han sembrado en la historia la intolerancia, la intransigencia y el fanatis-
mo, que han causado innumerables conflictos o han avivado y radicalizado conflictos
surgidos por otras razones. Es decir, las religiones habrian sido un factor generador de
violencias sin cuento. Las religiones, afiadiran las criticas ilustradas en contacto con el
pensamiento filosofico y cientifico, han mantenido a la humanidad en estado de minoria
de edad al obligar a los hombres a estar a la escucha de revelaciones pretendidamente
sobrenaturales; al mantenerlos déciles a tradiciones sacralizadas y al impedirles el uso li-
bre de su razén. Las religiones habrian condenado, pues, a los hombres al oscurantismo
y habrian impedido, o al menos retraido, con su recurso permanente a mitos sin funda-
mento, el nacimiento del saber cientifico y del pensamiento auténomo.

Las criticas de la religion surgidas en el seno de los movimientos sociales repro-
charan a las religiones su contribucion al mantenimiento de las situaciones establecidas,
sancionadas por las interpretaciones ideoldgicas de caracter sacral, y les acusaran de re-
trasar o impedir el progreso de las sociedades hacia formas de organizacion mas racio-
nales y mas justas. Por ultimo, las explicaciones psicolégicas de la religion interpretaran
su influjo sobre las personas como un factor de represion que habria impedido al hombre
el desarrollo sano de su tendencia a la felicidad.

Conviene anotar que el proceso secularizador no se ha limitado al terreno de las
ideas y a proponer nuevas interpretaciones al hecho de la relacién entre religiéon y cultu-
ra. Ese proceso tiene, al contrario, sus episodios mas influyentes en determinados proce-
sos sociales, econdmicos, tecnoldgicos, politicos que han hecho del siglo XIX 'y de una
buena parte del siglo XX un campo de batalla cultural —Kulturkampf— entre, por una par-
te, las Iglesias y algunos grupos sociales eventual y casi siempre interesadamente aso-
ciados a ellas, y los movimientos ‘progresistas’ empefiados en disminuir o eliminar su in-
fluencia sobre la sociedad vy la cultura.

¢ Cual es el resultado de este ya largo proceso? Como se plantea el problema de
la relacion religion-cultura en los paises europeos de nuestros dias?
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6. Evolucion de la relacion religion-cultura en la Europa moderna

A mi modo de ver, a lo largo de este periodo han ocurrido dos hechos que han ve-
nido a modificar sustancialmente el estado de la cuestion y han hecho que el problema se
plantee en nuevos términos.

Es verdad que las Iglesias se han resistido durante mucho tiempo tenazmente a re-
nunciar al ejercicio de la tutela de la sociedad vy la cultura que habian ejercido durante si-
glos. Pero también es verdad que, tras no pocas vacilaciones y resistencias, se ha im-
puesto en esas Iglesias el reconocimiento de la legitima autonomia de las realidades
profanas. Buena muestra de este reconocimiento son los documentos del Concilio Vati-
cano Il y en especial el que aborda la libertad religiosa (Dignitatis humanae) y el que ex-
pone la vision de la Iglesia sobre su presencia y su accién en el mundo (Gaudium et spes).
Ese reconocimiento ha conducido, ademas, a revisar las formas concretas en que se ha
realizado su relacion con la cultura y a deplorar como errores los excesos, evidentes en
algunos casos, como el representado por Galileo, que han supuesto la pretensién de una
tutela indebida sobre la cultura. En el terreno de las ideas, numerosas teologias de la cul-
tura, desde Schleiermacher a la actualidad, han preparado esas tomas de postura de las
Iglesias o se han hecho eco de ellas®.

Todas estas teologias convergen hacia modelos de interpretacion de la relacion en-
tre sociedad-cultura y religién en términos que, por una parte, evitan imponer un predo-
minio de la religion que mantenga a la cultura en estado de heteronomia, de regulacion de
su funcionamiento desde fuera de ella misma por normas dictadas por la teologia o las
Iglesias; y, por otra, superan una comprension del hombre como ser encerrado sobre si
mismo, reducido a los que sobre él conocen las ciencias, deciden las leyes de la econo-
mia o pueden hacer las técnicas, como Unico medio de que la cultura no se torne factor
de deshumanizacién. Sobre los modelos tedricos-practicos en que estan desembocando
estas reflexiones nos ocuparemos mas adelante. Contentémonos ahora con sefialar el
cambio de clima, en el interior de las Iglesias en relacion con el problema religion-cultura,
que hace que sélo esporadicamente y en casos muy aislados se recuerde la situacion de
Kulturkampf, de guerra en torno a la cultura de hace algunos decenios.

También en el campo de las fuerzas modernizadoras y secularizadoras se ha pro-
ducido un cambio notable de actitud. En efecto, en un primer momento la modernidad
propuso sustituir Dios, la religién y las Iglesias por nuevos principios: la razén autonoma,
la organizacion racional de la sociedad, las democracias basadas en el respeto de los
derechos humanos, como medio para conseguir el progreso de la humanidad hacia si-
tuaciones de prosperidad, paz, justicia y progreso para todos sus miembros. Pero el de-
sarrollo de los ideales de la modernidad muestran la misma ambigledad que la critica
ilustrada habia denunciado en la época premoderna. El ideal de la racionalidad moderna
se ha visto convertido en el predominio de una razdn instrumental incapaz de explicar y

¢ Cf. entre otros J. MARITAIN, Religion et culture. Paris, Desclée, 21946; Id., Humanisme intégral (Paris 1934), trad.
cast. Humanismo integral. Buenos Aires, C. Lohlé, 1984; P. TiLLicH, Théologie et culture. Paris, 1968; R. NiesunR, Cristo
y la cultura. Barcelona, Peninsula, 1968.
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promover dimensiones irrenunciables de la existencia humana; la sustitucion de la reli-
gién por la organizacion racional de las sociedades, lejos de traer la paz, ha desembo-
cado en las guerras mas atroces de toda la historia; la promesa de la justicia social ame-
naza con condenar irremediablemente a la miseria a zonas enteras del mundo. De forma
que, junto a progresos evidentes en la creacion de bienestar, y desarrollos notables en la
formulacion y la aceptacion de los ideales morales de la igualdad, la libertad y la digni-
dad del hombre, la modernidad ha traido también, como secuelas, efectos perversos de
violencia, injusticia y deshumanizacién. De hecho, el hombre moderno, que ha pretendi-
do reemplazar la religion, ha progresado en saberes, en poder, en bienestar para una par-
te de la humanidad, pero padece insuficiencia de las que se han hecho eco criticos aje-
nos al mundo religioso que vienen denunciando las ambigtiedades y la dialéctica de la
llustracion.

La evolucién en los dos campos de la lucha por el predominio cultural vigente du-
rante casi dos siglos en la historia de Europa hace que el problema de la relacion entre re-
ligion y cultura se plantee en nuevos términos y ofrezca nuevas posibilidades. Elemento
importante de este cambio de clima es una lectura mas desapasionada, menos polémica,
de la larga y compleja historia de las relaciones de la religién con las culturas. Por una par-
te, s6lo voces muy fanaticas en la oposicién a la religion negaran hoy lo que es un resul-
tado de la historia tanto de las religiones como de la cultura: el poder, el dinamismo y la
fecundidad culturizadora de las diferentes religiones, basados en la capacidad dinamiza-
dora de lo humano que comporta la experiencia religiosa.

Pero, por otra, s6lo voces muy fanatizadas en la defensa a ultranza de la religion,
negaran que las instituciones religiosas han comportado una sancion sacral de las situa-
ciones establecidas que han podido ralentizar o paralizar los necesarios movimientos de
transformacién en determinadas circunstancias; o que determinadas instituciones religio-
sas, entre las cuales se cuentan las Iglesias cristianas, han practicado la marginacion, la
exclusion y hasta la eliminacion de los diferentes y han generado o exacerbado brotes y
corrientes importantes de violencia y de represién de culturas y de personas por motivos
solo aparentemente religiosos. Y, aunque es verdad que no es dificil mostrar que tales he-
chos se derivan no tanto de la religion como de formas distorsionadas y pervertidas de vi-
virla e institucionalizarla, el hecho de que tales distorsiones se hayan producido tiene que
hacernos cautos a la hora de pensar la relacion de la religion con la cultura en las cir-
cunstancias actuales.

Asi pues, aleccionados por los datos de la historia y por las consideraciones sobre
la naturaleza misma del fendmeno religioso y su relacion con las culturas, reflexionaremos
para terminar nuestra exposicion sobre principios, modelos y estrategias para la realiza-
cién de la presencia religiosa en las sociedades y las culturas secularizadas, de su influjo
sobre ellas y de la influencia que la religién puede recibir de las mismas.

Para dar mayor concrecion a mis reflexiones las situaré en el caso que nos es mas
proximo, el de Espafia, que, comporta muy numerosos rasgos comunes con la mayor par-
te de los paises de la Europa occidental de la que forma parte, aunque presente algunos
elementos peculiares derivados, sobre todo, de su historia reciente.
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7. Religién y sociedad en la Espana actual

La situacion del problema de la relacion religion-cultura en la Espafia de nuestros
dias tiene como precedente inmediato una situacion politica definida por un régimen au-
tocratico que mantuvo relaciones muy especiales con la Iglesia. Ese precedente sigue pe-
sando sobre la situacion actual, por lo que la descripcion de ésta exige que nos refiramos
a él aunque sea de forma meramente alusiva.

La forma concreta en que ocurrié el desencadenamiento de la guerra civil espafio-
la'y la forma en que la vivieron e interpretaron los contendientes de los dos bandos: per-
secucion religiosa, por una parte; interpretacion de la guerra como cruzada, por la otra,
hizo que los espafioles tuviéramos la ocasion de vivir en nuestra carne la capacidad del
factor religioso para agudizar las tensiones, avivar las discordias y radicalizar una con-
tienda civil que, desde luego, estaba originada por otros factores. La Iglesia Catolica ha-
bia, ademas, cometido el error histdrico de definir su posicidn en la sociedad surgida de
esa guerra sobre la base del resultado de la misma, aceptando una alianza muy estrecha
con el nuevo poder. A partir de ahi la Iglesia habia intentado desarrollar el influjo social y
cultural de la religién orientandolo hacia la «recatolizacién» de Espafa y aprovechando pa-
ra ello las plataformas y los recursos que le procuraba esa situacion de privilegio.

Muy pronto comenzoé a manifestarse en el seno mismo del catolicismo la concien-
cia del error de esa orientacion, a través de movimientos criticos que pusieron de relieve
el fracaso social, cultural e incluso cristiano del catolicismo de la posguerra. De hecho, el
catolicismo de los afios cuarenta y cincuenta no produjo resultados en el terreno social,
en el de la moral publica, en el de la cultura, verdaderamente apreciables. Las corrientes
criticas, animadas, fortalecidas y extendidas a capas mas amplias de la poblacion por el
Concilio Vaticano Il hicieron posible que, desde antes de la caida del régimen y en el mo-
mento de su sustitucion, representantes de la Jerarquia y una buena parte de los catdli-
cos colaborasemos en la transicion, poniendo la reconciliacién de los espafioles y la cons-
truccién de una sociedad democratica por delante del mantenimiento de la situacion de
privilegio de la Iglesia y aplicando a la nueva situacion las tesis de la libertad religiosa y el
espiritu de tolerancia que tardiamente nos habia transmitido el Concilio.

El resultado de la situacion anterior y de las opciones a que dio lugar ha provo-
cado una compleja serie de hechos no todos homogéneos ni convergentes. En primer
lugar se produjo la separacion efectiva de la Iglesia y el Estado, aunque todavia queden,
como «flecos» pendientes, algunos puntos en litigio a la hora de fijar el estatuto juridico
de determinadas instituciones, tareas y acciones concretas de la Iglesia. También pue-
de darse por adquirido el reconocimiento efectivo por los cristianos del pluralismo reli-
gioso y de la libertad de conciencia, asi como la aceptaciéon generalizada por parte de
la inmensa mayoria de los catdlicos del principio de tolerancia e incluso el ensayo, por
parte de grupos minoritarios, de didlogo con personas de creencias e ideologias agnos-
ticas o ateas.

Pero la nueva situacién comporté un segundo efecto no previsto por los creyentes,
resultado del influjo sobre la sociedad de los poderosos factores de modernizacion pre-
sentes desde final de los afios cincuenta y masivamente influyentes a partir de los sesen-
ta. Me refiero a un hecho que presenta varios aspectos: el alejamiento de la sociedad de
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la influencia de la Iglesia, interpretado a veces como alejamiento o separacion entre la so-
ciedad y la Iglesia; la reduccion progresiva de la fe en la vida de los creyentes al ambito
de su conciencia en relacién con las situaciones limite y «la gestién de la contingencia»
(LUbbe); la reclusion de la fe en los ambitos del culto, algunas comunidades congregadas
en torno a tareas o instituciones cristianas y, si acaso, la familia; y, como indicio revelador
de la situacion, la ausencia practicamente total del cristianismo del ambito de la vida co-
tidiana: trabajo, ocio, vida social, etc.

De hecho, un excelente estudio sobre Ia identidad social de los creyentes, publica-
do en 1995, constata: «vivir con planteamientos religiosos se mantiene normalmente en la
reserva, o sea, sin que aparezca en el trato y vida cotidiana. En ésta los creyentes actua-
rian mas o menos igual que los no creyentes y, fuera de casos de “fanatismo” (sic), no ha-
bria diferencias en el trato cotidiano entre el modo de proceder de los creyentes y el mo-
do de proceder de los que no lo son»".

Este hecho esta privando al cristianismo de influjo en la sociedad, en la cultura y
en la vida de las personas, y corre el peligro de convertir al cristianismo-catdlico en mag-
nitud culturalmente irrelevante y hasta éticamente estéril. La situacioén, por lo demas, no
parece privativa de Espafia. J. B. Metz escribia hace poco: «<mas mortal que el reproche
de ser anacroénico seria para el cristianismo el reproche de haberse hecho superfluo»''. Tal
situacion resulta explicable, especialmente en Esparia, por razones histéricas y socio-cul-
turales, tales como: el sindrome de repliegue de la vida social originado por la mala
conciencia que ha producido una presencia equivocada y abusiva de la Iglesia en la eta-
pa anterior; una equivocada interpretacion de la secularizacion como eliminacion de la
presencia social de la religion y reclusion de lo religioso en la esfera del culto; la «existen-
cializacion» de la religion derivada de la excesiva insistencia en la dimension existencial,
asi como la incapacidad de muchos grupos cristianos para incorporar al ejercicio de la fe
su dimension social, o el hecho de reducirla al ejercicio de la pertenencia a la institucion
de la Iglesia.

A este elemento de la situacion habria que afiadir el estancamiento o el retroceso
de las practicas religiosas, la extension de la increencia, sobre todo bajo la forma de la in-
diferencia, y el caracter poscristiano y culturalmente muy relevante de las distintas formas
de increencia. Juntos, estos aspectos de la situacion configuran el nuevo clima socio-cul-
tural y religioso desde el cual nos preguntamos por la relacién entre la religion, la socie-
dad y la cultura en la Espania actual.

8. Algunas respuestas erradas

Es evidente que una situacion como la aludida causa verdadera «alarma social» en
la Iglesia. Esa alarma provoca explicables reacciones de temor a que estemos asistien-
do a una progresiva descristianizacion de Espafia, reacciones que pueden conducir a la
propuesta de respuestas fuertes, inequivocas, militantes. Sobre todo si se la interpreta

" A. Tornos / R. APaRICIO ¢ Quién es creyente en Espana, hoy? Madrid, PPC, 1995, 120.
" En AA\VV,, Diagnosen zur Zeit. Disseldorf, Patmos, 1994, 92.




18 RELIGION Y CULTURA

como fruto de una actitud militante de determinadas fuerzas sociales: los medios de co-
municacion, algunas formaciones politicas o el mismo Gobierno de la nacién, que esta-
rian pretendiendo la extension de la indiferencia o el secularismo o, al menos, de unas
condiciones de vida que favorecerian tales fenémenos. Semejante analisis de la situacion
puede llevar a buscar la solucion en la recuperacion de una influencia sobre la politica
que garantice el establecimiento de unas condiciones mas favorables. En efecto, la sen-
sacion de intemperie desde el punto de vista socio-cultural puede llevar a algunos cre-
yentes a desear que la Iglesia imponga «incluso por medio de la coaccion de la leyes ci-
viles «sus normas morales relativas a la vida social como reglas de comportamiento y
convivencia obligatorias para todos los ciudadanos». Son las soluciones, mas afioradas
que realizables y deseables, basadas en la sustitucion de la actual ordenacion de la so-
ciedad por ordenaciones mas o menos proximas a las que comportaba el superado ré-
gimen de cristiandad.

La lglesia espafiola renuncid expresamente a esta solucién incluso antes de que
terminase el régimen autoritario que lo habia hecho tedricamente suyo, sin duda desde la
experiencia de que se trata de una solucion, que ademas de injusta, por no respetar el de-
recho a la libertad religiosa de las personas, es una solucién ineficaz. Mas aun, en la épo-
ca de la transicion democratica, la Iglesia espafola renuncié a otra solucion cercana a la
anterior y vigente en otros paises europeos de tradicion cristiana. | a de rescatar la in-
fluencia de los cristianos en la vida pUblica mediante una unidad de accién politica a tra-
vés de partidos politicos de inspiracién cristiana. Hoy, la evolucion de los acontecimien-
tos parece dar la razén a aquella opcion de la Iglesia espafiola. De hecho, los andlisis que
la Iglesia italiana en el encuentro de Palermo ha hecho de la nueva situacion del pais y su
proyecto pastoral correspondiente parten de la constatacion de que esta inexorablemen-
te concluida la etapa de «la unidad politica de los catélicos», o, al menos, la de la «unici-
dad del partido de inspiracion cristiana».

;Qué forma habra de revestir una presencia del cristianismo en la sociedad y la cul-
tura? Esta habria de evitar, como recordaba recientemente el Cardenal Martini, por una
parte, la depresion, la lamentacion estéril o la irritacion que provoca en algunos la pérdi-
da de influencia en la sociedad, de acuerdo con suefios de forma de presencia obsoletas;
y, por otra, la tentacion a retirarse de la sociedad, encerrandose en la critica masiva de la
modernidad. A la hora de evitar la esterilidad moral y cultural de los cristianos y su reclui-
miento en un culto que pronto se tornaria vacio, la Jerarquia de la Iglesia viene invitando
insistentemente a desarrollar un proyecto cultural capaz de influir en la sociedad actual y
asegurar, sobre todo a los méas débiles, las condiciones indispensables para la defensa y
el mantenimiento de la su fe. Pero ;qué significa la propuesta de ese proyecto cultural?
Sin duda puede revestir formas muy variadas. Una, que parece inspirar la accion de algu-
nos grupos catolicos tachados de neoconservadores o restauracionistas, consiste en
constituir subculturas catdlicas dotadas de plataformas y recursos capaces de asegurar
su supervivencia. Se trata, pues, de la constitucion de un pensamiento catdlico, de unos
centros de formacion propios, de medios propios de difusién, que cobijen a los cristianos
forzados a vivir en el clima sumamente inhéspito de una sociedad y una cultura pluralista
y fuertemente secularizada. Tal propuesta parece comportar la reduccion de los catolicos
a especies de ghettos culturales que, al mismo tiempo que los defienden, los aislan de la
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cultura de su tiempo y los condenan a la irrelevancia y a la falta de credibilidad y de in-
fluencia. Esa solucion ahondaria la separacion existente entre el cristianismo y la cultura
contemporénea, que tanto lamentaba Pablo VI, y radicalizaria el enfrentamiento de esta
Ultima contra lo cristiano.

Por otra parte, las formas de presencia que comporta esa propuesta corre el peli-
gro de que se identifique al cristianismo con un proyecto social, cultural o politico deter-
minado, cuando la historia muestra que el cristianismo puede realizarse en una variedad
considerable de proyectos concretos, derivados de la encarnacion del cristianismo en las
muy variadas situaciones, en que pueden encontrarse los cristianos y de los variados ana-
lisis y mediaciones de todo tipo a que pueden recurrir. Pero hoy estan surgiendo pro-
puestas de mayor alcance. Asi, la Iglesia Italiana propone a los catélicos que respondan
a la nueva situacion del pais con un proyecto cultural alternativo que tendria su centro en
el culto a la caridad. Se ha observado con razén que tal propuesta podria ser interpreta-
da como si, cerrado a los catdlicos el camino de la unidad politica, los obispos les pro-
pusieran ahora el recurso a la unidad cultural, como medio para conservar una cierta he-
gemonia civil de catolicismo. Por eso han surgido voces de cristianos, jerarcas y tedlogos
que demandan una interpretacién pertinente de la férmula: «proyecto cultural de Ia Igle-
sia», que estiman ambigua y llena de dificultades™.

A la hora de demandar a los cristianos relevancia cultural, no faltan quienes con-
ciben esa propuesta como una invitacion a tener un peso especifico en las instituciones,
las plataformas, los érganos de creacion y difusion de la cultura. Por mi parte, estimo que
tal forma de entender la presencia de la Iglesia en la cultura tiene mas inconvenientes
que ventajas y, en definitiva, se esta demostrando hasta ahora ineficaz cuando no con-
traproducente. El Cardenal Martini recordaba recientemente: «Hoy no se puede perseguir
el objetivo de la cristianizacion de la sociedad con instrumentos fuertes de poder. Hay
que preservar, afadia, con el mayor cuidado y casi con pasion la diferencia y la peculia-
ridad de la Palabra cristiana respecto a las palabras corrientes, sabiendo que, justamen-
te asi, la Palabra sera eficaz también para la salvaguarda y promocion del ethos publico
de una nacion»".

Pero tras el repaso a propuestas que nos parecen erradas, es necesario hacer el
esfuerzo por disefiar la forma de presencia y de accion de los cristianos para contribuir a
la transformacion de la sociedad y al desarrollo de una cultura mas humana.

9. Hacia una presencia significativa del cristianismo en la cultura secu-
larizada de nuestros dias
Comenzaré por enunciar de forma sintética algunos principios que deben regular
esa accion y esa presencia. Son principios que muchos estimaran puras obviedades, pe-
ro que tal vez no sea inutil recordar.

2 G. ANGELIN|, «Progetto culturales. Il senso pertinente di una formula ambigua. Teologia (Brescia) 20 (1995) 211-222.
* Tempo per tacere, tempo per parlare. il Regno (1996) 1, 32.
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En primer lugar, el marco indispensable de la misma lo constituye el respeto es-
crupuloso de la libertad de conciencia, de la tolerancia y de la autonomia de las dimen-
siones seculares de la persona y de las areas profanas de la vida social, cultural y laboral.
Un respeto que exige, ademas, una forma de vivir el cristianismo que desarrolle todas las
razones que la religion y el cristianismo aportan para la instauracion de una actitud tole-
rante que supere las tentaciones fundamentalistas que amenazan a toda religion, sin ex-
cluir el cristianismo.

La presencia de los cristianos en las sociedades pluralistas actuales exige, ade-
mas, la aceptacién de la base de ideas, valores y proyectos que los cristianos comparti-
mos con creyentes de otras religiones, con agnésticos y no creyentes, es decir, con el
conjunto de los ciudadanos. «Los catdlicos, recordaba en el texto antes citado el Carde-
nal Martini, no son una “realidad aparte en su pais”, forman parte con plenitud de dere-
chos y deberes del mismo y comparten un cimulo de elementos de todo tipo vehicula-
dos en la historia comun». Esta base puede definirse, en las sociedades secularizadas, en
términos de ética civil, con sus exigencias de defensa de la dignidad de la persona y de
los derechos humanos y de busqueda de la mayor felicidad para el mayor nimero de per-
sonas en el interior de una cultura de la solidaridad.

Una presencia activa de los cristianos en la sociedad de la que forman parte com-
porta también el didlogo con todos los miembros de la sociedad con vistas a precisar el
contenido de esa base comun, aclarar las situaciones de aparente o real conflicto de esos
derechos cuya vigencia compartimos; adaptar el respeto que exigen de todos a las nue-
vas situaciones que originan los cambios producidos por la ciencia, la técnica, el desa-
rrollo econdémico, etc.

Este dialogo requiere un posicionamiento preciso en relacién con la verdad, la re-
lativizacion de los propios puntos de vista, y la disposicion a dejarse ensefiar también por
los otros, al mismo tiempo que a dar testimonio de la propia participacion en la verdad. El
didlogo, por lo demas, debera prolongarse en la colaboracién con todos los miembros de
la sociedad con vistas a la busqueda de respuestas a los muchos problemas que pade-
ce: violencia, injusticia, peligro ecolégico, incomunicacién de las personas, respeto y
aceptacion de las diferencias, etc.

Pero todos estos principios regulan la accion social y cultural de todos los grupos
presentes en la sociedad. ;jPueden los cristianos hacer alguna aportacion especifica?
¢ Cémo habran de hacerla en el marco descrito por los anteriores principios?

10.La aportacién de los cristianos a la sociedad y la cultura de nuestros
dias. Contenidos, agentes, estilo de esa aportacion

Ya hemos advertido que no puede tratarse de proponer a la sociedad pluralista de
la que formamos parte un proyecto cultural global alternativo con pretension de vigencia
universal para todos los grupos sociales y para todas las culturas. Una propuesta asi s6-
lo podria hacerse desde la ignorancia de los muchos elementos culturales que comparti-
mos y las muchas aportaciones valiosas a ese acervo comun de los diferentes grupos so-
ciales existentes. Pero renunciar a esta propuesta con pretension de hegemonia no
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supone caer en una concepcion de la presencia social y cultural de los cristianos que los
reduzca a ser ciudadanos idénticos, en todos los aspectos de su vida civil y en todos los
momentos de la vida cotidiana, al resto de los ciudadanos, y distintos de ellos tan so6lo
por una fe reducida al &mbito de la conciencia puramente interior y manifestada tan sélo
en unas creencias sin importancia para la vida, en unos actos de culto o en los deberes
que impone la pertenencia a una Iglesia.

El cristianismo comporta una transformacion radical de la persona. Esta transfor-
macién no saca al cristiano de la sociedad ni le convierte en un ser extrafio a la misma
hasta el punto de que no comparta con sus conciudadanos aspectos importantes de la
forma de vivir, pensar y sentir. Pero tampoco deja esa vida intacta hasta el punto de que
su accion sobre la persona pueda pasar enteramente desapercibida. La transformacion
de la persona que comporta el hecho de creer esta llamada a transformar el ethos —la
manera de obrar, de comportarse— de la persona, su forma de concebir y realizar la vida
humana, en el sentido que abre la expresion evangélica del Reino de Dios. Por eso el dia-
logo vy la colaboracion del creyente con los diferentes grupos sociales, desde la base de
la ética civil de minimos en que se basa el consenso social, no excluye la existencia de un
ethos, una forma de orientar la vida que contiene valores, ideales y normas de conducta
que pueden ir mucho mas alla de la ética minima compartida por todos. Y, a la hora de
hacerse presente en la sociedad y la cultura en la que vive, el cristiano no puede renun-
ciar a desarrollar la «entrafia humanista del cristianismo» (Gomez Caffarena), su fecundi-
dad ética, su capacidad de generar cultura; no puede eludir la propuesta del «nuevo hu-
manismo» (Eliade) que contiene en germen su fe; el testimonio del «<humanismo del otro
hombre» (Levinas) que esa fe es capaz de generar™.

Sefalemos algunos aspectos de este nuevo humanismo que comportaba la fe vy,
por tanto, algunos de los contenidos de la aportacion cultural del cristianismo. En primer
lugar, el reconocimiento expreso de la dimension de trascendencia que habita connatu-
ralmente al hombre y del que todos los hechos culturales y el hecho mismo de la cultura
dan testimonio. Tal reconocimiento, cuando es real y no es sustituido por la mera afirma-
cion de un ser pretendidamente trascendente, es capaz de ejercer un influjo de transfor-
macion de la sociedad y la cultura que dificilmente imaginamos. El reconocimiento de la
trascendencia desinstala al sujeto del centro de la realidad, lo capacita para la apertura al
otro, abre un horizonte de infinitud para la razén y el deseo humano, origina una forma di-
ferente de pensar en la que la razon, lejos de dominar, acoge, lejos de captar o compren-
der, se ve iluminada. Descubre el deseo humano como una aspiracién que en lugar de ser
satisfecha por su objeto, se ve suscitada y ahondada por él.

El reconocimiento de la trascendencia permite al hombre superar su egocentrismo
y su capacidad de absolutizar las realidades mundanas, es decir, la tendencia a la idola-
tria. Asi le cura de la soledad absoluta, del solipsismo a que condena una vida egocéntri-
ca. Le saca de la decepcién permanente y la esclavitud a que le someten las realidades
finitas cuando son indebidamente absolutizadas. La apertura, el reconocimiento de la
trascendencia, permite a los creyentes, en una cultura de la fragmentacion, la desintegra-

“Cf. Adela CoRTINA, Etica civil y religion. Madrid, PPC, 1995.
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cion, la superespecializacion y la satisfaccion con los fines inmediatos de cada actividad
dispersa, descubrir y hacer presente eso que, segun E. Levinas, falta: «el sentido de los
sentidos: la Roma adonde conducen todos los caminos; la sinfonia en la que confluyen
todos los sones, el cantar de los cantares»'. Con el reconocimiento y el testimonio de la
Trascendencia los creyentes hacen presente su conviccidn de que la vida en este mundo
no es todo y que las victimas de la historia pueden esperar una justicia y una salvacion
que la historia intramundana les niega.

Por otra parte, la estrecha conexion entre el Dios de la tradicion judeocristiana
con el reconocimiento del otro, del préjimo, cuyo rostro indefenso fuerza a la supera-
cién de toda pretensién de captacion y dominio de ese otro imposible de reducir a la to-
talidad de lo pensado, introduce en las relaciones intramundanas una urgencia hacia el
reconocimiento de los derechos vy la dignidad del otro que promueve el compromiso
efectivo por la transformacién de la sociedad hacia situaciones mas justas en las que
los desposeidos, los marginados, los excluidos tengan la posibilidad de seguir espe-
rando. Asi, la fe en la trascendencia, mediada, encarnada en esa otra forma de tras-
cendencia que es el reconocimiento de los derechos del otro, suscita y promueve valo-
res que estan mas alla de la ética de minimos, pero que en modo alguno la contradicen,
como la justicia, la solidaridad e incluso la misericordia, la reconciliacion y el perdon,
capaces de configurar un nuevo tipo de cultura: la cultura de la solidaridad, la cultura
de la caridad, que con frecuencia se ha propuesto como la aportaciéon mas especifica
del cristianismo a la cultura, y que es capaz de colaborar, con otras aportaciones cultu-
rales, a la mejora de la sociedad.

Pero, tal vez sea posible enunciar de una forma més concreta algunos de los ele-
mentos de la posible aportacion de los cristianos a la cultura de la modernidad. Para ello
puede ser Util referirse a algunas de las carencias puestas de manifiesto por el proyecto
cultural de la modernidad, dando por sentado que ésta no se reduce a esos aspectos ne-
gativos.

Es casi un tépico afirmar que el proyecto de la modernidad esta viviendo durante
la segunda mitad de nuestro siglo una evidente crisis de la que se hacen eco los movi-
mientos de la posmodernidad. De ser un factor liberador, gracias a su proposito de am-
pliar y extender las oportunidades de todos y de reducir las restricciones tanto naturales,
como sociales y personales, el proyecto moderno ha pasado a provocar en las socieda-
des en las que ha sido aplicado incertidumbres, desestructuracion y una especie de ano-
mia. Y es que la emancipacion del hombre de supuestas ataduras ha terminado por de-
bilitar algunos de los vinculos mas solidos, algunas de las solidaridades morales y de los
entramados sociales sobre los que descansa la vida del sujeto. Pensemos, por ejemplo,
en las relaciones familiares, las solidaridades de clase, los vinculos de la comunidad reli-
giosa, los entramados afectivos creados por el amor y la amistad. Ese debilitamiento es-
ta produciendo en las sociedades modernizadas efectos desconcertantes de los que se
han hecho eco autores de diferentes orientaciones ideoldgicas. Dahrendorf escribia re-
cientemente: «es claro que un mundo con ligaduras gravemente debilitadas es un mundo

s £f humanismo del otro hombre. Madrid, Caparrds, 1993, 35.
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desconcertante y desorientador. La solidaridad, la autoridad, la fe y un sentido de la his-
toria no son facilmente sustituidos. Si la contraccién de la estructura normativa de la so-
ciedad va de la mano de la destruccion de los vinculos culturales, no sélo nos acercamos
peligrosamente a la anomia, sino a la imagen mas brutal del estado de naturaleza»'.

El malestar aqui expresado tiene dos fuentes concretas en otros tantos rasgos o
elementos del proceso de modernizacion: el individualismo y el predominio de la razén
instrumental. Los dos han producido efectos positivos innegables. El primero ha contri-
buido, sin duda, al reconocimiento del valor absoluto, la dignidad y la autonomia de la per-
sona; a la defensa de su privacidad e intimidad personales. En el campo politico el llama-
do individualismo moderno se ha traducido en la igualdad de los ciudadanos, la organizacion
democrética y la libertad de expresion.

En cuanto al desarrollo de la llamada razén instrumental, concretada en el gjercicio
de la racionalidad cientifica, es cierto que ha contribuido al progreso en lo econémico, el
avance de la tecnologia y el crecimiento del bienestar.

Pero es también indudable que, por una parte, el individualismo ha comportado el
debilitamiento del contrato social y ha puesto a cada sujeto ante la posibilidad y la nece-
sidad de elegir y decidir practicamente todos los aspectos importantes de su vida: sus
convicciones, sus normas, sus valores, el sentido que atribuye a su accidn, sin haberle do-
tado suficientemente de los recursos personales y morales indispensables para que esas
opciones sean responsables, y abocandolo a veces a un miedo a la libertad que puede
flevarle a la alienacion en lideres sin escripulos —como sucede en los totalitarismos—, en
corrientes no fundadas de opinion, en gustos superficiales extendidos por los medios de
comunicacion y de propaganda, o en modas.

El predominio de la razén instrumental, por otra parte, es evidente que ha hecho
aparecer riesgos y peligros no siempre conjurados: peligro del dominio de la energia nu-
clear, peligro ecoldgico, peligro de disponer de medios de accién que se escapan a un uso
razonable y moral de aquellos que los poseen. En conjunto, estamos comenzando a per-
cibir que la aplicacion de criterios de mera productividad, eficacia y rentabilidad —lo que
se ha llamado la l6gica faustica— a la organizacién de la sociedad comienza a producir
distorsiones en el tratamiento de grupos sociales no sometibles a la l6gica de esos crite-
rios: discapacitados, ancianos, excluidos, minorias étnicas, etc.

La contradiccion entre estos resultados del proceso modernizador suscita pre-
guntas de tan extraordinaria importancia que de la respuesta que se les procure de-
pendera el destino y el valor de la cultura de las sociedades avanzadas. Dado el fracaso
relativo de la familia y el mas rotundo de la comunidad local, las tradiciones y la religion.
¢Cémo instaurar contextos de proteccion y confianza para la muchedumbre solitaria en
gue se esta convirtiendo la sociedad contemporanea, que le eviten la caida en la des-
truccién y la anomia? Dada la desconfianza de las tradiciones que extiende el uso de la
razén critica, dado el egoismo préactico, la crisis de las estructuras comunitarias, y la ero-
si6én de los lazos de solidaridad, que extienden el individualismo, el uso de la sola razén

** Cit. en J. J. BRUNNER RIED, «La modernidad como pregunta por el sentido». Teologia y Vida 36 (1995) 370-375.
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instrumental y el imperio del mercado, ;dénde encontrar instancias autorizadas para la
formacién moral, para orientar la blsqueda de sentido, para generar proyectos utépicos
capaces de generar esperanza? Es indudable gue todas estas cuestiones abren a los
cristianos un espacio inmenso para una aportacion cultural de extraordinario valor hu-
manizador y por tanto cristiano. Pero jcdmo podremos realizar esa aportacion de ma-
nera creible?

Esta claro que no bastan las denuncias contra el permisivismo, la ausencia de
valores, el consumismo de la sociedad actual, hechas desde el exterior de la sociedad
—como si sus males no afectasen también a los creyentes— en forma de la condena mas
severa. Tales denuncias no hacen mas que reforzar el malestar cultural y originan resenti-
mientos que inhiben los necesarios esfuerzos hacia la busqueda nada facil de una nueva
orientacion.

Tampoco me parece el mejor método la multiplicacion de los mensajes doctrina-
les, discursos y documentos destinados a proponer la Unica vision correcta de la reali-
dad, derivada de la revelacion cristiana o de la capacidad del magisterio eclesiastico
para interpretar la naturaleza verdadera de las cosas, la llamada ley natural. Tal procedi-
miento choca con dificultades derivadas en primer lugar de la pretension de disponer de
una solucion en virtud de la posesion de unos principios presuntamente atemporales y
ajenos a todo condicionamiento cultural, que han de aplicarse a problemas que plantean
situaciones inéditas provocadas por unos cambios cientificos, técnicos, socio-culturales
que transforman radicalmente el planteamiento de esos problemas. Pero choca, ademas,
con las dificultades derivadas del hecho de que la propuesta se presenta desde la pre-
tendida autoridad de un magisterio que la mayor parte de aquellos a quienes se dirige no
reconocen.

Ademas, pienso que, para que nuestra aportacion a la sociedad y a la cultura re-
sulten creibles, los cristianos debemos evitar presentar nuestra «oferta» con la conciencia
de que sdlo la fe cristiana posee los gérmenes humanizadores indispensables para pre-
servar la cultura o con la conviccidn de que la falta de fe condena a formas deficientes de
realizacion de lo humano y a establecer culturas necesariamente truncadas.

Nuestra propia fe nos fuerza a reconocer que el Espiritu «sopla donde quiere» y que
su accién no se ve limitada al interior de las fronteras de la Iglesia. La historia muestra,
ademas, que no pocas aportaciones decisivas al progreso de la historia humana se han
producido por fuerzas ajenas v, en algunos casos, opuestas a la Iglesia, y que el paso del
tiempo ha llevado después a los creyentes a descubrir la coherencia con los valores cris-
tianos e incluso la condicién de cristianos de algunos de esos valores a cuyo reconoci-
miento se opuso en un primer momento la Iglesia. En definitiva sabemos que el progreso
del Reino de Dios sucede alli donde la causa del hombre progresa, como muestra el he-
cho de que a la pregunta: «;Eres tU el que ha de venir o debemos esperar a otro?» Jesus
respondiese remitiendo a hechos como «los ciegos ven, los cojos andan... a los pobres se
les anuncia la buena nueva» (Mt 11,2-6).

Por otra parte, entre los catdlicos sigue estando muy difundida la idea de que la
Iglesia se reduce en la préactica a la Jerarquia. De ahi que, tanto catélicos como no cat6-
licos parezcan asumir que la presencia de la Iglesia en la sociedad se limita en la practi-
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ca a la presencia —casi siempre magisterial o denunciadora, y muchas veces reivindica-
tiva de los derechos de los catdlicos— de la Jerarquia eclesiastica'. Sin negar legitimidad
a tales declaraciones, pienso que la influencia de los cristianos en la sociedad y en la cul-
tura se juega mas decisivamente en la capacidad-de los creyentes y de las comunidades
cristianas para hacerse presentes en la vida cotidiana: lugar de residencia, mundo del tra-
bajo, centros de estudio, relaciones sociales, etc., a través de una forma de vida que
transparente el estilo de vida y los valores del Evangelio y responda en la practica a las
cuestiones antes aludidas que tiene planteada la cultura moderna.

Un politico chileno expresaba recientemente de forma hermosa el estilo que mu-
chos de nuestros contemporaneos estan deseando encontrar en una aportacion de los
cristianos que muchos consideran indispensable: «Uno mira a su alrededor y busca
consejo, guia, iluminacion. No para descargar su responsabilidad ni para eludir el ins-
tante de su decision; pero si para sentirse parte de un proceso de reflexion donde sea
posible sostener el peso de la propia conciencia en una red de conversaciones, de con-
fianzas, de reconocimiento y reciprocidad. Quiza ahi reside el mayor desafio para la Fa-
cultad de Teologia [y, afiadimos nosotros, mas generalmente para la comunidad cristia-
na). Estar presente en la hora y el lugar donde necesitamos como sociedad asumir una
posicién moral»'®.

7 A, Tornos / R. APARICIO, 0 .c., 120.
® J. J. BRUNNER RIED, a. ¢., 325.
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Motivos y sentido de la apocaliptica.
Introduccion al tema del milenio
Rev. Aragon. Teol. 11 (2000) Xavier Pikaza

He escrito un largo comentario al Apocalipsis de Juan (Guias del Nuevo Testamen-
to, Verbo Divino, Estella 1999), donde ofrezco una interpretacién y valoracion cristiana del
Milenio. Alll podra encontrarla, quien desee conocer mi opinién sobre el tema. Ahora, su-
poniendo conocido lo alli dicho, quiero ofrecer una vision introductoria de los motivos
apocalipticos que estan en el fondo de esa experiencia del Milenio. Evidentemente, el he-
cho de hallarnos en el afio Mil, que para algunos es comienzo de un nuevo milenio, pue-
de afiadir actualidad al tema. Pero aqui no he querido hacer concesiones al momento ac-
tual, sino evocar los motivos y sentido de la apocaliptica desde su mas riguroso trasfondo
judio. Prefiero que sean los lectores quienes saquen las consecuencias.

La apocaliptica judia se extiende desde las partes mas antiguas del ciclo de Henoc
(1 Hen 1-37; 72-82; del siglo V-lIl a. C.), pasando por Jubileos, Test Xl Pat y Ascension de
Moisés (siglos lll-l a. C.), hasta 2 Baruc y 4 Esdras, contemporaneos o posteriores al Ap cris-
tiano (siglo I-ll d. C.). Ella abarca gran nimero de situaciones sociales y religiosas. Los apo-
calipticos duros tienden a negar la libertad del ser humano, haciendo que dependa de po-
deres angélico-satanicos que luchan entre si (tradicion de Henoc, Jubileos, algunos libros
de Qumran); en general, ellos forman parte de eso que (con palabra impropia) pudiéramos
llamar la heterodoxia judia de la antigliedad (leidas las cosas desde el triunfo del rabinismo,
posterior al 70 d. de C.). Los blandos suponen la libertad del ser humano y por eso pueden
haber sido incluidos en el canon (Daniel) 0 se mueven cerca de la tradicién normativa del ju-
daismo posterior, aunque sélo hayan sido conservados en contexto cristiano (2 Bar, 4 Es);
entre ellos se sitla el Apocalipsis de Juan'. A continuacion presento algunos textos y temas
de la tradicion apocaliptica, como introduccion al motivo del Milenio 1. Busqueda de Dios,
teofania. 2. Experiencia cosmica: astronomia, fijacion de los tiempos. 3. Pecado angélico, el
Diablo y la historia humana. 4. Los dos espiritus. 5. Mesianismo. 6. Juicio de Dios y Milenio.

1. Ascenso hacia Dios. La fuente del misterio (1 Hen 14)

Para buscar a Dios salieron al desierto los «voluntarios» de Qumran (cf. 7 QS 1).
Porque buscaban a Dios desde la violencia y dureza de este mundo descubrieron y/o crea-

' En general, el rabinismo posterior (a partir de las experiencias adversas del 67-70 y 135 d. de C.), ha prescindi-
do de los libros apocalipticos estrictos; por eso, durante algun tiempo, estos libros han sido dificiles de encontrar. Ac-
tualmente existen ediciones muy cémodas de los textos més significativas y usuales de los Apdcrifos del {y/o seudo-
epigraficos) del AT: A. Diez MacHo (ed.), ApGcrifos del AT, I-V, Cristiandad, Madrid, 1984; P. SaccHi (ed.), Apocrifi
dell’Antico Testamento I-Il, UTET, Torino, 1989; R. H. CHARLES, Apocrypha and Pseudoepigrapha of the OT I-il, Claren-
don, Oxford, 1971; J. H. CHARLESWORTH (ed.), The Old Testament Pseudoepigrapha I-Il, Garden City, New York, 1983,
1985. Cf. también J. H. CHARLESWORTH, The Pseudoepigrapha and Modern Research with Supplement, SBLSCS 7, Chi-
co CA, 1981; Id., Gli Pseudoepigrafi dell'’Antico Testamento e il Nuovo Testamento, SB 91, Paideia, Brescia, 1988.
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ron sus visiones los diversos grupos apocalipticos. Entre ellos he querido destacar el gru-
po de Henoc, formado probablemente por una comunidad de hasidim, judios piadosos
que de alguna forma han roto con el judaismo del templo, buscando otra interpretacion
del judaismo.

Ellos, los videntes de 7 Hen, quieren conocer a Dios, descubriendo su misterio y
escuchando su palabra. No les basta la respuesta oficial de Ex 19-35: la revelacion del
Sinai, con Moisés en la Montafa de Dios, para recibir su Ley. Ellos necesitan algo mas:
una revelacion mas honda, un conocimiento mas profundo del misterio Los Vigilantes ce-
lestes (angeles custodios), que debian mostrar a los humanos un camino de concordia
en su fragil existencia, se han pervertido, violando a las mujeres, y haciendo pecar a los
varones, introduciendo muerte y destruccion en ia historia (7 Hen 6-8). Por eso, sufren y
claman los oprimidos desde el mundo. Para ellos, la salida de Egipto, con el descubri-
miento de la Ley en la Montana Santa, resulta insuficiente. Necesitan un conocimiento
mas alto.

Pues bien, ellos claman a Dios y los Arcdngeles buenos (Miguel, Uriel, Rafael y Ga-
briel) reciben su oracion e interceden ante Dios (1 Hen 9-11). Compadecido del dolor hu-
mano, Dios eleva hasta el cielo a su representante Henoc, escriba sabio, para que llegue
hasta Dios, escuche su palabra de justicia y proclame su juicio contra los Vigilantes. Henoc
es ahora el auténtico Moisés, que sube al trono de Dios, al templo (Casa) de su altura. Su-
be para descubrir el misterio mas oculto y para asi contarlo a los humanos oprimidos®.

He aqui que la nube y la niebla me llamaban,

el curso estelar y los relampagos me apresuraban y apremiaban,
y los vientos en mi vision me arrebataban raudos,

levantandome a toda prisa y llevandome al cielo....

(Entré en una Casa... y después en otra mas Grande). Su suelo era de fuego;
por encima habia relampagos y orbitas astrales;

su techo de fuego abrasador. Miré y vi en ella

un Trono elevado cuyo aspecto era como de escarcha y

tenia en torno a si un circulo, como sol brillante, y voz de querubines.

Bajo el Trono salian rios de fuego abrasador, de modo que era imposible mirar.

La Grande Gloria esta sentada sobre él, con su tinica mas brillante que el sol
y mas resplandeciente que el granizo, de modo que

ninguno de los angeles podia siquiera entrar en esta casa;

y el aspecto del rostro del Glorioso y Excelso

no puede verlo tampoco ningun hombre carnal.

2 He desarrollado este tema en Antropologia Biblica, Sigueme, Salamanca, 1993, 131-182 y en Dios judio, Dios
cristiano, EVD, Estella, 1966, 265-270. Traduccién del texto en F. CorRREENTE y A. PIRERO, 7 Henoc, en A. Diez MacHo, Apo-
crifos del AT IV, Cristiandad, Madrid, 1984, 13-143. Sobre la datacién (entre el IV y Il a. de C.) y sentido del texto, cf.
P. SaccH, L'Apocalittica giudaica e la su storia, Paideia, Brescia, 1990; 31-78; P. GreLoT, La légende d'Enoch dans les
Apocrypheset dans la Bible, RSAR 46 (1958) 5-26, 181-210; Dan 7,9-10 et le Livre d'Henoch, Sem 28 (1978) 59-83;
H. S. KvanviNg, Roots of apocalyptic, WMANT 61, 1988, 559-613; J. VANDERKAM, The Theophany of Enoch, VT 23
(1973)129-150; C. RowLanp, The Visions of God in Apocalypthic Literature, JSJ 10 (1979) 137-154.
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Fuego abrasador hay en su alrededor, gran fuego se alza ante él,
y no hay quien se le acerque de los que hay a su alrededor;

miriadas de miriadas hay ante él, pero él no requiere santo consejo.

Los Santisimos (angeles) que estan cerca de él
no se alejan de dia ni de noche, ni se apartan de él (7 Hen 14, 8-25)

En el principio de la apocaliptica hay una teofania: el mismo Dios escondido, miste-
rio supremo, revela su rostro y dirige su voz al vidente. Henoc, escriba sabio de la Escritu-
ra esotérica (apocaliptica), ha subido a la altura de Dios, conoce sus dos Casas (el Atrio ex-
terior y el Atrio interior del gran templo divino), ha llegado hasta el Trono supremo, hasta el
lugar donde se expresa y revela el Poder de lo divino. De esa forma, sabe lo que otros ig-
noran: ha liegado hasta Dios, sin morir, y ha vuelto, para contar a los humanos el misterio.

Este Dios de la apocaliptica es un Dios del juicio, no de la misericordia salvadora, co-
mo el Dios de JesUs. Pero antes de mostrarse como juez de los humanos, como dira gran
parte del judaismo de su tiempo, él aparece ante todo como juez de los espititus perversos.
Ellos han seducido y destruido a la humanidad, ellos tienen gue ser castigados. Parece cla-
ro que ese juicio puede y debe extenderse a los humanos pecadores (a los enemigos de Is-
rael, a los israelitas infieles); pero, en principio, es juicio contra los espiritus destructores®.

2. Astronomia y salvacion. Orden y desorden césmico (1 Hen 72; 80)

La misma vision de Dios se convierte y expresa a modo de visién césmica, en el sen-
tido extenso (astral y angélico) del término. Gen 1 destacaba la estructura buena (=bella)
de la creacién, organizada litirgicamente en siete dias de grandeza y alabanza, que pare-
cen responder a los siete astros buenos del conjunto césmico; pero no lo dice expresa-
mente, tiene una gran reserva sobre el tema. La apocaliptica carece ya de esas reservas: a
su juicio, el mundo astral y angélico se encuentran internamente vinculados. Por eso, es 16-
gico que ella haya vinculado el pecado angélica a un tipo de gran catdstrofe cdsmica (as-
tral): los Vigilantes, angeles caidos, son Espiritus que rigen (regian) el orden césmico. Por
€s0, su pecado viene a presentarse como caida y perturbacion del mismo cosmos.

Los profetas habian destacado la novedad antropologica de la salvacion, la libertad hu-
mana, frente al cosmos, desligando asi la historia humana de esa clausura angélico-astral que
habian puesto de relieve los mitos normales de las religiones del oriente antiguo. Pues bien,
los apocalipticos, en cambio, han vuelto a sefialar la conexién (césmica) astrondmica de la vi-
da humana. Para ellos, el pecado no es proceso humano (como suponen Gen 3 y Pablo, en
Rom 5), sino caida astral, pues angeles/demonios y estrellas cdsmicas se encuentran vincula-
dos: las mismas estrellas han delinquido (han perdido su armonia), han bajado a perturbar
nuestra existencia los guardianes cosmicos (angeles); ellos son la causa de nuestra condena’.

3 El tema ha sido expuesto, de formas distintas, por E. P. SANDERs, Jesus and Judaism, SCM, London 1985; Id.,
Gesu. La verita storica, Mondadori, Milano, 1995; N. T. WricHT, The NT and the Victory of the People of God I, SPCK,
London, 1992. El juicio y condena de los angeles perversos constituye en Mt 25, 31-46 un elemento secundario, toma-
do del contexto apocaliptico. Por el contrario, en 1 Hen forma parte del mensaje central del texto.

4 El tema de la caida satanico/astral esta en el fondo de una palabra clave de JesUs {<he visto a Satanas cayen-
do como un astro»: Lc 10, 18) y sobre en el conjunto del Ap.
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Sélo a partir de ese desastre cosmico (caida de los siete grandes astros) se puede
interpretar la salvacion, como nuevo descubrimiento del orden coésmico. Ciertamente, el
pecado de los humanos se vincula a la violencia y opresion dentro de la historia. Pero
existe todavia otro nivel de perdicion: muchos apocalipticos identifican el pecado por ex-
celencia con un trastorno estelar (en el coémputo y vision de ios astros) que conduce a la
mutacién del calendario religioso.

El apocaliptico es un hombre (;una mujer?) que sabe descubrir el orden de los astros,
para expresarlo en la liturgia humana (terrestre) de las fiestas y purificaciones, sin dejarse per-
turbar por el desorden que han introducido los Vigilantes (angeles) caidos, sin dejarse per-
vertir por los computos falsos de celebraciones y fiestas de los judios normales (oficiales) del
templo de Jerusalén. Este es un tema que hoy se nos vuelve dificil, pues hemos separado de
manera fuerte la vision religiosa de la vida humana y el orden o desorden de los astros. Para
los apocalipticos, por el contrario, este es central: sélo es justo {(sabio) quien se encuentra en
sintonia con el conjunto cdésmico. Sélo es vidente apocaliptico aquel que ha sabido descu-
brir, en Dios y desde Dios, la estructura sacral del cosmos, pudiendo superar de esa manera
el pecado de angeles (astros) y humanos, que han pervertido el orden y armonia de los tiem-
pos. Por eso, hemos querido que el segundo texto basico de la apocaliptica nos situe ante
este tema clave. Utilizamos para ellos pasajes significativos de diversa procedencia®:

[7 Henoc. Libro de los vigilantes]. Continué mi recorrido hasta el caos y vi algo te-
rrible: vi que ni habia cielo arriba, ni la tierra estaba asentada, sino (que era) un lugar de-
sierto, informe y terrible. Alli vi siete estrellas del cielo atadas juntas en aquel lugar, como
grandes montes, ardiendo en fuego... Estas son aquellas estrellas que transgredieron el
orden del Dios altisimo y fueron atadas aqui hasta que se cumpla la miriada eterna, el nu-
mero de los dias de su culpa... (1 Hen 21, 1-6).

[7 Henoc. Libro del curso de las luminarias celestes]. Cada una como es, segun sus
clases, ascendiente, tiempo, nombres, ortos y meses, tal como me mostré Uriel, su guia,
el santo angel que estaba conmigo; y toda su descripcién, como él me ensefio, segun ca-
da afio del mundo, hasta la eternidad, hasta que se haga nueva creacion que dure por
siempre (1 Hen 72, 1).

— La luminaria sol tiene su salida por las puertas del cielo que dan a oriente y su
puesta por las puertas del cielo a occidente... El afio tiene exactamente 364 dias, y la lon-
gitud o brevedad del dia y la noche difieren segtn el curso solar... Asi sale y entra (el sol)
sin menguar ni descansar, sino corriendo dia y noche su carrera, y su luz brilla siete veces
mas que la luna, aunque los tamafios de ambos son iguales (7 Hen 72, 2.33-37)

— «Mira, Henoc, las tablas celestiales y lee lo que esta escrito en ellas, entérate de
cada cosa». Miré las tablas celestiales, lei todo lo escrito y supe todo; v lei el libro de las ac-
ciones de los hombres y todos los seres carnales que hay sobre la tierra, hasta la eternidad.

5 Espacio y tiempo (cosmos e historia) estan profundamente vinculados en la experiencia del oriente y, en espe-
cial, en la apocaliptica judia. Cf. A. JAUBERT, Le calendrier des Jubilées et la Secte de Qumran, VT 3 (1953) 250-264; J.
VANDERKAM, The Origin, Character and Early History of the 364-Day Calendar, CBQ 41 (1979) 390-411; Id, 7 Enoch 73, 3
and a Babylonian Map of the World, RQ 11 (1982) 115-118; P. GReLOT, La Géographie mythique d'Henoch et ses sour-
ces orientales, RB 65 (1958) 33-69.
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Entonces bendije al gran Sefior, al Rey de la gloria eterna, por haber hecho toda la obra del
mundo, y alabé al Sefior por su paciencia con los hijos de Adan (7 Hen 80, 1-81, 4).

Sélo puede conocer el final (meta de la historia) quien ha descubierto y conoce el
auténtico ritmo del cosmos. Por eso, la apocaliptica se vincula con la astronomia (astro-
logia) sagrada. El orden césmico primero ha sido quebrado por los siete astros originarios
(principios de la realidad, angeles originarios) que se alzaron contra Dios y no aceptaron
la ley de sus giros, el orden de su esencia. Del mal de esos angeles césmicos (violadores
de mujeres, destructores de la armonia fundante) dependen todos los restantes males; el
pecado original tiene caracter astronémico. Ellos, los videntes de la escuela de Henoc lo
saben y saben mirar el orden primigenio, mas alla de los giros perversos del mundo.

Esta sacralidad cosmica ha sido amenazada por el pecado de algunos astros/ange-
les y de aquellos humanos (incluso israelitas) que siguen su mentira, celebrando errada-
mente las fiestas de un cosmos que ha roto el orden que Dios le impuso en el principio. Por
el contrario, los fieles apocalipticos conocen el orden primero del mundo y celebran la glo-
ria de Dios conforme al verdadero calendario, separandose de la corrupcion de los israeli-
tas pervertidos y de los gentiles. Ellos, los buenos apocalipticos, leen los libros astrales,
donde se encuentra la verdadera sabiduria, de manera que sus libros pueden presentarse
como una expansion y despliegue de la verdad original de la tablas celestiales.

Porque han descubierto y quieren mantener el verdadero culto y calendario astral se se-
pararon de resto de Israel algunos grupos apocalipticos, entre ellos los apocalipticos esenios
vinculados a la tradicion de Qumran®. Muchos apocalipticos, opuestos al «desorden astral» del
mundo viejo, han sido basicamente astronomos sagrados, iniciando asi una linea que desem-
bocara en la especulacion y religiosidad astrolégica de tiempos posteriores. Es evidente que
una religiosidad que se vincula de esta forma con el orden o desorden de los astros ha de te-
ner un fuerte caracter esotérico y predestinacionista: solo algunos, los elegidos y sabios, co-
nocen el verdadero orden del cosmos; ellos, y todos los restantes humanos, se encuentran
predestinados por un tipo de destino, tienen sus suertes marcadas en el mundo de los astros’.

© Para los judios rabinicos, el Libro de Dios no esta vinculado a la Ley de los Astros, sino a la Ley nacional del pro-
pio (la Torah); de esa forma, ellos se han desvinculado (lo mismo que los cristianos) de la interpretacion astronémica de
la religién. El Islam ofrece una pervivencia y transformacioén muy significativa de ese tema: para los musulmanes, Ma-
homa ha «leido» y trascrito el Libro eterno y sagrado del misterio de Dios, recitandolo y fijandolo en su Coran.

7 Cf. P. SaccH, L'Apocalittica, 173-186. S. PETREMENT, Le Dieu Sépare. Les Origines du Gnosticisme, Cerf, Paris,
1984, ha destacado la relacién entre cosmologia apocaliptica y gnosis; en esa linea se sitia también el trabajo, quiza
mas esotérico, de F. GARcia BAzAN, Gnosis. La esencia del dualismo antiguo, Castafieda, Buenos Aires, 1978. B. J. Ma-
LINA, On the Genre and Message of Revelation. Star Visions and Sky Journeys, Hendrickson, Peabody MA, 1985, ha in-
terpretado el Ap desde el profetismo astral, corriendo el riesgo de disolver la apocaliptica en la astrologia. J. PEPIN, J.,
Théologie cosmigue et théologie chrétienne, PUF, Paris, 1964 ha puesto de relieve la pervivencia «cristiana» de este mo-
delo cosmico.

Nuestra vision del cosmos ha cambiado de forma poderosa; vivimos en un universo abierto, no cerrado. Un via-
je cédsmico como el que realiza Henoc, con la ayuda de Uriel, ha perdido su sentido para nosotros, ha venido a conver-
tirse en puro mito. Cf. C. CivaDeviLLA, Universo antiguo y mundo moderno, Rialp, Madrid, 1964; P. JORDAN, E/ hombre de
ciencia ante el problema religioso, Guadarrama, Madrid, 1972; A. KoYRreg, Del universo cerrado al universo infinito, Siglo
XXI, Madrid, 1971; J. PerIN, Théologie cosmique et théologie chrétienne, PUF, Paris, 1964. Sin embargo, en otro senti-
do, el misterio césmico sigue fascinando y son millones los nuevos devotos de una nueva astrologia/astronomia sacral,
cercana a la vieja apocaliptica. Cf. H. T. RicHARD La tradition ésotérique et la science, L.a Colombe, Paris, 1965; G. Voss,
Astrologia y cristianismo, Herder, Barcelona, 1985.
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3. Pecado y posesion diabélica (Jub 10)

En el conjunto de la literatura apocaliptica judia podemos destacar el libro de los Ju-
bileos, escrito hacia el 130 a. de C., en los comienzos del reinado de los asmoneos, como
revelacién mas honda de un angel de Dios a Moisés, como reelaboracion de la historia hu-
mana desde su comienzo hasta el pacto del Sinai. Contiene elementos proto-fariseos (de
exaltacion nacional/legal israelita); pero su contenido basico es apocaliptico, y puede si-
tuarse en una linea cercana a los esenios de Qumran, de tal forma que incluso se ha pen-
sado que Jubileos constituye un elemento basico de la comprensidn histérico-teologica del
grupo gumramita. En su forma més antigua, este mito lo habfa contado 7 Henoc:

En aquellos dias, cuando se multiplicaron los hijos de los hombres, sucedié que les
nacieron hijas bellas y hermosas. Las vieron los angeles, los hijos de los cielos, las desea-
ron y se dijeron:

— Ea, escojamos para nosotros (mujeres) de entre los humanos y engendremos hi-
jos...

Y tomaron muijeres; cada uno se escogid la suya y comenzaron a convivir y a unir-
se con ellas, ensefandoles ensalmos y conjuros... Quedaron encintas y engendraron
enormes gigantes de tres mil codos de talla cada uno... Azazel ensefié a los hombres a fa-
bricar espadas, cuchillos, escudos, petos, los metales y sus técnicas... Hubo mucha im-
piedad y gran fornicacion, erraron y se corrompieron sus costumbres (7 Hen 6, 1-8, 3).

Esta ha sido para Jubileos el acontecimiento méas saliente de la historia cosmica y hu-
mana: el pecado angélico, entendido como rechazo del orden de Dios, como invasion del mun-
do y posesion sexual (de los angeles a las mujeres). Azazel, el Diablo, que en Jubileos recibe el
nombre de Mastema, dirige desde entonces (de algiin modoy) el curso de este mundo, engen-
drando a través de los gigantes corrompidos a los hombres perversos. No somos hijos de Dios,
producto de la buena tierra; hemos nacido del semen perverso de los angeles violentos, viola-
dores, que han dominado a las mujeres y nos han ensefiado el arte violento de la guerra.

Pero no todos han caido; no todos son hijos (descendientes) de los vigilantes viola-
dores, no todos se encuentran poseidos por Mastema, el Diablo. Los israelitas fieles, que
han recibido la revelacién de Henoc y siguen los caminos de Noé y Abraham, conociendo y
cumpliendo los tiempos de Dios (el recto calendario, los septenarios y/o jubileos de gene-
raciones, afios y dias), pueden superar al riesgo satanico, vencer a los poderes del mal y al-
canzar la plenitud escatoldgica. Los humanos se encuentran de algun modo a merced de
los demonios, pero no estan condenados de antemano a la derrota, sino que pueden em-
plear en su favor las «<medicinas» de Noé, vinculadas a las plantas curativas. De todas for-
mas, la verdadera medicina de Noé y de Jubileos, el antidoto que rompe la opresion de los
demonios, sigue siendo el cumplimiento de la Ley israelita bien interpretada, con la acepta-
cion del verdadero calendario, la circuncision y la observancia de los mandamientos.

4. Los dos espiritus. Vida escatologica (1 QS 3-4)

La apocaliptica no evoca sélo aquello que vendra al final, cuando termine lo que exis-
te y surja el nuevo edn, sino que define un tipo de existencia que podemos llamar escatolo-
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gica, determinada desde ahora, en el tiempo presente, por la revelacion de las realidades de-
finitivas. Sin duda, ain no ha llegado el final. En un plano externo, el mundo sigue. Pero en
un sentido mas profundo, Dios ha manifestado ya su rostro verdadero y lo mismo el Espiritu
perverso, de manera que los justos (los iluminados) viven ya a nivel de plenitud escatologica.

Esta revelacion de los dos espiritus (dos rostros de Dios) constituye una novedad
dentro del conjunto de la apocaliptica. No es que se nieguen expresamente los rasgos o
principios anteriores del pecado (desorden astral, violacién angélica de las muijeres...), pero
elios quedan en segundo plano. E! origen del pecado ha de ser mas profundo, el desastre
coésmico ha de tener una raiz mas profunda: esta vinculado al mismo Dios, que es principio
de lo bueno y de lo malo, del Espiritu protector y del Espiritu perverso.

Esta experiencia latia, de algiin modo, en el texto anterior de Jubileos, pero ella se
precisa y expande en la Regla de la Comunidad esenia de Qumran, que determina y diri-
ge la vida de aquellos voluntarios que han decidido separarse del cuerpo central de los
israelitas, para establecer en el desierto, la comunidad definitiva de los justos, en la es-
peranza de que llegue el tiempo fijado de la culminacion de la obra de Dios. Sus miem-
bros se sienten elegidos y separados, voluntarios de Dios y testigos humanos del fin de
los tiempos. Desde esa situacién de plenitud en que se saben, ellos interpretan su vida en
la famosa Instruccidn de los Dos Espiritus, escrita entre el Il y | a. de C., para educacion
de los «novicios» de la comunidad?:

(Dios) creo6 al hombre para dominar el mundo, y puso en él dos espiritus para que
marche segun ellos hasta el tiempo de su visita: son los espititus de la verdad y de la fal-
sedad (ha'emet weha awel).

— Del manantial de la luz provienen las generaciones de la verdad.
— Y de la fuente de las tinieblas las generaciones de la falsedad.
— A causa del angel de las tinieblas se extravian todos los hijos de la justicia...

Pero el Dios de Israel y el angel de su verdad ayuda a todos los hijos de la luz... (cf.
1 QS 3, 13ss).

Dios viene a revelarse a través de estos espiritus que expresan y deciden la suerte de los
hombres. Ciertamente, en el fondo puede hallarse un monoteismo tipicamente judio: Dios se
encuentra encima, sobre los dos espiritus, como trascendencia separada, y de su fuente pro-
vienen uno y otro, el positivo y el perverso. Pero al lado de ese monoteismo (quizad como una
ampliacion de su esquema) emerge un fuerte dualismo teoldgico y escatolégico, de tipo mitico,
que proyecta la vision de Dios y del final de los tiempos sobre el presente de la comunidad.

Conforme a esta segunda vision (dualismo teolégico), Dios no se encuentra fuera (por
encima de los espiritus), sino que se identifica con el Espiritu bueno, de manera que el Espiri-
tu perverso, de mentira, viene a presentarse de un modo muy preciso como Anti-dios. De esa

® Traduccion de F. Garcia M., Textos de Qumran, Trotta, Madrid, 1992, 49 ss. Comentario en M. DELCOR y F. GARCiA
M., Instruccion sobre los dos espiritus, en Id., Introduccion a la literatura esenia de Qumran, Cristiandad, Madrid, 1982,
285-314; A. DupoNT SoMmMER, L 'Instruction des Deux Esprits dans le Manuel de Discipline, RHR 142 (1952) 5-35; J. LicHT,
An Analysis of the Teatrise of The Two Spirits in DSS, ScripHiero 142 (1957) 88-99; P. von DerR OSTEN-SACKEN, Gott und Be-
lial. Traditionsgeschichtliche Untersuchungen zum Dualismus in den Texten aus Qumran, AUNT 6, Géttingen, 1969.
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forma, la division penetra en el mismo corazén de lo divino. Sin duda alguna, los elegidos de
Qumran no pueden hablar de dos dioses (uno bueno, otro malo; uno positivo, otro negativo),
como han hecho ciertos esquemas de la religién irania; pero ellos conocen y presentan dos
rostros de Dios, dos revelaciones (una positiva, otra negativa) de su misterio trascendente.

Los elegidos de Qumran se saben inmersos en esa dualidad divina y de esa forma an-
ticipan la lucha escatolégica. Ellos se han sentido iluminados, escogidos, elevados: poseen
un conocimiento intenso de la realidad y de algiin modo han sido liberados de la muerte y
condena eterna. Por eso pueden convertirse en voluntarios (soldados limpios) de la gran ba-
talla final. El mismo Dios les ha predestinado (son elegidos); pero, al mismo tiempo, son ellos
mismos los que han decidido secundar la voz de Dios, separandose, como soldados volun-
tarios de la lucha final, al servicio de la obra de Dios®.

Es evidente que en el fondo de este esquema de dualismo apocaliptico hay una fuerte
experiencia de eleccion y gracia: los miembros de la comunidad se han sentido iluminados,
escogidos, elevados; poseen un conocimiento intenso de la realidad y de algun modo se sa-
ben liberados de la muerte y la condena eterna. En un primer momento, ese dualismo puede
parecer duro, pero, al fin, acaba siendo muy consolador. Dios mismo ha dispuesto que las co-
sas sucedan de esta forma: ha permitido que el mal vaya triunfando y que parezca que domi-
na nuestra vida. Pero, en realidad, el mal se encuentra controlado y Dios vendra a mostrarse
pronto (;,en esta generacion? jen la siguiente? jmuy pronto!) como juez de los humanos.

Sobre un campo de batalla viven ellos, los elegidos del final de los tiempos. Saben que
llega el fin, conocen su llegada. Por eso se separan y preparan para cuando llegue. De esa
forma aparecen como portadores de una gnosis superior o conocimiento fuerte de la hondu-
ra de la realidad; ellos, los elegidos de Dios, se saben voluntarios de la Guerra Escatologica,
que estallara muy pronto, haciendo asi que culmine (se destruya o triunfe) lo que existe.

— Por un lado, los hombres de Qumrén acenttan el simbolismo de la lucha final y en-
tienden su vida como lugar donde se expresan y actuan poderes sobrenaturales, como mues-
tra la Regla de la Guerra, capaz de fijar, en ritmo litlrgico y guerrero, los momentos finales de
la gran batalla del bien contra lo perverso. Por eso, en un nivel externo, estan inmersos en la
lucha final de la historia: sufren duramente dentro de ella, perseguidos, expulsados por los ene-
migos exteriores (paganos) y los interiores (judios adversos); pero, sobre todo, sufren por ha-
llarse en el centro del gran campo de batalla entre Satén y el Espiritu bueno.

— Por otro lado, viven como si la lucha se hubiera realizado. En perspectiva de hondu-
ra, ellos se encuentran liberados: les ha purificado Dios, les ha ofrecido su verdad, les ha inte-
grado en la alianza eterna, han recibido el Espiritu bueno. De esa forma actuan, en clave sa-
piencial de culminacién del tiempo. La misma apocaliptica (batalla final de espiritus) viene a
expresarse en claves de escatologia realizada, por utilizar un lenguaje exegético ordinario™.

9 Ambos espiritus son revelacion original de Dios. Frente a quienes quieren disculpar, Qumran le hace responsa-
ble, fuente y origen, de los dos espiritus, que aparecen, por un lado, como angeles y por otro como signos (poderes) de
tipo cosmico, en la linea de 7 Henoc. El simbolismo apocaliptico (lucha final, batalla entre potencias enemigas) se ex-
presa en el Israel histérico: hijos de la luz son los buenos de Qumran; hijos de tiniebla los otros.

10| 5 distincion que O. CuLLmann (cf. Cristo y el tiempo, Estela, Barcelona 1967) suponia entre historia lineal y supra-
historia (eternidad, sin cambios) debe matizarse. El futuro sigue estando delante del vidente apocaliptico, como meta a la
que tiende; pero, al mismo tiempo, la certeza de su pronta llegada se convierte para él en experiencia de presencia.
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Donde mas fuerte es la experiencia de extrafiamiento y pérdida (el humano queda po-
seido, en manos de fuerzas que le determinan), resulta més intensa la certeza de una sal-
vacion liberadora. Todo parece predestinado, todo escrito de antemano..., y, sin embargo, el
creyente de Qumran se descubre liberado por el Espiritu de la luz, que le capacita para re-
correr el camino de la salvacion, desde el desierto en el gue vive retirado. Da la impresién
de que el mundo vy la historia han terminado: se ha cumplido la obra de Dios... Pues bien,
precisamente ahora que todo esta concluido, empieza todo, en experiencia misteriosa de li-
beracion. De esta forma, el mito de los dos espiritus y de la lucha final se pone al servicio
de la plenitud vital de los creyentes.

5. Apocaliptica y mesianismo. Textos varios

Sélo en el trasfondo mas amplio del mesianismo de origen profético (de esperanza
de culminacion israelita, abierta en alglin plano a ias naciones) recibe su sentido y mantiene
su vigor la apocaliptica; so6lo en el trasfondo apocaliptico puede expresar y expresa el me-
sianismo todo su poder simbdlico (mitico) de transformacién humana y de esperanza. Aqui,
pueden vincularse y se vinculan otras corrientes del judaismo del tiempo de Jesus, de ma-
nera que podemos trazar un puente entre los apocalipticos puros (tradicién de 7 Hen, 4.° Es-
dras, 2 Baruc) y los autores que parecen mas sapienciales, vinculados a la experiencia filo-
sofica y humana del helenismo (cf. Filén), como indicaremos con los breves ejemplos que
siguen'.

[Mesianismo sapiencial: cambio cdsmico] Pienso yo gue cuando esto ocurra [cuando
se amansen las fieras que los humanos llevamos en el alma], los osos, los leones y las pan-
teras, los animales de la India (elefantes y tigres) y todas las demas fieras de vigor y poder
invencibles cambiaran su vida solitaria y aislada en una comunidad y poco a poco, a imita-
cion de las criaturas gregarias, se tornaran mansos en presencia del hombre... En medio de
todos estos animales (escorpiones, cocodrilos e hipopétamos...) le es dado al hombre vir-
tuoso permanecer protegido por una santa inviolabilidad, pues Dios ha honrado a la virtud...
(Filon, De Praemiis 90-91)™.

[Mesianismo teoldgico: Dios Mesias, reino de Dios] Los hijos del gran Dios viviran to-
dos alrededor del templo, en paz, gozdndose en aquello que les concede el creador y justi-
ciero Monarca... Sin guerras vivirdn en sus ciudades y en los campos, pues no les tocara la
mano de la guerra mala... Y entonces, en verdad, las islas y todas las ciudades diran: «Cuan-
to ama el Inmortal a estos hombres»... Y entonces (Dios) hara nacer un reino para la eterni-
dad, destinado a todos los hombres, santa ley que antafio concedio a los piadosos... De to-
dos los lugares de la tierra llevaran incienso y regalos a la Morada del gran Dios...» (Ordculos
Sibilinos lll, 702-780)™.

" Cf. E. SCHURER, Historia del pueblo judio en tiempos de Jesus /i, Cristiandad, Madrid, 1985, 631-714. Sobre me-
sianismo real, cf. J. L. Sicre, De David al Mesias. Textos basicos de esperanza mesianica, EVD, Estella, 1995; J. Cop-
PENS, Le Messianisme Royal, Cerf, Paris, 1968, 37-63; H. CazeLLES, El Mesias de la Biblia, Herder, Barcelona, 1981;
S. MowINCKEL, EI que ha de Venir. Mesianismo y Mesias, FAX, Madrid, 1975, 24-105; M. Noth, Estudios sobre el AT, Si-
gueme, Salamanca, 1985, 159-195; 257-268.

"2 Traduccion de J. M. TRiviNo, Obras completas de Filén de Alejandria V, Acerbo, B. Aires, 1976, 89-90.

'* Traduccion E. SUAREZ DE LA TORRE, en A. Diez MacHo, Apdcrifos AT Iil, Madrid, 1982, 308 ss
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[Mesianismo antropoldgico: nuevo paraiso] Para vosotros [los judios fieles] esta
abierto el paraiso, plantado el arbol de la vida, dispuesto el tiempo futuro, reservada la
abundancia, edificada la ciudad, asegurado el descanso, lograda la bondad y mas conse-
guida aun la sabiduria. La raiz mala quedo cortada en vosotros, la enfermedad extinguida,
la muerte alejada; el infierno se retira, no se conoce ya la corrupcion. Pasaran para siem-
pre los dolores y estara presente la inmortalidad como tesoro (4 Esdras 8, 52-55) ™.

[Mesianismo integral: la gran abundancia) Y cuando el Mesias habra humillado el
mundo entero y cuando reine en paz por siempre sobre el trono de su realeza, enton-
ces se revelaran las delicias, se mostrara la tranquilidad. En aquel tiempo, la salud des-
cendera como rocio y se alejara la enfermedad. Las preocupaciones, dolores y gemidos
se alejaran de los hombres, se expandira el gozo por toda la tierra. Nadie morira pre-
maturamente; ninguna desgracia llegara de improviso. Juicios y acusaciones, luchas y
venganza, crimenes, pasiones, celos, odio y todas las cosas semejantes sufriran con-
dena, después de haber sido extirpadas... Las bestias salvajes saldran de la selva para
ponerse al servicio de los humanos; serpiente y dragén saldrén de sus cuevas para obe-
decer a un nifio. Las mujeres no sufriran en sus partos, ni se angustiaran dando a luz.
En estos dias, los segadores no conoceran fatiga, ni se cansaran los constructores
(2 Bar 73-74)".

Significativamente, unos textos tan diversos como el tratado de Filén de Alejandria, los
anuncios de esperanza, elevados desde un mundo dolorido (4 Esd o 2 Bar) y los oraculos Si-
bilinos concuerdan en lo esencial: hay un mesianismo, es decir, una esperanza de renovacion
humana y plenitud, que se expresa siempre con rasgos que podemos llamar miticos, es de-
cir, que rompen y superan el orden actual (racional) de la historia. Esto significa que nos ha-
llamos ante un elemento comun de la tradicion israelita. Ciertamente, la apocaliptica dura de
1 Hen 'y Jub (0 Qumran) puede acabar siendo exclusivista, propia de unos pocos. Pero, en su
sentido mas extenso, la esperanza mesianica de renovacion humana (expresada a traves de
un fuerte simbolismo apocaliptico) pertenece al patrimonio comdn del judaismo del tiempo
de Jesus.

En este contexto ha surgido y se expresa una misma razon utdpica, que no inten-
ta justificar lo que existe, en gesto de sometimiento a la realidad, sino que buscay pre-
tende suscitar aquello que debe existir, desde el don supremo de Dios. Logicamente, es-
ta razén utépica sera de tipo imaginativo y deberd expresarse con signos y figuras
evocadoras, que desgarran de algin modo las fronteras de lo que parece existir sobre el
mundo, abriéndonos al misterio de lo que debe venir. Esta es una razon integral que com-
binan imaginacion y pensamiento, teoria y compromiso practico, experiencia individual y
transformacion social, comprensién de lo que existe y anticipacion de lo que vendra™.

" Traduccion de Damaso FRAILE, £l libro IV de Esdras, Salamanca, 1977 (inédito).

15 Traduccion francesa comentada en P. BoGaERT, Apocalypse de Baruch, SCh 144, Cerf, Paris, 1969.

' Desde la apocaliptica puede entenderse la obra de algunos fildsofos judios como E. BiocH, El Ateismo en el
cristianismo, Taurus, Madrid, 1983. El principio esperanza no se puede formular con razonamientos puramente discur-
sivos, que se ajustan a la totalidad sagrada de lo que existe (por emplear un lenguaje de E. Lévinas), sino que exige y
suscita un tipo nuevo de creatividad simbdlica, que descubriremos mejor en el cristianismo.
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6. Juicio de Dios e Hijo del Humano (Apocalipsis de Juan Dan 7). El milenio

Este tema se encuentra internamente vinculado al anterior: es el cumplimiento del me-
sianismo. Por eso, la vision del Milenio ha de entenderse desde el fondo de las visiones me-
sianicas que acabamos de presentar. Ha sido el Apocalipsis de Juan el que ha presentado el
orden mas perfecto de los «acontecimientos finales» donde se incluye la lucha escatolégica,
el juicio de Dios, el Milenio y la culminacién de todos los tiempos:

1. Lucha mesianica, con la destruccion de Babilonia (Ap 12, 1-19, 10). La historia apa-
rece como campo de batalla entre el Dragén (con sus Bestias y Prostituta) y los elegidos de
Jesus (equivalentes a los justos israelitas). Esta primera parte de la batalla culmina con la des-
truccion de Babel, la prostituta, signo del imperio mundial, al que vencen y comen los mis-
mos poderes perversos de la historia (=los reyes de la tierra); por ahora no interviene directa-
mente el Mesias, sino los agentes histéricos perversos, que luchan y se destruyen entre si.

2. Victoria mesianica al fin de este mundo viejo (Ap 19, 11-21). El Mesias de Dios,
que aparece montado en un Caballo Blanco, dirigiendo el ejército supremo (de angeles y
humanos fieles) vence con la espada de su boca a las bestias perversas y a los malos re-
yes de la tierra, arrojandolos al abismo. Esta victoria mesianica se concibe como juicio di-
vino sobre la historia perversa del mundo.

3. Reino mesignico, el Milenio o triunfo de Dios en este mundo (Ap 20, 1-6). Fiel a la mas
honda experiencia judia, el Ap de Juan ha presentado un reino mesianico, entendiéndolo en forma
de triunfo de los justos (los sacrificados de la historia, los martires y testigos de la verdad) que viven
y gozan, de forma desbordada, durante el tiempo largo de los mil afios de triunfo mesianico.

4. Lucha final, victoria de Dios (Ap 20, 7-15). Siguiendo la misma dinamica de la apoca-
liptica judia, el autor del Ap de Juan sabe que hay una lucha y victoria de Dios mas alla del
mesianismo historico, mas alla del Milenio de triunfo de los justos. Por eso, vuelve a presen-
tar la lucha, esta vez en forma universal: todos los males (=los Malos) de la historia se vincu-
lan, con Gog y Magog, para alzarse contra Dios, siendo derrotados, de manera ya definitiva.

5. Reino de Dios, la eternidad final (Ap 21-22). Al triunfo mesianico seguia el milenio
de vida gozosa sobre el mundo. El triunfo de Dios queda expresado en forma de Vida sin
fin, en el misterio del mismo Dios. El autor del Ap describe esta Vida final en formas teold-
gicas (se cumple el pacto: Dios habita para siempre con los humanos), mesidnicas (son las
Bodas del Mesias Cordero) e israelitas (la Nueva Jerusalén). Todas ellas se vinculan desde
el signo mesianico del Cristo «cristiano», es decir, desde la simbologia de la vida, muerte y
pascua de JesUs. Pero, en el fondo, todos los elementos siguen siendo judios.

Estos cinco elementos unifican, de forma armonica, el despliegue del juicio mesiani-
co y divino, con el reino mesianico (Milenio) y la plenitud de Dios que ofrece su Vida final a
los humanos. Ninguno de los apocalipsis judios que conozco ha distinguido y unificado con
esta nitidez los momentos del drama final. Pero ellos nos pueden servir para situar y enten-
der mejor lo que aqui estamos presentando: el mesianismo apocaliptico y el juicio. Pues
bien, en el principio de la visién apocaliptica de juicio podemos situar el libro de Daniel".

" Sobre el Hijo del Hombre he tratado en Hermanos de Jesus y servidores de los mas pequenios (Mt 25, 31-46),
Sigueme, Salamanca, 1984, 92-128. Entre la bibliografia sobre el tema, cf. F. H. BorscH, The Son of Man in Myth and
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— Estaba mirando en mi vision por la noche y he aqui que los cuatro vientos del cielo
agitaban el Gran Océano; y cuatro vivientes gigantescos salieron del mar, los cuatro distintos.

1. El primero era como un /edn con alas de aguila;

2. El segundo era como un 0so que se erguia sobre un costado, con tres costillas;
3. Después yo estaba mirando y he aquf otro, como un leopardo;

4. Después de eso, estaba yo mirando en visién por la noche

y he aqui un cuarto viviente, terrible, espantoso, fortisimo...

— Seguia mirando y vi que colocaron unos tronos y un Anciano de Dias se sento.
Su vestido era blanco como la nieve, el cabello de su cabeza como lana blanquisima.
Su Trono era llamas de fuego, sus ruedas fuego abrasador...

El Tribunal tomé asiento y se abrieron los libros...

Y mataron a aquel viviente, lo descuartizaron y lo echaron al fuego.

A los otros vivientes les quitaron el dominio...

— Yo segui mirando, en mi visién por la noche, y he aqui un como Hijo del Hombre
viniendo en las nubes del cielo, llegd hasta el Anciano de Dias y se acerco a su presencia.

Y a él se le dio dominio y gloria y reino y todos los pueblos, naciones y lenguas le
sirvieron.

Su dominio sera dominio eterno, no cesara, su reino no sera destruido (Dan 7, 2-28)

Asi quedan fijados algunos elementos fundamentales de la simbologia apocalipti-
cay de la llegada del milenio: las cuatro Bestias, como expresion de los poderes perver-
sos de la historia, el Dios anciano que parece al principio inactivo, el Hjjo del humano, la
destruccion de la Bestia, la victoria de los santos del Altisimo... Del mar grande, signo de
las aguas primordiales (caos informe y matriz de vida), provienen los Vivientes. No son sig-
nos del poder vital del cosmos (como en Ez 1y Ap 4-5), ni portadores de trono de Dios,
sino sus antagonistas: expresion del pecado original (y final) de nuestra historia. La ima-
gen de esos vivientes hechos Bestias, transmisores de la maldad de Satan, define la
apocaliptica posterior: son |a historia perversa, con cuernos que son simbolo de reyes...
La dltima Bestia (Antioco Epifanes de Siria) expresa la perversion definitiva...

Frente a la historia perversa emerge el Anciano de dias (7, 9-10), suscitando la jus-
ticia, el cumplimiento de la historia. Este es sin duda el Dios originario, principio de los

History, SCM, London, 1967, 137-145; M. CaskY, The Son of Man: The Interpretation and Influence of Daniel 7, London,
1979; J. J. CoLLns, The Son of Man and the Saintes of the Most High in the book of Daniel, JBL 93 (1974) 50-66; C. CoL-
P, Ho Uios tou Anthropou, TDNT 8, 400-477; A. FEUILLET, Le Fils de I'homme de Daniel el la tradition biblique, RB 60
(1953) 321-346; H. S. Kvanvig, Roots of Apocalyptic: The Mesopotamian Background of the Enoch Figure and the Son
of Man, WMANT 61, Neukirchen, 1987; S. MOWINCKEL, E/ que ha de venir. Mesianismo y Mesias, FAX, Madrid, 1975; K.
H. MULLER, Menschesohn und Messias, BZ 16 (1972) 161-187; 17 (1993) 52-66; U. B. MULLER, Messias und Menschens-
hon in jidischen Apokalypsen und in der Offenbarung des Johannes, StNT, Glitersloh, 1969. Sobre Daniel, cf. L. F. HART-
MAN Y A. DI LELLA, Daniel, AB, 23, Doubleday, New York, 1978; J. J. CoLLiNs, Daniel, Eerdmanns, Gran Rapids Mi, 1984;
J. J. DaNiEL, The Apocalyptic vision of the book of Daniel, HSM 16, Missoula MO, 1977; A. LACOCQUE, Daniel et son temps,
plain, Labor et Fides, Genéve, 1983.
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tiempos. Pues bien, ahora se sienta en su Trono para juzgar todo lo que existe. No hay en
su juicio elementos de violencia militar, ni explosiones de ira. Todo se realiza conforme a
los esquemas forenses del tiempo. Antes, dominaba sobre el mundo la irracionalidad de
la violencia. Ahora se expresa la justicia de Dios, conforme a la mas honda ley de un Li-
bro donde estan escritas las acciones de los hombres™.

El texto no detalla los pormenores del juicio: no dice si el Cuerno Insolente ha sido
llevado al tribunal; no expone los cargos que se elevan contra él, ni transcribe el tenor de
la sentencia... Pero es claro que ese Cuerno {Antioco Epifanes y el reino seletcida de Si-
ria) ha sido condenado. Tras su ruina, en el lugar de los vivientes/bestias, que se alzaban
contra Dios (brotando del mar o caos), se presenta el como Hijo del humano, imagen de
Dios, viniendo en las nubes del cielo, como expresion de su juicio y de su gloria. Es hu-
mano y proviene del mismo Dios: es la expresién positiva de su obra, inversién de la in-
solencia de las bestias. Antes no existia verdadera creacion; solo ahora, respondiendo a
la llamada de los justos oprimidos, desde el fondo de su juicio creador, el Anciano Dios ha
suscitado al ser humano verdadero™. En este fondo puede ya citarse el texto del Milenio
del Apocalipsis de Juan:

Y vi un angel que bajaba del cielo llevando en la mano la llave del Abismo y una
gran cadena. 2Apres6 al Dragén, la antigua serpiente —que es el Diablo y Satanas—, y lo
encadend por mil afos. Lo arrojo al Abismo, cerrd y selld la entrada, para que no pueda
seducir mas a las naciones hasta que hayan pasado los mil afios. Pasados los mil afios,
sera soltado por breve tiempo.

‘Después vi unos tronos, y a quienes se sentaron en ellos se les dio poder para juz-
gar. Y vi a los gue habian sido degollados por el Testimonio de Jesus y la Palabra de Dios:
los que no habian adorado a la Bestia ni a su estatua, los gque no se habian dejado marcar
ni en su frente ni en sus manos. Todos ellos vivieron y reinaron con Cristo mil aflos. °Los de-
mé&s muertos no vivieron hasta pasados los mil afios. Esta es la primera resurreccion.

®;Bienaventurados y santos quienes participen en esta resurreccion primeral La se-
gunda muerte no tendra poder sobre ellos sino que seran sacerdotes de Dios y de Cristo
y reinaran con él los mil afios (Ap 20, 1-6).

Mil afios (20, 4-6). Imaginemos un mundo sin Bestias (vivientes destructores), mun-
do sin Satan, y asi obtendremos el milenio, reino del Mesias. Asi lo ha querido mostrar el
autor del Apocalipsis diciendo que volveran a la vida los que han muerto por Jesus: se

'® La tradicién apocaliptica conoce varios libros vinculados al juicio. Hay un Libro del Destino, relacionado a los
astros (cf. 1 Hen), unos libros de la historia y juicio de Dios, donde se escriben las acciones y futuro de los hombres (cf.
Sal 56, 9; 139, 16; Dan 7, 10; Is 65, 6; 1 Hen 82, 4; 89, 61- 66), y un Libro de registro del pueblo de Dios (=Libro de Vi-
da), con los nombres de los israelitas justos que han cumplido los mandatos o leyes de Dios (cf. Ex 32, 32-33; Dan 12,
1;¢f. Jub 19, 9;Lc 10,20y Fip 4, 3). Ap 17, 8; 20, 15; 21, 27; 23, 8 conoce dos libros: uno de examen y juicio (como el
de Dan), otro de la Vida del Cordero, que expresa el amor salvador de Jesus.

' Este Hijo del humano podria ser en su origen un Dios nuevo (a quien entrega su poder el Anciano de dias, Dios
antiguo) o un sino del Ser humano originario (que solo aparece al fin de los tiempos). Mas probablemente es signo de
la plenitud israelita: representa el reino de fieles o Santos judios, que seran liberados de su opresién actual para reinar
en el futuro. He precisado su sentido, desde una vertiente cristologica, en Hermanos de Jesus y servidores de los méds
pequerios, Sigueme, Salamanca, 1984, 89-128 y en Este es el Hombre. Manual de Cristologfa, Sec.Trinitario, Salaman-
ca, 1909, 213-221.




40 MOTIVO Y SENTIDO DE LA APOCALIPTICA. INTRODUCCION AL TEMA DEL MILENIO

elevaran los derrotados, triunfaran sobre la tierra, no para oprimir a los antiguos opreso-
res (en gesto de venganza) sino para gozar la felicidad del reino mesiénico. Juan ha ex-
plicitado el evangelio desde el fondo del mas recio y sano judaismo, empefnado en des-
cubrir la presencia y sentido de Dios sobre la tierra. La obra de Cristo no puede romper
las esperanzas de la historia, llevandonos a un reino de evasion, fuera del tiempo. En su
mas hondo sentido, el evangelio es fuente de reino (vida renovada) en este mundo.

Y vi tronos... Reinado de los justos (Ap 20, 4). Estaba Dios sentado en su Trono (Ap
4), pero los fieles de Jesus vivian sometidos bajo Bestias y Prostituta. Ahora triunfan ellos
y se elevan sus tronos, que Dan 7, 9 vinculaba a los angeles del juicio y que ahora son de
aquellos que han muerto con Jesus, haciéndose asi reyes en la meta de la historia (no
después de ella). El Gran Trono del juicio de Dios vendra después (Ap 20, 11) cuando lle-
gue el cielo nuevo y la tierra nueva. Ahora, tras el juicio de la Prostituta (17, 1), devorada
por las Bestias de la tierra, juzgan y reinan aquellos que han dado la vida por JesUs, /as
victimas de la historia (20, 4). El texto dice que «se les dio el juicio»: estan sentados sobre
tronos, dirigiendo en forma salvadora los mil afios finales del mundo. La creacién de Dios
no puede fracasar: la nueva Jerusalén no se eleva sobre puras ruinas sino, al contrario,
sobre la plenitud de la historia expresada aqui en forma de milenio.

Este es el reino de los elegidos, que han muerto (sufrido) por no adorar a la Bestia,
en la linea de los 144.000 de Ap 7, 1-8 y 14, 1-5. Ellos representan el auténtico Israel, pue-
blo mesianico de seguidores de JesUs sobre la tierra. Hasta ahora parecian condenados
a desgracia eterna. Pues bien, ellos emergen ahora en su verdad, como triunfadores con
Jesus. Este es el reino de los triunfadores de la historia. El texto dice que «vivirdn», parti-
cipando de la resurreccion primera, es decir, de la plenitud de Dios (reino y sacerdocio) en
este mundo. Estan (han estado) amenazados por la Bestia, condenados a la muerte; y sin
embargo viven, mientras los otros han muerto. Por eso se aflade que resucitaran en este
mundo y no sufriran la muerte segunda (expulsion final del reino de Dios). Es reino de Cris-
to, y sus fieles seran sacerdotes de Dios. Cumpliendo lo anunciado en Ap 1,6y 5, 10 (lle-
vando a su plenitud el judaismo), Juan presenta a la comunidad de seguidores de Jesus
como reino (su poder consiste en que los unos dan la vida por los otros, dandola por Cris-
to y como Cristo) y sacerdotes (su sacrificio es la misma entrega de la vida). Ap no cono-
ce (no aceptaria) un sacerdocio jerarquico y separado de varones frente a mujeres, de clé-
rigos frente a laicos, pues todos los creyentes han de dar culto a Dios con su vida fraterna,
liberada de las Bestias y la Prostituta (cf. Ap 1, 5; 5; 5, 10, partiendo de Ex 19, 6); reino y
sacerdotes (de todos los cristianos) en este mundo.

Juan es un creyente esperanzado. No toma la historia como simple paso, prue-
ba y sufrimiento, que termina pronto y nos prepara para el otro mundo, distinto, ultra-
terreno, de la felicidad espiritual. Perseguido por la Bestia, él sabe y dice que este mun-
do es bueno. Por eso, frente al breve tiempo de la Bestia (6.6.6) ofrece la vision
esperanzada del tiempo de Cristo y sus fieles. Esta experiencia de los mil afios trans-
forma la resistencia anterior (jno dejarse vencer por la Bestial) en creatividad intensa. Asi
lo han entendido los mejores milenaristas de la historia cristiana, empefiados en crear
un anticipo del reino de Dios sobre la tierra, sin bestias ni Prostituta, con el Dragén ata-
do y el amor bien suelto.
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Este es el reino que han sofiado y buscado los que resisten, sin inclinarse ante la Bes-
tia. Desde el reverso de este mundo, unidos a Jesus, ellos pueden sentarse en los tronos del
juicio y formar sobre la tierra la nueva humanidad reconciliada de mil afios. Donde cesa es-
ta esperanza se pierde el evangelio. Si el Ap fuera sélo el memorial victimista de unos hom-
bres y mujeres condenados a la muerte y refugiados en el triste dolor de su destino, como
agoreros de fracaso, no tendria valor para nosotros. Solo porque superando su destino in-
tra-mundano de muerte, desde la misma isla de su exilio, Juan ofrece a sus discipulos y ami-
gos un futuro de mil afios de reino con JesUs sobre la tierra, su libro es Escritura dentro de
la iglesia. Para interpretar ya el sentido de ese Reino de los Mil Afios, como culminacion his-
torica o trans-historica de la historia humana, tendriamos que entrar ya en la exégesis con-
creta del texto a lo largo de la iglesia. Aqui no podemos hacerlo. Baste lo dicho, para situar
el tema del milenio dentro de la vision de la apocaliptica judia y cristiana®.

2 Como he dicho al comienzo de este trabajo, para un comentario e interpretacion histérica y actual del texto del
Milenio puede verse mi obra Apocalipsis, Guias del Nuevo Testamento, Verbo Divino, Estella, 1999.
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¢.Esta Dios en contra de
| PARTE la felicidad?
Rev. Aragon. Teol. 11 (2000) Ernesto Brotons

Jesucristo o Dionisos: Ante la critica posmoderna y nietzscheana de Dios

Hay palabras capaces de iluminar la vida y de abrir al corazén un mundo lleno de
sentido, de calor y de color. Sin ellas, todo parece vacio, frio, gris. Sin embargo, cuando
queremos atraparlas, se nos escapan, como si quisiesen «jugar al escondite» con el que
las persigue directamente. La felicidad es una de ellas.

Sabemos que el ser humano la anhela. Hablar de ella es penetrar en lo mas sagrado de
la persona. A nadie deja indiferente, y, sin embargo, da la impresién de que cada vez estamos
més lejos de acertar con el qué y con el cémo de la felicidad. Mas adn, la felicidad se nos pre-
senta, en palabras de Julian Marias, como un «imposible necesario»' que la convierte en la su-
prema esperanza, la suprema necesidad y la suprema imposibilidad para el hombre. El ser hu-
mano parece incapaz de realizar por si mismo aquello que necesita para si mismo. Por ello, la
felicidad es, ante todo, una inmensa esperanza, una incesante suplica, una confiada espera’.

Paradojicamente, hoy, mas que nunca, cuando parece que la filosofia y, sobre to-
do, la teologia la han dejado mas bien arrinconada, proliferan las llamadas «recetas» pa-
ra ser feliz, que, bien desde la publicidad o desde la New Age, bien desde el esoterismo
o desde la ética, o incluso desde la ciencia y desde la psicologia, presentan soluciones no
solo diversas sino contradictorias.

Dicho pluralismo no es fruto de la casualidad. Detrés de cada postura hay una ima-
gen y una concepcion de lo humano, y también, podriamos decir, de Dios. De ahi, la plu-
ralidad de términos, conceptos e interpretaciones que se entrecruzan continua y confu-
samente, configurando un mundo no sélo semantico, sino vital. Hablamos de emociones
y de sensaciones, de gozo y de goce, de alegria y de placer, de bienestar y de satisfac-
cién... No son la felicidad, pero la felicidad se nutre de ellas. Y no podemos demonizarias.

Con todo, la busqueda de ese plus que configura y constituye la felicidad ha consti-
tuido una de las claves de nuestra historia del pensamiento, en la que han convivido dos gran-
des corrientes: una visidn objetiva o eudemonista, que apela a una felicidad propia del ser hu-
mano, y una comprension mas bien subjetiva o hedonista, que reduce la felicidad a una
cuestion meramente personal o socialmente consensuada, y que rechaza la distincion entre
verdadera y falsa eudaimonia al no encontrar criterios objetivos que puedan sostenerla®.

' Cf. Julian MARias, La felicidad humana, Alianza, Madrid *1994, 22 ss.

2 Olegario GonzALEZ DE CARDEDAL, Raiz de la esperanza, Sigueme, Salamanca, 1996, 391.

% Sobre el concepto «felicidad» y sobre la historia de la reflexion eudemonista puede cf., entre otros, la obra ya
citada de Julian Marias, ademas de los estudios de Wiadisiaw TATARKIEWICZ, Analysis of happiness, Martinus Nijhoff, The
Hague-Warszawa, 1976; Carlos Diaz, Eudaimonia. La felicidad como utopia necesaria, Encuentro, Madrid, 1987; Gisbert
GRESHAKE, Felicidad y Salvacion, S.M., Madrid, 1986.
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;Y Dios?, ;qué papel juega Dios, y en concreto, el Dios cristiano, en la busqueda
de felicidad? Es cierto que el problema de Dios no ha sido el gran ausente en este pro-
ceso. Basta recordar cémo Aristoteles contemplaba la felicidad como algo entrafable-
mente humano y divino a la vez; si bien fue el cristianismo quien dio un auténtico giro co-
pernicano al eudemonismo, presentandose ante el mundo como un auténtico Evangelio
y vislumbrando una felicidad capaz de vencer la muerte para siempre.

En realidad, la Escritura no nos define la felicidad. Mas que definida, es descrita, o
mejor dicho, intuida, cantada, narrada y anhelada en la historia, en la vida, y en los dis-
tintos avatares por los que goza y sufre el pueblo de la Alianza, que alcanzaran su mo-
mento cumbre en Jesus de Nazaret.

Sita en las mismas entrafias del corazén de Dios, como un gran eje transversal que
recorre toda la Historia de la Salvacion, el Gozo del Dios bueno, liberador y creador, se
convierte no solo en pasién por la vida, sino, incluso, en debilidad que transfigura provo-
cativamente su amor ofrecido en alianza al pueblo en amor entregado en Cristo por toda
la Humanidad, de una forma totalmente insospechada.

Cumpliendo su promesa, la Felicidad se entrega a si misma y se hace carne, asumiendo
el rostro de Jests de Nazaret, Humanidad Nueva capaz de reir, acogida y entrega sin limites, go-
zo en la experiencia incondicional del Amor de Dios y en el proyecto emocionado y apasionado
del Reino. El Reinado de Dios irrumpe, de este modo, abriendo un horizonte de felicidad mas
fuerte que la muerte, en el que todos, empezando por los mas débiles (Mt 5, 1-12; Lc 6,20-23),
tienen sitio; en el que Dios se presenta como Futuro Ultimo y Esperanza del hombre.

Sin embargo, esta comprension gozosa de Dios y su Evangelio no resulta en la ac-
tualidad nada evidente. Ni siquiera estéa claro que Dios tenga que ser invitado de honor en
el gozo y en la fiesta de los hombres. Para muchos, el cristianismo no solo no trae la feli-
cidad sino que supone un obstaculo para ella*. A lo sumo, tranquiliza a los que no se atre-
ven a mirar cara a cara al mundo vy a la vida, prometiendo una felicidad que no es de este
mundo. «El cristiano niega incluso la actividad més feliz», afirmara Nietzsche. La cuestion
de fondo que Luc Estang articula con dramatismo en su novela La felicidad y la Salvacion
se plantea hoy entre la crudeza y la indiferencia: «Jamas le fue concedido al hombre lograr
al mismo tiempo su felicidad y su salvacion»®. ;Esta Dios en contra de la felicidad o, como
dice Pascal, en sus Pensamientos, «nadie es tan dichoso como un verdadero cristiano»?

1. Raices, contenido y limites de una sospecha actual

Mas este dato no es nuevo. Nos sorprenda o no, la cultura posmoderna ha resuci-
tado la critica dionisiaca y politeista de Nietzsche®. De hecho, Nietzsche no so6lo nos im-

* En 1991, el Consejo Pontificio para el Didglogo con los No Creyentes celebrd una Asamblea Plenaria en la que
abordo el tema de la Felicidad y la Fe cristiana, tras un estudio previo y un periodo de consultas que duré tres afios. En
sus resultados puede contrastarse la paradojica relacion entre nuestro anuncio de la Buena Noticia y una concepcion
popular de la fe y la moral cristiana como irreconciliables con la felicidad. Los cuestionarios y los trabajos previos pue-
den cf. en Ateismo y didlogo, posteriormente Ateismo y fe, 23-26 (1988-1991). P. PourarD edit6 las conclusiones de la
Asamblea en Felicidad y fe cristiana, Herder, Barcelona 1992.

5 Citando a Charles PEguy, Luc EsTanG, Le bonheur et le salut, Seuil, Paris, 1961, 7.

% Para Nietzsche la gran cultura griega constituye el paradigma del mundo occidental. Los griegos habian descu-
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porta por su firme conviccion de que la afirmacién de la vida pasa por la férrea oposicion
al Dios cristiano, sino porgque, realmente, se dirige a los hombres y mujeres del siglo XX,
convencido de que sera entonces cuando su mensaje sea realmente comprendido y en-
cuentre el eco que merece. La profecia se ha cumplido. Veamos.

1.1. Acusaciones a un Dios hostil a la felicidad

Ahondar en el eudemonismo nietzscheano conlleva sumergirse en la dura critica, a
base de martillo, que este filésofo, hijo de pastor protestante, dirige contra todos los valo-
res en los que se apoya el mundo occidental. Esta cultura occidental esta «podrida». Se ha
quedado vieja la cultura, la religion, la moral, si bien es cierto que su decrepitud actual no
hace mas que desvelar la falacia nihilista en la que éstas se habian ido apoyando a lo largo
de los siglos. Se han invertido los grandes valores que, en el mundo griego, politeista y po-
limitico, apolineo y, sobre todo, dionisiaco, posibilitaban la gran fiesta de la vida y de la afir-
macion de si, la Unica fuente de felicidad. L.a bienaventuranza, la beatitud, la felicidad que
hoy se promete, y que se nos ha prometido a lo largo de la historia judeocristiana, no es mas
gue la proyeccion resentida del anhelo del que no es capaz de mirar la vida de frente.

Por eso, las acusaciones de Nietzsche van a tocar el corazén del cristianismo. El
problema no se centra en la existencia o no de Dios por causas filoséficas o metafisicas.
Sus dardos apuntan dramaticamente al nlcleo vital de la experiencia cristiana. Quiere ser
vida, pero la niega sin remedio. Quiere ser Buena Noticia, y deviene en un antievangelio.
Su Dios no es mas que un idolo, y su bienaventuranza, una falacia. Su praxis, una moral
de esclavos. Su penitencia, fruto del resentimiento y de la mala conciencia, un sadismo
gue podria ser todo menos redentor.

El instinto forjador de idolos esconde, de esta forma, el drama de la existencia huma-
na’, de la busgueda de un sentido, del anhelo angustioso y huidizo de la felicidad. No en va-
no, el instinto de felicidad es ya, en si, un signo de decadencia, uno de los motores de una mo-
ral de esclavos incapaz de afrontar la vida cara a cara y gozarse en ella®. Los decadentes, los
enfermos, y los ingleses, son los Unicos que, falseando la moral, buscan realmente la felicidad®.
Esta ansia ha llevado a la Humanidad temerosa a agarrarse a sus propias ilusiones y forjar un
idolo en quien proyectarse y aferrarse: Dios, el monoteista y decadente Dios cristiano.

Traicionada la figura de Jesus por Pablo, el resentimiento, la culpabilidad y el instin-
to de venganza han hecho el resto. El resultado, una imagen drastica de Dios, desprecio
de la vida y baston para cansados. La busqueda de la Salvacién a través de un Mediador

bierto el equilibrio entre la vida y «el orden», entre la explosion exuberante de vida, representada, como veremos, en un
dios, Dionisos, y la medida armoniosa y luminosa de la misma, simbolizada en Apolo. Ambas divinidades se necesitan
y se implican, si bien, Nietzsche no dejara de mostrar su preferencia por Dionisos: la vida, la vida que avanza, la vida
desbordante, orgidstica, embriagante, vida que arriesga, que avanza y busca cotas mas altas de afirmacioén de si, de
voluntad, de poder. Ahi estara la fuente del auténtico gozo. Cf. Ef nacimiento de la tragedia § 1-12. 16.

7 Cf. Gilles DeLEuzE, Nietzsche y la filosofia, Anagrama, Barcelona *1998, 32ss.

8 Mas alla del bien y del mal IX § 260.

¢ Nietzsche arremete con fuerza contra todas las corrientes eudemonistas, especialmente contra el utilitarismo in-
glés, a las que acusa de empequefiecer al hombre con sus promesas, incapacitandole para asumir, aceptar, y gozar con
gallardia la existencia con el sufrimiento que le es inherente. Cf. Mds alla del bien y del mal VII § 228; VIt § 253. «El ser
humano no aspira a la felicidad, solo el inglés hace eso». Crepusculo de los idolos, «Sentencias y flechas» § 12.
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no es méas que el sintoma de la enfermedad del hombre, forjador de idolos, expresion de
una voluntad débil, hostil a la vida, que busca detener ilusoriamente el mundo real crean-
dose un paraiso; un paraiso que lejos de otorgar la felicidad al hombre lo encierra ain mas
en su finitud y en su culpa. Dios se ha convertido en un idolo. Analicemos sus rasgos.

a) Un Dios mondtono-teista'®

Nietzsche profesé siempre una gran admiracion hacia el politeismo como afirma-
cién desbordante de la alegria creadora y de la exuberancia vital. Mas all4 del bien y del
mal, los dioses simbolizan el si a la vida tal como ésta se nos presenta. El politeismo, en
cuanto capacidad para crear nuevos dioses, ennoblece al hombre y revela su realidad po-
lifénica, capaz de afirmar las individualidades, y consagrar el principio de toda tolerancia.
Es la riqueza de la pluralidad frente al aburrimiento y la pobreza de lo unitario; un tesoro
violentamente arrebatado y ahogado por el monoteismo.

De hecho, uno de los rasgos mas criticados por Nietzsche del decadente concep-
to judeocristiano de Dios es su unicidad. Nietzsche lamenta mordazmente la falta de crea-
tividad y el sometimiento de Europa al enfermizo Dios cristiano. «jCasi dos milenios y ni
un solo Dios nuevol»'. Se ha impuesto el mondtono-teista Dios de la décadence, que san-
ciona toda debilidad, cansancio y cobardia; un Dios aburrido, que consagra la nada y el
odio hacia toda alegria polifénica que nace del mundo y de lo humano™.

Anticipando la negacion posmoderna de todo metarrelato, Nietzsche ve en la idea de
un Dios Unico la mayor amenaza para la Humanidad hasta el presente. En cuanto principio
de todo totalitarismo e intolerancia, marca la historia desde la obsesion idolatrica de lo Uno,
degenerandola en una historia de intransigencia extenuante, de empobrecimiento de lo hu-
mano, de asfixia de la voluntad creadora, de conformismo perezoso, de enfermedad mo-
nista. En las antipodas de la afirmacion tragica y gozosa del politeismo que santifica y trans-
figura la pluralidad contrastada de la vida, el pesimismo monoteista incapacita para articular
adecuadamente la riqueza de una realidad diversa y plural. En el Olimpo, y no en el Crucifi-
jo esta la respuesta. Necesitamos de dioses y diosas que sean expresion de los modelos
plurales de nuestra existencia, y, en este sentido, puedan llamarse inmortales™.

b) Un Dios sadico

«Se piensa que los dioses nos serian hostiles cuando nos vieran felices y propicios
cuando nos vieran sufrir. Pero no es la compasion lo que mueve realmente a los dioses, sino
el sadismo de recrearse en las miserias humanas»'". Si René Girard situ¢ la violencia en los ori-
genes mismos de la Humanidad, Nietzsche considerd la crueldad como uno de los placeres
més antiguos del ser humano, un placer que el hombre no dudd en proyectar en los dioses.

1% Anticristo § 19.

" Ibid.

2 «Cristiano es el odio contra el espiritu, contra ef orgullo, el valor, la libertad, el libertinaje del espiritu; cristiano
es el odio contra los sentidos, contra la alegria de los sentidos, contra la alegria en general». Anticristo § 21.

3 Puede cf. el estudio de David L. MILLER, Le nouveau polythéisme, Imago, Paris, 1979.

“ Aurora 1 § 18.
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Esta situacion degenera hasta grados extremos con la llegada del Dios judeocristiano
y con la aparicion de conceptos como libertad, pecado, ascesis, creacion del resentimiento sa-
cerdotal. Mas aun, el cristianismo ha puesto en una misma balanza la desgracia y la culpa. Lo
que en la antigliedad eran desgracias puras y simples son ahora un castigo merecido. Detras
del dolor y del sufrimiento se esconde un fuerte sentimiento de culpabilidad, de temor, de cas-
tigo, de «mala conciencia» que nos sittia en deuda creciente e inabarcable con la divinidad. Mi
dolor es moneda de pago de la deuda que he contraido con Dios por mi ofensa.

A partir de ahora, el concepto de deuda va a adquirir una relevancia inusitada. En
esta esfera se situa la relacion entre culpa y redencion. De esta forma, Nietzsche se su-
merge en las profundidades de la soteriologia y en los caminos gue ésta fue tomando tras
el conocido giro anselmiano, al introducir en el concepto e imagen de Dios las relaciones
deudor-acreedor. De aqui, que el cristianismo se convierta en la metafisica de los verdu-
gos, gue exigira no solo el sacrificio del hombre, sino la enfermiza idea del sacrificio del
mismo Hijo de Dios, del Dios que exige la muerte de su Hijo para calmar su infinita sed de
venganza. La deuda del hombre seré tal que se volvera contra su mismo acreedor, tenien-
do que asumir él mismo el peso de la deuda, porque el ser humano es incapaz de solven-
tarla. Golpe genial del cristianismo, dira Nietzsche, «Dios mismo sacrificandose por la cul-
pa del hombre, Dios mismo pagandose a si mismo»™,

Las consecuencias son desgarradoras. El cristianismo ha convertido el mundo en
una morada terrible, plagada de crucifijos, un lecho de martirio que ha envenenado la
conciencia de la Humanidad', sacralizando dramaticamente el dicho de «quien bien te
quiere te hara llorar». Por eso, asombra como sobrevive aln la antigualla del cristianismo,
no hay nada mas ajeno a la felicidad humana. «Si nacié para aliviar el corazén, necesita
abrumarlo, para redimirlo»", flagelando la divinizacion humana con el desprecio de siy la
crueldad. El Dios que se complace en tal destino es un Dios que inquieta y humilla al hom-
bre, un Dios sédico y cruel, celoso de la felicidad de los seres humanos.

c) Un Dios moralizante

Para Nietzsche, nada indica que toda religion deba identificarse con la moral y su
oposicién al hombre libre. Las alusiones al politeismo griego han dejado bien asentado su
caracter amoral como afirmacion y exaltacién de la vida. Sin embargo, la influencia sacer-
dotal ha contaminado la religion con la moral, el resentimiento, la culpa, y la mala concien-
cia. El hombre moderno ha moralizado hasta el extremo su idea de Dios.

En la medida en que el ser humano se siente incapaz de afirmar su propia vida, la
rechaza como mala, diabdlica, externa a él, buscando el bienestar anhelado en el fraca-
s0, el dolor, la autoflagelacion™. Con todo, el no a fa vida de la moral ascética saca a la luz
una muchedumbre de sies mas delicados gque conjugan nausea y compasion por el hom-
bre, testificando el drama de la transmutacion de valores de la que ha sido objeto la vida,

' Genealogia de la moral 1| § 21.

% Aurora 1 § 77.

" Humano, demasiado humano Il § 119.
'® Genealogia de la moral lil, § 11.
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en la que se exalta lo inferior, lo débil, lo nauseabundo: compasién, renuncia, autone-
gacion...

Los enfermizos son el gran peligro de la humanidad; no los malvados, ni los ani-
males de presa. La moral cristiana, moral ascética y de renuncia, es realmente la moral re-
sentida de la rebelion de los inferiores, de las clases sometidas y esclavas, fruto del re-
sentimiento del hombre débil que huye ante la vida.

Por ello, el cristianismo es inepto para informar vitalmente a sus creadores. En la
cuarta parte de Asi habld Zaratustra, |a religion cristiana esta simbolizada por un viejo pa-
pa, jubilado, que vive eternamente de recuerdos. Pero los hombres realmente activos
prescinden hoy de un cristianismo reducido al moralismo represivo de una ley sin evan-
gelio, y a la promesa tediosa de una visién beatifica estatica y desencarnada, que, ade-
mas, depende del instante postrero de la vida. «Extrafio actualismo, en que se hace pen-
der el destino del hombre de un momento»".

1.2. La consecuencia: el cristianismo, amenaza para la felicidad y consagracion
del sufrimiento

El no absoluto de Nietzsche al Dios cristiano gueda lejos de las argumentaciones
metafisicas. Su sospecha es mas vital. De hecho, el mayor peligro del cristianismo radica
en su pretension de dar un sentido al dolor y al sufrimiento, consagrando escandalosa-
mente el desprecio de sf y de lo humano.

«El cristianismo es un platonismo para el pueblo», nos dird®. Platon habia procla-
mado como fin Gltimo de la vida la busqueda de lo Absoluto, de ese Bien lejano y arrin-
conado en el mundo de lo suprasensible. Alli, la persona puede encontrar su plena'y com-
pleta felicidad. Este mundo, en cambio, s6lo es apariencia, vago reflejo, encerrado y
pervertido en una oscura caverna, de una gozosa perfeccion que se presupone, se sue-
fia o0 se anhela. Pero, al alejarse de uno mismo, la Verdad ya no responde a las exigencias
de la vida, y, en lugar de hacer feliz al hombre, acaba reprimiéndolo y castrandolo.

Asi pues, el hombre no debe aspirar a /a felicidad; a lo sumo debe ser capaz de afir-
mar y de decir s a su existencia. Porque... ;de qué felicidad podemos hablar a costa de
desvalorizar la vida? El ideal cristiano niega, por tanto, la felicidad, porque incapacita al
hombre para estar satisfecho consigo mismo y asumir la vida tal como viene.

De esta manera, ha elaborado un sistema doctrinal apoyado en los dos grandes pi-
lares antieudemonistas: el pecado original y la redencién®', con los que pretende justificar

19 Cf. Julidn Marias, o.c., 18s.

2 Més alla del bien y del mal, ‘Prélogo’.

21 E| rechazo nietzscheano de esta idea llega hasta nuestros dias. Basta con leer el reciente prélogo del Génesis
de la llamada Biblia laica que resucita claramente a Nietzsche de fa mano de nuestro ecléctico Sanchez Drago: «El pe-
cado original. ¢A quién, a qué demente, pudo ocurrirsele tamafio dislate, el mayor y peor, el mas dafino seguramente
de toda la vida humana? Ser occidental significa nacer culpable, sucio, andrajoso, marcado por un estigma del que s6-
lo redime el sufrimiento. Cualquier barbaridad es, a partir de ahi, no solo posibie sino también probable y hasta inevita-
ble. Los nifios orientales son inocentes antes del parto, durante el parto y después del parto. jQuién hubiera nacido
allende el Bosforol» Cf. F. SANCHEZ DRAGO, «Presentacion al libro del Génesis», en La Biblia. El libro de los libros, Plane-
ta, Barcelona, 1998, 10.
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su odio a la vida, al gozo, al cuerpo, al placer, convirtiendo a Eros y Afrodita, potencias
sublimes, dignas de ser idealizadas, en genios del averno y en espiritus de corrupcion®.

El desprecio cristiano al cuerpo «tiene, en su base, la rancune [rencor] propia de los
enfermos, el instinto dirigido contra los sanos, contra la salud. Todo lo bien constituido, lo
orgulloso, lo petulante, ante todo, la belleza, dafia sus oidos y sus ojos»®.

Ejemplo de ello es la doctrina del contemptus mundi (desprecio del mundo), y su
acentuado protagonismo dentro de la espiritualidad cristiana®. Para Nietzsche, bastaria con
recordar la obra De contemptu mundi, Sive de miseria conditionis humanae, del que seria el
papa Inocencio Il (1198-1216), si bien seria la Imitacidn de Cristo la obra clave que llevaria
por primera vez «al gran publico» el discurso religioso sobre el desprecio del mundo. «Por
cierto que miseria es vivir en la tierra. Cuanto el hombre quisiere ser mas espiritual, tanto
mas amarga se le hara la vida; porque conoce mejor y ve mas claros los defectos de la co-
rrupcién humana. {...) jAy de los que aman esta miserable y corruptible vida! (...) Bienaven-
turado el que tiene siempre la muerte delante de sus ojos y se dispone cada dia a morir»?.

La reaccion de Nietzsche ante esta obra no se deja esperar. «La Imitacion de Cris-
to. Pertenece a los libros que no puedo tener entre las manos sin sentir una resistencia fi-
siologica»?®. Tal desprecio a la vida le da nauseas. Realmente, «el cristianismo, como el al-
cohol, deforman y degeneran la Humanidad y le cierran las puertas de fa felicidad y del
disfrute de la vida?’. La promesa del sacerdote se cumple en el mas alla, cuando ya resul-
ta inaccesible a todo control. La fe no desplaza montafias, las emplaza donde no las hay.

No hay lugar, por tanto, para la felicidad. Cristianismo y felicidad se repelen porque
«toda la Iglesia romana descansa en un recelo mediterraneo hacia la humana naturale-
za»*®. Mas aln, hay que renunciar a cualquier goce, dicha o placer, a cualquier instante de
felicidad, para poder gozar de las dichas eternas.

Basta con escuchar, escandalosamente, los sermones de los eclesiasticos, que, en
ocasiones, adquieren tonos dramaticamente caricaturescos. En Aurora, Nietzsche se re-
godea recordando un sermén del predicador metodista Whitefield en el que presentaba
en publico los sufrimientos intimos y las torturas de un agonizante. El «ay» lucano a los
que rien (Lc 6, 25b), la inversion risa y llanto entre el presente y el dia del juicio se lleva
hasta las Ultimas consecuencias, impregnada de un evidente instinto de venganza. Asi
quiere reflejarlo Nietzsche cuando en su Genealogia de la moral parafrasea a Tomas de
Aquino «Beati in regno coelesti videbunt poenas damnatorum»®, y reproduce, textual-
mente, el capitulo treinta de la obra de Tertuliano, De spectaculis, que narra la alegria y la
dicha de los elegidos mientras contemplan las penas de los condenados.

2 Aurora | § 76.

# Anticristo § 51.

% Cf. el amplio estudio elaborado al respecto por Jean DELUMEAU, Le péché et fa peur, Fayard, Paris 1994.
2 Tomas pe KEMPIS, La imitacion de Cristo |, XXII, 2-3; XXIII, 2.

% Crepusculo de los idolos, ‘Incursiones de un intempestivo’ § 4.

7 Anticristo § 60; Gaya Ciencia lll § 147.

# Gaya Ciencia V § 350.

# Cf. Suma teoldgica, suplemento Tratado de los Novisimos, q. 94, a.1.
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«Sufrir, dira Feuerbach, es el mandamiento supremo del cristianismo (...) La religion
cristiana es la religion del sufrimiento. Las imagenes de los Crucificados, que todavia en-
contramos hoy en todas las iglesias, no nos muestran a ningun redentor, sino Unicamente
al crucificado, al que sufre»®. Todo lo que sufre, todo lo que pende en la cruz es divino...»*'.

La alternativa que plantea Nietzsche en la Gaya Ciencia es realmente estremece-
dora: «Suponiendo que un dia, o una noche, un demonio te siguiera en la mas solitaria de
tus soledades y te dijera: «Esta vida, tal como la has vivido y estas viviendo, la tendras
que vivir otra vez, otras infinitas veces; y no habra en ella nada nuevo, sino que cada do-
lor y cada placer, y cada pensamiento y cada suspiro, y todo lo indecible pequeno y gran-
de de tu vida te llegara de nuevo... ; No te arrojarias al suelo rechinando los dientes y mal-
diciendo al demonio que asi te hablé? ;O has experimentado alguna vez un instante
tremendo en que le contestarias: jEres un dios y jamas he oido decir nada tan divino!?»%.

Sdlo un espiritu libre, capaz de aceptar y afirmar la vida sin prejuicios, sélo un ser
eternamente feliz podria querer la posibilidad de que cada instante de su vida se hiciera
eterno y se repitiera hasta el infinito. Ser feliz implica amar este mundo aparente y decidir
que este mundo es tal como es, y debe seguir asi. Cuando el hombre es capaz de morder
al eterno retorno de la vida, diciendo si a su existencia tal como se le presenta, deja de ser
hombre, para ser un transfigurado, un gozoso iluminado que rie, como nadie nunca ri¢*. El
antievangelio de Zaratustra, el gran maestro del eterno retorno, lo proclama abiertamente:
Vivir si, pero esta vida, no otra. «;Esto era la vida? Bien, volvamos a comenzar»*.

1.3. Concluyendo: la muerte de Dios como tarea y exaltacion de Dionisos

De ser acertadas las criticas descritas, Dios seria el enemigo nato de la felicidad hu-
mana, un dios moral que ni la autoriza en esta vida, ni la dispensa realmente en la futura. An-
te esta realidad, la Unica salida posible es la muerte del Dios cristiano, liberarse de su ame-
naza, para de nuevo enamorarse y desposarse con la vida. La decadencia nihilista inserta
en sus entranas, exige su muerte como la tarea gozosa y liberadora que posibilita el naci-
miento de un hombre nuevo, el superhombre, vital y creador. Se impone asi la voluntad exis-
tencial del hombre que es voluntad de poder. Ahi radica la auténtica felicidad capaz de en-
frentarse a la vida de frente; la Unica capaz de querer y saborear su eterno retorno.

Es la llegada de Dionisos, el Dios que sabe danzar, la negacion de todo limite hu-
mano, aceptacion y afirmacion exuberante, Unica y plural de la vida. Hay que pasar de la
infelicidad de la Memoria, y de los Grandes Valores, reencarnaciones secularizadas del
Dios cristiano, para gozar de la felicidad plural y exuberante del Deseo.

Asi pues, nada de absolutos, mueran la grandilocuencia, y las grandes promesas. Lo
que cuenta es el gota a gota, la conquista de los pequefios oasis, el disfrute de los goces pe-
recederos, pero intensos y reiterables. Prometeo y el Dios cristiano han muerto. La posmo-

% Ludwig FEUERBACH, La esencia del cristianismo, Trotta, Madrid 1995, 112s.
31 Anticristo § 51.

% Gaya Ciencia IV § 341.

 Cf. Asi hablo Zaratustra lll, «<De la visidn y del enigma» I,

* Asi habld Zaratustra lll, «De la vision y del enigma» 1.
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dernidad ha recuperado precisamente el valor Dionisos, aungue sea en su version light. La
pasion hedonista por la vida y el perspectivismo se imponen como motores de la existencia.

Pero la muerte de Dios no tendra el efecto esperado. Mas bien, desemboca en el
suicidio de lo humano. Era del vacio, vagabundeo de lo incierto, cansancio de Occidente,
depresiones, estrés, nuestra cultura se sumerge en un nihilismo fatigado que invita a un
radical encogimiento de hombros que nos convierte en espectadores pasivos de la vida®.
Destronado Dios, queda destronada la persona, sola, indefensa, sin tierra donde pisar fir-
me. Comprender la felicidad como sentimiento de poder hace imposible los encuentros y
sume al hombre en una soledad infinita. El eterno retorno y la constante vuelta a ftaca de
Ulises le condenan a un callején sin salida. No en vano, ya hay quien en plena posmo-
dernidad busca horizontes de esperanza. Constituye, de hecho, otro de los grandes retos
de nuestra época, al que nuestra Iglesia no puede permanecer indiferente.

1.4. El problema no es Dios, sino qué Dios. Valores y limites de una sospecha

En definitiva, lo que esta en juego, lo que se pone en entredicho en la sospecha
en torno a la relacién Dios—felicidad no es, desde mi punto de vista, la imagen o expe-
riencia de Dios, sino qué Dios y gué imagen o experiencia se deriva del mismo.

Ciertamente, la atmosfera familiar y social en la que experimento el cristianismo el jo-
ven Nietzsche, asi como la influencia de Schopenhauer, David F. Strauss, e, incluso, Feuer-
bach, constituyeron la materia prima de su anticristianismo «instintivo». Mas, no podemos
dudar que, en gran parte, su critica estaba condicionada por el cristianismo histérico que
conocié vital e intelectualmente. Su obra manifiesta un manejo &agil de los evangelios y de
diversos autores cristianos. Su bibliografia personal esta, ademas, llena de obras caracteri-
zadas por la doctrina del contemptus mundi, fuente soterrada de la imagen antivital y de-
cadente que Nietzsche se forjé del Dios cristiano. Cuando el cristianismo parecia un océa-
no de tristeza, luto y miedo, no era de extrafiar que Nietzsche quisiera desembarazarse del
Dios cristiano y de sus versiones secularizadas por amor al hombre y a la vida.

Sin embargo, también hay cuestiones de fondo que afectan igualmente a la com-
prension de Dios que nos impiden canonizar la critica nietzscheana. Nietzsche fue, en el
fondo, incapaz de admitir al Dios solidario, al Dios de los pobres, que se hace prgjimo,
hermano y servidor de los Ultimos de la historia. Su visién caricaturizada de Dios le impi-
dio aceptar la escandalosa e insoslayable paradoja de la cruz. Fue, en definitiva, incapaz
de mirar de frente el rostro entrafiablemente humano de la omnipotencia en el amor que
deviene en entrega liberadora y kénosis, obstaculo insuperable para la voluntad de poder
y el anhelo de superhombre nietzscheano.

En consecuencia:

1. El estudio de Nietzsche nos revela que el problema de la felicidad va més alla del
mundo de la moral o de los subtratados de la escatologia, al enfrentarnos con el mismo

% Son muchos los estudios que abordan dicha cuestion y presentan un andlisis critico y detallado del panorama
actual. Me parecen especialmente sugerentes los ensayos de Gilles LIPOVETSKY, La era del vacio, Anagrama, Barcelona,
°1996 vy la obra conjunta de Rafael ArRcuLLO — Eugenio TRias, El cansancio de Occidente. Destino, Barcelona, 1992.
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Misterio de Dios. Ciertamente, el gran servicio que Nietzsche ha podido hacer a la Iglesia
ha sido advertirnos del riesgo de perder nuestra identidad, del riesgo de convertir a Dios
en un idolo sadico, receloso, rival del hombre, un Dios, en definitiva, creado a la medida
de nuestros miedos y oscuros deseos.

Un Dios sin entrafias ni sentimientos, un Dios metafisico sin corazdn, juez y fiscal
de nuestras acciones deviene a la fuerza en un cristianismo pesimista, temeroso de la vi-
da, que prefiere la seguridad de las normas al riesgo de la libertad; que convierte la fe en
una carga agobiante que asfixia la vida, el anuncio en un elenco de los pecados de la so-
ciedad, la fraccion del pan y la fiesta del perdén en una rutina obligada. El resultado, un
proyecto de vida caduco que ya no entusiasma, ni contagia ilusiones, ni habla al corazon.

Tal horizonte cuestiona radicalmente nuestra praxis y nuestra evangelizacion ecle-
sial, porque estamos llamados a creer para ser felices. No vale cualquier imagen, ni cual-
quier lenguaje para el anuncio. Si el Evangelio crea miedo y angustia, si el Evangelio sélo
ensefia normas para poder soportarnos y no nos ensefia a amar, hemos fracasado en la
transmisién de la Buena Noticia de Dios.

Podemos decir que solo Dios habla bien de Dios, por consiguiente, debemos con-
frontar continuamente nuestras imagenes de Dios con el rostro auténticamente tierno y
gozoso del Dios de Jesus. Por eso, su critica nos remite ante la radicalidad de la origina-
lidad de la confesion cristiana de Dios: el Dios uno y plural, el rostro feliz del Dios trino,
Misterio Apasionado de Amor, desvelado en su apuesta historica por la felicidad y por el
gozo de cada ser humano, de la Humanidad y del Cosmos.

2. Esta radicalidad nos obliga a situarnos, para empezar, ante Dios como Alguien,
y no como algo. Con su horror a la absolutizacion conceptual de la realidad, la sospecha
nietzscheana y posmoderna nos previene frente a toda tentacion de idolatria y domina-
cion en nuestras representaciones teologicas. De esta forma, quedan abiertas las puertas
a la narracion de una Historia existencial de Amor, incluso a una teologia narrativa, mas vi-
tal y testimonial, urgente cuando las grandes palabras ya no hablan, pero se sabe valorar
el lenguaje sugerente y evocador del relato.

De un Dios dominado no se puede esperar nada, y menos, la felicidad. Dios no pue-
de reducirse a la explicacion fundante de nuestra existencia, ni agotarse en nuestros con-
ceptos. Antes que imagen, concepto, o hipotesis, es un Tu asombrosamente vital. Por eso,
la posmodernidad nietzscheana nos invita calladamente a recuperar una teologia via amo-
ris, una teologia mas vital y existencial donde la mistica tenga un hueco mas que acceso-
rio, y en la que, precisamente, sea la experiencia y conciencia del encuentro y de la con-
temporaneidad de Dios la que ilumine nuestra vida y nuestra vivencia de la felicidad. Sélo
un Dios capaz de enamorar puede hacer feliz al hombre.
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Simone Weil y el Dios de los gentiles

Rev. Aragon. Teol. 11 (2000) M.? Carmen Martinez

Esta aproximacioén a Simone tiene por objeto introducirnos en distintos aspectos de
su pensamiento con respecto al universo religioso. Para ello, el presente trabajo pretende
la exposicion y comentario de algunas de las ideas que sirven de marco a la construccion
de un pensamiento que se nos presenta cargado de contenido, como resultado de la con-
templacion de una realidad extatica, mas alla de lo real.

Por tanto, nuestro propésito se aleja de una lectura critica del pensamiento, para la
cual seria necesario el estudio profundo de los ambitos a los que ella se acerca para afian-
zar sus convicciones, e incluso supondria por nuestra parte realizar un acercamiento
—a esos ambitos— desde otra dptica, que completase, matizase o nos aportase criterios
para posibilitar el contraste.

Por fidelidad a la autora, que posee una gran capacidad de aprehender la esencia
de las cosas, que busca experimentar para pensar desde lo real, que provoca en su vida
situaciones nada faciles para que su pensamiento se encarne y tenga elementos sobre los
que reflexionar y construir, no cabe una exposicién demasiado parcial que pierda de vis-
ta una totalidad muy marcada por su contexto histérico.

Su pensamiento esta tan rigurosamente unido a la experiencia que, donde el pensa-
miento no alcanza, se despierta la busqueda de un plus vivencial que es generador de un
mas alla del pensamiento. A golpe de profundas intuiciones, de un dirigir la mirada al fondo
de esa realidad que amenaza con desaparecer a cada instante y quedar oculta bajo el con-
tinuo acontecer de lo existente, va adquiriendo una sabiduria anclada en la entrafia huma-
na que se manifiesta en la construccion de su talante vital.

Los datos sobre su vida y los acontecimientos que la acompafian, que aparecen en estas
paginas, son un intento de sefialar por dénde van sus intereses; son la referencia que nos permi-
te apreciar lo reiterado de determinados aspectos en su vida y en su pensamiento. Se da en ella
un avance mas bien circular, donde se advierte la progresiva profundidad de su existencia.

La trama de una existencia - contexto vital

Ella personifica un nuevo tipo de mujer para nuestro tiempo, encarna un humanismo
abierto y compacto, que trata a toda costa de realizar la unidad entre los diversos momen-
tos y polaridades que constituyen lo humano. Es una unidad que no se hereda, se conquis-
ta: lo interior y lo exterior, pensamiento y accion, preocupacion terrena y afan de trascen-
dencia, anhelo de plenitud, hambre de absoluto, junto con la atencidn a las cosas sencillas,
a lo cotidiano del hombre, sed de verdad y de justicia y pasion por la rebelién y protesta con-
tra todo lo que sea orden establecido y petrificado. Simone unifica sin cesar. Ama més la
busqueda que la posesion... ella busca no para conseguir sino para poder dar. La unidad de
lo opuesto convive en su alma con la contradiccion... Es admirable su proximidad a todos los
desventurados... La austeridad con que se trata a si misma nos aleja su figura, pero nos la
acerca la dulzura inmensa con que trata a los pobres... fascina su dimension espiritual y su
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apertura a lo religioso... asi es Simone, con sus luces y sombras, original, genial, problema-
tica, desconcertante’.

Son muchos los rasgos que dibujan la figura de Simone al tiempo que nos intro-
ducen en el misterio de una existencia desconcertante, de riqueza inagotable, que se va
desplegando al compas de toda una serie de actitudes que, al mostrarse, nos hacen in-
tuir que es mucho mas lo que permanece oculto.

Simone, que nacié un 3 de febrero de 1909, vivié —con diferente grado de concien-
cia e implicacién— en el escenario de dos guerras mundiales que marcaron su vida y las
circunstancias de su muerte.

De familia judia, aunque declaradamente agnostica, fue educada, junto con su her-
mano, con verdadero esmero. Es en el Instituto Henry IV donde entra en contacto con el pro-
fesor Alain (vinculado a la Escuela de la percepcion y gran admirador de Platon, Descartes,
Kant, Lagneau, etc.), quien marcara su personalidad y, en principio, su pensamiento:

Gréficamente, es como si Alain hubiera hecho un croquis de un edificio en un papel, y
lo hubiera levantado, lo hubiera construido y apuntado hacia arriba, hacia el cielo. EI caracter
moral de la filosofia de Alain se reviste en Simone de una sustancia metafisica y mistica’.

La filosofia de Simone comienza con las clases de Alain, en las que los alumnos es-
taban obligados a escribir toda una serie de trabajos, cuyos temas eran elegidos libre-
mente, escribié numerosas narraciones acompanadas siempre de comentarios morales.
Al parecer, los temas sobre los que escribia van a aparecer posteriormente en su pensa-
miento: la pureza, el silencio, la moralidad en su relacion con el arte, el sacrificio... Estos
aspectos no quedan sélo reducidos a sus posteriores reflexiones, sino que ademas anun-
cian lo que serd su vida: pureza y sacrificio.

El primer escrito de Simone (de noviembre de 1925) que forma parte de los traba-
jos de clase, y que Alain califico de excelente, fue el cuento de las seis ciglienas en Grimm,
en el que escribe:

La Unica fuerza en este mundo es la pureza, todo lo que es puro, sin mezcla, es un
trozo de verdad (...) la Gnica fuerza y la Gnica virtud es la de retenerse en la accion (...) Aqui
actua la pura abstencion®.

En febrero de 1926, en un trabajo que titula Lo bello y el bien, dira:

Bastarfa, pues, con ser justo y puro para salvar al mundo, algo que expresa el mito de/
Hombre-Dios que rescata los pecados de los hombres exclusivamente por la justicia sin nin-
guna accion politica. (...) El sacrificio es la aceptacidn del dolor, la negativa a obedecer al ani-
mal que uno lleva dentro, y la voluntad de rescatar a los hombres dolientes por el sufrimiento
voluntario. Todos los santos han vertido el agua; todos han rehusado cualquier forma de feli-
cidad que les alejara de los sufrimientos de los hombres®.

' A. LosaTo, La pregunta por la mujer, Ediciones Sigueme, Salamanca, 1976, pp. 105-107.

2 8., La gravedad y la gracia (GG), Trotta, Madrid, 1998, p. 18. Utilizaré las siglas que se indican en la Bibliografia.
$Citado por S. PETREMENT, Vida de Simone (SF), Trotta, Madrid, 1997, p. 66.

4 Ibid., pp. 66-67.
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Durante el curso escolar 1929-1930 trabaja en la tesina para obtener el titulo de es-
tudios superiores. El tema elegido fue Ciencia y percepcidn en Descartes, que se publico
en un volumen antoldgico sobre la ciencia®. Pretende con este trabajo remontarse al ori-
gen de la ciencia moderna para ver si ésta puede aportarle al hombre la igualdad v Ia li-
bertad o, por el contrario, genera méas esclavitud.

Afos mas tarde, tras aprobar las oposiciones a cétedra, trabaja como profesora de fi-
losofia en varios institutos, entre 1931 y 1933; trabajo que alterna con su militancia sindical,
la participacion en congresos y manifestaciones obreras, y la formacion de la clase obrera.

En el afio 1933-34 publica articulos a partir de diversos andlisis sobre la actualidad
politica y sindical. Deja la ensefianza durante el curso 1934-35, para trabajar como obre-
ra de fabrica. Acabara su obra Refléxions sur les causes de la liberté et de I'oppression so-
ciale.

Esta época, denominada como el afio de fabrica, marcara profundamente su exis-
tencia. Son muchas las dificultades y las fatigas a las que se ve sometida; su salario, en
orden al rendimiento, ni siquiera le alcanza para comer. Ella misma relata el balance de es-
ta experiencia:

¢ Qué he ganado con esta experiencia? El sentimiento de que no poseo ningtn de-
recho, cualquiera que sea, y sobre lo que sea, (...). La capacidad de bastarme moralmen-
te por mi misma, la capacidad para vivir en ese estado de perpetua humillacion sin sentir-
me humillada {(...).

He estado a punto de quebrar. Casi me he roto. (...). El tiempo constituia para mi un
peso intolerable. Solo el sabado por la tarde y el domingo por la mafiana el temor —ver-
dadero miedo— a lo que seguiria dejaba de atenazarme el corazén. El objeto del temor
eran las ordenes®.

En 1936 participa en la guerra civil espafiola. La guerra era para ella el mayor de los
males. Estuvo siempre afiliada a movimientos pacifistas, pero consideraba que cuando ya
no se puede impedir una guerra, cada cual debe participar en esa atrocidad con el grupo
al que pertenece. Lo peor para ella era la retaguardia, es decir, el anhelar la victoria de
unos y la derrota de otros desde fuera. Por tanto, consiguio hacerse con un carnet de pe-
riodista para poder tomar parte en esta guerra.

Pasando por Lérida, fue a Pina, en Aragon, a orillas del Ebro. En la region donde
estaba la columna Durruti. Alli participa en una conversacion entre campesinos de Pina y
milicianos.

Tras diversas maniobras en este frente, un accidente le obligé a abandonarlo y re-
gresar a Francia. Al parecer este accidente le salvo la vida, ya que poco tiempo después
el grupo internacional al que pertenecia fue aniquilado en Perdiguera. Simone Pétrement,
en su biografia sobre eila escribe:

«Con posterioridad a la época en que Simone formé parte del grupo, se unieron a
el muchas mujeres; todas murieron en Perdiguera.»

® Sur la science, Gallimard, Parfs, 1996.
& Citado por SP, p. 375.
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Al estallar la Segunda Guerra Mundial (septiembre de 1939) reside en Paris con su
familia hasta que Paris es declarada ciudad abierta y se ven obligados a instalarse en Mar-
sella (septiembre del 40-mayo del 42). Alli entra en relacién con circulos catélicos; cono-
ce al padre Perrin, en junio del 41, con el que mantuvo numerosos contactos y al que le
confi6 los textos que escribio entre los meses de enero y junio del afio 42. Estos textos
fueron publicados mas tarde por él en A la espera de Dios y en Intuitions pre-chretiennes.
Por medio de él, conocera a Gustave Thibon, escritor catdlico con el que mantuvo tam-
bién numerosas conversaciones sobre lo religioso, y al que el padre Perrin pidié que la
contratara como obrera agricola en su granja.

En la carta que escribe a Thibon solicitando un trabajo, dice:

Deseo que mi tiempo y el curso de mis pensamientos, en lo que dependen del cuer-
po, se sometan a las mismas necesidades que sufre cualquier peona de granja’.

En mayo de 1942 viaja a Casablanca, donde pasa 17 dias junto con sus padres hacina-
da en un campo de refugiados, pero su proposito es poder llegar a Londres y trabajar en los Or-
ganismos de la Francia Libre. Por fin sale para Inglaterra en el mes de noviembre.

Durante estos Ultimos afos, habia disefiado un plan para atender a los heridos en
primera linea y humanizar la terrible situacion de la guerra, ella misma estaba dispuesta a
correr el riesgo que suponia llevarlo a cabo. Este plan fue presentado a distintas personas
competentes en la materia, pero no prosperd.

Un senador conocido de sus padres formaba parte de la Comision senatorial del Ejército.
El doctor y la sefiora le rogaron que recibiera a Simone v, para calmar su angustia, su necesidad
de participar en la guerra, le dijeron que el senador presentaria su proyecto a dicha Comision®.

Ya en Londres, tras negarsele tareas militares de riesgo, trabajara en los servicios
civiles:

En Francia, los comités de resistencia elaboraban proyectos para la organizacion
del pais después de la guerra. Mandaban esos proyectos a Londres, Philip encargé a Si-
mone que estudiara algunos de ellos®.

Simone escribe abundantemente en esta época; apenas descansa, como bajo
el imperio de una inspiracion segura y constante™. De estos trabajos surge L’Enraci-
nement (Echar raices) obra en la que hace un analisis del desarraigo moderno.

Su trabajo ininterrumpido y su solidaridad con los franceses de la zona ocupada,
gue le lleva a negarse a comer mas de lo que ellos comian, agrava el diagnostico de su
tuberculosis. Simone muere el 24 de agosto de 1943, a los 34 afios.

El olvido de si, la inmolacién como expresion del mayor amor, el sacrificio de un su-
frimiento acogido como alivio de los hombres, serdan cumplimiento de lo que Simone in-
tuia: (hay) dos maneras de matarse: suicidio y desapego.

7 Ibid., p. 593.

¢ SP, p. 539.

® Ibid., p. 673.

" Ibid., p. 674.

" «Desapego», en GG, p. 66.
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Esta especie de profecia, que al final de sus dias alcanza su cumbre, es en su vida
un continuo morir en lo cotidiano. Simone murié como vivio; su muerte fue el momento
culminante de su vida: el mayor desapego.

El juez establecid un veredicto de suicidio... la difunta se ha matado destruyéndose
ella misma al negarse a comer durante un periodo en el que el equilibrio de su mente es-
taba perturbado™.

Soledad, olvido, incomprensién, forman parte de un duro suefio que se hace rea-
lidad. Simone, que quiso enraizarse en la historia de los desdichados, murié como tan-
tos hombres de su época. Su intento de que no queden en el olvido los vencidos de la
historia traspasa también en ella las barreras de la muerte y nos devuelve su figura.

La revelacién mas alla de una religion

¢ Quizé hubo al principio apéstoles de Cristo que entendieron las palabras «id a en-
sefiar a las naciones» en la forma en que yo creo correcta? (Simone)

Junto al acontecer histérico en el que decide implicarse y que marcara en ella su
vida y su pensamiento, se dan una serie de experiencias interiores que acontecen como
respuesta, sentido, vocacion... y que van a configurar su proyecto. Esta dualidad exis-
tencial es vivida como un Unico camino en el que la contemplacidn y la accién son dos
instantes de un mismo momento. Atenta a su vida, configura su pensamiento y en fideli-
dad a éste vive su vida.

1. Primeros encuentros con Dios

Simone, en una carta que escribe al padre Perrin'®, resume —~como veremos— su
trayectoria espiritual. Tras hacer un recorrido por su historia personal, afirma que desde
siempre ha estado en contacto con el cristianismo: he nacido, he crecido y he permane-
cido siempre en la inspiracién cristiana. Esta afirmacion esta avalada por una serie de ac-
titudes que forman parte de esa esencia cristiana.

Pertenecer al cristianismo no es sélo un deseo que se va fraguando, sino una rea-
lidad que va siendo vivida al ritmo de lo cotidiano. En el transcurrir de los afios, la expe-
riencia de Dios que le llega a través de la persona de Cristo, le ayudara a reconocer en
sus actitudes un estilo de vida concreto: la vida cristiana. Vivir bajo la inspiracion cristia-
na significa:

* Creer en la muerte como momento culminante de la vida; momento en el que la
verdad pura, desnuda, indudable, eterna, penetra en el alma.

* Saber que se tiene una vocacion especifica, en la que la moral comdn no es su-
ficiente, y es por tanto necesario vivir desde unas actitudes que lleven a la realizacion de
determinados actos personales y obligatorios:

2 8P, p. 721.
8., «Autobiografia», en A la espera de Dios (AeD), Trotta, Madrid, 1996, p. 37-50.
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Veia el criterio de las acciones impuestas por la vocacion en un impulso vital y ma-
nifiestamente diferentes a aquellos que proceden de la sensibilidad o la razén y no seguir
ese impulso cuando surgia, aunque ordenase cosas imposibles, me parecia la mayor de
las desdichas. Es asi como yo entendia la obediencia y la puse a prueba durante mi es-
tancia en la fabrica.

¢ Intentar acceder al reino de lo trascendente para encontrar la verdad:

En la palabra «verdad» englobo también la belleza, la virtud y toda clase de bien, de
forma que se trata para mi de una forma de concebir la relacion entre gracia y deseo.

¢ Vivir con espiritu de pobreza:

No recuerdo ningtin momento en que haya estado ausente de mi (este espiritu), en
la medida, lamentablemente, en que era compatible con mi imperfeccion.

» Practicar la caridad:

Tuve desde la primera infancia la idea cristiana de la caridad, a la que daba ese nom-
bre de justicia... mds tarde he faltado gravemente con relacion a este punto.

e Aceptar la voluntad de Dios como el primero y mas necesario de los deberes.
¢ interiorizar la idea de pureza:

La idea de pureza... se aduefié de mi a los dieciséis arios... La idea me surgio du-
rante la contemplacion de un paisaje de montaria y poco a poco se me ha impuesto de
manera irresistible.

Aun asi, sefiala tres momentos cruciales de su encuentro con el catolicismo:

1. Momento. En septiembre de 1935, tras su dura experiencia de trabajo en dis-
tintas fabricas, tiene lugar su primer contacto con el cristianismo.

Habia aprobado sus oposiciones a catedra de instituto en el verano de 1931, pero
no descartaba la posibilidad de dedicarse a algin trabajo de tipo manual:

No se habia atin decidido definitivamente a pedir un puesto para el curso escolar
1931-1932. Probablemente no hubiera renunciado a su proyecto de hacerse obrera tras la
oposicién a catedra™.

Finalmente, la crisis de este periodo le hizo renunciar provisionalmente a esos pro-
positos y fue destinada a Puy como profesora.

Es en junio de 1934 cuando pide excedencia alegando estudios personales, pero
con el fin de incorporarse a la fabrica. Su primer contrato fue en la sociedad Alsthon en di-
ciembre de este mismo afio. Tras meses de duros trabajos, el agotamiento, el cansancio,
el dolor —que supera toda disposicion— van fraguando una personalidad buscada, van
configurando una especificidad personal. Asi escribira en su diario:

La esclavitud me ha hecho perder absolutamente el sentimiento de ser alguien que
tiene derechos. Y el que haya momentos en que no tenga que soportar nada derivado de

“SP, p. 141.
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la brutalidad humana es para mi como si me hubieran hecho un favor. Como una sonrisa
del cielo... esperemos que conserve este estado de espiritu tan razonable'.

Al final del afio de fabrica escribird en una de sus cartas:

Lentamente, a través del sufrimiento, he ido reconquistando el sentimiento de mi
dignidad de ser humano, un sentimiento que no se apoya ya en nada exterior'®,

Cuando la vida se despliega como busqueda, anhelo, deseo de «algo» distinto a lo
real; cuando la existencia clama por una perduracién que dignifica, libre de la angustia,
del dolor que suponen ciertas situaciones de lo cotidiano; cuando el hombre tiene deseos
de infinito, se aproxima a su Dios con el fin de sublimar su situacién: el esclavo necesita
un [ugar donde ser libre, donde encontrar el sentido que libera.

La busqueda de sentido tras la que camina siempre, su intento de comprender la he-
rida impresa en su alma..., es iluminada por su comunion de anhelos con los anhelos de los
hombres. Ser esclavo supone ir mas alla de toda opresion, ser esclavo es tener sellada el
alma. En estas circunstancias, el cristianismo aparece en su vida como imagen de lo que
ella es, le revela una realidad acontecida en su persona, lo gue supone un descentramiento
(olvido de si), y la contemplacion de una realidad externa tan idéntica a la suya que le per-
mite quedar incorporada de algin modo a esta religion.

Despues del ario de fabrica, antes de volver a la ensefianza, mis padres me llevaron
a Portugal... tenia alma y cuerpo hecho pedazos; el contacto con la desdicha habia mata-
do mi juventud... estando en la fabrica, la desdicha de los otros entré en mi carne y enmi
alma... Habia recibido para siempre la marca de los esclavos como marca de hierro can-
dente que los romanos ponian en la frente de sus esclavos mas despreciados... Con este
estado de animo llegué a ese pueblecito portugués... en el dia de la fiesta patronal. Las
mujeres de los pescadores caminaban en procesion junto a las barcas ... Alli tuve de re-
pente la certeza de que el cristianismo era por excelencia la religion de los esclavos, de
que los esclavos no podian dejar de adherirse a ella, y yo entre ellos'.

2.° Momento. Es en 1937, en un viaje que realiza a Italia, donde disfruta del arte:
musica, pintura, arquitectura, textos litirgicos, teatro..., cuando tiene lugar su segunda
experiencia importante:

Pasé en Asis dos dias maravillosos. Alli sola en la pequeria capilla romanica del
S. Xil ... donde a menudo rezé San Francisco, algo mas fuerte que yo me obligo, por pri-
mera vez en mi vida, a ponerme de rodillas’®.

La espiritualidad de Simone transcurre de forma gradual; en un primer momento
encuentra un lugar donde proyectar lo que ella esta viviendo; la melancolia que envuelve
una procesion religiosa es similar a su propia melancolia; asi, sintiéndose profundamente
esclava, descubre su religion, la religion de los esclavos. Simone ha visto en su entorno la
posibilidad de dar nombre, identidad, a su estado vivencial.

' Citado por SP, p. 372.

'® Ibid., p. 377.

"7 «Autobiografia», en AeD, p. 40.
® pid., p. 40.
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En este segundo encuentro, la experiencia no forma parte de un simple decorado,
sino de una puesta en escena: algo mas fuerte que yo me obligé a arrodillarme. Es ahora
cuando acontece dentro, en su persona, lo que anteriormente deambulaba por las calles.

Simone, que habia participado en protestas y manifestaciones a favor de la clase
obrera, sintonizaba facilmente con el pueblo, con la gente sencilla, y quizé le fue facil com-
prender la expresion de un pueblo de pescadores, que busca la proteccion de la divinidad
en la que cree. Y ahora en soledad, como contrapunto a su solidaridad con los otros, se
produce la confirmacién interior. Cuando todos se han ido, y no hay ninguna causa a laque
unirse, Simone es alcanzada por lo divino. Ella, que siempre buscé la pureza, advierte una
experiencia pura, no buscada, sin adornos, sin imagenes.

Su «yo», tan consolidado y tan fuerte, es vencido. Reconoce que hay «algo» que le
sobrepasa, que irrumpe con fuerza en su vida. Ella, que vivia convencida del papel tan im-
portante que juega en el hombre la voluntad, la decision de querer o no algo, se ve sor-
prendida por una presencia nueva y ya no queda espacio para la decision personal.

Es trasladada a una realidad distinta, cargada de sentido. A partir de aqui hay que
construir, dar respuesta, dar contenido existencial a una experiencia «emocional». Este es
el lugar reservado a la decision.

3.° Momento. Dios se hace reconocible en lo que el hombre es y siente. Simone
relata asi su experiencia:

En 1938 pasé diez dias en Solesmes, del domingo de Ramos al martes de Pascua,
siguiendo los oficios. Tenia intensos dolores de cabeza y cada sonido me dafiaba como si
fuera un golpe, un esfuerzo de atencién me permitia ... encontrar una alegria pura y per-
fecta en la insdlita belleza del canto y las palabras. Esta experiencia me permitio com-
prender mejor, por analogia, la posibilidad de amar el amor divino a través de la desdi-
cha... El pensamiento de la pasidn de Cristo entré en mi de una vez para siempre®.

Este tercer momento lo podemos considerar como culminacion de los dos ante-
riores, donde el sufrimiento (la realidad de la esclavitud) es asumido por ese «algo» que
sobrepasa lo humano y se presenta ahora de forma personal: Cristo. El es expresion de
un Dios que ama hasta el extremo. La respuesta a los anhelos del hombre que camina
buscando consuelo a sus desdichas, la respuesta al propio sufrimiento, alcanza a lo di-
vino en la pasion de Cristo; Dios responde entregando su Palabra.

La figura de un Dios hecho hombre, que sabe del dolor y la desdicha, del Dios que vio
fuera y experimento en lo intimo, toma nombre propio: Cristo mismo descendid y me tomd®.

Estos encuentros, que describe como un contacto real, de persona a persona, aqui
abajo, entre un ser humano y Dios, no producen en ella una transformacion total de su for-
ma de vida, porque como hemos visto vivia y vivié siempre un estilo concreto, cargado de
actitudes, vivencias, experiencias... imbuidas en un atmésfera existencial profunda. La
novedad en Simone radica en su mirar la propia vida y el mundo desde una 6ptica nueva,
la de quien ve su pasado y proyecta su futuro habiendo encontrado la esencia que trans-
ciende y fundamenta la existencia.

" ipid,, p. 41.
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Estos acontecimientos no restan importancia a todo lo que ella ya habia vivido: a la
entrega y amor por los otros, a su busqueda de la justicia, al sacrificio en favor de los que
menos tienen, a su intento de consolidar su pensamiento. Es ahora cuando pone nombre
a su pasado; un nombre que unifica y hace contemplar la propia historia cerrando las puer-
tas a la posibilidad del azar y el sinsentido para abrirlas a la necesidad y a la obediencia.

El encuentro sobreviene sin mas, sin haber preparado el camino. Insiste muchisimo
en la novedad que supone en su vida esta experiencia. El caracter novedoso es garantia de
certeza en el encuentro, porque aleja a la persona del engafio de fabricar dicha experiencia.

En este subito descenso de Cristo sobre mi, ni los sentidos ni la imaginacion tuvie-
ron parte alguna; senti solamente, a través del sufrimiento la presencia de un amor andlo-
go al que se lee en la sonrisa de un rostro amado.

Nunca he leido a los misticos porque nunca habia sentido nada que me empujase
a leerios. (...) Dios me habia impedido misericordiosamente leer a los misticos a fin de que
fuera evidente que yo no habia fabricado ese contacto absolutamente inesperado®.

Weil necesita de certezas, y aun asi se resiste, en cierta forma, a creer:
Todavia rechacé en parte, rechazé mi inteligencia, que no mi amor®.

El Dios en el que cree. Ruptura de un monopolio

Medito todos los problemas relativos al estudio comparado de las religiones, su his-
toria, la verdad contenida en cada una de ellas, las relaciones de la religion con las formas
profanas de busqueda de la verdad y con el conjunto de la vida profana, asi como la sig-
nificacion misteriosa de los textos y las tradiciones del cristianismo®,

En sus escritos de los Ultimos afios (desde sus Cahiers escritos fundamentalmen-
te en Marsella, hasta sus escritos de Londres) podemos ver como concibe el fendomeno
religioso. Es importante sefialar como texto base la Carta a un religioso, escrita diez me-
ses antes de su muerte, porque en él no aparece tan en primer plano la pasion que des-
pierta en ella la experiencia de Dios, dejando paso a un intento de pensar dicha expe-
riencia. Vemos en este texto como el estallido del «monopolio» del Dios verdadero, salpica
a diferentes religiones con sus diferentes épocas y culturas. Por tanto, es importante ana-
lizar las afirmaciones que hace teniendo como punto de partida el cristianismo.

En La inteligencia y la gracia sefiala su propdsito:

Nunca se ha hecho una limpieza filosdfica de la religion catdlica. Para hacerla, ha-
bria que estar dentro y fuera de ella®.

Esta sera la posicién de Simone durante toda su vida. Las decisiones que realiza, jun-
to con sus experiencias misticas, le introducen en la esencia del cristianismo; mientras que
algunas notas de su pensamiento le impiden su pertenencia a la Iglesia. Su vida se debate

2 Ipid., p. 41.

2 Ibid., p. 42.

% lpid., p .42

# «Uitimo texto» en PD, p. 99-100.

# Ibid., p. 11 y «La inteligencia y la gracia» en ia GG, p. 166.
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entre estos dos polos: sentimiento y razén, que en algunos aspectos logra unificar. La ina-
decuacion entre el «ser de Dios» experimentado por, y ciertas traducciones del mismo, que
acaban ancladas en lo normativo y que pierden de vista al mismo Dios, le impide una ad-
hesién a lo institucional. En este sentido dira que a medida que crece (la intensidad de la
atencion y del amor), los lazos que le unen a la fe catolica se hacen cada vez mas fuertes y
estan cada vez mas profundamente enraizados en el corazon y la inteligencia. Pero al mis-
mo tiempo los pensamientos que le alejan de la Iglesia ganan también en fuerza y claridad.

Todas las religiones, seguin se deduce de sus escritos, se encaminan a un momento co-
mun o incluso a una divinidad comun: Cristo; de la que son profecia, por pertenecer a un pe-
riodo anterior a la era cristiana, o expresion y anuncio de la persona de Cristo.

Asistimos a la presentacion de un Dios uniabarcante, que adopta formas y lengua-
jes diferentes atendiendo a lo concreto de lo humano y a las diferentes culturas y sensi-
bilidades para acercarse a lo nouménico.

Por tanto, no solo el pueblo de Israel —cuya experiencia ha sido recogida en el An-
tiguo Testamento— sino otros muchos pueblos han sido portadores de la revelacion de
un mismo Dios, capaz de superar las diferencias culturales (porque las asume como pro-
pias en sus diversas manifestaciones) y mostrar al hombre los mismos aspectos de lo di-
vino, su misma vida aunque de formas muy diversas.

Teniendo como punto de referencia ciertos pasajes del Evangelio podemos afirmar,
de lo que se deduce de Simone, que el mandato de Jesus de anunciar a todas las nacio-
nes la Buena Nueva, no es mas que una forma de hacer participe al hombre de la tarea di-
vina emprendida desde toda la eternidad. Desde todos los tiempos, Dios se ha revelado a
los hombres: ha hecho que ellos experimenten lo inefable y hagan de su vida una busque-
da constante que transcurre entre confirmaciones y anhelos. Desde todos los tiempos, mu-
chos hombres han dejado constancia de que han contemplado esta revelacion divina.

Por tanto, si nos retrotraemos en el tiempo observaremos la multiplicidad de for-
mas de manifestacién de la sabiduria de lo divino. En este sentido hace pasar a las dis-
tintas culturas y religiones (textos sagrados, diferentes dioses,...) por un mismo anuncio.
Y afirma con insistencia que no sélo el pueblo de Israel, sino también otros pueblos, en-
tre los que sefiala India, Egipto, Grecia y China, conocen las verdades divinas. La verdad
y la riqueza de estas culturas son un boceto de la verdad y la riqueza encerrada en Dios,
y mas concretamente en Cristo, icono de Dios, que es portador del proyecto divino para
el mundo. Cristo esta en el origen y se presenta al mismo tiempo como destino. Por eso
toda hierofania sera preludio o proclamacion de la vida de Dios en la persona de Cristo.

En una de sus cartas, que escribe en mayo de 1942 al Padre Perrin, dira:

Puede creer también en mi palabra de que Grecia, Egipto, la antigua India, la anti-
gua China, la belleza del mundo, los reflgjos puros y auténticos en las artes y en la cien-
cia, el espectdculo de los replieques del corazon humano, aun en aquellos vacios de
creencia religiosa, todo esto ha hecho tanto como las cosas invisiblemente cristianas pa-
ra entregarme cautiva a Cristo®.

% «Vacio y compensacion», en AeD, p. 59.
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Cabria hablar de una especie de panteismo cristocéntrico, entendido no como pre-
sencia de Cristo en todo lo que existe, sino mas bien como manifestacién del Dios del
cristianismo en cualquier atisbo de divinidad que el hombre ha contemplado o contemple.
A lo largo de la historia aparecen toda una serie de elementos, caracteristicas, manifesta-
ciones de la divinidad que apuntan a la revelacion total en Cristo. Hay una unidad entre la
palabra pronunciada (recogida en infinidad de textos) y la palabra encarnada.

En esta linea de busqueda de dialogo entre las distintas religiones se sitian mu-
chos de los tedlogos y pensadores actuales. Con palabras de Panikkar, autor de E/ Cris-
to desconocido del hinduismo, nos podemos aproximar también a las intuiciones cristo-
l6gicas de:

Este simbolo de toda realidad,... este misterio, asi lo creo, es Cristo (...).

Del mismo modo que la teologia tradicional habla de una «creatio continua», podria-
mos imaginar, analogamente, una encarnacion continua, no sélo en el cuerpo, sino también
en las acciones y en los acontecimientos de toda criatura. Cada ser es una cristofania®.

De la misma manera que este texto nos habla de una encarnacion continua pode-
mos deducir de los escritos weilianos la intuicidon de la existencia de una revelacién con-
tinua —entendida como comunicacion de Dios con el hombre—. Jesls mismo hace ver a
sus discipulos la universalidad de la gracia divina. El les envia a anunciar el evangelio
«hasta los confines de la tierra». Fijandonos por un lado en la eternidad de la tarea divina,
y por otro en el progresivo descubrimiento de la implicacion humana en la misma, cabe
subrayar que este envio tiene quiza de novedad la eleccion y el mandato explicito por par-
te de Jesus, pero esta accién entroncaria con un posible anuncio que se repite desde el
principio de los tiempos. Esta idea que puede resultar extrafia tiene cierta similitud con al-
gunos rasgos de las cartas paulinas en las que el apostol de los gentiles sefiala que hay
destellos de la vocacion de los gentiles en el AT, y asi citando a Oseas escribe: llamaré
pueblo mio al gue no es mi pueblo; y amada mia a la que no es mi amada (Rom 9, 25).

El Dios del que Simone Weil tiene experiencia es el Dios de Jesucristo, y esa ex-
periencia le lleva a hacer una relectura de las religiones y del patrimonio sapiencial de la
humanidad desde esta figura clave. Esto le permite encontrar muiltiples semejanzas en las
distintas divinidades y dar asi el salto a la identificacion, llegando incluso a afirmar que
Osiris 0 Krishna son de algtin modo manifestaciones de Cristo.

La misma historia se gesta en la placenta del cristianismo, sélo asi es posible ha-
blar de lo que siempre fue, dar a luz lo que existia desde el principio. Dios no aparece en
un momento concreto, sino que el Eterno se manifiesta en la historia, mostrandonos que
es un Dios encarnado.

Para que el cristianismo se encarne verdaderamente, para que la inspiracion cris-
tiana impregne la vida entera, es preciso reconocer antes, que histéricamente nuestra ci-
vilizacion profana procede de una inspiracion religiosa que, aunque cronoldgicamente pre-
cristiana, era cristiana en su esencia®.

% R. PANIKKAR, Invitacion a /a sabiduria, Espasa, Madrid, 1998, p. 194.
“ CR, p. 23.
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E| cristianismo entra en relacién con otras religiones, haciendo posible un dialogo
ecumeénico capaz de superar las diferencias y de mantener la identidad propia de cada
una de ellas.

La religién catdlica contiene explicitamente verdades que otras religiones contienen
implicitamente. Pero, reciprocamente, otras religiones contienen explicitamente verdades
que solamente estan implicitas en el cristianismo. El cristianismo mejor instruido puede
aprender mucho de las cosas divinas en otras tradiciones religiosas por mas que la luz in-
terior pueda también llevarle a percibirlo todo a través de la suya®.

Para concluir diremos que toda manifestacién divina forma parte de un Unico proyec-
to que, por pertenecer a la misma esencia de Dios, esta ligado a El desde el principio; todo
destello numinoso no es mas que un intento de comunién del Dios creador con el que esima-
gen de su divinidad: el hombre. Hay una historia Unica porque hay una revelacion Unica; hay
una Palabra Unica pronunciada desde el principio, Palabra que esta mas alla de todo lenguaje
humano, Palabra que se hace «realidad» en el silencio.

La fe para Simone Weil

La creencia de que un hombre puede salvarse fuera de la Iglesia visible exige que
se reflexione de nuevo en todos los elementos de la fe... pues todo el edificio esta cons-
truido alrededor de la afirmacidn contraria.

Si la Iglesia no reconoce pronto esta necesioad, es de temer que no pueda cumplir
su mision.

No hay salvacion sin «nuevo nacimiento», sin iluminacion interior, sin presencia de
Cristo y del Espiritu Santo en el alma. Por tanto si hay posibilidad de salvacion fuera de la
Iglesia, hay también posibilidades de revelaciones individuales o colectivas fuera del cris-
tianismo. En tal caso, la verdadera fe constituye una especie de adhesion muy diferente de
la que supone creer en tal o cual opinidn. Es preciso pensar de nuevo la nocion de fe.

Simone Weil, en su Carta a un religioso, deja constancia de sus creencias y su for-
ma de concebir la fe.

Creo en Dios, en la trinidad, en la encarnacion, en la redencion, en la eucaristia, en
las ensefanzas del evangelio.

Al decir «creo» quiero expresar, no que hago mio lo que la Iglesia dice sobre estos
puntos para afirmarlo como se afirman hechos de la experiencia o teoremas de geometria,
sino que me adhiero por amor a la verdad perfecta, inaprensible, encerrada en el interior
de estos misterios y que trato de abrirle mi alma para dejar penetrar la luz en mr.

Creer no es poseer una especie de certeza intelectual, sino que supone un estilo
concreto de vida; creer no consiste en la mera repeticién de férmulas establecidas, sino
en la innovacion ante la necesidad del otro. En la interpretacion weiliana de la fe, la cari-

% jbid., p. 32-33.
® CR, p. 41-42
® Jltimo texto» en PD, p. 96.
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dad aparece como la explicitaciéon de la misma. Los actos que el hombre realiza son la
forma en que la interioridad aflora, existe en el hombre un telon del fondo desde el que in-
terpreta su vida. Las creencias sobre las que se asienta son proclamadas en el silencio
gue deja tras de si el bien obrar.

La fe solo es fe cuando queda plasmada en lo real, cuando produce realidad aun-
que ésta no necesariamente tenga que ser una realidad exterior y objetivable. La fe es ge-
neradora también y sobre todo de realidad interior.

La creencia productora de realidad es lo que llamamos fe*, y por ello afirmara al
modo platénico: Creo que el misterio de la belleza en la naturaleza y en fas artes (...) es un
reflejo sensible del misterio de la fe*.

¢ Es posible conciliar la experiencia personal proveniente del ambito esencial-exis-
tencial (lenguaje primero, comun a las distintas religiones) con la concrecion institucional,
con la experiencia que proviene del ambito esencial-institucional (lenguaje segundo que
hace posible la teologia)?

Los dogmas de la fe no son cosas que deban ser afirmadas, son cosas que deben ser con-
templadas desde una cierta distancia, con atencion, respeto y amor. Es la serpiente de bronce, cu-
ya virtud es tal que cualquiera que la mire vivird. Esa mirada atenta y amante, por un impacto de
retroceso, hace brotar en el alma una fuente de luz que ilumina todos los aspectos de la vida hu-
mana en este mundo. Los dogmas pierden esta virtud desde el momento en que se los afirma®.

Estamos en la aceptacién de los dogmas como contemplacion, nunca como afir-
macion categdrica. Las cuestiones de fe piden una adhesion diferente a las verdades de
las ciencias. Quiza el punto de disension esta en hacer de las verdades de fe algo seme-
jante a otras verdades u opiniones propias de otros campos.

El valor de estas propuestas es completamente distinto de la verdad encerrada en
el enunciado exacto de un hecho (...) o de un teorema geomeétrico.

Este valor no es, rigurosamente hablando, del valor de la verdad, sino de un orden
superior, pues es un valor no aprehensible por la inteligencia, sino indirectamente, por los
efectos. Y la verdad, en el sentido estricto, es del dominio de la inteligencia™.

El sentido de los dogmas de fe no puede estar unido a la constatacion o afirmacion
de proposiciones provenientes de determinados hechos.

Las proposiciones «Jesucristo es Dios» o «El pan y vino consagrados son la carne
y sangre de Cristo» enunciados como hechos no tienen rigurosamente ningun sentido®.

Los misterios de la fe no son un objeto para la inteligencia en tanto que facultad que per-
mite afirmar o negar. No son del orden de la verdad, sino que estan por encima de ella. La ani-
ca parte del alma humana que es capaz de un contacto real con ellos es la facultad de amor so-
brenatural. Sélo a consecuencia de ese amor, el alma es capaz de adhesion a esos misterios.

1 PD, p. 93.
© CR, p. 51.
= jbid., p. 43.
% jbid., p. 43.
% Ibid., p. 43.
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El papel de las otras facultades del alma, comenzando por la inteligencia, es sola-
mente reconocer que aquello con lo que el amor sobrenatural tiene contacto son realida-
des; que esas realidades son superiores a sus objetos; y hacer silencio cuando el amor so-
brenatural se despierta de una manera actual en el alma®.

Por tanto /a fe constituye la experiencia de que la inteligencia ha sido iluminada por
el amor®.

Nos muestra de este modo su adhesion a las verdades de fe, una adhesion que es
en principio existencial y por ello no necesita grandes concreciones o definiciones. La de-
finicion sera el resultado de una reflexién profunda ante la novedad de esta experiencia de
amor sobrenatural.

El alma humana es capaz de realizar esta experiencia de lo sobrenatural, de situar-
se en un orden ontoldgico diferente. A esta facultad de amor quedan subordinadas todas
las demas facultades del alma.

Para subordinarse a la facultad del amor, las demas facultades deben encontrar ahi
cada una su bien propio; y particularmente la inteligencia, que es mds valiosa desde el
amor. Asi es, en realidad.

Cuando la inteligencia, habiendo hecho silencio para dejar que el amor invada toda el
alma, comienza de nuevo a gjercerse, se descubre conteniendo mas luz que antes, mas apti-
tud para captar los objetos, las verdades que le son propias. [...]

Asi, esta subordinacion es algo sobrenatural, operada sélo por Dios®.
La subordinacién no es una renuncia ni un servilismo ciego:

La inteligencia debe conocer la preeminencia del amor sirviéndose solo de los me-
dios que le son propios, es decir, de la comprobacion y de la demostracion. No debe so-
meterse si no es sabiendo por qué de una manera precisa y clara. Sin €so, su sumision es
un error, y aquello a lo que se somete, a pesar de la etiqueta, es una cosa distinta del amor
sobrenatural. Por ejemplo la influencia social®.

La inteligencia sigue desempefando sus funciones y por tanto ha de conocer su al-
cance:

La inteligencia no puede nunca penetrar el misterio, pero puede —y es la tnica que
puede— dar cuenta de la conveniencia de las palabras que lo expresan. En ese cometido,
debe ser mas aguda, mas perspicaz, mas precisa, mas rigurosa y mads exigente que en
cualquier otro®.

La inteligencia tiene un papel a la hora de preparar el consentimiento nupcial a Dios*".

El amor sobrenatural que hace posible el contacto con los misterios de la fe da
también colorido a las otras dos virtudes teologales: caridad (amor) y esperanza.

Fe y caridad son silencio y palabra, intimidad y gesto de todo ser humano.

% Ibid., p. 49.
% «La inteligencia y la gracia», en GG, p. 163.
% CR, p. 50.

* «La inteligencia y la gracia», en GG, p. 163.
“ Ibid., p. 165.

4 «Carta a Joé Bousquet» en PD, p. 56.
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La caridad y la fe aunque distintas son inseparables... cualquiera que sea capaz de un
movimiento de compasidn hacia un desdichado... posee, quiza implicitamente, pero siempre
realmente el amor de Dios y la fe (...) Un ateo o un infiel que sean capaces de compasion pura,
estan tan préximos a Dios como un cristiano y en consecuencia le conocen igualmente aunque
sus actos se expresen mediante otras palabras, o queden en silencio. Pues «Dios es amor»*,

La fe para Simone no se reduce a la creencia de todo lo que dice la Iglesia porque
esto supondria un totalitarismo atroz. Obligar al hombre a creer asi es hacer que la inteli-
gencia quede reducida a tareas serviles. Deduce del Evangelio de San Juan: cualquiera que
crea que Jesus es el Cristo ha nacido de Dios, que la verdadera fe no consiste en creer cual-
quier afirmacién, sino que es suficiente con creer en la encarnacion de Dios en la persona
de JesUs.

Parece como si con el tiempo se hubiera ido viendo no ya a Jesus, sino a la Iglesia
como Dios encarnado en este mundo. Pero hay una pequefa diferencia: Cristo era per-
fecto mientras que la Iglesia esta manchada por cantidad de crimenes®.

La tarea de la Iglesia es mostrar, no suplantar. El hecho de haber sustituido a Dios
(pérdida ontolégica de fundamento) por otros dioses, supone que no siempre ha habido
identidad entre el propésito Cristo y el de la Iglesia.

Su relacién con la lIglesia

1. Anathema sit: una forma de totalitarismo

No reconozco a la Iglesia ningun derecho a limitar las operaciones de la inteligen-
cia o las iluminaciones del amor en el dominio del pensamiento |[...]

No le reconozco el derecho de imponer los comentarios con que rodea los miste-
rios de fe como si fueran la propia verdad; mucho menos aun el de utilizar, para imponer-
los, el miedo y la amenaza con privar de los sacramentos®.

Simone sefiala que tras la caida del Imperio Romano, la Iglesia establecio en Euro-
pa un esbozo de totalitarismo: Y el resorte de este totalitarismo es el uso de esas dos pa-
labras: anathema sit*.

Privar al hombre de la vida, anular al ser humano, es en ultimo término el fin de to-
do totalitarismo. El ambito de lo religioso no esta exento de ciertas formas de coaccion
que son resultado del despliegue del poder y la fuerza.

Partiendo de la frase evangélica «Yo soy el pan vivo bajado del cielo. El que coma
de este pan vivira eternamente y el pan que yo daré es mi carne para la vida del mundo»
(Jn 6, 35), y retomando el pensamiento de Simone surgen preguntas como éstas: jLe es
concedido al hombre el poder de anular no sélo la vida temporal, sino también la vida eter-
na? ;,Como es posible que un Dios que vino a traer la salvacion a este mundo se dedique

% jpid., p. 35-36.

“ Ibid., p. 36.

“ «Jitimo texto» en PD, p. 99.

“ «Autobiografia», en AeD, p. 49.
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a condenarlo? Si nadie conoce los designios de Dios, ¢por qué algunos se empefian en
poseer las verdades divinas y privar al resto de las mismas?

La respuesta de Simone entronca con nuestra frase evangélica porque acoge el de-
seo de donacién del mismo JesUs: que todos participen del pan de vida. Dios sabe cémo
alimentar a los que, en este caso la Iglesia, les niega esta comida. La comunién con Dios
no es fruto exclusivo de un sacramento, la union con lo Absoluto no queda reducida ni a la
mas importante donacién de la divinidad: su entrega por amor como alimento. La union con
Dios pasa por el reconocimiento de la misma y por la respuesta ante él y ante los otros.

Todos los que poseen en estado puro el amor al projimo y la aceptacion del orden
del mundo... son sin duda salvados... han sido engendrados de nuevo a partir del agua y
el espiritu, aun cuando nunca hayan sido bautizados; han comido el pan de vida aunque
nunca hayan comulgado®.

El amor y la vida de Dios no son encerrados ni siquiera en El mismo (en el pan de
vida), ¢cémo reducir pues a un Dios que supera su mismidad a los limites estrechos de
ciertas formas de entender lo institucional?

Me parece positivo que algunas ovejas se queden fuera del redil para dar testimo-
nio de que el amor de Cristo es algo esencialmente distinto®.

Ha experimentado «lo distinto» y esto le hace entender que Dios estd més alla de cier-
tas formas de concebirlo propias de la Iglesia. Ella es ahora testigo de un amor que se de-
rrama y sobrepasa las estructuras y los dogmas. Dios sigue teniendo como morada la in-
terioridad del hombre, se revela en el silencio y la quietud del corazén humano.

Hay un obstaculo absolutamente infranqueable a la encarnacion del cristianismo. Es el
uso de estas dos palabras: Anathema sit. No su existencia, sino la utilizacion que hasta ahora se
ha hecho de ellas. También esto me impide franquear el umbral de la Iglesia. Permanezco junto
a todas las cosas que no pueden entrar en la Iglesia, receptdculo universal, a causa de esas dos
palabras. Y permanezco tanto mas a su lado cuanto que mi propia inteligencia es una de ellas®.

La coherencia con la que vive es trasladada a todos los terrenos de su vida, en las
primeras palabras que dirige al dominico Jean Couturier, en la Carta a un religioso, preten-
de saber si su pensamiento, las ideas que tiene sobre Dios y la Iglesia, son o no impedi-
mento para recibir el bautismo. En esta carta enumera un gran nimero de opiniones con el
fin de saber la compatibilidad o incompatibilidad de estas con la pertenencia a la Iglesia.

Deja muy claro que no esta dispuesta a abandonar ninguna de estas opiniones a no
ser que se le convenciera de su falsedad. No abandonara ni siquiera aquellas que son du-
dosas para ella ya que considera que no es legitimo negarlas categéricamente.

Su coherencia le impide la realizacion de uno de sus mayores deseos: participar del Sa-
cramento de la Eucaristia, al tiempo que su corazon y su inteligencia estan atrapados por Dios.

% CR, p. 34-35.
7 AeD, p. 48.
“® CR, p. 46.
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Si estos pensamientos fueran realmente incompatibles con la pertenencia a la Iglesia,
apenas habria esperanza, pues, de que pudiera alguna vez participar de los sacramentos. De
ser asf, no veo cémo evitar la conclusion de que mi vocacion es cristiana fuera de la Iglesia *.

Esto supondria una valoracién del cristianismo fuera de la ortodoxia catdlica, valoracion
gue implicaria una coherencia existencial fruto del reconocimiento del plan de Dios en la pro-
pia vida. Con lo cual no estamos ante una mera exposicion de opiniones, sino ante una bus-
queda existencial, ante la realizacion o no del individuo: el desarrollo de la propia vocacion.

Encarna el modelo de gentil que no sélo ha de ser evangelizado, sino que es llamado a
evangelizar, y ha sido elegido para decir a los poseedores de lo divino, que Dios sigue manifes-
tandose, como lo hizo Jesus, a los paganos. La comprension de este mensaje pasa por el dia-
logo, que la Iglesia de principios de siglo, no estaba dispuesta a realizar.

Podemos decir que adelantarfa en sus reflexiones algunos de los aspectos que el Concilio
Vaticano [, treinta afios més tarde, recogeria como importantes para la vida de la Iglesia. Por tan-
to fue profecia, en cierto sentido, de lo que Dios quiso revelar a la Iglesia. También ella puede ser
considerada portadora del mensaje que Dios no cesa de enviar a los hombres. Esta llamada a ser
anuncio desde su propia vocacion, porque de muchas maneras hablo Dios a nuestros padres...

Pese a todo, si existen hombres y mujeres llamados por Dios pero no reconocidos
por la Iglesia, podemos decir con Weil:

La posibilidad de tal vocacién implicaria que la Iglesia no es tan catdlica de hecho
como lo es de nombre, y que debera serlo un dia, si esta destinada a cumplir su mision®™.

No obstante parece reconocer el valor que en otras situaciones histéricas tuvo ese
intento de la Iglesia por salvaguardar su fe; en momentos en los que la propia inculturacion
del mensaje cristiano —en determinados dmbitos paganos— llevé a un resquebrajamiento
del mensaje y a una revision y sistematizacion del mismo, dando origen al nacimiento de
la teologia. Pero este hecho histdrico no justifica una postura mantenida al respecto.

La iglesia tendria un medio sencillo de procurarse lo que para ella misma y para la
humanidad seria la salvacion.

Deberia reconocer que las definiciones de los concilios solo tienen significado con
relacion a su entorno histérico.

Este entorno es imposible de conocer para el no especialista y a menudo incluso
para el especialista a causa de la falta de documentos.

Entonces, los «anathema sit» pertenecerian nada mas a la historia. Carecerian de
valor en la actualidad.

De hecho se los considera asi, pues nunca se exige a un adulto como condicion pa-
ra su bautismo haber leido el «Manual de las decisiones y simbolos de los concilios». Un
catecismo no es su equivalente, pues no incluye todo lo que es técnicamente «de fe es-
tricta», y contiene cosas que no lo son. [...]

Bastaria, pues, con proclamar oficialmente lo que ya es mas o menos realidad en la
prdctica: que una adhesion de corazdn a los misterios de la trinidad, la encarnacion, la re-

“ jbid., p. 17.
®bid., p. 17.
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dencién, la eucaristia y el cardcter revelado del Nuevo Testamento, es la unica condicion
para el acceso a los sacramentos.

En este caso, la fe cristiana, sin peligro de que la Iglesia ejerciera tirania alguna sobre
los espiritus, podria ser colocada en el centro de la vida profana y de cada una de las activi-
dades que la componen, impregnando todo, absolutamente todo, con su luz.

Via Unica de salvacidn para los desdichados hombres de hoy®'.

Es en otro de sus textos en el que se aprecia con mas claridad esta pequefia fisura que,
como vemos, se ha introducido en su planteamiento sobre la anathematizacion. Estamos pues
ante lo paraddjico, pero una paradoja que parece resolverse sefialando la historicidad y evo-
lucién de las afirmaciones al tiempo que acontece la aceptacion de esta funcion eclesial, fun-
cion que no debe ceder a los intereses particulares.

La funcién de la Iglesia como conservadora colectiva del dogma es indispensable.
Tiene el derecho y el deber de castigar con la privacidn de los sacramentos a cualquiera
que la ataque expresamente en el dominio especifico de esa funcion. {(...)

Pero comete un abuso de poder cuando pretende obligar al amor y a la inteligen-
cia a tener su lenguaje por norma. Este abuso de poder no procede de Dios, procede de
la tendencia natural de toda colectividad, sin excepcion, a los abusos del poder™.

2. La verdad contenida en la Iglesia

Le reconozco (a la lglesia) la misién, como depositaria de los sacramentos y con-
servadora de los textos sagrados, de dar directrices sobre algunos puntos esenciales pe-
ro sélo a titulo de indicaciones para los fieles®™.

Simone no desecha toda la tradicion del Antiguo Testamento ni los veinte siglos de
cristianismo, esto supondria negar por completo el papel de Dios en una historia (que quie-
rase o no también es suya) y someter al hombre a un estado de ceguera casi eterno. Su
critica esta encaminada al hecho de atribuirle a Dios aspectos que en el fondo denotan la
no comprensién de su misterio v la justificacion de muchos actos que el hombre realiza.

Lleva a cabo también un reconocimiento de aspectos positivos de la misma. De es-
ta forma destaca el sentido de la comunion en el seno de la Iglesia, aunque haga de ella
una interpretacion personal:

Comunidn catdlica. Dios no se hizo carne sélo una vez: se hace materia todos los
dias para darse al hombre y ser consumido por él. Reciprocamente, mediante el cansan-
cio, la desgracia y la muerte, el hombre es hecho materia y consumido por Dios. ;Como
negar esa reciprocidad?*

En una de sus afirmaciones, aparentemente contradictoria, dird que, mientras el pueblo

de Israel ha eliminado todo aquello que no reconociese su privilegio como pueblo elegido; la
Iglesia nunca ha declarado que la tradicién judeocristiana sea la Unica que posee Escrituras re-

s «Jltimo texto» en PD, p. 101.
52 «Autobiografia», en AeD, p. 48.
2 PD, p. 99.

% «Descreacion», en GG, p. 82.
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veladas o conocimiento sobrenatural de Dios. Y afiade que si esto es asi habria que preguntar-
se si ¢no sera porque el Espiritu Santo la ha preservado a pesar de todo, de una mentira?*

No niega ni la presencia ni la actuacion de Dios en el seno de la Iglesia, esta ne-
gando que la relacion con este Dios pase por la anulacion del individuo. Se rebela y se
niega a creer que el hombre tenga que ser conducido por una institucion que se presen-
ta como camino Unico de salvacién y que pretende quedar al margen de todo elemento
peyorativo (error, manipulacion, sometimiento, etc.) con el pretexto de ser imagen de Dios
en el mundo.

La Iglesia no es perfectamente pura mas que desde un punto de vista: en tanto que
conservadora de los sacramentos. Lo que es perfecto no es la Iglesia, es el cuerpo y la
sangre de Cristo en los altares®.

Sélo Dios es perfecto y por tanto la perfeccién es una participacion por gracia de
este don perteneciente a la divinidad. No es algo previo a lo numinoso, no es un a priori
existencial. La perfeccién acontece como referencia a lo sagrado, como hierofania de lo
Santo. Por tanto, la perfeccidn de la Iglesia es consecuencia de la actuacion de Dios y
nuhca causa de la misma. La iglesia no puede presentarse a si misma porque ha sido
constituida para mostrar la santidad del que en verdad es Santo.

Su actitud de respeto hacia la Iglesia se aprecia también en sus escritos. El desa-
cuerdo con ciertas afirmaciones no conlleva una falta de reconocimiento del papel que la
Iglesia desempenia, ni tan siquiera supone una falta de comprension de los motivos que tie-
ne para hacer lo que hace. Junto a esto, ha entendido que la fe, para permanecer pura 'y
transmitirse como tal, no necesita ser custodiada por ciertas afirmaciones categoricas.

Se debe a las precisiones con que la Iglesia ha creido rodear los misterios de la fe,
y especialmente a sus condenas (... anathema sit), una actitud permanente e incondicio-
nal de atencion respetuosa, pero no una adhesion®’.

En sus escritos aparece su adhesion a otros «elementos» eclesiales, su adhesion a
los santos y a los sacramentos. Ella hace de la mistica de san Juan de la Cruz acerca-
miento y experiencia de Dios, estudio y reflexion. Esta via mistica le lleva a la identifica-
cién de aspectos de otras confesiones religiosas, el reconocimiento de una experiencia
comun que es previa a toda teologia.

Hay que ser catdlico, es decir, no estar ligado por un hilo a nada creado, sino a la
totalidad de la creacidn. Esta universalidad pudo antario estar implicita en los santos, e in-
cluso en su propia conciencia. Podrian implicitamente hacer lugar en su alma, por un la-
do, al amor debido sélo a Dios y a toda su creacion y , por otro, a las obligaciones hacia
todo lo que es més pequefio que el universo. Creo que san Francisco de Asis y san Juan
de la Cruz fueron asi. Por eso ambos fueron poetas®.

Los sacramentos son también via de comunion y encuentro con Dios:

Los sacramentos tienen un valor especifico que constituye un misterio en tanto im-
plican una cierta forma de contacto con Dios, contacto misterioso pero real®,

* CR, p. 70.

% CR, p. 40.
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Lo dicho hasta ahora nos puede llevar a pensar que las afirmaciones de Weil son
tan inapelables como las de cualquier sistema totalitario. Sus palabras al respecto, pre-
vias a la lista de afirmaciones que hace en su Carta a un religioso, nos ayudan a salir de
dudas:

En el dominio de las cosas santas nada afirmo categdricamente. (...) Considero que
una cierta suspension del juicio respecto a todos los pensamientos, cualesquiera que
sean, sin excepcion, constituye la virtud de la humildad en el dominio de la inteligencia®.

A modo de conclusion

Se comentan por lo comtin ciertos actos o palabras de Cristo diciendo: «Para que
se cumpliera la Escritura». Se trata de profecias hebreas, pero otros actos, otras palabras,
podrian ser comentadas igualmente en relacién con profecias no hebreas®'.

El parrafo citado resume de algin modo fa intencion de Weil al sefialar textos claves
de determinadas tradiciones miticas, religiosas o filoséficas, consideradas por ella como
parte de un patrimonio comun y muestra clara de un pluralismo en las formas de revelacion,
pluralismo gue tiene como sustrato la méaxima revelacion, la divinidad encarnada en Cristo.

El presente escrito ha sido un intento de rastrear en los textos y en la vida de Si-
mone el marco desde el que ella concibe a Dios. Por tanto, no hemos hecho més que dar
unas pinceladas que nos ayuden a entender mejor todo lo que dice del Dios del cristia-
nismo. Este marco no se agota con estas paginas, sino que deja muchas cuestiones
abiertas que serian tema de un estudio minucioso y profundo.

Nos quedamos, pues, a las puertas de la experiencia que ella tiene de Dios y de lo
que se ha considerado como la mistica de Weil. Unicamente, nuestro esfuerzo se ha cen-
trado en el andlisis de las afirmaciones que lleva a cabo con respecto a lo que podriamos
considerar su sincretismo religioso, dejando al margen gran parte de su experiencia de
Dios y la objetivacion que hace de la misma.

Nuestro propésito se ha centrado en dar respuesta desde sus escritos a la pre-
gunta que ella misma plantea:

¢Quiza hubo al principio apostoles de Cristo que entendieron las palabras «id
a ensenar a las naciones» en la forma que yo creo correcta? (CR p. 62)

Weil diria que en Cristo todos los hombres estan convocados a participar de un
mismo banquete, y que los anhelos e intuiciones, junto con los atisbos de absoluto, son
el camino que conduce a toda la humanidad a la salvacion ofrecida por Dios desde siem-
pre y hecha realidad en la pasién de Cristo. El Dios manifestado en Cristo ha roto los li-
mites del espacio y el tiempo para que ningln hombre quede fuera de la predileccion di-
vina. Dios no seria Dios sin este caracter totalizador.

Weil nos indica claramente que en Cristo se da cumplimiento a todas las profecias
de la historia, como dice la Escritura: Dios ha recapitulado todas las cosas en Cristo.

©CR, p. 17.
¥ CR, p. 24.
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Maria en la Anunciacion:

libertad en la nueva creacion
Rev. Aragon. Teol. 11 (2000) José Ignacio Blanco Berga

1. Lc 1, 26-38 en su contexto

Estos versiculos del primer capitulo del evangelio de Lucas constituyen el relato de
la anunciacion. Situados en un contexto mas amplio, el relato que transmiten se concen-
tra en el anuncio del nacimiento de Jesucristo. Previamente Lucas ha ofrecido el relato del
anuncio del nacimiento de Juan Bautista. Constituyen ambos relatos un diptico en el que
las semejanzas son importantes, pero también las diferencias.

Los dos primeros capitulos del Evangelio lucano, conocidos como «infancia de Je-
sUs», constituyen el comienzo del evangelio de Lucas después de un breve prologo en el
que el autor expone la intencién de los escritos que ofrece a continuacion.

Son varias las funciones que cumple lo narrado por Lucas en este diptico, espe-
cialmente la de resaltar las diferencias entre el anuncio del nacimiento de Juan el Bautis-
ta y el nacimiento de Jesus: en la anunciacion de Jesus el protagonista no es el padre, si-
no la madre, (cfr. Jue 13); la objecion no es la esterilidad, sino la virginidad; la fe frente a
la desconfianza, el nacido no es la respuesta a una peticion (oracién), sino a la pura ini-
ciativa divina...

Pero Lucas, que es un maestro en la narracién de los procesos de sus personajes, Cui-
da también la forma de narrar. A través de ésta podemos acercarnos tanto al propio proceso
de la madre de Jesus (Maria) como a matices nuevos de sentido que el propio Lucas'y su co-
munidad dieron a la figura de Maria desde la perspectiva de la resurreccion, ya acaecida.

Maria aparece en este contexto siempre en relacion con Jesus, especialmente co-
mo su madre. Esa es la calificacion primera, todo viene de ahi y todo se reduce a eso. Pe-
ro, cuando Lucas ofrece el relato del nacimiento de Jesus, alguna pretension o intencion
tiene que considerarse pertinente y oportuna para quien quiera ser discipulo de su Hijo.

0. Alguna cuestion de vocabulario

(v. 26) ToPppinh (Gabriél): angel, mensajero de Dios, transcripcion griega del hebreo.
Su significado es «Dios es mi fuerza».

(v. 28) Keyoprtopevn (kejaritémené): participio perfecto pasivo del verbo caritwo.
En voz pasiva, este verbo significa «favorecer». Y el tiempo perfecto expresa que la ac-
cién del verbo ha sido realizada ya en el pasado y «terminada», pero, ademas, que su
efecto perdura en el momento en que escribe el autor. Esta cualidad, llamada «aspecto»’,
es interesante para acceder no sélo al significado, sino al sentido que el autor ledaala

' Zerwick, M. EJ griego del Nuevo Testamento. Ed. Verbo Divino. Estella (Navarra), 1997, n.° 285, p. 128.
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palabra. Asi, Maria es vista en la anunciacion como «favorecida» por Dios (ya que se tra-
ta de un pasivo teoldgico que tiene a Dios por sujeto) y el efecto de ese favor perdura en
el momento de escribir.

(v. 29) Sretoporyon’ (dietarajzé): verbo compuesto de «tarassé» y «dia» s un «hapax
legomenon» en el Nuevo Testamento, es decir, aparece solamente en este pasaje. Su sig-
nificado es «quedar muy perplejo o confundido». Es un estado de animo de profunda per-
plejidad o confusion, en este caso, por «la palabra» (em 1@ Loym).

(v. 35) emeAevoeton’ (epeleusetai): futuro indicativo medio de epercomai: «acercar-
se», «aproximarse».

En la version griega de los LXX acoge 24 palabras hebreas. Frecuentemente se re-
fiere a asuntos tristes, oscuros, que amenazan al hombre. Unido, como aqui, a «pneuma
hagion», aparece en Isaias 32, 15, prometiendo un cambio de cosas.

En el «Testamento de los Xil Patriarcas» tiene un valor hostil: «<mover contra alguien».

En Lucas significa generalmente «ganar a uno», «aplastar» cuando se refiere a que
el fuerte prevalece sobre el débil.

Sin embargo, hay dos veces en que se habla de la promesa del Espiritu Santo en el
cuerpo lucano: Lc 1, 35: promesa a Maria; y Hech 1, 8: promesa del envio del Espiritu a los
discipulos en la Ascension. En ambos pasos esta asociado este verbo con el Espiritu Santo.
En la anunciacion el sujeto es el propio Espiritu Santo. Es El quien vendrd, se acercara a Ma-
ria pero, de alguna manera, forzando la persona de Marfa. Se percibe una estrecha relacion
entre esta forma de actuar del Espiritu como «fuerza» de Dios (expresada en el nombre de
«Gabriel») y las resistencias propias de la criatura a la irrupcion de Dios en la vida de Maria.

(v. 35) emioxiocel* (episkiasei): futuro de indicativo activo:

En griego profano significa: «arrojar sombra sobre», «cubrir de sombra», «sombrear»,
«velar», lo que implica un hecho negativo por contraste con la concepcion griega de la exis-
tencia y su metafisica de la luz.

En los LXX es usado en pocos pasos, pero en sentido positivo: «arrojar sombra so-
bre una cosa» es, al mismo tiempo, demostracion visible de potencia y efecto de la mis-
ma. Este despliegue de poder e irradiacion de dinamis, altamente positiva, se expresa en
Ex 40, 35: «Moisés no podia entrar en la tienda del testimonio porque la nube “arrojaba
sombra” (eneokialev) sobre ellar.

En el Nuevo Testamento aparece raramente: cinco veces, de las cuales tres en los
relatos de la transfiguracién (Mt 17, 5; Mc 9,7; Lc 9,34), una en los Hechos (5, 15) a pro-
pésito de la sombra de Pedro que cur6 al enfermo. Y la quinta, en el relato de la anun-
ciacién (Lc 1, 35). En este Ultimo paso, Schulz opina que tiene un significado especial. A
su juicio solo puede relacionarse con Ex 40, 34-35 en el sentido de «oscurecer», «cubrir

2 rotopaoce. BAUER, W. A Greek-English Lexicon of the New Testament and Other Early Christian Literature. Ed.
The University of Chicago Press. Chicago, 1978.

3 gmepyopon: SCHNEIDER, J. Grande Lessico del Nuovo Testamento (GLNT). Brescia. vol Iil, cols. 951-953

4 emokialo: ScHulz, S. GLNT. Brescia. vol. Xll, cols. 533-537.
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con sombra», «posarse» por lo que es una contra-imagen a la procreacion humana. Ade-
mas, en todas las fuentes historico-religiosas el término no tiene un significado técnico o
eufemistico para las relaciones sexuales.

En este sentido el término indica el hecho de la generacién divina, pero esconde el
modo de cumplirse.

Objetivamente existia en la teologia del judaismo helenistico un «teologiimeno»
greco-egipcio de la generacion del portador de la salvacion, como obra de Dios, exclu-
yendo al padre natural. En esta concepcion judeo-helenista va incluida la concepcion ve-
terotestamentaria de la fuerza creadora del Espiritu de Dios (cfr. Gen 1,1).

1. Gabriel y Maria en didlogo

Después de una indicacion temporal —en el sexto mes— Lucas introduce de re-
pente al angel (mensajero) Gabriel. En la tradicion cristiana y en la onomastica nos resul-
ta muy familiar, pero, de hecho, en el Antiguo Testamento solamente aparece dos veces
y, en concreto en el libro de Daniel (8, 16y 9, 21). Los textos en que aparece Gabriel co-
rresponden a la seccion apocaliptica de dicho profeta, haciendo clara referencia a una sal-
vacion no ya histérica, como hasta entonces, sino que reenvia a otras realidades finales:
en el tiempo y en el espacio. El mesianismo queda aqui radicalmente cambiado de pers-
pectiva puesto que ya no es un descendiente de David quien cumplira la salvacion defini-
tiva, sino el Hijo del Hombre, figura que introduce Daniel en la literatura veterotesta-
mentaria, perteneciendo al siglo Il a.C.

La destinataria del mensajero celeste es una «virgen» (topBevov) cuyo nombre es
«Maria», Mariam (en tiempo de Jesls, nombre corriente, asociado en su sentido a «dama,
«sefora»®). Personaje desconocido hasta este momento del evangelio y de la cual no nos
ofrece Lucas mas datos que su virginidad y su compromiso matrimonial con José («que Dios
afiada»), de la casa de David. El lugar donde sitta a Maria es en Nazaret, un pueblo de Ga-
lilea, en esta época poblacién considerada como menos rigurosa en la observancia de la re-
ligidn judia ya que estaba alejada del Templo de Jerusalén.

El dialogo lo inicia Gabriel con un saludo: «Alégrate, tt que has sido favorecida, el Se-
fior esta contigo». La reaccion de Marfa es una fuerte perplejidad o confusion. Ella, median-
te un monologo interior®, se pregunta qué seria aquel saludo. Sin embargo, ella no se pre-
gunta por el mensajero ni trata de identificarlo. Los lectores lo sabemos porque hemos sido
advertidos por el narrador. El Gnico elemento que ella tiene para intuir que el anuncio puede
venir de parte de Dios es la Gltima parte del anuncio: «El Sefior esta contigo». No sabemos
nada de como identifica Maria al mensajero de Dios.

La fuerte sensacién de perplejidad y confusion ante la presencia de un mensajero
divino es normal en la tradicion veterotestamentaria. Cuando Yahveh se ha manifestado,

5 RADERMAKERS, J. Voz «Maria» en el Diccionario Enciclopédico de la Biblia. Ed. Herder. Rarcelona, 1993. p. 969.
s ALTER, R. Larte della narrativa biblica. Ed Queriniana. Brescia, 1990. P. 143. «El mondlogo interior del personaje
constituye uno de los mejores elementos en la narrativa biblica para percibir sus motivaciones».
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tanto a personas individuales como al pueblo, la reaccion es parecida, normalmente com-
binada con el miedo.

Por eso, no es de extrafiar que las siguientes palabras del angel Gabriel sean una invi-
tacién a la tranquilidad: «No temas, Maria, porque encontraste gracia ante Dios». Maria toda-
via no ha pronunciado ni una palabra, solamente ha reaccionado de forma no verbal y el an-
gel lo ha debido percibir. Nosotros lo sabemos también por el narrador, pero no por Maria. Por
ello, podemos pensar que el encuentro tiene los rasgos de una hierofania, o manifestacion de
Dios. Es mas, podemos considerarla una revelacion, ya que el mensaje ofrece algo inaudito.

A continuacién viene la narracion del anuncio: «<he aqui que concebiras y parirds un
hijo v le pondras por nombre Jesus; Este sera grande y sera llamado hijo del Altisimo y el
Serior Dios le dara el trono de David, su padre; y reinara sobre la casa de Jacob por los
siglos y su reino no tendra fin».

Maria, hasta aqui, todavia no sabe quién sera el padre de la criatura, puesto que el
mensajero no se lo ha dicho. Es maés, la confusion se hace mayor pues el angel le esta di-
ciendo que su padre sera David y que Dios le dara el trono del rey ancestral y amado por Dios.

Por ello, la pregunta de Maria indica, al menos, que es pertinente y, ademas, que
va a lo esencial: «;como sera esto, pues varén no conozco?»

La respuesta del angel va a desvelar la incognita:
«E] Espiritu Santo vendra sobre ti y la fuerza del Altisimo te cubrira con su sombra»

a) La primera parte de esta revelacion evoca el pasaje de Gen 1, 2. La version grie-
ga de los LXX, en esta narracién de la primera creacion, hace aparecer al Espiritu de Dios
sobreviniendo sobre las aguas. En este texto, el verbo que aparece es un sinénimo de
«EMEPYOUOL»: «ETLPEP®», CUYO UsO en los LXX es abundante; mientras que en el NT se usa
maés frecuentemente «epercomai» ya que contiene el matiz mas claro de la direccionalidad
que se aproxima. De esta forma, en el relato de Génesis, encontramos a Dios creando por
medio de su Palabra y acompafiado de su Espiritu. Si, por los datos que vamos consta-
tando en el relato de la anunciacién, Dios esta realizando una obra creadora mas que pro-
creadora a partir de una virgen, este nuevo acontecimiento manifiesta la necesidad de
contar con Maria y su libertad. Esto no hizo falta en el primer acto creador de Dios. Pero
nos sitla Lucas en esta perspectiva.

Por otro lado, la narracion de Lc 1, 26-38 va ofreciéndonos el proceso mediante el
cual la Palabra del angel va configurando a Maria en su interior para que responda a la vo-
luntad de Dios de forma libre. Y esta «responsabilidad» de Maria la percibimos en el voca-
bulario. El Espiritu Santo no sélo fecundara a Maria, sino que, ademas, va purificando sus
resistencias naturales como creyente. Recordarle que ha encontrado gracia ante Dios y que
ha sido favorecida la va situando en un proceso de cambio interior porque lo que se le pro-
mete ahora no se parece en nada a sus esquemas religiosos judios, segun los cuales lo mas
que se habia visto hasta entonces eran nacimientos que, ahora, podriamos llamar, de re-
produccion asistida por la fuerza de Dios, pero a partir de dos personas humanas estériles.

La experiencia de los misticos habla de una especie de violencia que va haciendo
la gracia a partir de la experiencia de amor inmediato de Dios que tienen.
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b) La segunda parte del anuncio evoca, por otro lado, Exodo 40, 35, como hemos
visto en el andlisis de vocabulario. En ese pasaje una nube «cubria con su sombra» la
Tienda del Testimonio (del Encuentro, en el texto hebreo) donde se guardaba el arca de la
alianza y manifestaba la presencia de Dios en medio de su pueblo en el itinerario del de-
sierto. Seguin hemos visto también, la concepcion judeo-helenista incluia la generacion
del portador de la salvacion como obra de Dios excluyendo al padre natural. Recoge asi
la conviccion veterotestamentaria de la fuerza creadora del Espiritu de Dios.

Las dos partes del anuncio evocadas pertenecen a la fuente Sacerdotal (P) del AT.
Escrita en tiempos del exilio, cuando hace falta encontrar sentido al sinsentido. Momen-
tos en los cuales las promesas realizadas a los patriarcas y al pueblo liberado de la es-
clavitud (tierra estable y una descendencia grande) desaparecen del horizonte de fe del
pueblo en Yahveh. En este contexto la fuente P trata de organizar la historia descubrien-
do el sentido que tiene desde su fe en Yahveh'. Para esta fuente, desde el punto de vista
teologico, Dios se revela en tres fases de la historia: la creacion, el tiempo de los patriar-
cas y la época del éxodo donde se van a cumplir las promesas. Recogiendo el texto de
Gen 40, 34-35, Lucas esta recogiendo la teologia de la «gloria» que esta basada no tanto
en la fidelidad del pueblo, sino en la alianza gratuita y unilateral de Dios con Abraham?®. Es-
ta «gloria» de Yahveh une aspectos dindmicos y estables y es la garantia de Dios en me-
dio de su pueblo de que las promesas se cumpliran.

En este marco, la promesa que el angel esta haciendo ahora a Maria tiene su fun-
damento ya en la propia fe judia de Maria. Sin embargo, la esta reenviando a un horizon-
te nuevo: ella va a ser madre de «algo que va a nacer» y que «sera llamado Hijo de Dios».

El nacimiento virginal, como hemos visto mas arriba, constituye un contraste con
el nacimiento de una estéril como es su prima Isabel. Esta forma de nacimiento, aun mos-
trando el poder de Dios, expresa una ayuda de Dios a la procreacion humana. Nos en-
contramos ahora, sin embargo, ante una situacion completamente nueva. En palabras de
Sesbolig, nos encontramos ante un fenémeno de creacion mas que de procreacion®.

2. Maria: entre la creacion y el futuro escatolégico

Al hilo de lo que venimos contemplando, nos encontramos, ante todo, con que Dios
irrumpe con fuerza en la vida de Maria. Nada nos dice el texto de su pasado creyente, pe-
ro, al acoger a Gabriel, esta indicando que un fondo religioso-creyente en Dios-Yahveh si
que tiene. Sin embargo, ahora aparece en su vida no ya como una realidad mas o menos
difusa, sino como alguien personal que entra en relacion con ella.

La iniciativa parte de Dios y su irrupcién en la vida de Maria de forma personal le
confunde y deja perpleja. Asistimos a un momento crucial del proceso de la fe en el cual la
confusién y perplejidad ante el Otro son elementos constitutivos. Ella no tiene la certeza de
que sea la misma imagen de Dios que hasta ahora tenia la que ahora le es presentada.

7 8ka, J. L. Introduzione alla lettura del Pentateuco. Ed. Dehoniane Roma. Roma, 1998, pp. 174ss.
8 Ibid. p. 177.
° SEsBOUE, B. Los signos de la salvacion. Ed. Secretariado Trinitario. Salamanca, 1996. Vol 3, p. 432.
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La fuerza de Dios, simbolizada en el nombre de Gabriel y en la forma en que el Es-
piritu de Dios vendra sobre ella, es la fuerza dindmica de Dios que va convenciendo a Ma-
ria. Sus dudas se ponen de manifiesto en la pregunta al angel. Lo que va a posibilitar su
aceptacion obediente es la confianza que le habia sido transmitida por sus antepasados
en y a través de la Palabra: que Dios cumple sus promesas y se hace acompanante del
pueblo mediante su «gloria». Elementos que estructuran la personalidad religiosa y per-
miten la experiencia de un Dios personal y Padre. La fuerza de Dios y su nueva promesa
que presenta al mismo Hijo de Dios como futuro hijo de ella permiten una primera deci-
sién de fe no ya del tipo judio (mediatizada por la ley) sino directamente en Dios mismo
Quien ha decidido encarnar su Palabra en su propio Hijo.

La forma en que nos relata Lucas este acontecimiento nos evoca la creacion pri-
mera. En ella, Dios crea todo, incluido el hombre, desde el caos (desde la nada) y por me-
dio de su Palabra. Como testigo, el Espititu Santo sobreviniendo por las aguas.

En el relato de la anunciacion, el Espiritu de Dios sera sujeto agente de la accion
del Padre. Y Este tiene en cuenta la decision libre de Maria para llevar a cabo su desig-
nio: hacer carne humana aquella Palabra creadora primera. Esta Palabra encarnada es
fruto también de una fe que ha sido hecha avanzar y comenzar a ser nueva gracias a la
Gracia que ha encontrado por parte de Dios. Maria ya no es el correlato inerme y acuati-
co de la primera creacion, sino una muijer liberada en su libertad para poder hacer posi-
ble lo que Dios quiere.

El proceso de Maria en su itinerario creyente tendra que continuar hasta la resu-
rreccion de su Hijo, signo definitivo del poder de Dios al vencer al Ultimo enemigo.

Y, en este proceso, Maria aparece como un elemento original, singular. Dios no se
encuentra a solas creando como la primera vez. Ahora necesita de la confianza de Maria
en quien toda la humanidad esta como concentrada. En su primer acto de nueva fe esta
consintiendo que, en su persona virgen, Dios no procree, sino que cree esa criatura nue-
va que es Jesucristo, Hijo de Dios.

Tanto la breve alusion a Gabriel, personaje tomado de los textos apocalipticos de
Daniel, como sobre todo la nueva e insdlita promesa (ya es la definitiva, pues el reinado
del Hijo no tendra fin) remiten este texto de la anunciacion a la etapa final de la historia, a
aquella realidad Ultima que Israel esperaba de forma todavia miope y que, desde la obe-
diencia de fe de Maria va a ir siendo transformada en esperanza escatologica para ella y
para todos los creyentes.
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Sobre el ano jubilar
Rev. Aragon. Teol. 11 (2000) Clubenitos

Los hombres mueren sin haber gustado la felicidad... Las mujeres pasan la vida llo-
rando su falta de amor... Y la Iglesia pasa la vida investigando cudl es su misién.

Queremos celebrar el Jubileo del afio 2000 y que no puede ser otra cosa que «jubi-
lo» o presencia del Espiritu entre nosotros. Para orientarnos en ello bueno sera seguir los
pasos que nos marca Juan Pablo Il en su enciclica Tertio Milenio Adveniente, teniendo en
cuenta que la Iglesia no es solo el hoy sino también el ayer y el mafiana: el Concilio Vati-
cano |, la Evangelii Nuntiandi del Papa Pablo VI, los pecados de la Iglesia y los Martires.

Unos pasos marcados

1. El Concilio Vaticano Il. En el nimero 40 de su Constitucion Gaudium et Spes se
nos presenta la necesidad de relaciones y didlogo entre la Iglesia y el mundo actual. En el
n.° 41 se nos habla de la ayuda que puede prestar la Iglesia para dar sentido al hombre y
a su historia. En el n.° 43, se nos presenta como la Iglesia puede ayudar a descubrir las
aspiraciones profundas del ser humano, y a la vez se nos indica gue no debemos olvidar
nunca la autonomia de lo temporal, asi como nuestro deber de ponernos a la escucha del
mundo de los pobres.

2. La EN de Pablo VI nos ensefia en los nimeros 45 y 46, al hablar de los medios
de comunicacion y del contacto personal, que serd muy dificil que evangelicemos si no
participamos en el proceso de liberacién del mundo actual. Es necesario presentar a Je-
sucristo, pero si no lo hacemos desde una postura comprometida, todo resultara hueco y
sin cimientos. No hay que olvidar, ademas, que es la Iglesia la que evangeliza y que, por
consiguiente, debemos dar testimonio de comunidad y relacién fraterna.

3. A proposito de los pecados de la Iglesia, podriamos centrarnos en tres de ellos: uno
seria el uso mundano del poder, con sus secuelas de corrupcion, destruccion de libertades,
inmovilismo, autoconservacion en su uso, impedimentos a la comunidad y potenciacion del
gregarismo. ¢Como estan llevando las jerarquias eclesiasticas la cruz de la autoridad y go-
bierno, y cémo les estamos ayudando nosotros a llevarla?

Otro pecado de la actual Iglesia es el docetismo: hablar tan sélo del Cristo Dios y
difuminar el Cristo Hombre presente en los sufrimientos de la gente concreta. Un tercer
pecado radicaria en la presentacién desde nuestras parroquias de un Reino de Dios muy
alejado de aquella realidad que Jesucristo puso en el primer plano de su evangelizacion.

4. Finaimente, debemos interrogarnos acerca de los martires de la actual Iglesia, es
decir, personas definidas desde su compromiso por los débiles y que han entregado su
vida a esta causa, suministrandonos de este modo el impulso que necesitamos en nues-
tra evangelizacion. ¢ Cuantos de ellos tenemos en nuestra Didcesis?
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Un Jubileo para liberarnos de esclavitudes

El libro del Exodo, especialmente en sus capitulos 21 y 35, nos habla de las leyes
de esclavos asi como de la del descanso. El Levitico, por su parte, en su capitulo 25 da
normas acerca del afio sabatico y del jubilar. EI Deuteronomio, finaimente, se extiende en
sus capitulos 5y 15 sobre la remision de deudas. La lectura de estos textos desde nues-
tra lacerante actualidad nos obliga a dirigir nuestras miradas hacia realidades que existen
entre nosotros y que estan reclamando una solucion «religiosa» en linea con lo afirmado
en el Antiguo Testamento. Citemos algunas de estas realidades: el problema de la deuda
externa que reclama a gritos unos planteamientos nuevos que incluyan su supresion; la
existencia legal de la pena de muerte todavia en 93 paises; las guerras y bombardeos in-
misericordes; los movimientos migratorios que implican a grandes multitudes de perso-
nas y que nos acercan la realidad de la miseria de amplias capas del tercer mundo; la ex-
plotacién obrera a través de la economia sumergida mediante el abuso ejercido sobre
mano de obra barata; el subdesarrollo agricola unido al injusto reparto de subvenciones;
el consumo ilimitado e insolidario, incluido el ejercido a través de los juegos de azar. ;Qué
estamos haciendo como comunidades cristianas para liberar a las personas y colectivi-
dades de estas esclavitudes?

Clarifiquemos el sentido del Reino de Dios

Para nosotros, Dios es el Unico Rey y Sefior. El libro de los Ndmeros nos cuenta co-
mo Dios ordend a Moisés que organizara al pueblo, el cual debia posesionarse de la tierra
prometida. Alli seria gobernado por Jueces, pues Dios no queria que ninguna persona es-
tuviera por encima de las demas para que no quedara oscurecido el verdadero sefiorio di-
vino. Hablar del Reino de Dios es referirnos a la irrupcion de Dios en la vida, en la realidad y
en la persona humana. En las sociedades humanas abundaran los alcaldes, los reyes, los
emperadores y los papas. Pero «no sea asi entre vosotros».

Hablar de Reino de Dios es ponernos en clave de fraternidad y abrazar la exigen-
cia del compartir. Para analizar qué tiene que ver con nuestro pais el Reino de Dios, con-
vendra echar una ojeada a la distribucién de la renta per capita que nos revela la existen-
cia de un 20% de pobres entre la poblacion, con situaciones tan draméticas como la
mendicidad, el transeuntismo o la drogadiccion.

Los milagros de Jesus son el indicador mas claro de que el Reino de Dios esta en-
tre nosotros. Este trae a todos los que sufren, marginados y explotados una palabra de
aliento, un impulso, una liberacion total y absoluta, simbolizada fundamentalmente a tra-
vés de la mesa compartida. Anuncia la victoria de la justicia y de la verdad sobre la opre-
sion. ¢Nos hemos olvidado de la necesidad de hacer hoy también milagros semejantes?

El Reino de Dios se da plenamente en Jesucristo. La Iglesia adquiere sentido y legi-
timidad en tanto en cuanto se convierte en instrumento para el anuncio y extension de es-
te Reino. Por eso debe situarse en un proceso permanente de revision para analizar muy
en serio lo que esté realizando. Su tarea no consiste tanto en ser depositaria de verdades
eternas controlando sin desmayo cualquier atisbo de desviacion de las mismas segun la
dptica de sus méximos dirigentes, cuanto en ser el medio querido por Dios para que su
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Mensaje llegue a todo el mundo, dejandose ella misma «controlar» por el Espiritu para que
sus palabras sean proféticas y sus acciones sean liberadoras y esperanzadoras para los
perjudicados por las potencias de este mundo.

Un Jubileo para la conversion

En todos los escritos en torno al Jubileo se nos habla de camino, de peregrinacion,
de cambios, en definitiva, de conversion. Pasamos a indicar a continuacion tres aparta-
dos que consideramos imprescindibles para que la conversidn sea real, precisamente en
unos tiempos en los que la practica del Sacramento de la Reconciliacion se esta evapo-
rando en la lglesia.

En primer lugar, para que nosotros podamos cambiar o simplemente intentarlo es
fundamental que nos sintamos queridos por Dios con un amor que es donacion hasta la
entrega total. Ese amor de Dios es gratuito, incondicional. Es un amor que tolera, respe-
ta y venera. Un amor que es gozo y que Nnos transforma, como lo hizo con los grandes
personajes biblicos: a Abraham lo convirtid en padre de un gran pueblo; a Moisés en el li-
bertador: a David en defensor de su pueblo; a Rut en la nuera fiel de la que procederia el
Mesias: a Judit en defensora humilde contra los poderosos generales; a Maria, en suma,
en Madre del Salvador. Llevamos bastantes de las Ultimas décadas predicando que Dios
es Padre bueno, pero algo le pasa al pueblo o a los predicadores, puesto que el comun
de los creyentes no acaba de captar el amor de Dios y parece guiarse en su relacion con
El por otros parametros. ¢Sera que no mostramos este amor de una manera eficaz a los
pobres y necesitados? Algo esta claro: no se puede practicar la conversion si no se en-
tiende y vive el amor de Dios, y no solamente desde la racionalidad sino desde los senti-
mientos mas profundos.

En segundo lugar, el encuentro con Dios nos debe llenar de alegria. Cuando Moisés
retorno al pueblo, tras su encuentro con «el que es», no podian mirarle a la cara de tanto
como resplandecia su rostro. Es el encuentro con el Fundamento, con el Creador, con el
Nucleo basico, lo que produce esa sensacion de alegre plenitud, de haber encontrado la
«perla» por la cual uno deja todo lo demas como carente de importancia. La alegria, por
consiguiente, procede de ese encuentro e impulsa a la creatividad, a recobrar el sentido de
la vida y de la fiesta. Por eso es tan importante vivir la liturgia como la fiesta del encuentro
comunitario con el Dios gue nos llena plenamente de sentido, que trasciende todo lo ima-
ginable y todos nuestros pequefios reductos, y que nos impulsa a comprometernos en fa-
vor de la vida de nuestros projimos, especialmente de los mas llenos de sufrimiento. Si
nuestras celebraciones litirgicas no nos llenan de vida y de esa alegria profunda que aca-
bamos de resefiar, tendremos que proceder a una profunda revisién de las mismas.

En tercer lugar, el Jubileo tiene que ser ocasion para provocarnos a vivir en humildad.
Jesus, Nuestro Mesias y Salvador, se «rebajé» y se hizo pasar por uno de tantos, no hacien-
do alarde de su categoria de Dios. Fue capaz incluso de asumir una muerte en la cruz como
un malhechor. Y lavé los pies a quienes, segun la légica humana, debia considerar «inferio-
res». Sin humildad no es posible descubrir la necesidad de conversidn. No valemos mas que
cualquier préjimo con el que nos encontramos, sino que, con Pablo, debemos considerar
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siempre superiores a los demas. Sélo el que es humilde puede saberse querido por Dios y
llenarse por tanto de alegria. Sélo el humilde esta dispuesto a cambiar, a arrepentirse, a de-
jarse transformar en una nueva persona.

Unas pistas de conversion

La conversion pasa por reconocer a Dios como Padre y Unico Sefior. No debe ha-
ber para nosotros méas Dios que El. No puede haber mas centralidad, méas piedra angular,
mas interés. Nada ni nadie mas puede reclamar una dedicacién total de nuestra vida: ni el
dinero, ni el poder, ni el negocio, ni el placer, ni cuantos sefiores se erigen constantemen-
te en reclamos de nuestras energias. Y con El no cabe otra postura méas que la entrega con-
fiada y generosa, fruto del amor que responde a su Amor infinito. Por lo cual es necesario
clarificar nuestros sentimientos y nuestras practicas, tantas veces pseudorreligiosas. No
puede haber justificacion para nuestros comportamientos supersticiosos 0 magicos que in-
tentan manipular en nuestro propio beneficio la Bondad del que hace brillar el sol sobre jus-
tos e injustos. No puede haber justificacion para atender preferentemente a otras «pala-
bras» y descuidar nuestra postura orante ante la Palabra. No puede haber justificacion para
formarnos sin parar en numerosos saberes parciales y descuidar nuestra formacion en la
auténtica Sabiduria.

La conversién pasa igualmente por vivir el «<bienaventurados los pobres». Si quere-
mos colaborar con quien pronuncid y sigue pronunciando estas palabras, hemos de es-
tar ahi en donde se vive la indigencia en toda su crudeza. Hemos de compartir porcenta-
jes reales con los que pasan hambre. Hemos de prescindir de los adornos que ofenden a
los pobres porque, como afirmaban los Santos Padres, les estamos robando a ellos el di-
nero que empleamos en bagatelas. Hemos de ayudarles a construir desde sus cimientos
una nueva casa, incluida la de emigrantes de Longares, simbolo de nuestro afio jubilar.

La conversion pasa igualmente por cambios estructurales en nuestra Iglesia. Tam-
bién ella debe ser reformada, porque también en ella el pecado oscurece la virtud. El afio
jubilar es una ocasion que nos brinda Dios para revisar nuestras normas, actitudes y prac-
ticas acerca de la comunidn, la participacion y la corresponsabilidad, tanto en nuestros
grupos, como en la parroquias, didcesis, Iglesia universal e incluso en nuestra relacién con
otras Iglesias. De nuevo volvemos a insistir en que si evangelizamos lo hacemos a través
de la Iglesia, sintiéndonos parte de su ser profundo y visible, lo cual nos lleva a agradecer
el Espiritu que nos transmite. Pero también es verdad que muchas veces la misma Iglesia
es obstaculo para la labor evangelizadora por culpa del pecado que anida en su estruc-
tura y comportamientos, lo cual hace imprescindible que la misma Iglesia, tantas veces
focalizada en sus maximos dirigentes, deba asumir generosamente las aportaciones que
se le hacen desde la base de creyentes, en orden al cambio que necesita, fruto de una
profunda conversién al Dios que da sentido a su existencia.

Finalmente, la conversion tiene que producirse en el terreno de nuestros compor-
tamientos ante lo distinto y marginal. Y estos términos son traducibles a colectivos muy
concretos: homosexuales, lesbianas, prostitutas, drogadictos, emigrantes, transeuntes,
divorciados, abortistas, etc. Por encima de las consideraciones de indole cultural que han
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ido tifiendo nuestra particular vivencia del Evangelio, aqui si que se impone un descen-
tramiento, un salir de nosotros mismos y de nuestros prejuicios, un abandonar tradiciones
de incomprensién y rechazo, un vivir coherentemente la fraternidad que es fruto de la co-
mun paternidad de Dios, un buscar juntos, desde la humildad y el reconocimiento del mis-
terio de toda persona humana, los planes de Dios y no los nuestros en orden a la felici-
dad de los seres humanos.

Un Jubileo que potencie la vida comunitaria

La gran fiesta de la fraternidad se da en la Eucaristia. Este es el banquete al que
hemos sido convidados para llenarnos de amor. Todos comiendo como hermanos el mis-
mo Pan y el mismo Vino. Esta relacién fraterna tiene que ser el simbolo (sacramento) de
la gran fraternidad que hemos de ir conquistando en la Iglesia y en el mundo. Somos her-
manos y partes de una misma familia. Somos iguales en dignidad, aunque con distintas
misiones a realizar. Somos Pueblo de Dios antes que fieles dirigidos por una jerarquia, tal
como nos lo ensefid el Concilio Vaticano II. Esta fraternidad tendra que ser vivida espe-
cialmente con tres grandes colectivos:

En primer lugar con los pobres. Estudios de las Naciones Unidas afirman que estamos
pasando de lo «injusto» a lo «inhumano», colocandonos a escala mundial en el nivel mas ba-
jo al respecto en los Ultimos cincuenta arios. No vale con decir que estamos bien y cerrar los
ojos ante el aplastamiento de las masas en América Latina y Africa, ante la violacion de los
derechos humanos con ventas de armas y guerras programadas, ante los miles de muertos
diarios a causa del hambre, ante las desigualdades tremendas que se traducen, por ejemplo,
en que tres deportistas de elite pueden tener tantas ganancias como lo que supone el pro-
ducto nacional bruto de un pais como el Chad.

Y, sin embargo, «en los pobres de este mundo hay ultimidad». En ellos vive Dios des-
preciado, escondido, maltratado, muerto. En lo mas bajo de este mundo esta lo Ultimo por-
que hay una relacion trascendental entre el pobre y Dios. Todos queremos llegar a la resu-
rreccion, a que Dios nos bendiga, a vivir en la luz, y no acabamos de entender que hay que
pasar por la muerte, por la cruz. Dios no esta en medio de nuestras riquezas ni de nuestra
cultura elitista. Dios esta en la cruz, en los pobres, en los que sufren. Ahi podemos en-
contrarle. Y si en nuestra Iglesia no se encuentran los pobres (aunque puedan estarlo en
planos intelectuales, en el estudio de la realidad), es que en ella tampoco se puede en-
contrar a Dios. Y si en la liturgia no los introducimos, conforméandonos con signos bellos y
elegantes, tampoco en ella conectaremos con Dios. Y si de alguna forma no sufrimos au-
téntica persecucion, como la sufren los pobres, tampoco seremos la Iglesia del Jesucristo
perseguido. La esperanza de los pobres esta siendo destruida y desacreditada por los ri-
cos de este mundo, muchos de los cuales anidan en el interior de nuestra Iglesia impi-
diéndonos ver al Dios que vive en esa esperanza. Conectémonos con ella y estaremos en
relacién con Dios.

En segundo lugar, las mujeres. Somos conscientes de que ellas forman la gran ma-

yoria de los presentes en nuestras iglesias. Pero su poder decisorio es muy pequefio, in-
fluido por su papel tradicional que las relegaba a la obediencia. Estan y participan, pero tal
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vez no dejamos que nos transformen. Es verdad que van ocupando cargos de responsa-
bilidad diocesana en algunas Delegaciones, pero no se trata tanto de que ocupen los car-
gos por déficit de masculinidad, sino de clarificar la mision eclesial tanto de ellas como de
nosotros. Quizas nos pudiera ayudar un didlogo sincero con los sacerdotes casados o con
las religiosas secularizadas. Seguramente deberiamos realizar un acercamiento en profun-
didad a lo que supone el signo y realidad del celibato, méas alla de lo que representa en el
plano disciplinar o en el derecho canodnico. jOjald los grandes signos de la Iglesia sean
comprensibles para el mundo de hoy porque revelen una vida distinta en la libertad de los
hijos de Dios! jOjala tengamos la valentia de revisar simbologias y mostrar a través de nue-
vos gestos y simbolos la perenne validez de la vida y mensaje evangélicos!

En tercer lugar, los jovenes. Mas alla de las grandes concentraciones juveniles con
motivo de encuentros masivos con el Papa o de peregrinaciones que aprovechan afios
santos atravesados por intereses turisticos, la cruda realidad es el envejecimiento de los
grupos eclesiales y la desafeccién masiva de la juventud. No puede haber jubilo si nos fal-
ta la vida y presencia de los jovenes. No puede haber renovacion sin ellos, no hay lugar
para la esperanza sin sus inquietudes e ilusiones. Sin juventud la Iglesia se repite y suena
a antigua, las ideas se vuelven rutinarias, el mensaje no provoca seguimientos, el futuro
caduca nuestros planes, la energia no encuentra nuevas fuentes, y hasta a Dios lo pinta-
mos con barba de hace siglos. ;Qué hemos hecho para provocar tal espantada? ¢Por qué
hemos adormecido nuestros reflejos? ;Cuando desconectamos de la vida que fluye por
otros cauces tan distintos a los que nos hemos ido acostumbrando? El Afio Jubilar, en el
comienzo de un nuevo Milenio, tiene que ser el punto de partida de un amplio debate so-
bre esto, un revisar los medios, gestos y expresiones adultas, un profundizar en el ser
eclesial de los jovenes, y un caminar generoso hacia un reencuentro desde la humildad de
quienes quieren también ellos, empedernidos adultos desde hace afos, ponerse a escu-
char a nuevos jovenes y descubrir el Reino que en si llevan.

Un Jubileo con propuestas practicas

Si lo dicho hasta ahora no son sélo palabras, literatura facil de observadores no
comprometidos, es preciso que hagamos del compromiso un estilo de vida, del cambio
una exigencia, que pasemos de la descripcion a la propuesta, de la seguridad de lo viejo
conocido a la aventura de asumir el reto de colaborar en la reconstruccion eclesial en di-
reccion hacia el modelo evangélico de anuncio del Reino de Dios.
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MUNDO RURAL |

Del Homo Economicus,
al Homo Simbolicus

Rev. Aragon. Teol. 11 (2000) Castor Bartolomé Ruiz

«Of a mis espaldas una voz vibrante como una trompeta, que me decia:
“Lo que vas a ver, escribelo en un libro y mandalo a las siete iglesias...”» (Ap 1,10-11)

Introduccion

En nuestra sociedad predomina una imagen ambivalente, cuando no ambigua, del mun-
do rural. De un lado se contempla el mundo rural como una realidad en decadencia econdmi-
ca, en permanente éxodo social, en un proceso de agonia vital que ya dura mas de cuatro dé-
cadas. Se ve al mundo rural como un animal herido de muerte que se resiste tenazmente a
rendirse a la l6gica del mercado, a la productividad economica o a la racionalidad financiera.
Esa logica lo declara comercialmente improductivo, socialmente inviable, politicamente poco
rentable, culturalmente decadente y religiosamente anclado en tradiciones vacias o folkléricas.

El enyesamiento mercantilista de nuestro modelo social sofoca a la mayoria de las
personas dentro de limites espaciales y «hormigonovitales». EI hormigén estructural del
mercado ha configurado esclerosadamente la mayoria de las dimensiones vitales de las
personas. El &nima humana respira sofocadamente dentro de los armazones de la (neo)ld-
gica (neo)liberal-mercantilista de la vida; vive «unidimensionalmente» normatizada dentro
la intrascendente (neo)inmanencia de la competicion «selvatica» y del interés propio, del
consumo indefinido y de las necesidades insaciables, de la (neo)salvacion tecnocrética y
del «estatus» social. Esta es la radiografia del homo economicus.

Sin embargo, este homo economicus no consigue obtener la victoria definitiva sobre la
anima insaciable de transcendencia que fue insuflada en el humus (tierra) del primer homo. La
chispa de divinidad con la que el aliento creador de Yahwéh fecundd el humus, se resiste a ser
reducida al encefalograma plano de la mercantilizacion; esa anima jucha denodadamente por
transcender los (neo)limites de la nueva e instrascendente (neo)idolatria del (neo)mercado’.

En este contexto socio-historico, el mundo rural es (neo)mitificado como el gran es-
pacio del «refugio del guerrero», donde el (neojhomo economicus puede ir los fines de se-
mana, o las vacaciones anuales, a respirar unas pocas bocanadas de aire vital que le res-
taure las energias para volver a ser lo que tiene que ser: fuerza de produccion y de consumo.

Ante este conflicto, el interrogante que se nos plantea es: ¢ Tiene el mundo rural una
potencialidad vital propia que sea diferente o divergente del proyecto esclerosante del homo
economicus? Si lo analizamos desde la logica del mercado, probablemente, el mundo rural

' Sobre relacion de teologia y economia cf. Mo Sune, Jung, Teologia y Economia, Madrid, Nueva Utopia, 1996.
Sobre la idolatria del mercado, cf. Assman, Hugo, y HINKELAMMERT, Franz J., A idolatria do mercado, Petropolis, Vozes,
1989.
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—como dos terceras partes de la humanidad— no son rentables, no dan la lucratividad sufi-
ciente. En ese caso, su destino es engrosar el gran arrabal de los excluidos que estan al otro
lado del «(neo)muro de la vergiienza», y cuya distancia con los de dentro aumenta cada dia.

Pero no queremos dejarnos envolver por la {(neo)idolatria del (neo)mercado, no de-
bemos entrar en su ldgica instrumentalizadora de la vida. Por eso tenemos que plantear-
nos la cuestién de la potencialidad del imaginario rural desde otra perspectiva: la insacia-
ble blsqueda de vida, de felicidad, de transcendencia, de divinidad, que anida en el seno
de todo homo. Debemos interrogarnos: si el imaginario rural tiene algo singular y especi-
fico que ofrecer a la sed insaciable de vida del anima humana; si hay en el espacio del
mundo rural una potencialidad teostépica —lugar de encuentro con Dios— peculiar.

El objetivo de este trabajo no es dar recetas sobre modelos antropolégicos o sociold-
gicos acabados ni mostrar lineas teoldgicas Unicas, sino ofrecer claves hermenéuticas que
puedan servirnos para poder interpretar y construir colectivamente la ineludible dimension uto-
pica y teostopica que impulsa al ser humano hacia una perenne blsqueda de transcendencia.

1. El (des)encantamiento del mundo

Max Weber predijo, a modo de profecia analitica, que el proceso de racionalizacion
instrumental de nuestro modelo social llevaba inexorablemente a la desaparicion del en-
cantamiento del mundo. Es decir, la logica instrumental de la ciencia y la técnica, asi co-
mo la légica mercantil de la productividad y el lucro, iban a minar paulatinamente la in-
fluencia y la importancia de la presencia de Dios en el mundo®

En las sociedades tradicionales, el mundo aparecia, para el ser humano, como al-
go incomprensible, en muchos aspectos. Cuando no se conseguia comprender algo, se
le atribuia a Dios de forma directa. Por este motivo, en las sociedades tradicionales, el
mundo estaba encantado por la presencia de Dios. Dios se manifestaba de multiples for-
mas a través de la naturaleza incomprensible; en ellas, la voluntad de Dios estaba unida
a la incomprension de los acontecimientos. Este era un mundo encantado donde Dios es-
taba no sélo presente, sino omnipresente; no se entendia el funcionamiento del mundo si
no era a través de la presencia e intervencién directa de Dios en el mismo.

El surgimiento y desarrollo de la llamada modernidad trajo consigo un permanente
proceso de interpretacion de las causas «naturales» que subyacen en los acontecimientos
de la naturaleza. A medida que la ciencia y la técnica fueron descodificando los procesos
de causalidad natural de los diversos ambitos de la naturaleza y de la vida, Dios se fue «re-
tirando» de dichos espacios. El mundo se fue desencantando de la presencia de Dios.

El mundo desencantado no se comprende ni se explica por la presencia inmediata de
Dios, ni de su voluntad. El lugar de la divinidad fue ocupado por un conjunto de leyes natura-
les que funcionan a partir de regularidades preestablecidas y que no necesitan la explicacion
de una causa extrinseca para funcionar. De hecho, a lo largo de siglos, el avance de la ciencia

2 | a racionalidad instrumental se identifica en gran parte con la nocién de «accién social con arreglo a fines» que
Max Weber acufid, la cual esta «determinada por expectativas en el comportamiento tanto de los objetos del mundo
exterior como de otros hombres, y utilizando esas expectativas como “condiciones” o “medios” para el logro de fines
propios racionalmente sopesados y perseguidos.» Id., Economia y sociedad, México, F.C.E., 1979, p. 20. Cf. también
HaBERMAS, Jurglen, La ciencia y la técnica como ideologia, Madrid, Tecnos, 1986.




DEL HOMO ECONOMICUS, AL HOMO SIMBOLICUS 87

y la técnica fue interpretado, también, como un repliegue de la presencia de Dios en el mun-
do. Ese encogimiento de la presencia de Dios en el mundo ha dado lugar, incluso, a un feno-
meno inédito en la historia de la humanidad como es el agnosticismo y ateismo masivo.

El mundo «encantado» veia a Dios en cada hecho natural, en cada circunstancia
bioldgica, en cada acontecimiento cosmologico e incluso en el propio devenir socio-his-
térico. La propia sociedad e historia eran fruto de la voluntad directa de Dios; encontra-
ban en El su explicacion causal —y por eso no casual ni libre— Unica o principal. Ahora,
el mundo desencantado ha desalojado a Dios de todos los hechos y circunstancias que
componen el funcionamiento y la comprension cotidianas del mundo. Dios ha tenido que
ceder terreno a la racionalidad causal y explicativa. El desencantamiento del mundo es
paralelo a la difuminacion de la presencia de Dios en él.

Mirando a nuestro alrededor, parece que la profecia analitica de Weber se ha cum-
plido ampliamente y se continua desarrollando en intensidad creciente. La experiencia co-
tidiana muestra la evidencia sociolégica de que existe una gran mayoria de indiferentes
religiosos, de agnosticos asumidos & incluso de ateos convencidos.

2. Del Homo Economicus al Homo Simbolicus

Evidentemente que el proceso de expansion e intensificacion de la racionalidad en la
vida y en la sociedad no es algo negativo en si mismo. Al contrario, el avance de la racio-
nalidad ha ido desvelando ante nuestros ojos una nueva imagen del mundo y consecuente-
mente una novedosa comprension de Dios. Los estériles, e infelizmente frecuentes, enfren-
tamientos entre la fe y la razén nos han ensefiado que el crecimiento e intensificacién de la
racionalidad, en si misma, no tiene por qué derivar en una irremediable expulsion de Dios.
Al contrario, la racionalidad puede ser, y de hecho casi siempre lo es, un elemento depura-
dor de falsas concepciones del mundo y por lo tanto de enganosas comprensiones de Dios;
a la vez que es fecundador de proyectos de vida, de modelos sociales y de dimensiones
teoldgicas. La racionalidad y la fe no son enemigas irreconciliables, sino comparieras antro-
poldgicas y sociales complicadas en la tarea de explicar el mundo comprensible (racionali-
dad) y de implicar el misterio incomprensible del mundo y de la vida en un horizonte creible
de plenitud posible (fe). Obviamente, no proponemos una vuelta a un encantamiento «ma-
gico» del mundo, del cual, jgracias a Dios!, hemos salido en algunas dimensiones.

En resumen, no para todas las personas la extension y densificacion de la raciona-
lidad en los diversos ambitos de la vida es sindnimo de desencantamiento del mundo. Pe-
ro esta cuestion nos lleva a preguntarnos: ¢De qué racionalidad estamos hablando?

Cuando hablamos de racionalidad no siempre se entiende, ni entendemos, lo mismo. La
racionalidad es una dimensién humana, es una potencialidad antropolégica del homo, pero ella
se desarrolla siempre dentro de un contexto socio-histérico y de un modelo social determina-
do. En nuestra coyuntura histérica, la racionalidad se ha desarrollado a partir del modelo social
de la llamada modernidad. Mas especificamente, en los dos Ultimos siglos, dentro del modelo
del mercado liberal; y mas concretamente todavia, en las Gltimas décadas, la racionalidad es
instrumentalizada y proyectada socialmente dentro del proyecto neoliberal del mercado.

Estas especificaciones del ser de la racionalidad, nos indican que no estamos sola-
mente ante una dimension antropolégica ineludible, sino que nos confrontamos con un mo-
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delo de comprension e instrumentalizacion de la misma. El liberalismo econdmico ha mercan-
tilizado la vida y ha sometido la persona y la sociedad al imperativo de sus valores hegemoni-
cos. La racionalidad es concebida, principalmente, como una racionalidad instrumental. Ra-
cionalizar es sinébnimo de intensificar la productividad, de aumentar la eficacia, de maximizar
los resultados, todo ello supeditado a una clara finalidad econémica de conseguir la mayor lu-
cratividad posible y obtener los mayores beneficios. Las leyes del «interés propio» —que es el
egoismo institucionalizado— y de la competicién de todos contra todos —que es la ley de la
selva— se han impuesto como norma que direcciona imperativamente el mercado y la vida, la
conducta personal y las instituciones sociales, los valores intimos y los proyectos colectivos.

Esta es la racionalidad que ha expulsado a Dios del mundo, desencantandolo y, con-
secuentemente, haciendo que el mundo v la vida pierdan el encanto de la gratuidad ofreci-
da, de la donacién enriquecedora, de la creacién amorosa. Ahora, en lugar de un espacio en-
cantado por la Vida, el mundo pasa a ser un locus econdémico donde la ley de la selva y la
especulacion ilimitada deflagra la lucha diaria de la sobrevivencia del mas fuerte a costa del
sufrimiento de los mas débiles. Este es el modelo social que ha definido —limitandolo en sus
posibilidades— al ser humano como un homo (exclusivamente) rationalis; entendiendo la ra-
cionalidad como una forma instrumental de domesticar la vida, de reglamentar econémica-
mente la sociedad y de normatizar el mundo en busca de una mayor eficacia, productividad
y lucratividad. Este homo rationalis, posteriormente, ha derivado en un homo economicus®.

La racionalidad instrumental del homo economicus pretende objetivar al ser huma-
no y al mundo despojandolo de cualquier dimension simbdlica o transcendental. Esa ob-
jetivacion nos introduce en la intranscendental mercantilizacion del tiempo y del espacio,
en la especulacion de la creacién y de los sentimientos, en la lucratividad de la estética y
de la vida, en la negociacion financiera de los valores y del futuro. Lo paraddjico de esta
(injvolucion de la racionalidad es que toda vision de mundo —incluida la del homo eco-
nomicus— es tejida, siempre y necesariamente, a partir de una compleja trama de senti-
dos vy significados simbolicos que las personas y la sociedad damos a las cosas y a los
valores que consideramos mas importantes.

Toda comprension del mundo —incluida la vision neoliberal— se realiza a partir de
un conjunto de representaciones sociales, es decir, valores, creencias, practicas, habitos,
tradiciones, etcétera. Esas representaciones sociales se entrelazan a modo de una red de
sentidos y significados que forman el imaginario social’. Este imaginario social es el mar-
co, consciente e inconsciente, a partir del cual todas las personas y sociedades dan sen-
tido a su vida, planifican su conducta, dirigen sus opciones, modelan sus actitudes, trans-
miten sus valores, organizan sus instituciones, etcétera. Toda cosmovision es siempre una
trama simbdlica construida por las personas y por la sociedad. Todo modelo social es
siempre un modo de concebir el mundo. Por este motivo, todo homo rationalis —incluso
el homo economicus— es siempre y necesariamente un homo simbolicus®.

% Sobre la raiz antropoldgica comtin a todos los seres humanos C. Castoriadis se expresa asi: «Contrariamente a los
lugares comunes heredados, la raiz de esta universalidad no es la “racionalidad humana”, sino que esta raiz esta en la ima-
ginacién creadora como componente nuclear del pensamiento no trivial. Todo cuanto fue imaginado por alguien con sufi-
ciente fuerza para modelar el comportamiento, el discurso de los objetos, puede en principio ser reimaginado (representa-
do de nuevo, por algtin otro).» Id., Encrucijadas del laberinto. Los dominios del hombre, Barcelona, Gedisa, 1988. Sobre «la
solidaridad total del género humano»; cf. también, Euspg, Mircea, Imdgenes y simbolos, Barcelona, Taurus, 1991, p. 17.

4 cf. CasTorianis, Cornelius, La institucion imaginaria de la sociedad, Barcelona, Tusquets, 1983, 1989.

5 cf. CassIReR, Ernst, Filosofia de las formas simbdlicas, 3 vol., México, F.C.E., 1998.
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El mercado neoliberal, su modelo de vida y su proyecto de sociedad, no dejan de
ser una sofisticada cosmovisién en la cual se urden, a modo de ensamblajes simbdlicos,
los diversos elementos que configuran la manera de ser de ese modelo social. Todos los
valores, principios, funciones, instituciones, estructuras, etc., que configuran el modo de
ser del neoliberalismo —como de cualquier otro modelo de sociedad— son posibles por
la potencialidad creadora del imaginario social que los instituye a modo de sentidos y sig-
nificados socialmente construidos. Cada elemento adquiere un sentido propio dentro de
la red de sentidos que constituye el modelo social. A su vez, todo sentido es una forma
posible, entre otras, de simbolizar el mundo y lo que en él existe.

Desde esta perspectiva debemos entender la narracion biblica de la creacion de la hu-
manidad —Adam—. Yahwéh dio a la humanidad el poder creador de la palabra, que es el po-
der creador de Dios (Gen 2,19-20). El resto de los animales viven integrados naturalmente, in-
genuamente, en el mundo. Por este motivo el mundo no tiene ningun sentido para ellos, es un
mundo sin sentido, un mundo desencantado, porque para la racionalidad funcional del animal,
més alla de las necesidades funcionales impuestas por los codigos genéticos de su especie, no
existe ningtin encanto en el mundo. El mundo, para la conciencia animal, es absolutamente in-
transcendente porque es insignificante; en su mundo natural no existe ningtn significado o en-
canto, mas alla de las determinaciones bioldgicas que dirigen su comportamiento.

La gran obra creadora de Yahweéh consistio en romper el desencanto del mundo y
conferir a una de sus criaturas, la humanidad —porque fue creada del humus, tierra—, el po-
der de encantar las cosas dandoles un sentido nuevo. Yahwéh dio a la humanidad el poder
de «dar nombre a todas las cosas» (Gen 2, 19). Al otorgar a la humanidad esa capacidad, le
confirio el poder de recrear el mundo constituyendo, asf, un nuevo mundo o nuevas formas
posibles de ver el mundo. De esta forma, le transmitié la posibilidad de sentir y resentir el
mundo v la vida rompiendo la intranscendencia que le rodea y lanzéndose a la inagotable
busqueda de sentido —de transcendencia— para su vida y para el mundo que construye.

A través del poder creador de la palabra, la humanidad fue dando nombre a todas
las cosas, les fue confiriendo un valor, un sentido, un significado, una utilidad, etc. De es-
ta forma, la propia humanidad emergié del mundo intranscendente en que estan sumer-
gidas el resto de las especies animales, y descubrié dentro de si una infinita sed de trans-
cendencia, de blUsqueda de sentido para su vida, de aspiraciones para el mundo que
co-construia, de interrogantes para su futuro. Este es el homo simbolicus que salié de las
manos de Dios y que en el transcurso de los milenios ha llegado a confrontarse involuti-
vamente con el homo economicus del mercado.

3. La potencialidad creadora del imaginario rural

Tal vez algun lector se preguntar4, a esta altura de la exposicion, cuél es la relacion
entre el andlisis de antropologia filoséfica y teoldgica anterior y el mundo rural. No cabe la
menor duda de que la problematica disefiada anteriormente supera la especificidad del
mundo rural, pero al mismo tiempo le atafie de forma directa. La confrontacion entre el
modelo antropolégico del homo simbolicus, que busca transcenderse dando transcen-
dencia al mundo en que vive, y el homo economicus, que se sumerge intranscendente-
mente en la l6gica mercantilista de la (neo)idolatria del mercado, envuelve el conjunto de
la sociedad en la que vivimos. No obstante, el imaginario rural puede aportar elementos
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propios que enriquezcan este debate y rebatan la omnipotencia autoritaria con que la
(neo)idolatria del mercado quiere unidimensionalizar la vida, las personas y la sociedad.

Especificamente, queremos rescatar las potencialidades teoldgicas que el imaginario ru-
ral puede ofrecer, a fin de redimensionar la comprension de Dios en un mundo desencantado
por los idolos del mercado. Pretendemos escrutar las potencialidades que el imaginario rural
puede brindar para un reencantamiento del mundo y un (neo)sentido de la vida, alojando a Dios
en el seno de su creacion, y ofreciendo la posibilidad de salir de la instranscendencia idolatrica
del mercado a la insaciable transcendencia de Vida a la gue aspiramos todos los humanos.

Entendemos el imaginario social como la fuerza creadora de los diversos colecti-
vos o sociedades. Todo imaginario social construye el ser y el hacer de su sociedad a par-
tir de una red de representaciones sociales, las cuales entrelazan el mundo de sentidos y
significados dados para cada cosa y para cada dimension de la vida hasta construir un
sentido del mundo®. Todo modelo de vida y cualquier proyecto social no es nada mas que
una parte de esa red de representaciones que el imaginario social construye. Las repre-
sentaciones religiosas también forman parte de ese tejido significativo o simbdlico que te-
je un sentido especifico para el mundo y para la vida.

El imaginario rural es, pues, el manantial creador del colectivo rural. El forma parte,
con otros imaginarios de otros colectivos, del conjunto de imaginarios sociales que con-
forman la totalidad de la sociedad. El imaginario rural tiene una potencialidad propia de
crear sentido para el mundo que vive y de ofrecerlo como una determinada vision del
mundo o una forma especifica de relacionarse con él.

El imaginario rural —como el resto de la sociedad, asi como todo lo que es humano—
esta permeado de contradicciones en todas sus dimensiones. No pretendemos hacer apolo-
gfa de las cualidades del imaginario rural, ni silenciar sus defectos, pero, dada la limitacion de
espacio, queremos entresacar algunas de sus posibles dimensiones positivas, que, a su vez,
pueden servimos como claves hermenéuticas para disefiar nuevas dimensiones antropologi-
cas, socioldgicas y teoldgicas. No ofrecemos recetas, sino que aportamos pistas interpretati-
vas para la incesante y nunca acabada aprehension de la revelacién de Dios en el mundo, asi
como la perenne comprension del mundo como tarea a realizar, como creacion inacabada.

4. Dios y la naturaleza: una relacion paradojica

Para muchas personas, la primera confrontacion entre creencia y ciencia, que se
realizé a través de la comprension de las «leyes de la naturaleza», supuso la prueba apo-

¢ «En lugar de tenerlas (las representaciones) por meras copias, debemos reconocer en cada una su regla es-
pontéanea de originalidad, una modalidad y orientacion originaria de plasmacion que es mas que mero calco de algo que
nos fuera dado de antemano en firme figuracién del ser. Considerados asi, el mito, el arte, el lenguaje, y el conocimien-
to se convierten en simbolos, no porque designen ninguna realidad presente ofreciendo una imagen, una alegoria indi-
cadora y explicativa, sino en el sentido de que cada uno de ellos crea y despliega de si un mundo propio de sentido.
Exhiben el desenvolvimiento peculiar de la mente, en virtud del cual le es dada a ella, una realidad, un ser determinado
y articulado. Las formas simbdlicas ya no son imitaciones de dicha realidad, sino 6rganos en cuanto que so6lo merced
a ellas llega lo real a ser objeto de vision intelectual, y asi visible sin mas. Se acabé el interrogar acerca de qué y como
sera el ente en si, aparte de todas estas formas de vision» CassiRer, Ernst, Esencia y efecto del concepto de simbolo,
México, Fondo de Cultura Econdmica, 1989, p. 84.
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dictica de la inexistencia de Dios. Dios era desalojado del mundo de la naturaleza y ésta
emergia desencantada de la presencia de Dios.

Ese desalojo de Dios del mundo de la naturaleza se ha intensificado en la medida en
que ésta ha sido reducida a un elemento econémico. La légica instrumental del homo eco-
nomicus es una logica depredadora. La naturaleza ha sido limitada a una materia prima o a
un medio de produccién. La relacion del ser humano con la naturaleza se disuelve en la ins-
trumentalizacién de la misma con fines lucrativos. La ciencia y la tecnologia se instrumenta-
lizan como herramientas que intensifican la productividad al mismo tiempo que aumentan la
lucratividad. La naturaleza —como el resto de la vida— se convierte esencialmente en un es-
pacio, en un recurso economico. En esa relacion instrumental —depredadora— de la natura-
leza no hay espacio para Dios; es mas, Dios aparece como el obstaculo inservible que debe
ser superado, 0 es contemplado como un antagonismo incompatible que ha de eliminarse.

No hay lugar para Dios en la logica instrumental que reduce la naturaleza y la vida a
simples elementos del mercado. La incompatibilidad excluyente entre Dios y la especula-
cién supone hoy una reproduccion actualizada de la ancestral y perenne confrontacion del
Dios de la Vida —Yahwéh— contra los idolos de la muerte. Como en tiempos de Josug, en
la asamblea de Siquém (Jos 24), somos desafiados, de nuevo, para definirmos entre seguir
al Dios de nuestros padres, el Dios de la Vida —Yahweh— o servir al nuevo idolo de muer-
te, el mercado y su corte politeista de valores deshumanizadores. El secular dilema de la op-
cion existencial y sociolégica de la humanidad, se vuelve a replantear en la actualidad con
toda su crudeza: ;A quien elegis, al Dios de la Vida o a los idolos de la muerte?

El mundo rural ha sido secularmente uno de los Ultimos reductos donde la ciencia y la
técnica han conseguido desencantar el mundo. En él han sobrevivido un conjunto de repre-
sentaciones teoldgicas contradictorias. En algunas personas existe todavia una vision de Dios
en la que se le comprende como causa inmediata del conjunto de fenémenos naturales que
condicionan la naturaleza: la sequia o las heladas, la enfermedad o la salud, etc. son atribui-
das a la accion inmediata de Dios. Esta es una representacion del Dios natural, donde se fun-
den confusamente Dios y naturaleza, donde el mundo es fruto de la voluntad arbitraria —y por
eso mismo incomprensible— de Dios. Existe también una segunda vision que se ha desen-
cantado del mundo «re-negando» de la presencia de Dios en la naturaleza, ya que ésta pare-
ce explicarse por ella misma: Dios no existe, 0 No es necesario que exista, porque la sequia
se resuelve con los pozos artesianos y los embalses, la enfermedad con la medicina, etc.

Pero subsiste otra tendencia teolégica que pretender redescubrir un novedoso y
siempre sorprendente rostro de Dios a partir de la inescrutable complejidad de la natura-
leza, aceptando la tensionalidad que supone integrar la racionalidad critica y el misterio
del mundo, la comprensién empirica de los hechos y el manto de incomprension que en-
vuelve la vida, la autonomia de lo social y la sofocante contingencia que lo envuelve, la in-
manencia de lo natural y la irrefrenable transcendencia de que esta fecundado.

5. El (re)Jencantamiento de la vida

Hace ya afios que la verdadera ciencia ha renunciado a obtener verdades absolutas so-
bre las cosas, ni a pontificar con neodogmas inamovibles sobre la naturaleza. Por el contrario, a
medida que se avanza en el conocimiento del microcosmos y del macrocosmos, se adquiere una
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mayor conciencia de que cada puerta que abrimos en el conocimiento del mundo nos aboca a
mayores misterios, y cada cima que alcanzamos nos asoma a horizontes mas amplios. En pala-
bras del fildsofo de la ciencia, Whitehead: «La ciencia es mas cambiante que la teologia».

El desencantamiento del mundo v la consolidacion de la crisis del Dios de los feno-
menos naturales no significa que la presencia de Dios sea ajena a la naturaleza. El mundo ru-
ral tiene el privilegio de convivir cotidianamente con la experiencia directa de la naturaleza e
incluso depender de ella para parte de su subsistencia. La vivencia del mundo como natura-
leza insondable puede devolver a las personas el encanto de cohabitar en una creacion ina-
cabada; puede proyectarnos en un horizonte metahistérico en el que la contingencia asfi-
xiante de nuestra realidad se (re)encanta al adquirir el rostro esperanzador y plenificante de
una nueva Creacién integrada en el seno de su Creador. Es decir, la experiencia del misterio
que envuelve la naturaleza y el cosmos —hacia el cual nos aboca cada vez de forma més ine-
xorable la propia ciencia— puede devolvernos el encanto de vivenciar el mundo como la
«obra del amor de Dios»; algo que tiene sentido y encanto desde el amor Creador, y no es re-
sultado del sin sentido, del desencanto vacio del azar ni de las fitiles casualidades.

También detectamos como signo de los tiempos la tendencia, cada vez mas pu-
jante, que nos lleva a una mayor inmersion en el inagotable mundo de la vida y puede de-
volvernos el encanto de comprendernos portadores de una sobreviva. Ello nos posibilita-
r4 reencantar la vida de este mundo desde el universo de los valores humanos —que son
divinos— mas intimos y profundos, a la vez que nos depurara la sensibilidad para poder
sentir la vida como el gran sacramento de Dios. La Vida es la nueva y perenne atalaya
desde la cual podemos descubrir la incesante revelacion de Dios como el creador, fecun-
dador y plenificador de todas las formas de existencia. Dada su vinculacién directa con la
naturaleza, el imaginario rural tiene una posicion estratégica preeminente para poder rei-
maginar teolégicamente la inagotable revelacion de Dios en los insondables misterios de
la vida. A partir de esta vivencia, que nunca podra ser anulada totalmente por la evolucion
tecnolédgica o los diversos sistemas de control y normatizacion del homo economicus,
puede resurgir un renovado y revelador rostro de Dios como experiencia vital que nos ayu-
de a encontrarnos con Aquél que es origen de todas las cosas —el Dios creador.

6. El vino nuevo necesita odres nuevos

El homo economicus esté intranscendentemente sumergido en la légica del mer-
cado, lo que le impide, en gran parte, abrirse a nuevas dimensiones de la vida mas alla de
lo estrictamente mercantilizado o materializado. Ha perdido, en gran parte, su dimension
sacramental. Su sensibilidad se ha encerrado dentro del universo de valores que la l6gica
de la produccién y del consumo le ha disefiado.

Ante todo, el homo economicus busca la utilidad. Con lo cual, dada la inutilidad
—economica y productiva— de la experiencia de Dios, se siente cerrado e incapacitado
—mutilado— para experimentar y transpirar nuevas y transcendentales formas de vida.

En contraposicién, el homo simbolicus, que habita en cada uno de nosotros, se
siente siempre insatisfecho con la asfixiante contingencia de una vida mercantilizada que
le encierra en el irrespirable mundo de la légica del «interés propio» o de la competicion
inevitable. El mundo desencantado del homo economicus le ha enyesado comportamen-
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talmente y le ha mutilado en su sensibilidad potencial para aspirar nuevos y transcenden-
tales horizontes de vida.

La divinidad, como el aire fresco del amanecer, penetra por todos los poros vitales
del homo simbolicus y, «como llama que quema y no da pena» le impulsa a salir de su ins-
trancendencia mercantilizada y procurar a Aquél «que hace nuevas todas las cosas», y en
quien otea, con fe, la plenitud de su existencia.

El homo simbolicus vive el mundo con un nuevo encanto, ya que las cosas no se
reducen a mercancias para especular, sino que son «bosques y espesuras plantadas por
la mano del amado». A él le impulsa una permanente blsqueda de sentido que le hace
sobrepasar el limitado horizonte del inmediatismo medidtico de la imagen comercializada.
El homo salido de las manos creadoras de Dios es un homo sacramental. So6lo a través
de la experiencia sacramental —es decir, simbdlica— consigue expandirse mas alla de las
contingencias de su condicién humana.

El proceso creador que el imaginario rural ha realizado durante siglos converge, en-
tre otros aspectos, en la riqueza de ritos y practicas religiosas gue se mantienen en los di-
versos pueblos o grupos sociales rurales. No obstante, la presencia y practica de estos ri-
tos esta continuamente impregnada de una doble conflictividad y de un gran interrogante:
¢ Hasta donde estos ritos expresan una auténtica fe evangélica o son simplemente repe-
ticiones vacias de tradiciones muertas?

Quienes hacemos la pregunta también deberiamos interrogarnos sobre: ;Qué en-
tendemos por rito vacio o tradicidn muerta?, ¢son ritos vacios para mi o para quien los
practica?, ¢ son tradiciones muertas desde mis concepciones intelectuales o desde las vi-
vencias de quienes las realizan?, ;hasta donde mi cuestionamiento intelectual, erudito o
racional no parte de una concepcion abstracta de Dios, vacia de vida, fria de experiencia
y arida de sintonia teologico-vital? Cada interrogante nos lleva a otros varios, y todos ellos
van sumergiéndonos en las arenas movedizas de las vivencias subjetivas.

Nuestro objetivo no es realizar un andlisis exhaustivo de esta problematica, sino in-
tentar dar unas claves hermenéuticas que nos ayuden a poder interpretar y situarnos en
los diversos contextos de la religiosidad rural.

Es evidente que existen muchas practicas rituales que reflejan muy poco compro-
miso de fe por parte de quienes las realizan, e incluso muchas de ellas sirven como un
«antidoto» que distorsiona la conciencia sobre lo que es una «verdadera» fe evangélica y
lo que es una practica ritual sin compromiso de vida. No obstante, nunca debemos per-
der el horizonte teoldgico-antropolégico de que cualquier experiencia humana, y mucho
més decisivamente la experiencia de fe, solo es posible manifestarla, expresarla y viven-
ciarla de forma simbdlica, lo que equivale a decir de forma sacramental. Las experiencias
humanas —y la experiencia de fe es una experiencia humana de Dios— sélo se pueden
manifestar de forma simbolica. Esta ineludible dimensién simbdlica de la experiencia hu-
mana y de fe es lo que teoldgicamente hemos denominado dimensién sacramental.

El imaginario rural, también en este aspecto, posee una posicion estratégica privi-
legiada que le posibilita no estar tan mediatizado por la racionalidad instrumental hege-
maonica en nuestro modelo social. Su experiencia mas abierta a lo inédito, a lo concreto,
a la naturaleza, a la convivencia humana directa, a la tradicion histdrica, le capacita para
una mayor apertura a la vivencia del entorno sacramental que nos envuelve.
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El rito por tradicion sélo tiene sentido evangélico si es resignificado y vivenciado
como experiencia sacramental de fe y como expresion de la inefable vivencia de Dios que
contina revelandose a todas las personas, a todos los pueblos y en todas las épocas.

7. No se puede remendar un pafio nuevo en un vestido viejo

La tematica del rito y de la sacramentalidad vivencial nos aboca inexorablemente a
la problematica existente entre la religién y la fe. La distincion entre religion y fe es una di-
ferenciacion mas tedrica que real, mas metodolégica que experimental. Esta distincion ha
pretendido resaltar, con finalidad de clarificar, los aspectos diferenciadores de ambas di-
mensiones. Pero debemos ser muy cautos y conscientes de que ésta es una distincion
tedrica, metodologica o conceptual, que en la practica dificilmente podremos realizar.

Las representaciones religiosas del mundo rural, precisamente por el conjunto de
caracteristicas que hemos venido analizando: por su riqueza ritual, por su anclaje en las
tradiciones heredadas, por su imbricacion con la identidad social, por su vinculacion con
la espontaneidad de la vision natural, etc., muchas veces han podido desembocar, y de
hecho continta ocurriendo, en un conjunto de practicas rutinarias, de tradiciones socia-
les, culturales, folkléricas, pero con escaso o dudoso contenido de fe y con muy poca re-
percusién en un compromiso de vida o en una conversion personal hacia los valores del
evangelio y el proyecto de Jesus.

Esta tensionalidad existente entre religion y fe no es privativa del mundo rural, sino
que alcanza al conjunto de las practicas religiosas de los diversos colectivos sociales y
ambientes eclesiales. Sin embargo, en el mundo rural se acentia mucho mas esta pro-
blematica dado que las representaciones religiosas continGian siendo uno de los ele-
mentos fundamentales de la identidad social, en cuanto que en el resto de la sociedad
—urbana, industrial, intelectual, servicios, etc.— las representaciones religiosas se han di-
fuminado en su papel de elemento constructor de la identidad social —el hecho religioso
se ha privatizado—, con lo cual las personas creyentes y practicantes tienden a asumir su
practica religiosa con una mayor opcion personal y autonomia individual.

Esta conflictividad presente en el mundo rural no puede inducirnos a pensar que es-
tamos ante dos polos antagénicos y excluyentes, cuya resolucion pasa por la anulacion de
uno de ellos. No existe fe sin representacion religiosa, ni existe practica religiosa auténtica sin
una verdadera vivencia y compromiso de fe. Es mas, cualquier forma de fe, por muy auténti-
ca y comprometida que sea o aparezca, siempre esta llamada a solidificarse en representa-
ciones especificas —creencias— y en expresiones concretas —fitos— que, en un momento
dado, pueden pasar a ser rutinariamente practicadas y solo externamente vivenciadas.

La tensionalidad existente entre la religiosidad y la fe, tan especifica del mundo ru-
ral, es una auténtica escuela de aprendizaje teoldgico y humano. En ella podemos apren-
der a no ser excluyentes con ninguno de los términos, sino a convivir con la tensionalidad
como elemento y acicate propio de la experiencia de fe —como lo es también de la ex-
periencia humana—. No se trata de anular una de las dimensiones para que exista la otra,
sino de aprender a conectarlas personal y socialmente con su tensionalidad implicita.

Esto nos lleva a confluir en una de las caracteristicas principales de la espirituali-
dad de Jesus: la espiritualidad del conflicto. Lo especifico de esta espiritualidad es que
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ella no se resuelve anulando al contrario ni se disuelve negando el conflicto, sino que con-
juga el conflicto vivenciandolo como un elemento inherente a la fe y a la vida, doloroso,
pero que es el auténtico camino de crecimiento y maduracion personal y colectiva.

8. No se enciende una lampara para ocultaria

La espiritualidad del conflicto nos proyecta hacia muchos horizontes concretos.
Una de esas tensionalidades, dificiimente resuelta en la experiencia pastoral del mundo
rural, es la relacion entre la militancia cristiana y la espontaneidad religiosa y vital.

La religiosidad del mundo rural tiende a ser mucho mas espontanea que organiza-
da, mas vital que racional, mas tradicional —no necesariamente negativa— que innova-
dora, més celebrativa que comprometida, mas ritual que analitica. Estas caracteristicas
agudizan la tensionalidad existente entre esta forma predominante de ser la religiosidad
rural y la propuesta de una pastoral comprometida, organizacién de grupos, creacion de
militantes, consolidacion de movimientos, etc.

El compromiso militante cristiano tiende a acentuar el valor de lo organizativo so-
bre lo espontaneo, de la planificacion sobre la vivencia, de la praxis sobre lo vital. Una vez
mas nos confrontamos con la verdadera espiritualidad en conflicto. Un conflicto que en-
vuelve diversas dimensiones antropoldgicas y teologicas tensionales, donde ambas son
importantes; conflictivas pero todas son necesarias.

La tensionalidad entre el compromiso militante y la espontaneidad vital no es algo
inventado o creado por la dimension religiosa, sino gue, previamente, el compromiso y la
experiencia vital son dimensiones antropolégicas que conviven en cada persona siempre
de forma tensional y conflictiva. La resolucién del conflicto no consiste en anular una de
las dimensiones para que la otra brille victoriosa, sino en saber conjugar personal y co-
lectivamente la vivencia de esa conflictividad como una riqueza que estimula el creci-
miento humano y de fe.

No existen férmulas para conjugar esa tensionalidad. Cada persona, grupo o co-
lectivo debe enfrentar el desafio creador y libre de innovar formas para integrar esas di-
mensiones en su hacer diario, en su compromiso militante, en su vivencia de fe, en su
celebracion y expresion ritual, etc. Debemos tener la conciencia clara de que esa tensio-
nalidad nunca llegard a un punto definitivo de resclucién. Ni tampoco se podra ignorar
hasta el extremo de disolverla, sino que todos estamos inexorablemente abocados a con-
jugarla como experiencia vital y compromiso de fe; como andlisis racional necesario para
asumir maduramente las convicciones de fe y como celebracion ritualizada y sacramen-
tal de aquello que vivenciamos mas alla de lo racionalmente explicable. Esta es, tal vez,
una de las caracteristicas mas especificas de la vivencia y del compromiso de Jesus.
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