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EDITORIAL

Dios sigue siendo una gran palabra en nuestro mundo. Y tras cada gran pala-
bra hay una realidad humana profunda que expresa sentimientos, anhelos, dramas o
esperanzas de una humanidad que no puede conformarse con explicaciones topicas
ni con ausencias de sentido que ahondan la sensacién de vacio en un cosmos cuyas
dimensiones ya le conmocionan bastante hasta el punto de hacerle verse como un
conjunto insignificante de seres habitando un pequefio rinconcico del universo, en un
planeta llamado Tierra.

Si hay conquistas técnicas y cientificas, hay también experiencia de fragilidad
como hemos podido vivir este verano especialmente sangriento en nuestras carrete-
ras.

Si hay bienestar y tiempo para admirar y conmoverse con los grandes del mun-
do y sus pequefias historias humanas, hay también una parte del corazén humano
volcada en la admiracion de pequefias personas, como Teresa de Calcuta, capaces
de grandes cosas en nombre de esa palabra inicial: Dios.

El mundo contempla concentraciones masivas en nombre del deporte o de la
musica pero son mayores las concentraciones en nobre de la paz, recordamos a Mi-
guel Angel Blanco y la conmocion que produjo su muerte en toda Esparia, o en la
convocatoria que el Papa hizo este verano en Paris y a la que acudieron méas de un
millén de jévenes.

El final de este siglo se nos muestra entre la confusién y la busqueda, lejos de
las posturas intransigentes con que comenzo y en las que se ha movido casi todo él
hasta provocar las mas terribles experiencias de muerte y destruccion.

Es tiempo de cambio y renovacion para ofrecer, presentar y asumir lo que mas
pueda contribuir a construir referencias, sentido y esperanza.

Hablar de Dios en términos humanos y vitales, con palabras y gestos, de ma-
nera cercana y comprensible, es una gran funciéon que nos espera.







Experiencia cristiana
en el contexto
de las religiones abrahamicas

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) Xavier Pikaza O. de M.

Queremos ofrecer un breve esquema con las notas bésicas del cristianismo,
estudiado como religion abrahamica, es decir, derivada de la comun raiz israelita, lo
mismo que el judaismo y el islam. E/ judaismo es la respuesta introversionista de la
vieja fe de Abrahan y los profetas; conforme a esa visién, Dios se ha vinculado por
siempre a la nacién que él ha escogido para revelar por ella su verdad eterna. El cris-
tianismo, en cambio, es la respuesta extroversionista o universalizadora de la misma
experiencia israelita, recreada a partir del mensaje, vida y pascua de Jesus de Naza-
ret. El Islam es en fin una expansion de la misma fe de Abrahan, a quien los musul-
manes conciben como padre biolégico y espiritual del nuevo pueblo, a través de la
revelacion completa de Dios a través de Mahoma.

1. Monoteismo. Dios personal

Judaismo, Cristianismo e Islam son religiones monoteistas en el sentido estricto
de la palabra. En ellas pasa a primer plano la experiencia de un Dios que existe y actua
por si mismo, como realidad personal.Tres son, a mi entender, sus notas fundantes.

— Frente al politeismo: jDios es uno! Israel reaccioné contra la multiplicidad de
figuras divinas que sirven para sacralizar las fuerzas césmicas. Judaismo,
cristianismo e Islam asumen esa misma herencia monoteista: la divinidad no
se escinde ni multiplica, no se rompe ni disgrega; sélo hay un Dios, un po-
der sagrado que todo lo funda y dirige con su fuerza. Hay un Dios, hay una
palabra comun: todos podemos dialogar sobre la tierra.

— Frente al panteismo: jDios es transcendente! No se confunde con la natura-
leza, ni con la vida interior de los seres personales (el alma, la idea, la vida...).
Por eso resulta imposible toda experiencia panteizante de inmersion en lo di-
vino (al estilo oriental). Es Dios quien importa, no la totalidad mas o menos
difusa de la idea o la sacralidad general del universo. Sélo porque Dios exis-
te y nos desborda (es mayor que todo lo que podemos hacer y pensar, ima-
ginar o desear), tiene sentido y puede realizarse libremente el ser humano.

— Frente al deismo: jDios es persona! Llamamos deismo a la vision filosofico-
religiosa que concibe a Dios como ser «indiferente» que ha puesto en mar-
cha desde arriba (como buen relojero) el reloj de la historia, pero luego, en
su verdad mas honda, se encuentra separado de la vida humana, desinte-
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resado de la historia. Pues bien, en contra de eso, el Dios abrahamico es
persona verdadera, alguien que piensa y desea, un ser cuya presencia y ac-
cion experimentan con fuerza los creyentes. Esto significa que el el ser hu-
mano (siendo personal) aparece especialmente vinculado a lo divino.

Hay otras religiones vy filosofias que han hablado de un cierto Dios que dirige
desde arriba la existencia de los hombres. Pero el inico monoteismo personal y con-
secuente ha sido (y sigue siendo) el de las religiones abrahamicas.

2. Teofania. Revelacion de Dios

Las religiones césmicas ponen de relieve la presencia o manifestaciéon de Dios
en los fendmenos del mundo, en los procesos de la naturaleza (sol y tormenta, cielo
y tierra, procesos y cambios de la vegetacion en las diversas estaciones...). Las mis-
ticas, mas propias del oriente, acentlian la inmersion sacral del ser humano: lo divino
se despliega en el mismo proceso de interiorizacion, en la experiencia de liberacion
mental, en formas que (miradas desde el occidente) tienden a parecer panteistas. Las
proféticas o abrahamicas ponen de relieve la personalidad de Dios que se revela o
manifiesta a través de la palabra dentro de la historia. Desde este fondo queremos
distinguir tres formas de manifestacion de Dios o de revelacion sagrada:

- La revelacion de Dios aparece en las religiones cdsmicas como hierofania.
Quien se desvela no es Dios en sentido personal sino lo sagrado: todo lo
que existe en el mundo es o puede ser hierofania (sol y luna, cielo vy tierra,
agua y fuego, nacimiento y muerte...); todo es manifestacion sacral, es en el
fondo religioso.

— La revelacion de Dios toma en oriente un sentido de avatara. Lo divino se
expresa a través de figuras (como Krisna o Rama, Buda, los Bhodisatvas...).
No es necesario que hayan existido en un tiempo concreto de la historia;
mas que personas en sentido occidental, ellas son simbolos, figura excelsa
de aquello que pudiéramos llamar la hondura sagrada de lo humano.

— Las religiones proféticas ponen de relieve la teofania o manifestacion histo-
rica del Dios personal. Lo que por ella se revela no es el sentido sagrado del
cosmos, ni el valor profundo del espiritu (de la divinidad que todo lo llena)
sino la palabra y accién concreta del Dios que habla a los humanos para en-
riquecer y transformar su vida.

Estictamente hablando, el cristianismo (con el judaismo e islam) es una teofa-
nia profética: Dios se desvela a través de la palabra de unos hombres que escuchan
su voz y la expresan de un modo abierto. Dios mismo se hace Palabra: no es poder
inconsciente, ni vida desligada de los seres humanos sino un ser personal y asi reve-
la su voluntad a traves de los profetas que son garantes y testigos de esa manifesta-
cion de Dios. En el comienzo de la fe cristiana esta la experiencia de que Dios hablé
por los profetas (cf. Hebr. 1, 1-3; Credo).
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3. Creacion. Dios del mundo

Las religiones monoteistas comienzan distinguiendo Dios y mundo y asi acep-
tan, de modos algo distintos pero convergentes, la palabra fundamental de Gén 1,1:
En el principio Dios creo los cielos y la tierra. Esta distincion tiene dos grandes con-
secuencias: al no identificarse con el mundo, Dios puede tener autonomia, apare-
ciendo como realidad absoluta; por otra parte, el mundo es ya puramente mundano,
es decir, independiente de Dios, o no sagrado.

— Las religiones de tipo césmico tienden a identificar el mundo y lo divino; por
eso la grandeza y salvacién del ser humano se interpreta como inmersion
cosmica, retorno al principio del que procedemos.

- [as de tipo mistico suelen concebir el mundo como carcel donde el hombre
se encuentra encadenado; por eso, la salvacion se interpreta en el fondo
como una desmundanizacion: los seres religiosos deben salir del mundo
para alcanzar la verdad interior en lo divino.

— Las monoteistas no divinizan ni demonizan (rechazan) el mundo sino que lo
conciben como expresion de la voluntad creadora de Dios que lo ha forma-
do a través de su palabra.

Para los creyentes de las religiones monoteistas, la salvacién no consiste en
adorar el mundo (identificAndose con él) ni en rechazarlo (buscando una liberacion es-
piritual, acdsmica) sino en aceptarlo como obra de Dios y lugar de realizacion huma-
na. No somos por tanto esclavos de un mundo divino sino duefios y sefiores de un
mundo mundano en el que debemos realizarnos. Siendo duefios somos también ad-
ministradores y compafieros de camino de un mundo que debemos emplear en la
medida en que nos sirva para realizarnos humanamente, conforme a una voluntad su-
perior de Dios. Lugar de prueba y realizacién, espacio donde los hombres descubren
la accién de Dios y pueden madurar como humanos es el mundo.

4. Dios de los humanos. La persona

Las religiones monoteistas abren un espacio para la autonomia del ser huma-
no, partiendo del simbolo fundante de Gén 2 cuando define al ser humano (varén y
mujer) como tierra. Del polvo del suelo le ha sacado Dios. Al polvo pertenece, por su
nacimiento y por su muerte. Pero, al mismo tiempo, el ser humano aliento de Dios y
por eso su historia esta ligada a la misma historia de la manifestacién divina.

El ser humano es paradoja: participa del misterio de Dios y es polvo de la tie-
rra. Es libre en el sentido radical (religioso) del término: no esta determinado por los
dioses, ni sometido sin mas a la materia; no es producto del acaso, no es momento
del eterno retorno de las cosas, pues Dios mismo le ha dado una tarea: realizarse en
libertad. Es individuo:cada uno (varon o mujer, anciano o joven) tiene valor en si mis-
mo, es persona: cada uno tiene un valor Unico, insustituible, de tal forma que brota
desde Dios de una manera nueva, independiente, como un «absoluto».
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Ciertamente, las religiones monoteistas han destacado, como veremos, el ca-
racter comunitario del ser humano: forma parte de un pueblo elegido (judios), de una
iglesia animada por el Espiritu Santo (cristianos) o de la umma o comunidad de los
creyentes (musulmanes). Pero ellas saben también que cada ser humano es respon-
sable de si mismo, de tal forma que puede salvarse o condenarse, es decir, realizar-
se de manera auténoma o perderse a si mismo.

— Conforme a la vision de la transmigracion o reencarnaciones el ser humano
carece de individualidad estricta: es un momento de la gran cadena vital.
Nadie nace desde si (desde la nada), nadie muere totaimente, nadie juega o
decide su destino en una muerte. Nacer y morir son momentos de un cons-
tante pasaje vital, de un camino en el que vamos de un estado de existen-
cia hacia otro estado.

— En contra de eso, las religiones monoteistas son monoanimistas o persona-
listas. Cada individuo ha sido creado por Dios, como ser distinto y autono-
mo. Cada uno es responsable de su propia vida y debe asumir su propia
muerte, no para renacer y seguir en la cadena de existencias sino para cul-
minar (salvarse en dialogo con Dios) o destruirse.

Cada ser humano es por tanto un absoluto, imagen y semejanza de Dios (cf Gén 1,
27-28). Hay relaciones humanas (econémicas, sociales, espirituales), pero en sentido es-
tricto cada ser humano es Unico. Se ha dicho a veces, y con razén, que cada humano (va-
rén o mujer) es un microcosmos, pero llegando hasta el final el ser humano es un homot-
heos, alguien semejante a Dios. Por eso, ni Dios mismo puede imponerle su criterio.

5. Dios de la historia, historia de pecado

Las religiones monoteistas son histdricas en el sentido fuerte del término. Ellas
conciben al ser humano como alguien que va realizandose, en un proceso humano
(espiritual y social) que depende de su propia libertad y de la libertad y vida de los
otros. Esa historia humana no es tragedia: no estamos condenados a vivir eterna-
mente bajo el dictado de un destino que se impone de forma inexorable por encima
de los hombres y los dioses. Somos libres y libremente podemos realizarnos ante
Dios, buscando en dialogo con él la verdad de nuestro futuro. La historia tampoco es
comedia, lugar de olvido y risa donde sélo podemos divertirnos sin pensar en la ver-
dad y dureza, en la opresion de los demas, en el dolor y riesgo de nuestro futuro. La
historia verdadera es drama, camino de realizacién personal que nosotros mismos so-
mos; no hacemos un drama: jsomos dramal; asi lo han entendido los profetas, intér-
pretes supremos de la historia para las religiones monoteisas.

Tanto la tragedia como la comedia resultan en el fondo fatalistas: todo lo que
hagamos se hallaria trazado de antemano. Por el contrario, el drama biblico (o coréa-
nico) nos lleva al lugar de la responsabilidad personal y comunitaria. No estamos cul-
minados: no se ha dicho nuestra Gltima palabra. Tenemos que decirla nosotros y la
dice con nosotros (en dialogo de creacion compartida) el mismo Dios que nos hace
responsables sobre el mundo.
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Desde ese fondo destacamos eso que pudiéramos llamar la comunidad histdri-
ca del ser humano. Los orientales (hindues, budistas) han acentuado la vinculacion «es-
piritual» de los humanos a través del proceso de las reencarnaciones. Para los mono-
teistas no existe reencarnacién: cada persona es de algin modo un absoluto, principio
y fin de si misma. Sin embargo, el estado actual del conjunto de la humanidad y de sus
diferentes grupos depende de aquello que han hecho (que han sido) los predecesores.
Asf lo ha mostrado de forma ejemplar la historia (simbdlica y real) de la caida primera
(cf. Gén 2-3) que los musulmanes y cristianos han recreado de de formas diversas.

— Judios y musulmanes interpretan la caida original como signo de un un pe-
cado gue se sigue repitiendo a lo largo de la historia: lo que ha pasado en
Adan se sigue repitiendo en cada uno de los hombres; por eso, el pecado
de Adan no se entiende como principio y causa de ruina para el conjunto de
la humanidad.

— Para los cristianos, la vision del pecado original esté vinculada a la forma de
entender la redencién: si JesUs no hubiera muerto por los humanos todos
ellos seguirian condenados a la angustia y a la muerte, a la violencia y a la
condena: Adan es signo y compendio de la fuerza comunal (compartida) de
un pecado que se extiende al conjunto de la humanidad; Cristo es signo y
fuente de la salvacion.

Al situar el pecado de la humanidad (Adan) al trasluz de la redencion de Jesus,
Hijo de Dios, los cristianos tienden a acentuar su importancia. Pero, mirando las co-
sas a mayor profundidad, todos aceptan una especie de pecado original con estos
elementos. 1) La historia humana incluye un momento de caida: somos de algin mo-
do responsables de nuestra situacion de dolor; no podemos descargar nuestra con-
ciencia y echar la culpa a Dios, haciéndole responsable de nuestras opresiones (en
contra de lo que esta en el fondo de casi todos los mitos y visiones religiosas orien-
tales). 2) Fl pecado es una realidad comunitaria: cada ser humano, siendo indidividuo
distinto, esta implicado en un camino histérico de caida humana.

Vivimos dentro de una historia compartida; somos herederos de un camino que
desde el principio se encuentra amenazado por la destruccién (pecado) y abierto a la
esperanza de la culminacion escatoldgica. En este sentido las religiones monoteistas
son religiones de la historia, pues en ella se pervierten los humanos (tienden a des-
truirse en gesto de violencia) y en ella se revela Dios como salvador a través de los pro-
fetas. Frente a las religones codsmicas que ven al ser humano como un ser del cosmos
(en proceso de nacer, morir, renacer) y frente a las religiones misticas (que definen al
hombre como ser que tiene que liberarse del eterno retorno de la naturaleza en clave
de ascenso espiritual), judios, cristianos y musulmanes creen que Dios se revela de
forma especial en el proceso histérico de realizacién y esperanza de los hombres.

6. Dios de profetas, profetas de Dios

Magos y sacerdotes son los personajes sagrados de las religiones cosmicas.
Ellos conciben a Dios como un poder que es necesario dirigir para ponerlo al servi-
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cio de los hombres (magos) o como una fuerza que es preciso aplacar a través de los
sacrificios (sacerdotes). Los misticos son testigos de las religiones de la interioridad:
ellos cultivan la apertura sacral del espiritu (alma interior) que se libera del mundo y
penetra (o asciende) en gesto de concentracidn recreadora hacia las fuentes de la
propia realidad (al espiritu divino). Los sabios, vinculados de forma especial a la his-
toria de Grecia, no son estrictamente creadores religiosos, pero acentian eso que pu-
diéramos llamar /la religiosidad del conocimiento,; su camino desemboca en las varias
formas de racionalismo y cientificismo religioso (0 pseudorreligioso) de la historia mo-
derna de occidente, por lo menos desde el siglo XVIll d. de C. hasta el presente.

Frente a magos, sacerdotes, misticos y sabios, las religiones monoteistas han
destacado la figura y funcion de los profetas. Ciertamente, Israel tuvo sacerdotes, pe-
ro ellos desaparecen tras el 70 d. de C., de manera que como representantes de /a
religion judia han quedado sélo los profetas (condensados en Moisés, el primero de
todos) y los rabinos que tematizan y aplican su palabra. E/ cristianismo no han tenido
nunca sacerdotes verdaderos, en el sentido que la historia de las religiones ha dado
a ese término; solo por ampliacion y adaptacioén alegorica ha podido decir y ha dicho
la Carta a los Hebreos que Cristo es el Sacerdote de la Nueva Alianza; los ministros
de la obra de Jesus en la Iglesia no son sacerdotes sino en un sentido simbdlico que
seria mejor no emplear; ellos son enviados (apdstoles) servidores y ancianos de las
comunidades (diaconos, presbiteros) y animadores/vigilantes (obispos) Finalmente, e/
Islam nunca ha tenido sacerdotes.

Pero eso decimos que /as tres religiones monoteistas son proféticas y no sa-
cerdotales ni misticas (ni puramente sapienciales). Ellas han surgido gracias a la vi-
sién profunda y a la palabra creadora de unos hombres que han sabido descubrir la
voluntad de Dios y la han expuesto y propagado (promulgado) en medio de la histo-
ria. Ciertamente, los profetas cobran en cada religién rasgos distintos, encarnados en
Moisés, Jesus y Mahoma). Pero hay algo que es comun a todos ellos: El profeta es
alguien que sabe escuchar la palabra de Dios. No es un chaman (extatico), ni un con-
templativo interior (mistico), ni sacrificador (sacerdote) sino alguien que, en el centro
de este mundo, descubre y discierne la voluntad de Dios. Siendo oyente de la Pala-
bra, el profeta es un ser comprometido en la tarea social: ha descubierto la voluntad
de Dios y quiere que se cumpla: por eso denuncia los males de la sociedad y anun-
cia el juicio de Dios.

Histdricamente, los profetas israelitas, auténticos creadores del monoteismo
abrahamico, surgieron en los siglos VIl al V a. de C. Pero después su figura se pro-
yecté hacia el principio de la historia religiosa, de manera que Samuel y Moisés, Abra-
han y el mismo Noé o Adan, aparecen como profetas (hombres de Dios) en la religion
judia, cristiana y musulmana. Teologicamente, cada una de las religiones ha destaca-
do a su «fundador» (Moisés, Jesus, Mahoma) como el profeta definitivo que procla-
ma la palabra de Dios para el transcurso de la historia. Ellos son los transmisores de
la palabra de Dios en la historia: no sacralizan el mundo que ahora existe ni aplacan
a Dios por los pecados, ni se evaden hacia el reino de la interioridad (como los mis-
ticos) sino que expresan la voluntad de Dios dentro de esa historia, haciendo asi po-
sible su transformacion.
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7. Jesus, el profeta definitivo

Todos los monoteistas admiten una sucesién sacral de hombres de Dios, de
auténticos profetas. Pero después cada grupo la interpreta de forma distinta.

— Para los judios, conforme a la tradicion codificada por la Misna, el verdade-
ro y gran profeta fue Moisés a quien Dios reveld en la montafa del Sinai to-
dos sus secretos salvadores, la Ley, transmitidos por la Escritura y por la
tradicion de los maestros que ha sido fijada por la Misna.

— Para los cristianos siguen siendo importantes los profetas de Israel (incluido
Moisés). Pero ellos aparecen como anuncioy preparacion de Jesus, a quien
confiesan como el Cristo (es decir, el Mesias definitivo,el salvador del mun-
do). Los profetas precedentes pertenecen al Antiguo Testamento y transmi-
ten una palabra que ha sido asumida, culminada y de alguna forma abro-
gada por JesUs, que es el profeta final que ofrece el Nuevo y definitivo
Testamento de Dios para los humanos. La religién de Israel es como una
preparacion para la de Cristo.

— Mahoma piensa que todos los profetas han dicho lo mismo; no hay, por
tanto, avance entre Abraham, Moisés, Cristo y Mahoma. Siendo verdadero,
el mensaje de los profetas anteriores ha quedado oscurecido (no se ha en-
tendido bien) o se ha manipulado en tiempos posteriores, pues no ha sido
escrito y conservado al pie de la letra. Por eso ha sido necesaria la venida
de Mahoma a quien él mismo presenta en su Coran como culminacion y cie-
rre (sello) de la profecia, es decir, como el profeta donde han alcanzado su
plena verdad y se han cumplido todos los mensajes anteriores, aparecien-
do ya con claridad y para siempre.

En un sentido los tres grandes profetas (Moisés, Jesus, Mahoma), en cuanto
distintos de los sabios de Grecia o de los misticos de oriente, tienen muchas cosas
en comun. Pero luego debemos distinguirlos a ellos y a sus seguidores, mostrando
cémo, a partir de su palabra, han surgido distintas religiones.

— Los judios han puesto la Ley de Moisés (entendida como profecia) en el prin-
cipio de las manifestaciones de Dios. Los profetas posteriores (Isaias y Je-
remfas, Ezequiel y hasta Daniel...) estan incluidos en ella. En alguin sentido
se puede afirmar que para los judios la historia se ha parado de algin mo-
do en Moisés: Dios lo ha dicho todo al revelar su Nombre (Yahve) en el fue-
go de la zarza ardiente (Ex 3,14). Por eso, Moisés aparece para ellos como
hombre del misterio (descubre el fuego de Dios, escucha su Nombre), le-
gislador (ofrece al pueblo la ley Eterna de Dios) y liberador (saca a los he-
breos de Egipto). Pero en el principio de todo, Moisés es el Profeta: aquel
que ha recibido la revelacion integral del misterio. Después de Moisés ya no
existe nueva revelacion: tanto la Escritura como la tradicion (recogida en
Misna y Talmud) se limitan a recopilar y expresar la misma y unica Ley eter-
na que Moisés recibi6 en el Sinai (cf. Abot 1 ,1). No hay para el judaismo dos
Testamentos o Escrituras de Dios (como en el cristianismo) sino dos formas
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(una escrita y otra oral) de expresarse la misma palabra que Dios dijo a Moi-
seés para siempre. Por eso, él no es un profeta sino el Profeta.

— Los cristianos en cambio han destacado una historia profética en linea de
promesa y cumplimiento. Ciertamente, veneran a Moisés, pero no le abso-
lutizan. Mas aun, en vez de mirar a los profetas posteriores a la luz de Moi-
sés, ellos entienden a Moisés desde los posteriores (Isalas, Jeremias...). mi-
rados de un modo unitaric como precursores de Jesus. La palabra de
Moisés y los profetas es un Testamento Primero (Antiguo), un anuncio de
aquello que después ha venido a culminar y recibir sentido pleno en Cristo
(que es el segundo y definitivo Testamento de Dios). Entre los dos testa-
mentos (profetas antiguos y Jesus) existe una continuidad y una ruptura. Lo
antiguo debe cumplirse y terminar, para que llegue lo nuevo. Por eso los
cristianos han conservado la Escritura israelita como veradadera palabra de
Dios, pero la han entendido como Antiguo Testamento de aquello que ha
venido a realizarse en Cristo. Moisés era legislador y liberador mas que pro-
feta. Pues bien, siendo también un (el) profeta, JesUs aparece para los cris-
tianos como el Mesias (el Cristo) y el Hijo de Dios. Mas que profeta, Jesus
es ahora Salvador, es nueva creacion, el Hijo de humanos, ser humano uni-
versal que desborda los limites del judaismo y de su ley israelita, para pre-
sentarse como signo pleno de Dios (Hijo) para todos los humanos. Légica-
mente, Jests no se detiene en el nombre particular del Dios israelita (Yahvé)
sino que le presenta como Padre de todos los humanos.

— Los musulmanes finalmente piensan que la profecia ha sido siempre la misma,
aunque sélo con Mahoma ha logrado expresarse para siempre de manera
sencilla y segura, en forma de mensaje abierto (a través de los creyentes ara-
bes) a todos los humanos, sin distincién de razas o culturas. El contenido del
mensaje profético ha sido siempre igual, desde Adan hasta Jesus, pero los re-
ceptores no han sabido conservarlo limpio, lo han mezclado con otras pala-
bras que no vienen de Dios, lo han adulterado. Por eso ha sido necesario que
se exprese la autentica profecia de un modo claro y preciso, de un modo con-
densado y fuerte, a través del pueblo arabe. El contenido del mensaje de Dios
en Mahoma es muy simple: incluye /a fe en las Escrituras (todas las antiguas
estan contenidas en su Unico Coran) y en los profetas (enviados de Dios, que
culminan en Mahoma), con los dngeles que son signo del misterio de Dios. La
vida del musulman segin Mahoma se centra en /a oracion (confesion del Uni-
co Dios) y en la limosna (como expresién concreta de justicia y solidaridad
humana). Al presentar su fe de esta manera, Mahoma no quiere decir nada
nuevo sino mantener aquello que se ha ido proclamando siempre.

8. Religion del libro

Las religiones monoteistas se encuentran vinculadas a la expresion escrita (al
Libro). Asi aparecen como religiones de la palabra: conciben la presencia de Dios en
forma de relato, de mandato o ley que se puede codificar en un discurso mediado en
forma cultural (en un escrito). La misma religion queda vinculada a la historia literaria
de un pueblo, de una determinada comunidad o de una persona que fija sus expe-
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riencias en un escrito que después aparece como normativo (clasico o canodnico). De
esa forma tienden a convertirse en religiones candnicas, es decir, fijadas para siem-
pre: suponen que ha llegado el tiempo culminante de la historia y que se puede co-
dificar para siempre la experiencia religiosa de una persona o de un pueblo, presen-
tandola como normativa para los demas. Pero debemos recordar que el Libro cumple
una funcién distinta en cada uno de los casos.

— La religion de Israel se convierte en judaismo en la medida en que va codi-
ficando su experiencia en forma de Libro, desde la vuelta del exilio (tras el
539 a. de C.) hasta el establecimiento de la comunidad rabinica (tras el 70
d. de C.). Debemos afiadir, sin embargo, que el judaismo definitivo, de tipo
misnaico, destaca més la Ley que el Libro. Lo que importa es la Unica Ley,
transmitida de una forma doble: por el Libro (sobre todo el Pentateuco) y la
Tradicidn oral (codificada por la Misna). Estrictamente hablando, el judaismo
no se puede definir como religion del libro sino como religién de ley (pre-
sente en libro y tradicion oral) y religion del pueblo (esta fundada en la iden-
tidad del pueblo como expresion de una llamada y eleccion de Dios).

— El cristianismo empieza siendo religion del libro en sentido israelita: el texto
sagrado de Jesus y sus primeros seguidores fué la Biblia hebrea, o su tra-
duccién aramea (Targum) y griega (LXX). Pero ese libro ha sido luego actua-
lizado e interpretado desde la experiencia mesianica de Jesus. Soélo en un
momento posterior, los cristianos han afadido su libro propio (NT) al libro
anterior de Israel (AT); de esa forma ponen a Jesus y al NT en el lugar en que
los judios situaban al pueblo y a su tradicion oral (a la Misna). Hay, sin em-
bargo, una gran diferencia: los judios ven las dos realidades (Biblia y Tradi-
cién del pueblo) en forma paralela, como expresiones de una e idéntica ver-
dad; por el contrario, los cristianos interpretan la vida/pascua de Jesus (su
NT) como culminacion y plenitud del antiguo, de tal forma que los dos no se
encuentran ya al mismo nivel sino que uno (AT) lleva al otro (NT) para cum-
plir alli y cumplirse, recibiendo su auténtico sentido.

— Tampoco los musulmanes han empezado con un libro sino con una Recita-
cién, con el mensaje de Mahoma interpretado como revelacién total de la
verdad eterna de los profetas anteriores (especialmente de Moisés y de Je-
sucristo). Esa Recitacion (que eso significa Coran) es basicamente la obra
de un hombre: Mahoma. La Biblia hebrea refleja mil afios de historia, con
textos de muchos autores, escritos en diversas formas literarias. La Biblia
cristiana del NT es obra de tres generaciones de creyentes y escritores. Por
el contrario, el Coran es texto de un solo hombre, un conjunto de poemas
proclamados por Mahoma a lo largo de unos 20 afios, para ser recopilados
por sus discipulos inmediatos. Solo tras la muerte de Mahoma lo que es Co-
ran como libro recitado se convierte en Libro Escrito.

9. Esencia de la religion

El Judaismo es religién de Ley y Pueblo. Es importante para los judios la trans-
cendencia de Dios, la historia de su revelacion y el Libro santo; pero en sentido es-
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tricto, el judaismo se define como religion de Ley (de un tipo de vida que Dios mismo
ha revelado para los elegidos de su pueblo) y Pueblo Santo, es decir, de una nacion
que debe conservar y cultivar su propia identidad para asi ofrecer signo de Dios a to-
das las restantes naciones de la tierra.

El cristianismo es religion de la Encarnacién mesidnica. Los cristianos aceptan
los rasgos antes indicados, pero los reinterpretan en forma teoldgica y antropolégica.
En el principio de todo, en lugar donde estaba la Ley, encuentran ellos al mismo Hijo
de Dios. En ese aspecto, en el principio de su fe se encuentra (al menos implicita-
mente) la confesion trinitaria. Légicamente, méas que de una revelacion del Libro, ellos
hablan de una encarnacién del Hijo de Dios en la vida y pascua de Jests que apare-
ce ahora como principio y cabeza del nuevo pueblo de Dios que supera el limite ju-
dio y se abre de forma misionera a todas las naciones de la tierra, en gesto de hu-
manidad reconciliada, mesianica.

Sdlo el Islam acaba siendo, a mi entender, la religicn profética por excelencia:
Dios se manifiesta a través de la palabra de Mahoma, formando una comunidad
abierta a todos los humanos, en gesto de fuerte sumision a la voluntad de Dios. No
hay pueblo escogido, en el sentido judio del término, ni encarnacién de Dios en el
sentido cristiano. Hay una revelacion profética abierta por Mahoma a todos los pue-
blos de la tierra; ella suscita el Islam, término emparentado con salam/salom que sig-
nifica, al mismo tiempo, sumisién (a la voluntad de Dios) y pacificacion (culminacion
de la historia, reconciliacion entre los humanos).

En la base comun de esas religiones se situa la fe, es decir, la actitud de aco-
gimiento y escucha reverente de la voluntad y palabra de Dios. Por eso, los miembros
de las religiones monoteistas son por antonomasia /os creyentes, es decir, aquellos
que han acogido y cultivan una revelacion que el mismo Dios les ha ofrecido por su
gracia. Todos ponen de relieve el aspecto gratuito de la experiencia religiosa. Pues
bien, dicho esto, podemos y debemos resaltar algunas diferencias de matiz que son
muy significativas.

— Los judios ponen de relieve el cumplimiento de la ley. Es evidente que a su
juicio la ley es gracia, don de Dios; de esa forma la interpretan como reve-
lacion de un misterio que les sobrepasa, regalo sagrado y salvador que Dios
mismo ha querido ofrecerles por su gracia. Pero, al mismo tiempo, ellos se
sienten llamados (en algin sentido, obligados) a cumplir esa ley, con sus
elementos personales (pureza interior, entrega vital) y nacionales (normas de
integracion social: circuncisién, leyes de cohesion grupal, normas sobre la
oracion, matrimonio endogamico, comida especial, etc). Esto es un judio:
alguien que se sabe vinculado a un pueblo elegido, con una ley religiosa es-
pecial, que por gracia de Dios es capaz de cumplir. Cumplidores de Ia ley,
eso es lo que son los israelitas piadosos.

~—— Los cristianos destacan la experiencia de la gracia. Pasa a un segundo pla-
no el tema de una ley social propia de un determinado grupo; pierde su sen-
tido la pertenencia a un pueblo en el sentido nacional y cultural del término.
Se sitlia en primer plano el descubrimiento de la gratuidad universal: el don
de Dios en Cristo, la certeza de que el mismo Hijo de Dios ha muerto por
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los hombres, para liberarles de la opresion del pecado y de la muerte. Esto
es un cristiano: alguien que se siente redimido, perdonado, amado por el
mismo Dios en Cristo; no le define el cumplimiento social de de una ley sa-
grada, ni la pertenencia nacional sino la experiencia mesianica de liberacion
abierta a todos los pueblos de la tierra. Testigos de la gracia universal, eso
son (han de ser) los cristianos.

— Los musulmanes acentian el aspecto de sometimiento. Mas que alguien
que cumple (judio) o que agradece y expresa en forma misionera la libera-
cién ya realizada (cristiano), el musulman es alguien que acepta la voluntad
de Dios, tal como se expresa a través de la palabra de Mahoma (del Coran),
para ajustar su vida a ella. No es la multitud de preceptos especiales que
deben cumplirse lo que defime al musulman (en contra de lo que sucede en
el judaismo). Los preceptos son simples, el cumplimiento material es muy
sencillo (cuatro o cinco leyes bésicas). Lo que importa es la actitud profun-
da de sometimiento ante el poder de Dios que se ha manifestado de forma
poderosa. Por eso, musulman es aquel que se somete a la voluntad de Dios,
poniendo la entrega de su vida por encima de toda demostracion o razona-
miento.

10. Confesion de fe. El credo

Los fieles monoteistas son creyentes confesionales: no se limitan a creer sino
que declaran su fe de forma publica. Su confesion sirve para definir la forma de en-
tender a Dios (tiene un caracter teolégico) y para delimitar de manera social a los cre-
yentes, uniéndolos entre si y separandolos de los restantes grupos religiosos. Estric-
tamente hablando, sélo estas religiones piden a sus fieles una confesion ortodoxa,
normativa, de la propia fe.

— Los judios han centrado la confesion de fe en el Shema: Escucha Israel, Yah-
vé nuestro Dios es un Dios Unico, amards a Yahvé tu Dios con todo el cora-
zén, con toda el alma, con todas tus fuerzas (Dt 6,4-5). Al judio se le pide que
acoja la revelacion de Yahvé como nuestro (Dios del pueblo israelita). Este es
el centro de la confesién: hay un solo Dios que es Yahvé, frente a todas las
restantes figuras religiosas que son soélo dioses mentirosos, idolos; y hay un
pueblo de Dios que es Israel, grupo elegido entre todos los restantes pueblos
para confesar la verdad del Gnico Dios verdadero. Por eso se le pide a cada
israelita que responda: Amaras a Yahvé, tu Dios, con corazon, alma y fuerzas.
De esa forma, la confesion de fe se convierte en compromiso de cumpli-
miento practico de la ley de ese Dios. Esto es un judio: alguien que asume la
historia de Israel y cumple la ley, esuchando a Yahvé como Dios del pueblo.

— Los cristianos acogen a Jesus como enviado de Dios (el Cristo!) y amplian o
profundizan su fe de un modo trinitario: jCreo en Dios Padre, creo en Jesucristo
su Hijo y creo en el Espiritu Santo! Son cristianos los que descubren a Dios co-
mo Padre, los que aceptan su manifestacion plena en el Cristo (su Hijo) y los
que creen en su Espiritu, es decir, en el poder transformante de la vida pascual
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de Jesus y de su presencia salvadora (divina) entre los hombres. En un senti-
do estricto, esta confesion tiene un caracter més teoldgico: no esta centrada
en el pueblo que debe responder a Dios (jescucha, amaras...!) sino en el Dios
que es misterio en si mismo (trinidad) y que se manifiesta como salvador uni-
versal (por la encarnacion y la efusién del Espiritu Santo). Pero esta fe resulta
inseparable de la aceptacion del don de Cristo por medio de la Iglesia: slo es
creyente verdadero el que asume el camino eclesial de la comunion catdlica
(es decir, de la vinculacion gratuita y salvadora de todos los humanos).

— Los musulmanes universalizan y simplifican de algin modo la confesion de
fe judia en su Sahada o credo basico: Atestiguo que no hay dios fuera de
Allah y Mahoma es el profeta (enviado) de Allah. Esta palabra no se en-
cuentra al pie de la letra en el Coran, pero ella condensa toda su ensefian-
za. En ella se contienen las dos verdades fundamentales: /a Unicidad de
Dios (considerado como Sefior universal) y su revelacion definitiva (por me-
dio de Mahoma). Esta Sahada o confesion, proclamada en éarabe desde to-
dos los minaretes del mundo y repetida sin cesar por todos los creyentes,
resume la fe musulmana. Ella sola basta para expresar la sumision religiosa,
para expresar que un hombre (0 mujer) es musulman (pues no hay en el ls-
lam rito de iniciacidn como la circuncision judia o el bautismo cristiano).
Dios ya no tiene un nombre especial (como el Yahvé de los israelitas); tam-
poco aparece vinculado de forma intradivina (trinitaria) a su mesias o reve-
lador (como el Padre de Jesus para los cristianos). Dios es simplemente
Dios y por eso su nombre se puede traducir a toda lengua (el nombre de
Allah no lleva en si ningtin misterio; es sélo la forma érabe de decir Dios).
Ese Dios no se vincula con un pueblo especial (como en el judaismo), ni con
un Hijo intradivino (como en los cristianos). Pero debemos afiadir que, sien-
do transcendente, Dios habla (revela su Coran/Libro eterno) a su profeta o
enviado que es Mahoma. Esto es confesar la fe para un musulman: some-
terse a Dios y aceptar su manifestacion por medio de Mahoma.

Para el judaismo es determinante la vinculacion entre el propio Dios (Yahve) y
su pueblo histérico (mesianico): por eso van unidas la confesion de fe y la pertenen-
cia al pueblo escogido. El cristianismo ha extendido la confesion de fe: son creyen-
tes aquellos que por Jesus han penetrado en el misterio de Dios, viéndole como Pa-
dre, Hijo y Espiritu Santo; por eso, el credo cristiano resulta el mas extenso, se
encuentra mas elaborado, incluyendo tres partes o elementos: una mas teologica
(icreo en Dios como Padre, Hijo y Espiritu Santol), otra mas cristologica (cuenta la vi-
da de Jesus: nacid, murid, resucitd) y otra finalmente mas antropoldgica (incluye el
compromiso creyente de comunion universal). Los musulmanes han condensado la fe
de una forma profética y universal: confiesan a Dios, presentandole como Allah, el
Unico ser divino: pero, al mismo tiempo, afirman que ese Dios se ha manifestado pa-
ra todos los hombres por Mahoma; no basta con decir que hay Dios; hay que afirmar
dénde se ha revelado, como ha expresado su voluntad salvadora (su Coran o Libro):
ipor medio de Mahoma, su profetal
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11. Visién de Dios. Teologia basica

Judios, cristianos y musulmanes parten de una experiencia comun: jDios es un
misterio, pero nosotros podemos y debemos hablar de El y confesarle! Por eso, cada
uno a su manera, han cultivado un dialogo fecundo con el pensamiento filoséfico de
su entorno, es decir, con la herencia intelectual de Grecia. Saben que Dios es supra-
rracional y que la teologia es ante todo un conocimiento negativo (jse conoce de Dios
lo que no es, no lo que es!). Pero en el fondo de esa negacion ellas han visto una afir-
macion muy honda: jPodemos hablar de Dios!

— Lateclogia del judaismo ha vinculado ley césmica {revelacion de Dios en el mun-
do) y ley nacional (revelacion religiosa de Dios en Israel). Afirma, por un lado, que
Dios es transcendente y nadie puede conocerle; todo intento de fijar sus pro-
piedades se convierte en idolatria. Pero, al mismo tiempo, confiesa que Dios se
ha expresado de algiin modo por signos de este cosmos (cf.- Sab 13,1-9) y afia-
de sobre todo que se ha vuelto muy cercano al revelar su propia Ley a los isra-
elitas, de manera que ellos descubren y cultivan su presencia de un modo muy
concreto: acogiendo y cumpliendo sus mandatos.

- La teologia cristiana ha vinculado ley césmica y gracia de Cristo. A través de
la Pascua de Jesus, los cristianos se han atrevido a penetrar en el interior de
Dios, descubriendo alli a la persona de Cristo, que es Hijo divino. Para ellos,
la ley pierde su caracter de norma impersonal, de imposicion exterior o posi-
ble legalismo y se transforma en la mas honda verdad de una persona (que
es Jesus, el Hijo). Eso les lleva a elaborar una teologfa trinitaria, tanto en cla-
ve inmanente (Trinidad en si) como econdmica (Dios se manifiesta como Pa-
dre por medio de Jesus, en el Espiritu). Ellos han elaborado una teologia in-
manente o intradivina, diciendo que Dios es fuente de amor (como Padre),
que es amor recibido, engendrado (como Hijo) y que es, en fin, amor com-
partido y pleno (Espiritu Santo). Al mismo tiempo, ellos han descubierto que
ese Dios trinitario se expresa en la obra de la creacion y salvacion: asi dicen
que el Padre ha creado y centrado todas las cosas en el Hijo (que es Cristo),
para culminarias en el Espiritu Santo (es decir, en el camino y plenitud del
amor). Eso significa que la «ley de este mundo» (el sentido del cosmos) viene
a expresarse y encuentra su sentido en la vida, muerte y pascua de Jesus.

— La teologia del Islam une ley césmica y voluntad de Dios. En un primer mo-
mento pudiera parecer que el Islam nos pone en brazos del irracionalismo
o, mejor dicho, del fatalismo de una voluntad de Dios que planea por enci-
ma de los hombres, sin dejaries espacio de libertad (habria una especie de
predestinacion universal) y sin permitirles el acceso claro al pensamiento
(Dios lo ha resuelto todo, nada podemos aclarar nosotros). Pero, mante-
niendo en el fondo algo de eso, el Islam ha desarrollado uno de los dialogos
religiosos mas fecundos con el pensamiento filosofico, expresado por la tra-
dicién de los maestros griegos. No hay para el Islam teologia intradivina: no
hay especulacion sobre el interior de Dios, pues Dios sigue siendo un mis-
terio; ha revelado su Libro/Palabra en el Coran, pero su esencia sigue es-
tando escondida, de tal forma que resulta imposible una afirmacién como la




20 EXPERIENCIA CRISTIANA EN EL CONTEXTO DE LAS RELIGIONES ABRAHAMICAS

del homoousios cristiano. Para el Islam la esencia de Dios sigue siendo
siempre misteriosa, incognoscible (a pesar de que ha atraido y sigue atra-
yendo la mirada y deseo de todos los misticos, especialmente sufies).

En cierto sentido, judios y musulmanes se sienten vinculados, tanto en la vision
del Dios transcendente (no trinitario), como en la visién de su revelacion (por la ley de
Moisés, por la profecia de Mahoma). Esta vinculacion es tan honda que algunos lle-
gan a sostener que judaismo e islam son variantes de una misma religion de fondo:
dicen unos que el islam es herejia (simplificadora, universalizadora) del judaismo; afia-
den otros que el judaismo es una herejia (concretizacion nacional, con hipertrofia de
leyes particularizadas) del islam eterno. Les une la visién de Dios y el mundo; les se-
para la forma de aplicar la ley de Dios y sobre todo la manera de organizar e inter-

pretar el pueblo.

Por el contrario, ef cristianismo ofrece una fuerte novedad. No es una simple
variante sino una verdadera mutacion, tanto en el plano de la inmanencia de Dios co-
mo en el de su revelaciéon o economia salvadora. Es normal que judios y musulma-
mes rechacen la Trinidad, viendo en ella una especie de recaida en el politeismo pa-
gano. Logicamente, ellos rechazan también la encarnacion: piensan que se ha
revelado, pero no ha entrado de verdad en el mundo, no se ha identificado con la per-
sona y obra de JesUs de Nazaret.

En ese sentido, Judios y musulmanes parecen mas humildes: piensan que Dios
esta arriba, que no ha entrado en el mundo de verdad, que nunca podemos conocerle
del todo. Por el contrario, los cristianos se atreven a definir a Dios como Trinidad,
arriesgandose a penetrar en su misterio, afirmando que en el origen y base de todo
esta el amor del Padre y del Hijo en el Espiritu. Sabiendo que Dios es Trinidad (co-
munién de amor mutuo), los cristianos afiaden que ese Dios se ha encarnado en me-
dio de la historia, por medio de Jesus de Nazaret.

12. Pueblo de Dios

El Dios judio es Dios del verdadero pueblo (e/ ‘Am Israel), separado y distinto de
todos los restantes grupos humanos que reciben el nombre de gentiles (goyyim). Co-
mo hemos dicho ya, Dios es transcendente, pero se ha vinculado con su propio «Am>,
su pueblo especial, donde ha venido a revelarse. Por eso, en realidad, el verdadero co-
nocimiento de Dios se identifica con la pertenenencia y cumplimiento de las normas
de vida de ese pueblo, aunque los judios han sabido desde siempre que su eleccion
nacional esta al servicio de la universalidad humana: por eso, ellos deben mantenerse
fieles como grupo, a fin de ofrecer al resto de la humanidad el testimonio de la revela-
cion divina que un dia ha de expandirse a todo el mundo (en clave escatologica).

El Dios cristiano es internamente universal... pero esta ligado a una Ekklesia, es
decir, a un grupo de personas que se retinen en su nombre. Los cristianos han teni-
do que romper la clausura nacional (legal) de Israel, recibiendo en su nuevo grupo
mesianico a personas de todos los pueblos. Han abandonado la exigencia de la cir-
cuncision, han abolido las leyes de tipo alimenticio y los rituales de pureza social (y
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familiar, matrimonial) que definian a los judios. De esa forma se han abierto a los gen-
tiles, rompiendo la diferencia anterior entre judios y griegos, hombres y mujeres, ele-
gidos y no elegidos (cf Gal 3,28). Pero también ahora, esta nueva experiencia de Dios
se vincula a la formacion de una comunidad (iglesia) donde se reunen los creyentes
para confesar su fe y expresar el sentido de su mutuo amor. Logicamente, la confe-
sién teoldgica (fe en Dios) se encarna o actualiza en una especie de CoOmMpromiso so-
cial: en la creacion de un pueblo misionero que quiere llevar a todos los humanos la
experiencia creadora de Jesus.

El Dios musulmén es también inseparable del surgimiento de la ‘umma, es de-
cir, de la comunidad universal de los creyentes. Los musulmanes fueron en principio
arabes, pero pronto rompieron los limites de la cultura arabe, para expandirse hacia
otros pueblos, con voluntad de integracion religiosa y social. Ellos pudieron ser uni-
versales (en contra de los judios) porque las précticas de su religion son muy simples
(de manera que condensan las viejas leyes nacionales del judaismo en cinco pilares
o principios béasicos: confesién de fe, oracion, limosna, ayuno por Ramadan, peregi-
nacién a la Meca). A pesar de esa «simplicidad de exigencias religiosas», el islam ha
creado una fortisima conciencia de integracion social, de tal manera que puede defi-
nirse en clave de experiencia y cultivo de unidad grupal, mas que en claves de reli-
giosidad estricta.

— La misién judia brota de su monoteismo testimonial y escatologico: ellos, los
judios, son el Unico pueblo de Dios; por eso deben mantener su distincion,
cultivando su propia identidad, en medio de unos pueblos que se encuen-
tran inmersos en un tipo de paganismo (0 semipaganismo), perdidos entre
los idolos del mundo. Sélo al final de los tiempos se unirén todos los hom-
bres en torno al mensaje testimoniado por los judios.

— Los cristianos expresan su monoteismo en clave de participacién comuni-
taria universal, fundada en la comunicacion trinitaria, intradivina; ellos con-
fiesan ademas que Jesus es el Mesias que ha venido a salvar (reunir y ple-
nificar) a todos los humanos. Por eso, se sienten «misioneros», enviados a
mostrar la salvacion de Cristo en todas las culturas y naciones de la tierra
(cf. Mt 28,16-20), en camino de comunicacion y dialogo que asume (respe-
ta) las diversas peculiaridades de los pueblos. Los cristianos no quieren cre-
ar una nacion especial, ni edificar una cultura distinta. Dejando que cada
cultura desarrolle sus propios valores (haciéndose griegos entre griegos, es-
citas con los escitas, judios con los judios...: ¢f. Rom 1,14; 1Cor 12,13; Col
3,11 etc), ellos pretenden reunir a todos los hombres en una comunidad es-
catoldgica de salvacion, recogida de entre todos los pueblos y dirigida a
ofrecer en el mundo el testimonio de la gracia salvadora de Jesus.

— Finalmente, los musulmanes, en convergencia con los cristianos, quieren
construir una comunidad universal, en la que se integren todos los huma-
nos. Pero en vez de hacerlo por métodos de mision dialogal (sélo a través
de la palabra) ellos han destacado eso que pudiéramos llamar monoteismo
militante. En cierto sentido, ellos son partidarios de la «guerra» 0, quiza me-
jor, de la violencia o accion santa: saben que la religion no se puede impo-
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ner, pero ahaden que ella puede expandirse y defenderse por métodos de
tipo externo, pues ya el mismo Mahoma se defendid y expandié el Islam por
medio de la guerra. Por otra parte, adaptandose a cada cultura, los musul-
manes tienden a imponer sobre todos los paises donde son mayoria un ti-
po de ley Unica (sharia), de tal forma que al fin parece que religion y vida so-
cial se identifican.

13. Compromiso histérico

El testimonio y mision fundamental de /os judios consiste en mantener su iden-
tidad en medio de un mundo cambiante y a menudo hostil. No intentan cambiar el
mundo, no pretenden transformar a los demas. Hacen algo mucho mas humilde y a
su juicio mas profundo: procuran conservar su propia vocacion mesianica y su dis-
tincion como pueblo, para ser asi semilla de vida en medio de la tierra. Esta voluntad
de permanencia ha dado a los judios un caracter especial, como pueblo distinto,
siempre separado y siempre inmerso entre los pueblos, en gesto de gran lucidez mo-
ral e intelectual.

Los cristianos poseen un fuerte potencial misionero que se expresa basica-
mente en clave religiosa, abriéndose sin embargo hacia un plano social y politico.
Ellos creen que Jesus ha roto las viejas divisiones de judios y gentiles, de esclavos y
libres, de varones y mujeres ( Gl 3, 28) y por eso quieren crear un tipo de nueva co-
munidad igualitaria para todos. Por eso, no identifican su experiencia religiosa con
ninguna cultura o pueblo (aunque hasta ahora ha dominado un cristianismo occiden-
tal, latino o griego, germano o anglosajoén); lo que vincula a los cristianos (y a todos
los hombres) no es un tipo de unidad nacional o social sino el mensaje de fraternidad
de Jesus, la comunion eucaristica. Esta es para los cristianos la base de toda comu-
nion: les vincula la palabra que todos escuchan, asumen y pueden compartir partien-
do de Jesus a quien el mismo Evangelio ha llamado Palabra encarnada (Jn 1); les vin-
cula el pan de la comunién humana que se comparte y celebra como signo
mesianico. Esta fe en la palabra y el pan (bien unidos) convierte a los cristianos en mi-
sioneros: ellos quieren ofrecer a todos los hombres y pueblos el anuncio de Jesus,
con el deseo de que puedan compartirlo, en gesto de comunicacion integral (de amor
encarnado).

Los musulmanes estén en gran parte marcados por un tipo de militancia social
de tipo religioso. Ciertamente, el tesoro mas grande de Mahoma y del islam es la pa-
labra de la profecia, tal como se encuentra expresada en el Coran. Pero no podemos
olvidar que el mismo Mahoma ha defendido y extendido el islam (religion de sumision)
a través de un tipo de guerra santa conforme a la ensefianza del Coran, los musul-
manes pueden imponer la religion aun por la fuerza (en guerra santa) a los infieles, es
decir, a los paganos. A los hombres del libro (judios y cristianos) deben respetarlos,
no pueden obligarles a cambiar de religion. Pero el respeto no implica indiferencia ni
igualdad social: los musulmanes tienden a crear una sociedad marcada por la mili-
tancia religiosa donde solo ellos controlan y dirigen el poder, de tal manera que los
otros (incluidos cristianos y judios) aparecen como ciudadanos de segundo orden.
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14. Dios del Juicio. La moral sagrada

Las religiones misticas o de la interioridad no conocen un verdadero juicio de
Dios, pues no hay Dios que emerja sobre el hombre y pueda juzgarle (salvarle o con-
denarle). Por el contrario, las religiones abrahamicas se vinculan por la confesion del
juicio: de un modo o de otro, ellas afirman que Dios (o su representante) vendra a juz-
gar a vivos y muertos, dando asi sentido al camino y meta de la historia.

— El judaismo ha podido interpretar el juicio en clave de justicia, dentro de la
perspectiva de una alianza en la que Dios y el hombre aparecen como se-
res capaces de dialogar uno con otro. Leido en esta linea, el juicio es la ex-
presién de la moralidad radical del ser humano, es decir, de su capacidad
de responder a Dios.

— Los cristianos tienden a interpretar el juicio en forma salvadora. En esa pers-
pectiva ha de entenderse Mt 7,1: no juzguéis y no seréis juzgados.... Dios no
ha enviado a su Hijo a juzgar al mundo en el sentido forense (es decir, a dar
a cada uno segun sus obras, en clave de talién) sino a salvar el mundo. Por
eso, cuando el Credo dice que Jesus vendra a juzgar a vivos y muertos hay
que entender el juicio en forma salvadora (conforme al sentido que juzgar
tiene a veces en la misma Biblia hebrea): Vendra a ofrecer a todos su per-
doén, en actitud liberadora.

— Finalmente, los musulmanes pueden haber entendido el juicio en clave de po-
derio divino, en formas de violencia que se expresa en contra de los hombres
pervertidos. Dios ha permitido que las cosas sigan como estan, ha dejado que
los hombres sean pecadores... pero al final se mostraréa con toda fuerza, pa-
ra restablecer el orden, para imponer su sumision sobre todas las cosas.

15. Dios de salvacion. La meta de la historia

Hemos supuesto muchas veces que en Dios hay una especie de vision simétri-
ca de la realidad y de la historia, conforme a una lectura poco critica de textos como
Mt 25, 31-46 y de otros muchos pasajes tanto judios, cristianos y musulmanes como
de otros grupos culturales (zoroastrismo, un tipo de platonismo, etc). En el fondo de la
historia se abririan dos posibilides iguales: un camino lleva por la izquierda a la con-
dena, otro por la derecha a la salvacion. Pues bien, las religiones monoteistas resuitan
en el fondo contrarias a ese esquema simétrico. Dios no se limita a estar en el centro,
dejando asi que cada uno caiga a un lado u otro. Para Dios no es lo mismo la salva-
cién que condena; los dos caminos no son equivalentes. Las religiones abrahamicas
destacan la promesa de bendicion universal, dirigida por Dios al gran patriarca: En tf
seran benditas todas las naciones de la tierra (Gén 12, 1-3). Bendicién y maldicion no
son por tanto iguales. Todo tiende por gracia de Dios hacia la bendicion final. Media-
dora y testigo de esa bendicion universal es la propia perspectiva religiosa.

— En el fondo del judaismo hay una fuerte esperanza mesidnica de salvacion
que sigue manteniéndose viva a pesar de todas las contradicciones de la
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historia. De un modo u otro, los judios contintian creyendo en una salvacion
final abierta a todos los pueblos. Esa esperanza les mantiene y hace que su
religion, por lo demas, bastante reducida en nimero, siga siendo una de las
grandes religiones universales de la historia humana.

— Los cristianos afirman que la salvacion se ha realizado en Cristo, de tal for-
ma que la humanidad se encuentra ya en el fondo rescatada y liberada de
sus males. Testigos de la liberacion fontal de Cristo y de su pascua quieren
ser los cristianos, ofreciendo su experiencia a todos los humanos e invitan-
doles a formar parte de la comunidad eclesial donde esa certeza se vive y
atestigua.

— Los musulmanes son también esperanzados: creen que la revelacion de
Dios por Mahoma abre un camino de salvacion para todos los humanos, in-
cluso para aquellos gue ahora la rechazan. Eso significa que hay un parai-
so abierto y prometido para los creyentes actuales y para todos aquellos a
los que Dios quiera premiar al fin por su bondad.

De un modo u otro, judaismo, cristianismo e islam son religiones de salvacion.
Ciertamente, todas ellas ponen de relieve la responsabilidad del individuo; todas ele-
van su voz de alerta ante el pecado e injusticia de la tierra, todas afirman que los hom-
bres pueden condenarse. Pero de un modo o de otro cada una de ellas ofrece el tes-
timonio de la salvacioén final de Dios para todos los humanos, abriendo de esa forma
un camino de esperanza en la historia.

16. Conclusion. ldentidad mesianica cristiana

Como venimos diciendo, el cristianismo ha nacido (al lado del judaismo) como
reinterpretacion mesianica, universalista, de las tradiciones israelitas, a la luz de la vi-
da, muerte y pascua de JesUs. Al principio (por lo menos a lo largo del I d. de C.), se
ha mantenido vinculado a las comunidades judias del imperio romano, de tal forma
que aparece como secta o grupo judio. Pero pronto la novedad universalista de la ex-
periencia cristiana, el mismo despliegue de la figura de JesUs y la oposicion de un ti-
po de judaismo mas nacionalista, llevaron a la emergencia de una comunidad auté-
noma, estructurada en forma de iglesia (organizacién no nacional, no estatal, no
gubernativa). Estas son sus notas:

El cristianismo asume el pasado abrahamico, pero lo interpreta de forma su-
pranacional, en visién que fue desarrollada especialmente por Pablo (Gal 3-4; Rom 4).
Abraham aparece como padre de todos los creyentes; asi desborda las fronteras na-
cionales y raciales, de politica, de sangre, de cultura... Lo que a todos vincula en
Abraham es la fe compartida, el hecho de invocar a un mismo Dios y de aceptarse
mutuamente. En plano de fe, fundados en la experiencia de Abraham, ratificada y
cumplida en Jesucristo, todos los humanos se vinculan en la iglesia.

Los cristianos han interpretado el monoteismo de forma trinitaria: siendo padre
de todos los hombres, Dios no se vincula con una raza o pueblo sino que se revela o
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manifiesta en la vida concreta del dltimo profeta, el ser humano pleno que es Jesu-
cristo. Ciertamente, Jesus ha sido israelita; pero en su funcién de portador de la vo-
juntad de Dios, ha desbordado por dentro la frontera israelita y ha venido a presen-
tarse como signo de Dios para todos los pueblos de la tierra. Vinculandose a Jesus,
todos los hombres participan de su mismo espiritu, del Espiritu de Dios. Dios es Tri-
nidad, comunién del Padre con el Hijo en el Espiritu; comunidén de amor han de ser
todos los humanos que creen en el Cristo. La Trinidad se expresa, por tanto, como
superacion de un monoteismo politico (de un pueblo sagrado). Comunion de amor es
Dios.... comunion de amor habra de ser la historia de los hombres sobre el mundo.

Esto implica una nueva visién del mesianismo. Ciertamente, los cristianos es-
peran la manifestacién definitiva de Jesus, la verdad total del hombre, la culminacion
de la historia. Por eso confiesan a Jests como mesias crucificado que en su mismo
fracaso (le han matado) es capaz de mostrar y ha mostrado todo el amor de Dios so-
bre la tierra. Asi aparece Jesus como signo definitivo del amor de Dios en medio de
la historia. No se muestra Dios en el triunfo del poder sino en el amor sacrificado, en-
tregado, y al fin resucitado de Jesus.

En este fondo puede entender la mision del evangelio. Los cristianos siguen
vinculados al Jests que muere, que ha dado la vida por los humanos, que ha expre-
sado el amor en forma de gratuidad creadora. Solo asi pueden ofrecer y ofrecen a to-
dos la esperanza de una reconciliacién universal. Como portadora de esa tarea, sig-
no de reconciliacién final desde la Cruz de Cristo (en experiencia de pascua), emerge
la Iglesia, portadora de una palabra y experiencia de salvacion encarnada ya entre los
hombres.

La iglesia supera los poderes del estado (de Roma) y de la religion nacional (ju-
daismo). Ella es fermento y signo fuerte de nueva comunién de todos los humanos.
Por eso, los cristianos no se cierran en un grupo nacional (no edifican un tipo de nue-
vo judaismo) sino que se introducen en todos los sectores de la sociedad civil, den-
tro y fuera del imperio romano. Ellos no quieren conquistar el poder, no pretenden crear
un estado dentro del estado. Respetan el mundo (aceptan lo que existe) y al mismo
tiempo introducen dentro de ese mundo un tipo de nueva experiencia de universali-
dad.

Desde ese fondo debemos recordar de nuevo la profunda desacralizacion que
ha introducido el cristianismo. Los seguidores de Jests no buscan una tierra sagra-
da ( ni Garicim ni Jerusalén, ni Roma ni la Meca); tampoco necesitan un pueblo es-
pecial, ni una dinastia de sacerdotes, ni un aparato de poder, ni un estado propio den-
tro del estado. El mismo seguimiento de JesuUs suscita un tipo de comunicacion
gratificante, superestatal, en plano de fe y experiencia compartida. Ciertamente, los
cristianos de siglos posteriores (con el surgimiento de ciertas monarquias «cristia-
nas») han vuelto a caer a veces en un tipo de nuevo judaismo: han tendido a conver-
tir la religién en un signo de identidad nacional o estatal, rompiendo la universalidad
de la novedad cristiana. Pero con eso han puesto en peligro la novedad del cristia-
nismo.
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Conflicto, dialogo y futuro
de la religion en Espana

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) Jorge M. Ayala

No deja de ser paradojico que, mientras asistimos a un creciente proceso de
secularizacién de la vida, se esté hablando al mismo tiempo del «retorno de lo reli-
gioso». Por lo que tiene de cosa observable, este fendmeno ha sido estudiado con
amplitud por destacados sociologos de la religion y por los filésofos de la religion. De
sus analisis se han nutrido la mayoria de los expositores que durante estos ultimos
afios han divulgado conceptos que hoy son del dominio comuin, como: modernidad,
ilustracion, secularizacion, increencia, postmodernidad, religion civil, reencantamien-
to, etc.

La bibliografia existente en espafiol sobre el tema religioso, visto desde la ver-
tiente histdrica, filosdfica, cultural, antropoldgica y teoldgica es abrumadora. Logica-
mente, cuando tanto se escribe sobre religién es porque existe alguna razén para ello.
Si fuera solo una moda, no hubiera resistido mas all4 de unos pocos afios. Por otra
parte, entre tantos libros como se escriben se puede encontrar mucha frivolidad, pero
también mucha calidad y finos analisis que obligan a cuestionarse, en algunas oca-
siones, nuestras «seguridades» religiosas. No exageramos, por tanto, si afirmamos
que, a nivel tedrico y practico, el mundo religioso estéd en constante ebullicion, expre-
sién de una tendencia de la sociedad finisecular hacia la recuperaciéon de ambitos de
la experiencia personal que no habian sido tenidos en cuenta suficientemente y como
deseo de converger hacia formas humano-religiosas mas universales y cosmicas.

En medio de esta selva de teorias, de ideas y de practicas nuevas, resulta difi-
cil a muchos creyentes saber orientarse desde la fe religiosa en que se hallan insta-
lados. Para esquivar el peligro, algunos optan por hacer oidos sordos a lo que suce-
de a su alrededor, y permanecen encastillados en «su» fe; otros, en cambio, viven
permanentemente a expensas de lo que se oye, sin seguridad en lo que creen. Todo
esto es sefial de que la forma como muchos creyentes perciben el fenémeno religio-
so moderno, es de confusidn, pero, por sobreabundancia de informacion. Para mu-
chas personas sin formacion teoldgica, el hecho mismo de la pluralidad religiosa re-
sulta dificil de encajar con la creencia en un solo Dios. Seguramente, los mas jovenes
son méas moldeables al hecho de la pluralidad, porque estan educados en una cultu-
ra mas receptiva, mas secular, mas individualista y mas abierta hacia lo «otro». En-
tendiendo por «otro» a la persona cristiana no catdlica, a la que practica una religion
oriental, al agnostico y al ateo. Entre los jévenes no suele darse ya la discriminacion
por motivos de religién. Ahora bien, ;cuéantos de estos creyentes, jovenes y no jove-
nes, saben diferenciar lo que separa a una religién de otra, y razonar los motivos que
tiene el creyente para creer, el agndstico para no creer y el ateo para negar?
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Segun escribe Ortega y Gasset, mientras se vive en creencias no hace mella la
duda y, por tanto, se contenta uno con razonar lo minimo. Pero, la fe cristiana no es
una mera creencia sino una fe razonable, esta basada en razones de tipo histérico,
emocional y teoldgico. Siempre hay que saber por qué se cree |0 que uno cree, y por
qué no cree lo que otros. Tres son, por tanto, las cuestiones aqui planteadas: la plu-
ralidad religiosa, el conflicto de las interpretaciones, el pluralismo religioso y saber
quién es quién en el panorama religioso espafol.

La pluralidad religiosa

Nosotros pertenecemos a una cultura identificada histéricamente con la reli-
gion cristiana. Lo mismo sucede a los pertenecientes a las otras dos grandes cultu-
ras: la islamica y la budista. Las tres culturas han sido amasadas con el germen de
una religién. El Islam es la religion de la Fe, el Budismo es la religién de la Renuncia
y el Cristianismo es la religion del Amor. Por el hecho de pertenecer a una de estas
culturas recibimos una etiqueta religiosa por los de las otras culturas, seamos 0 no
creyentes. Asi pues, el factor historico es una de las causas que explican la existen-
cia actual de religiones distintas. Dentro de cada una de estas grandes religiones
existe pluralidad de iglesias o de grupos religiosos, fruto de la divisién interna de las
mismas. Dentro del cristianismo existe la iglesia catdlica, la luterana, la calvinista, la
anglicana, la ortodoxa, etc. Del tronco cultural comin de la India se han derivado el
hinduismo, el jainismo y el budismo. En la China han surgido el confucionismo y el ta-
oismo. Entre los musulmanes son muy importantes las sectas de los chiitas y de los
sunnitas.

La palabra «pluralidad» no es lo mismo que «pluralismo». La pluralidad indica
el hecho de que existen varias religiones; el pluralismo religioso, en cambio, entrafia
un juicio de valor respecto de las religiones: el reconocimiento de su valor salvifico.
Pero, ¢cémo pueden ser consideradas salvificas las religiones si apenas existen pun-
tos comunes entre si? El Budismo no afirma ni niega a Dios, y se limita a ensefiar una
sabiduria de vida frente a los dolores inherentes a la condicién humana. El Jainismo
niega expresamente toda divinidad. El Confucionismo consiste mas bien en un cere-
monial administrativo y programatico para uso de maestros y burdcratas del viejo feu-
‘dalismo chino. El Hinduismo es la mas religiosa de las tradiciones asiaticas, pero ca-
rece de un término que sea equivalente al nuestro de religion. Esta objecion pone de
manifiesto la dificultad de definir el hecho religioso, por la riqueza de matices con que
se muestra en cada cultura.

Dos son los tipos de definicién que suelen proponerse de religion. Uno de ellos
insiste en el aspecto histérico-socioldgico; el otro es mas fenomenoldgico, porque
busca conocer la intencion o significado de la religion. Segun el primero: las religio-
nes son vastos sistemas simbdlicos que procuran un sentido Gltimo a la vida huma-
na individual y colectiva, proporcionando por ello coherencia a los individuos e inte-
gracion a las sociedades. Segun el segundo: las religiones tienen que ver con lo
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absoluto y trascendente, con lo sobrenatural y misterioso, con lo sagrado. La pre-
sencia en el hombre del Misterio le ha llevado a expresar esa presencia y la realidad
que la origina de multiples maneras, de acuerdo con los distintos estratos expresivos
de que dispone y con las diferentes circunstancias culturales por las que atraviesa su
vida. Asf, por ejemplo, la adoracion de los animales es una fase mas por la que ha pa-
sado el sentimiento religioso de todos los pueblos.

El conflicto de las interpretaciones

Considerado en si mismo, el conflicto no es algo negativo porque forma parte
del ser mismo del hombre. Desde este punto de vista, el conflicto es inevitable, y por
eso decimos que las personas somos conflictivas. La singularidad constitutiva de la
persona hace que cada uno tenga puntos de vista e intereses personales, tanto en
cuestiones morales y politicas como filosoficas y religiosas. Pero, al mismo tiempo
que somos singulares somos seres relacionales, constitutivamente abiertos a los de-
mas. De ahi que los conflictos puedan ser superados en formas superiores de convi-
vencia, de dialogo y de justicia.

Si el hombre es, como creemos, un ser abierto al Misterio, no debe asustarnos
que el hombre haya vivido y expresado esta apertura constitutiva desde las mas in-
solitas formas humanas que pueda imaginarse. La historia de las religiones recoge
esta gran variedad de manifestaciones consideradas religiosas. Por su parte, la feno-
menologia religiosa se adentra en la intencionalidad que las anima para aprehender
_en tales manifestaciones lo esencial religioso y distinguirlo de lo que no lo es. No ha-
ce falta recordar que en este punto encontramos grandes diferencias de interpreta-
cidn, motivadas en la mayoria de los casos por los prejuicios del propio investigador.
Hay quien explica las manifestaciones religiosas como efecto del temor, de proble-
mas psicoldgicos, del retraso racional, de nuestra tendencia a la supercheria, de la
busqueda de seguridad, etc. Estas explicaciones responden a criterios racionalistas,
hijos de una cultura cientifica que se cree autosuficiente. En el fondo de la misma la-
te el supuesto de que la mentalidad cientifico-técnica acabara con cualquier vestigio
de religidon. Pero, he aqui que en nuestra época se esta produciendo una proliferaciéon
de movimientos religiosos y para-religiosos de todo tipo, y estos fendmenos no han
aparecido en ghettos pre-modernos, sino en el mismo corazdn de la tecnopolis.

Desde que la Iglesia existe se han producido en su seno tantas interpretacio-
nes, ha habido tantas divisiones, como no se conocen en ninguna otra religion uni-
versal. Ello es efecto de la singularidad y sobreabundancia de vida que contiene la re-
ligién cristiana. Si el cristianismo fuera una Fe, como el Islamismo, el cristianismo
habria permanecido anclado en un dogma reductor, limitado a unas pocas verdades
inamovibles. Pero el cristianismo es la religion del Amor. Jesus no ha trasmitido una
creencia sino una Vida que sobrepasa toda filosofia y toda estructura humana. Estas
son necesarias como soporte conceptual y organizativo de la religion, pero no deben
suplantar la realidad que soportan. Por esta razon la religion cristiana es, por natura-
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leza, creativa: se crean o6rdenes religiosas, instituciones, movimientos espirituales,
etc. Cuando el cristiano dice Dios, sobrepasa el mero concepto o definicion para in-
dicar algo que no cabe en la definicién: la intravida de Dios, su amor salvador, la ri-
queza de su ser. El conflicto surge inevitablemente debido a nuestras limitaciones pa-
ra reducir a conceptos lo que es Vida, y debido a nuestros conformismos que impiden
la realizacion salvifica de Dios en la Historia.

Si observamos o sucedido desde principios de siglo en el campo teoldgico ad-
vertiremos el esfuerzo improbo desarrollado por los tedlogo protestantes en su afan
por ser fieles a lo que entrafia la Vida divina, en si misma y para el mundo. La «teolo-
gia liberal» buscé el didlogo con la modernidad; K. Barth, con su «teologia dialéctica»
aposto por la vuelta a la Biblia sin deformaciones y sin prejuicios; R. Bultmann pro-
puso la «desmitologizacién» de Jesucristo; Bonhoeffer habld del cristianismo «arreli-
gioso», una expresion que posteriormente los tedlogos de la «secularizacion» radica-
lizaron con la expresion «muerte de Dios». A raiz del Concilio Vaticano Il un sector de
los tedlogos destacaron el caracter social del revelacion cristiana, obligando a la fe a
salir de su ensimismamiento. Son las «teologias politicas» y las «teologias de la libe-
racion», centradas en la praxis de la fe. Finalmente, el pensamiento postmoderno se
ha dejado sentir en la teologia a través de su critica a la falsa seguridad del hombre
moderno y a traves del reconocimiento de lo hasta ahora olvidado. Es el momento del
reconocimiento de la «diferencia», del «otro». Asi surgen las «teologias progresistas»
de la mujer (feminismo), de la naturaleza (ecologismo), de los oprimidos (africanos e
indigenas americanos) y del pluralismo religioso. Igualmente, con sus reservas frente
al lenguaje conceptual, la postmodernidad ha ayudado a la teologia a recuperar el
caracter apofatico o negativo, tan querido de la tradicién oriental, y el valor de la mis-
tica.

Por su misma naturaleza la Iglesia ha sido y sera plural, sin que ello contradiga
la unidad de la fe. La pluralidad de teologias se quedaria en un mero conflicto de in-
terpretaciones si no diera paso a una forma superior de comprension, cual es el «plu-
ralismo teoldgico». Este es expresién de la tension entre la idéntica Palabra de Dios,
que concierne a todos los creyentes, y el peso de la realidad histérica de las comu-
nidades cristianas dispersas por el mundo. La Palabra de Dios so6lo es actual si es di-
versa en su recepcion. Es una consecuencia de la inculturacién del cristianismo, com-
prendida como una prolongacién del misterio de la encarnacién, en cuanto
conjuncion de la particularidad de Jesus y de la universalidad de Cristo.

El pluralismo religioso

Pasamos ahora al conflicto entre el cristianismo y las religiones no cristianas.
La mentalidad actual, calificada por los socidlogos y los fildsofos de postmoderna, se
caracteriza por la resistencia al discurso dominador y autosuficiente de la racionali-
dad moderna. Resistir significa rebajar los aires prepotentes de nuestra cultura occi-
dental y abrir un margen para que se pueda oir la voz de los, hasta ahora, margina-
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dos, no tenidos en cuenta o que han sido integrados a la fuerza. Los «otros», espe-
cialmente los oprimidos de las otras culturas, han empezado a tomar la palabra 'y a
exigir el reconocimiento de sujetos histéricos, con sus valores y sus propuestas de
cambio. Entre los «otros» estan también las religiones no cristianas que habian sido
minusvaloradas por el cristianismo desde su concepto absolutista de religion.

A nivel econémico y cultural, el mundo esta cada vez mas descentrado como
consecuencia de la interdependencia entre las naciones. No hay un centro sino mu-
chos centros. Aunque solo sea a nivel formal, los paises pequefios y las culturas mi-
noritarias son reconocidas y admitidas a dialogar con las grandes. Desde luego, los
cristianos no podemos jugar a la ficcion de reconocer al «otro» (las religiones no cris-
tianas) por pura estrategia social o de estética. Tampoco podemos hacer de los
«otros» una proyeccion de nuestros temores y deseos. Reconocer al «otro» significa
aceptarlo y escucharlo como alguien que, por ser diferente, aporta una diferencia que
nos enriquece a todos. Este giro de mentalidad es una aportacion positiva de la cul-
tura postmoderna al cristianismo, de igual modo que la cultura postmoderna ha in-
crementado el aspecto negativo de la secularizacion y de la indiferencia. Si desde el
siglo XIX el ateismo venia siendo el horizonte de la teologia europea, desde finales del
XX este horizonte esta marcado por el desafio proveniente de las religiones no cris-
tianas, muchas de ellas impulsadas por una gran vitalidad.

., Coémo debe pensarse a si mismo el cristianismo respecto de las religiones no
cristianas? La respuesta oficial de la Iglesia es el didlogo. Esta palabra es bonita pe-
ro insuficiente si no se explicita mas el paradigma desde el que se dialoga. Veamos
los tres paradigmas o modelos explicativos mas en uso:

Paradigma de la exclusion. «Fuera de la iglesia no hay salvacion», se ha venido
repitiendo durante siglos. Catdlicos y protestantes han considerado a la Iglesia como
Unico camino de salvacion. La razén esta en que la Iglesia es la depositaria de la Re-
velacion a través de Jesucristo. Este paradigma considera a las otras religiones co-
mo manifestaciones culturales, o, a lo mas, como expresion de la religiosidad natu-
ral. En este caso las religiones no son caminos de salvacion, no tienen valor salvifico,
porque sélo Cristo es «verdad, camino y vida».

Paradigma de la inclusion. Reconoce valor salvifico a las otras religiones, pero
no en si mismas sino en Cristo que también obra en las demas religiones. Cristo es
el centro del universo, y los miembros de las otras religiones son «cristianos andni-
mos» (Karl Rahner, J. Daniélou, H. de Lubac, H. Urs von Balthasar).

Paradigma del paralelismo. Defiende que cada religion salva por sus propios
medios independientemente de Cristo. Cada religion es un camino hacia el Absoluto.
Mas que cristocentrismo hay un teocentrismo. Es la linea que viene defendiendo el
sacerdote espafiol de origen hindu, Raimundo Panikkar, autor de un libro reciente ti-
tulado: El silencio de Buda. Panikkar propugna una mutua fecundacién entre el bu-
dismo («es una forma extraordinaria para una comprension mejor de la realidad y la
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vida») y el cristianismo. Afirma, sorprendentemente, que no ha dejado de ser budista
ni cristiano después de 50 afios de sacerdocio.

¢ Cual de estos tres paradigmas tiene la razén? El exclusivismo encierra una ac-
titud absolutista de la verdad, porque considera a su religion como la Unica verdade-
ra. De aquif al fundamentalismo religioso no hay mas que un paso, dando lugar a ex-
presiones como «el hombre muere por la verdad», o «yo defiendo los derechos de
Dios». En el inclusivismo se reconoce la existencia de las diferencias, pero al mismo
tiempo se afirma que son diferencias de la Unica verdad. Por lo mismo, hay que as-
pirar a configurar una religiéon universal en la que desaparezcan o dejen de tener sen-
tido las diferencias. El problema es que cada religion quiere que sea su propia religion
la que acabe englobando a las demas. Por Ultimo, el paralelismo religioso defiende
las diferencias y reconoce a cada religion su derecho para considerarse un camino de
salvacion, a considerarse verdadera y absoluta. Aqui se rechaza el sincretismo y
eclecticismo del inclusivismo, y se afirma que cada religién, si profundiza en si mis-
ma, descubrird su necesidad de converger hacia el punto comun al que todas tien-
den. El encuentro final no sera fruto de un didlogo interreligioso sino de una profun-
dizacion en la esencia de cada religion.

Como se puede apreciar, la Ultima posicién centra el debate en la figura de
Cristo: 4 Como conciliar que Jesucristo es el salvador universal de la humanidad y que
en las otras religiones haya salvacion? Mientras el debate contintia, nosotros pode-
mos sostener legitimamente que el cristianismo es la religion verdadera, pero sin ha-
cer de ella necesariamente una religién absolutista.

El debate religioso en Espaiia

Por una causa o por otra, la religion sigue estando presente en la prensa y en
los medios audiovisuales de Espafia. Segun sea la ideologia del medio, la religién
aparece de un color o de otro. En este articulo no vamos a entrar en el aspecto poli-
tico del tema referido a la ensefianza de la religién en la escuela publica. Ahora nos
interesa presentar esquematicamente una radiografia de [a orientacion religiosa o an-
tirreligiosa que rezuman los escritores que mas abundan en el tema de la religion. Al
mismo tiempo, expondremos el nivel en que se desenvuelven los tedlogos y filésofos
espafioles que se ocupan de «pensar» el hecho religioso.

Hasta principios del siglo XX no hallamos en Espafa la existencia de un dialo-
go moderno entre filosofia y religion. Los krausistas espafoles del siglo anterior ha-
bian tratado de modernizar la religién dandole una dimension ética y universalista, pe-
ro desde el idealismo panteista. Miguel de Unamuno, coetaneo de grandes
pensadores religiosos, como el cardenal I.H. Newman (1801-1890), y de los filosofos
franceses Henri Bergson (1859-1941) y Maurice Blondel (1861-1949), fué mas un
sembrador de inquietudes religiosas que un fildsofo de la religion. El filésofo gallego
Angel Amor Ruibal (1869-1930) modernizé las categorias filoséfico-religiosas para la
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comprensién del dogma cristiano. A partir de la segunda mitad de este siglo sobre-
salen las reflexiones poético-misticas de Maria Zambrano sobre lo Divino, los Cursos
de Xavier Zubiri sobre Dios y las religiones, las criticas heterodoxas de José L. L.
Aranguren, las reflexiones antropoldgicas desde la ciencia y la fe, de Pedro Lain En-
tralgo, la obra sobre Dios del criptico David Garcia Bacca. A excepcién del Gitimo, to-
dos los demas se declaran personas religiosas, y sus reflexiones buscan poner de
manifiesto la dimensién religiosa del hombre.

En la actualidad, el debate filosofico-religioso esta planteado en Espaiia de la
siguiente manera:

a) Hay en Espafia una tradicion antirreligiosa de izquierdas que procede de la
llustracién y que culmina en el marxismo revolucionario y ateo. La caracteristica de
esta tradicion es su radicalismo filoséfico, que se manifiesta de diversas maneras: co-
mo «ejercicio de sospecha», segun la linea marcada por Marx, Nietzsche y Freud; co-
mo «filosofia del no», segiin Bachelard; como «dialéctica negativa», segiin la Escue-
la de Frankfurt; como «pensar contra si mismo», segin Cioran, y como
«deconstruccién», segun Derrida. Los mas conocidos escritores por su militancia an-
tirreligiosa y atea son el fildsofo marxista Gustavo Bueno Martinez, el diplomatico
Gonzalo Puente Ojea, el fildsofo radical Fernando Savater, el linglista Agustin Garcia
Calvo, y el anarco Gabriel Albiac. A éstos hay que afiadir los columnistas Francisco
Umbral y Manuel Vicent.

El primero de ellos acaba de publicar dos libros sobre filosofia materialista de
la religion: El animal divino, y Cuestiones cuodlibetales sobre Dios y la religién. El au-
tor sigue el dogma del darwinismo y del comtismo, y concluye afirmando que el ani-
mal religioso actual ha pasado anteriormente por las fases zoomérfica (primaria) y an-
tropomoérfica (secundaria).

A los lectores de determinados periddicos les sonara mas el nombre de Gon-
zalo Puente Ojea, por la reiteracion de sus tesis anticristianas y ateas. Ultimamente
ha escrito: Elogio del ateismo y Ate/smo y religiosidad. E| autor apela constantemen-
te a la racionalidad y se permite decir que la religién es un insulto a la razén. Natu-
ralmente, este autor identifica la razén con la ciencia empirica. Este reduccionismo de
la razén solo es seguido por personas tan dogmaticas como el autor que comenta-
mos. Fernando Savater no hace gala de ateo como los anteriores, pero la religion le
persigue en sus escritos como una obsesiodn, algo parecido a lo que sucedia a deter-
minados ilustrados franceses del siglo XVII, entre ellos Voltaire. A Savater se le nota
un empefio grande en desacreditar a la religion.

Agustin Garcia Calvo acaba de publicar dos libros: De Dios y Contra el Hom-
bre. Este autor es un conocido fildlogo y se manifiesta como un pensador anarco.
Dios, escribe, es el nombre propio que designa cualquier cosa a que nos sometamos.
En este instante Dinero es la gran epifania de Dios. En cuanto al Hombre, no deja ti-
tere con cabeza, convencido de que la demolicién es la Unica actividad digna estan-
do el patio como esta. Gabriel Albiac no ha escrito libros sobre la religion, pero en sus
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escritos periodisticos adopta una pose claramente atea, que es mas fruto de sus an-
tipatias que de una fundamentacion filoséfica. Los columnistas de periédico, Fran-
cisco Umbral y Manuel Vicent, son conocidos por sus juegos verbales. Si bien es cier-
to que en el plano literario sus escritos encierran valor, en el plano de los contenidos
esconden una clara intencién destructora de todo lo que sea Iglesia, Dios o religion.
Son los tipicos representantes de una idea dogmatica y desfasada de progresismo.

b) El agnosticismo es en Espafa un fendmeno mas relevante que el ateismo.
Muchos que en épocas anteriores se declaraban ateos, hoy se muestran menos ra-
dicales, no sé si por conviccién o por oportunismo, pues, a veces, se tiene la impre-
sién de que el agnosticismo ha llegado a convertirse en una moda intelectual. En mu-
chos casos se trata de un quedarse a medio camino entre la increencia y la creencia.
Han roto con un pasado que se les antojaba anticuado, pero no tienen claro comoy
con qué sustituir el vacio ocasionado. No debemos ignorar que en el agnosticismo se
pueden ocultar valores religiosos. Hay varias clases de agnosticos: los moderados in-
sisten en la dificultad que en un momento determinado encuentra nuestra razon pa-
ra creer en lo sobrenatural, pero no niegan la posibilidad de llegar a creer en otro mo-
mento. Los agndsticos radicales niegan esta posibilidad y la convierten en dogma.
Entre suspender el juicio porque la realidad divina nos sobrepasa y negar rotunda-
mente el sentido trascendente del hombre, se extiende la amplia franja de los agnos-
ticismos.

El valor religioso del agnosticismo intelectual, al estilo de Miguel de Unamuno
y Antonio Machado, radica en su sentido de busqueda y de permanente apertura a
una realidad que presienten pero que no acaba de hacerse presente en ellos. «Mi re-
ligion —escribia Unamuno en 1907— radica en luchar incansablemente con el miste-
rio». Y Antonio Machado dice en Cancioneros Apdcrifos: «Quien habla solo, espera
hablar a Dios un dia». Acorde con este sentir, el Instituto Fe y Secularidad (Universi-
dad de Comillas) nace como lugar de encuentro y de mutuo conocimiento entre cre-
yentes y no creyentes (en su mayoria agnoésticos no dogmaticos).

El filésofo agndstico que ha marcado una pauta en los ultimos aros en Espa-
fia ha sido Enrique Tierno Galvan, respetuoso con las creencias religiosas de los de-
mas y profundo en sus andlisis racionales. «El agnostico esta finalmente convencido
de que la religion es necesaria, y tiene sus compromisos con el fundamento. Lo que
no ve es personalizado ese fundamento». Este respeto a las creencias religioso-cris-
tianas es lo que se echa en falta en otros escritores, como Antonio Gala, que no sa-
be exponer sus puntos de vista sobre la religion sin zaherir a la Iglesia. Para este es-
critor la religion es un puro sentimiento, muy bello, pero sin otra trascendencia que la
que el propio hombre se crea para su satisfaccion. En esta misma linea arreligiosa y
antirreligiosa se sitGan, respectivamente, los dos firmantes del Suplemento El Pais
Semanal: Rosa Montero y Juan Cueto. Otro fildsofo a incluir entre los agnosticos es
Javier Sadaba. Reconoce que el hombre es naturalmente religioso, pero sélo en la
medida en que entendamos por religion la expresion de deseos insatisfechos. Por
eso dice que él es religioso pero no creyente, y que su religion es agnostica.
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¢) Pasando ahora al campo de /os tedlogos y filésofos cristianos del hecho reli-
gioso, encontramos a: Alfredo Fierro (antes de su evolucion hacia el agnosticismo), En-
rique Miret de Magdalena, Juan de Dios Martin Velasco, Lluis Duch, Andrés Tornos, Jo-
sé Gomez Caffarena, Juan Antonio Estrada, Manuel Fraijé, Miguel Garcia-Baro, Andrés
Torres Queiruga, Gabriel Armengual, Jesus Conill, José M? Mardones y Xavier Picaza.

El sacerdote Andrés Torres Queiruga representa hoy, entre los filésofos espa-
fioles de la religion, la posiciébn mas abierta y original. Lo mismo cabe decir del sa-
cerdote Juan Martin Velasco y del monje benedictino Liuis Duch respecto de la feno-
menologia de la religiéon. Por su parte, José M® Mardones ha contribuido con sus
libros a divulgar en Espafia los resultados de la sociologia de la religion, una ciencia
relativamente reciente entre nosotros. Por Ultimo, merece ser destaco el esfuerzo de
los filésofos laicos Gabriel Armengual, Jesus Conill y Miguel Garcia-Bard por dialogar
en el mismo nivel de exigencia conceptual con el fildsofo de la religiéon més original y
prolifico que hay en Espafia en estos momentos: Eugenio Trias. Este filésofo no se
declara cristiano, pero no deja de mostrar su curiosidad y su admiracién por el fené-
meno religioso. Ha publicado La edad del espiritu y Pensar la religion. Sus indaga-
ciones aparecen envueltas en cierta confusioén, pero es muy positivo que exista en
Espafia un filésofo no creyente que se aproxime al fendémeno religioso sin los prejui-
cios antirreligiosos que arrastran otros fildsofos cuando tocan estos temas. «A mi mo-
do de ver, escribe Trias, la religion es mas radical en el hombre que la cuestién lin-
gliistica, en contra de lo que dicen estos filésofos... La religién es una matriz, una
madre que configura y conforma un ambito cultural. Lo asumamos o no, seamos cre-
yentes o no, la religion produce una configuracion de valores».

d) Sociologia de la religion. Para los cristianos el «retorno de la religién» sélo
tiene un valor relativo, porque se trata de una religiosidad muy difusa y ambigua, que
en muchos casos conduce al esoterismo. Segun José M? Mardones, este fendmeno
moderno estd sirviendo para mostrar que, contra lo que se creia, la religiéon no desa-
parece sino que se trasmuta, cambia de rostro y lugar de presencializacion; ello se
debe a que la religion esta enraizada en la constitucion del hombre. Es cierto que la
sociedad moderna estd desacralizada, pero al mismo tiempo esa misma sociedad se
ritualiza y sublima la actividad politica, dando lugar a una «religion civil». El naciona-
lismo y el neoliberalismo funcionan, en la practica, como dos sustitutos de la religion.
Se parte del reconocimiento de la «bondad» que encierran y se acaba sometiéndose
a sus exigencias y rindiéndoles culto. Otras formas de ritualizacién de la vida son los
grandes conciertos musicales y los espectaculos deportivos de masas.

Un aspecto positivo del «retorno de la religion» es la fuerza que esta adqui-
riendo la «religiosidad popular», tan menospreciada por las teologias dialécticas y se-
cular. La religiosidad popular vuelve a reabrir el sentido y la sensibilidad para la ex-
periencia religiosa. Desde el punto de la fe evangélico-cristiana, los mas exigentes
juzgaran de insuficiente a la religiosidad popular, pero, desde el punto de vista del
creyente medio, la religiosidad popular es legitima y valida, porque permite a esas
personas reconocerse a si mismas en sus propias tradiciones, la mayoria de las cua-
les contienen un gran sentido humano, estético y social.
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El futuro de Ia religiéon

En Espafia la recuperacion de lo popular viene unido al «retorno de la religion
popular». En este punto, nuestro pais resulta paradojico si lo comparamos con lo que
sucede en el resto de Europa: la secularizacion y la indiferencia-increencia aumentan
entre nosotros, pero, a la vez, en Espafia se esta desarrollando una religiosidad po-
pular impregnada de catolicismo como no sucede en ningun otro pais europeo (se-
mana santa, fiestas patronales, romerias, etc.) No se trata sélo de una religiosidad
elemental, folclérica, porque en la mayoria de los casos tales manifestaciones van
acompafiadas de valores evangélicos cristianos (accion caritativa, compromiso so-
cial, promocién de obras, etc.)

En conclusion, fe cristiana e inculturacién son posibles todavia en Espafia, y
nos dan la pista del camino que puede tomar la religion en nuestro pais: una sintesis
de fe evangélica y de inculturacion popular.
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La narracion de la historia
de José (Gn 37-50)

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) Dr. Agustin del Agua

El ciclo de José (Gn 37-50): la identificacién de un relato

Afirmaba G. von Rad que «es muy posible que este gran relato [Gn 37-50] ha-
ya llegado a ser tal, partiendo de una forma originaria mucho mas sencilla. Pero solo
hipdtesis vagas podemos emitir sobre dicho proceso de crecimiento»'. La puesta en
préctica de la «nueva critica» —deseada por el propio G. von Rad*— que hoy se apli-
ca al Pentateuco esta abriendo posibilidades insospechadas hace simplemente algu-
nas décadas®. Por ello, en las paginas que siguen nos hacemos eco de las diversas
tendencias criticas que tratan de identificar el relato y la historia de su composicion e
inclusién en el conjunto del Pentateuco, asi como de su contenido tanto teoldgico co-
mo de otra indole. Sélo asi puede hacerse avanzar la comprension literaria y teoldgi-
ca del relato.

Del conjunto de Gn 37-50, conocido como ciclo de José, «los capitulos 37, 39-
47y 50 pertenecen a la historia de José en sentido estricto. Salvo algunas breves par-
tes pertenecientes al P, todo el texto restante de estos capitulos es una artistica com-
binacion de exposiciones que proceden de las fuentes J y E. Es claro que estas dos
fuentes abarcaron una historia de José. El redactor las religo entre si insertando en la
historia yahvista sobre José amplias partes de la redaccion elohista paralela; y asi for-
j6 un relato mucho mas rico. En cualquier caso las ventajas de este entremezclado de
fuentes son muy superiores a los inconvenientes. Encontramos a cada paso fisuras
de poca importancia fruto de dicha elaboracion de las fuentes. Sélo en el paso del
cap 42 al 43 se puede ver una disarmonia mas seria —perceptible incluso para el lec-
tor no avezado—. Una de las particularidades de la fuente «J « consiste en llamar Is-
rael, y no Jacob, al padre de los doce hermanos»*. Este ha sido el consenso habitual
con que durante tiempo, desde J. Wellhausen, los exégetas han interpretado la his-
toria de la composicion del ciclo de José.

Durante el tiempo que ha estado vigente dicho consenso, era, pues, habitual
afirmar que el relato de José tenia dos formas, una en Jy otra en E, antes de ser reu-
nidas y editadas por un redactor, el llamado Yehovista. R. de Vaux® sostenia que és-

' G. VON RAD, El libro del Génesis (Salamanca 1977), 430.

2 |bd., 539.

s Cf. A. de PURY (ed.), Le Pentateuque en question (Genéve 1989), passim.
4 G. VON RAD, El libro del Génesis, o.c., 430.

s R. de VAUX, The Early History of Israel (Philadelphia 1978), 292-95.
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tas son tradiciones, no documentos, que fueron reunidas por un Unico autor. Dicho
autor describe la situacion asi: «1. Las maquinaciones llevadas a cabo por los hijos
de Israel (J) o de Jacob (E) contra José, que es defendido por Juda (J) o Rubén (E) y
es vendido a los ismaelitas (J) o llevado por los madianitas (E). 2. El primer periodo
de José en Egipto como esclavo de un egipcio anénimo que le encarcela cuando es
denunciado por su mujer (J) o como esclavo de Putifar, el jefe de la guardia, que le
encarga de los prisioneros (E)»®. Asignaciones semejantes a J y E se ofrecen para el
resto de la narracién. Al mismo tiempo, él reconoce que criterios claros los hay soélo
al comienzo de la narracion (cap. 37), a propésito de la diferenciacion entre Israel, Ju-
da y los ismaelitas (J), como opuestos a Jacob, Rubén y los madianistas (E). En la
exégesis contemporanea, la mayoria de los comentarios han seguido esta division del
material, y una sélida defensa de la existencia de fuentes se encuentra en L. Sch-
midt’.

Otros estudios reflejan hoy el actual cuestionamiento de la hip6tesis documen-
taria de Wellhausen, y el relato de la historia de José ha sido presentado sin consi-
derar los estratos del J y E. Sera una lectura atenta del texto la que lleve al lector a
tomar una decision frente a los diversos enfoques. En todo caso, casi todos los exé-
getas estan de acuerdo en que hay cierta evidencia de la tradicion P, especialmente
en los capitulos 46-50.

La nueva critica del Pentateuco en general

No es éste el lugar para repetir la complicada historia de la moderna critica li-
teraria en torno al Pentateuco. Se trata sélo de enmarcar las hipdtesis acerca de la
composicién y redaccion del relato de José en el conjunto de dicha critica. Durante
siglos, los exégetas habian ido notando las diferencias de vocabulario, estilo y con-
tenido dentro del Pentateuco, y trataban de buscar una explicacion. A este respecto,
se desarrollaron tres tipos de teorias para intentar explicar la unién de pericopas lite-
rarias de origenes diversos en la secuencia de un tnico relato®:

a) La hipdtesis documentaria percibe en nuestro Pentateuco dos, tres o inclu-
so cuatro hilos narrativos continuos («fuentes» o «documentos») que, ela-
borados en épocas diferentes y en medios diferentes, habrian sido yuxta-
puestos o imbricados unos en otros por redactores sucesivos.

b) La hipdtesis de los fragmentos supone que en el origen existia un numero
indeterminado de relatos dispersos y textos aislados (sin continuidad narra-
tiva). Estos habrian sido reunidos ulteriormente por uno o varios redactores-
recopiladores.

¢ Ibd., 293.
" L. Schmidt, Literarische Studien zur Josephsgeschichte (BZAW 167; Berlin1986), 127-297.
& Cf. A de Pury, Le Pentateuque en question, o.c., 16-20.
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c) La hipdtesis de los complementos admite al comienzo la existencia de una
sola trama narrativa continua. En el curso de los siglos, esta trama habria
recibido numerosos afiadidos y complementos.

La «hipotesis documentaria» de J. Wellhausen (1844-1918) fue una sintesis de
los esfuerzos anteriores, y ha estado vigente desde entonces, a pesar de las modi-
ficaciones parciales sufridas. Las cuatro fuentes mayores escritas (JEDP) fueron fi-
nalmente combinadas en el periodo postexilico siguiendo la redaccion de la tradi-
cién P,y probablemente un redactor (R). Tras cada una de estas siglas hay un
individuo o, mas probablemente, una escuela. Matices posteriores se fueron ana-
diendo a la teoria, pero la tendencia ha sido siempre a atenerse al cuadruple hilo na-
rrativo y a reconocer la existencia de tradiciones previas que se introdujeron en es-
tas fuentes.

Como un recordatorio de que esta sintesis sigue siendo una brillante hipotesis
—recuerda R.E. Murphy®—, la exégesis reciente ha puesto objeciones. R. Rendtorff’
y H.H. Schmid™ puede ser un buen ejemplo. Estos autores sostienen que el J no es
un relato completo, atribuible a uno o mas «tedlogos», que se halle entretejido a lo lar-
go del Pentateuco. Se trata, mas bien, de una redaccién elaborada de muchas pie-
zas sueltas (como P). La verdadera redaccion del Pentateuco llega con un redactor
deuteronomista. Con anterioridad hubo relatos sueltos (p.ej., los diferentes patriarcas)
que se combinaron en un conjunto mas amplio por medio de un tema unificador (p.
ej., las promesas). La integracion de todos estos conjuntos en la forma final fue una
redaccidn teologica definitiva bajo influencia deuteronomista.

El moderno consenso acerca de la formacién del Pentateuco se ha roto, pero
no ha sido sustituido por otro. Algunos puntos de vista siguen siendo hipdtesis de tra-
bajo. Hay un amplio consenso en que Ex 20-Num 10 pertenecen a la tradicion poste-
xilica P, aunque a ella se hayan incorporado materiales mucho mas antiguos. El libro
de! Deuteronomio es de un solo cufio y es designado con propiedad D, y se formd
probablemente a lo largo de los siglos VIl y V1. Pero la distincion entre Jy E ha sido
siempre objeto de debate, incluso antes de la actual discrepancia. La tendencia ac-
tual es a pensar mas en términos de expansiones de J y a reconocer el papel de un
redactor (R).

De todos modos, es Util prestar atencion a la caracterizacion habitual de las
cuatro tradiciones, con la condicion de que estas generalizaciones no se tomen co-
mo afirmaciones absolutas. J se caracteriza por los vivos antropomorfismos, narra-

s Para este resumen, cf. ,especiaimente, R. E. Murphy, Introduction to the Pentateuch, en R. E. Brown,
J. A. Fitzmyer, R. E. Murphy (eds.), New Jerome Biblical Commentary (London 1989), 3-7.

1 R. RENDTORFE, Das iberlieferungsgeschichtliche Problem des Pentateuch, (BZAW 147, Berlin/New York
1976).

""H. H. SCHMID, Der sogenannte Jahwist. Beobachtungen und Fragen zur Pentateuchforschung, (Zirich
1976).
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cién viva y vision teoldgica creativa (dindmica de promesa-cumplimiento). J articu-
la las tradiciones quiza en respuesta a la ilustracion salomoénica. El Elohista sigue
siendo una incognita. Se ha considerado que es una serie de tradiciones indepen-
dientes interpoladas, o una redaccién de J que nunca existié independientemente.
Ha sido asociado con las tradiciones del reino del norte y se supone que pone el
acento en lo moral y refleja la respuesta de Israel: fe y temor de Dios. D es una cla-
ra tradicién, pero su existencia en el Pentateuco fuera del Deuteronomio mismo no
esta clara. Insiste en el temor/amor de Dios en términos de obediencia a los man-
damientos divinos y bajo el temor al castigo. Su estilo parenético y su lenguaje le
confiere un sello caracteristico, de forma que es reconocible incluso cuando apa-
rece fuera del Pentateuco, como en pasajes tipicos de la escuela deuteronomista
(p.-gj., Jos 1,1-9; 23,3-16, vy la historia deuteronomista de Jos-2 R). «P» es otro hilo
narrativo claramente sefialado. Se preocupa de cuestiones del culto y rito (Lev), y
se interesa por las genealogias (Gn), y en contraste con la teologia del «<Nombre»
del Dt habla de la presencia de Dios en términos de gloria y tabernaculo. Segun
F.M. Cross®, la tradicién P no existié nunca como documento independiente. Mas
bien, se inspird en sus propias fuentes para enmarcar y sistematizar las tradiciones
JE y produjo el tetrateuco (Gn-Nm) en el periodo exilico. Es caracteristico su len-
guaje arcaizante, la sistematizacion de Gn por el uso de la férmula de lastoledot
(generaciones), asi como la division de la historia en periodos por medio de las
alianzas que perpetuaban la bendicién de la fertilidad: con Noé (Gn 9,7), Abraham
(17,6), y Moisés (Lv 26,9).

El analisis de la formacion del Pentateuco tiene muchas implicaciones para el
resto del AT. Se esta en general de acuerdo en que Gn-Dt nunca funcioné como una
Torah completa hasta el periodo del exilio. Antes de este tiempo, tradiciones diver-
sas, orales o escritas, habrian servido de guia. La patria de la tradicién J se piensa
corrientemente que es Juda, mientras que E se atribuye a Israel. La culminacién del
movimiento deuteronomista en la reforma de Josias (641-609) representa una tradi-
cion (D) que se origind en el Norte y se hizo importante en Juda. Los diversos codi-
gos legales (de la Alianza, Ex 20,22-23,19; Santidad, Lv 17-26; Deuteronomio, Dt 12-
26), tienen muchas costumbres en comdn, pero muestran también el desarrollo,
caracteristico de la Ley, que tuvo lugar a través de varios siglos. En el caso de la cen-
tralizacion del culto (Deuteronomio y deuteronomista), hay que recordar que éste fue
un movimiento lento; seria un anacronismo creer que estuvo vigente en tiempo de
Elias (S. IX).

En resumen, habria que hacer notar que se pueden sacar conclusiones a par-
tir de los estadios por los que paso el Pentateuco. A veces estas conclusiones pue-
den no justificar realmente exposiciones de hecho acerca de la historia. Asi, p. €j., una
reconstruccion de la naturaleza de las tribus (p. €j., anfictionia) sobre la base de los
datos referentes a los patriarcas y los «hijos de José» es débil.

2 . M. CROSS, Canaanite Myth and Hebrew (Cambridge, MA. 1973), 293-325.
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Consecuencias para el estudio de los relatos patriarcales

La reconstruccién de la prehistoria de Israel se habia fundado hasta ahora
esencialmente en una datacién antigua de los textos Yahvistas. Pero, en el campo
historico la critica fue también sin piedad™.

Asi, las menciones del Dios de los padres en el Génesis lejos de reflejar un ti-
po de religién némada propia de ciertos grupos protoisraelitas, se explicarian como
construcciones literarias destinadas a establecer un puente entre los diversos relatos
patriarcales. Para Vorlander®, la religion de estos relatos seria representativa de lare-
ligién popular israelita de la época monarquica, incluso postexilica.

Las promesas hechas a los patriarcas. En su contexto literario actual, las
promesas hechas a los padres habian sido siempre consideradas como un ele-
mento secundario, probablemente introducido en las tradiciones recibidas del
Yahvista. No obstante, A. Alt y G. von Rad habian tenido el concepto de la pro-
mesa por un elemento recibido de los clanes protoisraelitas antiguos. Sin embar-
go, la tendencia es hoy a la negacion de las mismas en cuanto tradicién de origen
premonarquico.

La reconstruccion de una «época patriarcal» y de un estado de la sociedad pro-
toisraelita con ayuda de textos legislativos del préximo Oriente antiguo del segundo
milenio (Nuzi), muy en boga entre los investigadores americanos y franceses de los
afos cincuenta (W.F. Albright; E.A. Speiser; R. de Vaux), fue vivamente criticado por
Th.L. Thompson® y J. Van Seters®. Thompson replicaba a Wellhausen cuando esti-
maba que los relatos patriarcales reflejaban la situacion de la monarquia y no la de
una época lejana. En cuanto a Van Seters, proponia incluso hacer llegar el origen de
estos relatos a la época exilica. La misma instalacion en Canaan, segun el modelo de
asentamiento (sedentario) progresivo de grupos némadas venidos del desierto, tal
como propuso Alt para dar cuenta del establecimiento de las futuras tribus en Cana-
an, viene hoy sustituida por otros modelos de explicacion.

La propia tesis de Noth acerca de la anfictionia (federacion) de las doce tribus,
considerada incontestable para todo el que queria acceder al Israel premonarquico,
se ha visto también atacada por todas partes. Muchos han puesto en duda incluso la
existencia de una liga construida segun el principio de la anfictionia: criticaban la idea
de un santuario central y el analisis hecho por Noth de Jos 24.

# A, de PURY, Le Pentateuque en question, o.c., 50ss.

* 1. VORLANDER, Mein Gott. Die Vorstellung vom persénlichen Gott im Alten Orient und im Alten Testa-
ment (Alter Orient und Altes Testament, 23; Kevelaer/Neukirchen, 1975).

% Th.L. THOMPSON, The Historicity of the Patriarchal Narratives (BZAW, 133, Berlin/ New York, 1974).

16 J. VAN SETERS, Abraham in History and Tradition (New Haven/London, 1975).
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Por lo que respecta a los nuevos enfoques de la critica literaria, J. Van Seters”
y H.-Chr. Schmitt®®, presentaron un modelo que se relaciona con la teoria de los com-
plementos en la medida en que renuncia enteramente al postulado de documentos
independientes y paralelos. Los dos autores se esfuerzan en demostrar —Van Seters
a partir de Gn 12-25, y Schmitt a patir de Gn 37-50 —que el Pentateuco se explica
mejor si se le comprende como el fruto de un proceso permanente de reinterpreta-
cion. Asi, para Van Seters, p. €j., los tres relatos del abandono de la mujer del pa-
triarca (Gn 12,10-20; 20; 26,1-11) no son indice de fuentes paralelas, sino demues-
tran un afan de parte de los redactores sucesivos de reinterpretar un relato recibido
a base de contarlo una vez mas.

El J, tal como venia delimitado por Noth, no es, pues, pensable en la época sa-
lomonica. Muchos textos de J presuponen —segun H.H. Schmid®— el profetismo
clasico de los siglos VIl y VIl y se aproximan a la teologia deuteronémica y deutero-
nomista. Con ello, el profetismo clasico debe ahora ser entendido no como la reivin-
dicacién de una vuelta a la religion premonarquica (como creia von Rad), sino como
el cuestionamiento de la religion nacional y real en nombre de una concepcion nueva
de la religion entre Yahveh e Israel. Llega por fin, bajo el impacto de la destruccion del
Reino, la reinterpretacion y la reconstruccion de la historia de los origenes de Israel
segun el espiritu profético. Es en este Ultimo contexto donde encuentran un «Sitz im
Leben» plausible los relatos de la creaciéon de la humanidad, los relatos de los pa-
triarcas y de las promesas, los relatos de Moisés, del éxodo y del Sinai, junto con los
temas dominantes de la guia de Yahveh y la eleccién de Israel.

H. H. Schmid®, contrariamente a von Rad, no considera al Yahvista como un
tedlogo bien perfilado, sino que entiende «J» mas bien como una sigla que abarca to-
do un proceso redaccional e interpretativo. En este mismo sentido, H. Vorlander®,
después de establecer una comparacion entre textos del Pentateuco con los otros
textos biblicos, particularmente cuando estos Ultimos hablan del Israel premonarqui-
co, llega a la conclusion de que las tradiciones del Pentateuco son desconocidas en
Israel antes del exilio.

Retomando las intuiciones de Noth, R. Rendtorff parte de la constatacion de
que el Pentateuco, en su forma actual, se compone de «unidades mayores» caracte-
rizadas por una gran coherencia interna y por la independencia casi total de unas con
respecto a las otras. De sus reflexiones se sigue que cada unidad mayor ha conoci-
do su propio proceso de redaccion antes de entrar en contacto con las demas uni-
dades. Rendtorff trata de demostrarlo a propédsito de Gn 12-50, analizando estos ca-

" lbd.

'8 H,C. Schmitt, Die nichtpriesterliche Josephsgeschichte (BZAW 154, Berlin/New York 1980).

® H.H. Schmid, Der sogenannte Jahwist, o.c.

2 |bd.

21 H, Vorlander, Die Entstehung des jehowistischen Geschichtwerks (Europ. Hochschulschriften, XXIll, vol.
109, Frankfurt a.M./Bern/Las Vegas 1978).
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pitulos por el sendero de las promesas. Estas son para Rendtorff el elemento de fu-
sién redaccional por el que han sido unidos entre si los tres patriarcas.

En conclusién, ¢puede decirse que vamos a un nuevo consenso? En dos pun-
tos se puede hablar al menos de convergencias:

1. La tradicién deuteronomista se ha convertido en la piedra de toque de toda
la solucion del problema del Pentateuco. Todos los investigadores insisten
hoy en el impacto de una redaccion deuteronomista para la comprension
del Pentateuco o estan obligados a definir su «Yahvista» en relacion a la his-
toriografia deuteronomista.

2. Hay convergencia también en la admision del caracter especifico de los tex-
tos llamados «sacerdotales». El desacuerdo esta en la cuestion de saber si
«P» es una obra literaria autbnoma o un estrato redaccional®.

Clasificacion del relato de la historia de José

Se suele llamar a este relato «la historia de José» o bien «José y sus herma-
nos». Con el segundo titulo escribié Thomas Mann una voluminosa novela. Sin em-
bargo, «el comienzo del relato en 37,1 nos puede desconcertar: ‘Esta es la historia de
Jacob: José tenia diez y siete afios...". Sigue, es verdad, la historia de Jacob hasta su
muerte, que llegara al final del cap. 48, con el apéndice de las bendiciones testa-
mentarias en el cap. 49; pero sigue ligada esencialmente a la aventura de su hijo Jo-
sé. Tanto, que el autor podia haber empezado asi: ‘Esta es la historia de José: José
tenia diez y siete afios... »*.

G. Coats® considera Gn 37-50 como la saga de Jacob, un repertorio de tradi-
ciones acerca de Jacob y sus hijos. Es verdad que, en sentido estricto, la historia de
José abarca solo los caps. 37, 39-45, y partes de 46-50, donde se entreteje con la
historia de Jacob. Pero ninguno negara que José es el punto que centra la atencion,
y por ello los caps. 37-50 son popularmente considerados como su «historia».

En su amplia introduccion sefala Gunkel® algunas caracteristicas de esta na-
rracion. Destaca ante todo la «composicién artisticamente articulada», que retne y
unifica materiales diversos en un movimiento lineal. «<En cuanto a composicion, la his-
toria de José es la pieza mas importante del Génesis», y delata una evolucioén en el
arte de contar. José es presentado como ideal, no como simple tipo humano. Des-

2 A de PURY, Le Pentateuque en question, o.c., 67.

% | ALONSO SCHOKEL, ¢Ddnde estad tu hermano? Textos de fraternidad en el libro del Génesis (Valencia
1985), 257.

2 (. COATS, Genesis (FOTL 1; GR., 1983), 259-261.

5 H, GUNKEL, Genesis (HKAT 1,1; 3% ed., Géttingen 1910).
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pués de analizar y delimitar la historicidad de la narracién, Gunkel propone la tarea de
remontarse de la «Novelle» o «novela corta» a las sagas y mas alld a una serie de
cuentos con motivos conocidos en el folclore.

J. Skinner® condensa asi una valoracién de conjunto: «La historia de José es
el mejor ejemplo en el Génesis, quiza en todo el Antiguo Testamento, de lo que sue-
len llamar ‘narracion novelistica’. De las otras biografias de patriarcas se distingue an-
te todo por la unidad dramatica de un argumento concebido con claridad, cuyo de-
sarrollo presenta el conflicto entre personaje y circunstancias, y el triunfo de fuerzas
personales y éticas en medio de las suertes y vicisitudes de los asuntos humanos. La
idea dominante esta formulada en 50,20 ‘vosotros intentasteis hacerme mal, Dios in-
tentaba convertirlo en bien’. Es el sentimiento de una Providencia divina rectora aun-
que inmanente, que ejecuta su designio a través de la compleja interaccion de hu-
manos motivos, logrando un resultado que ninguno de los actores preveia. A esta
unidad superior se subordina todo; escenas e incidentes se funden con naturalidad
en la corriente del relato, cada uno como una etapa del desarrollo del tema».

G. von Rad? estimaba que «la narracién de José es un relato diddctico sapien-
cial»®, una presentacion de un sabio administrador, tal como si hubiese salido de la
escuela de la corte real. Esto, sin embargo, supone datar la narracién durante la «ilus-
tracién» que supuestamente caracterizd el periodo de Salomén, lo que la hace bas-
tante improbable.

C. Westermann® afirma que «la narracion —belles lettres— quiere poner de re-
lieve el potencial positivo en el conflicto en torno al comienzo de la monarquia en
Israel, y al mismo tiempo tiempo poner en claro como el valor de la familia puede ser
preservado bajo ella»®. Se supone que la transicién a la monarquia parece haber
configurado la cuestion, ¢va a gobernar un hermano sobre sus hermanos? La histo-
ria de José se corresponde con las dos actitudes ante la monarquia expresadas en
1 Sm 8-12.

Desde la perspectiva del libro del Gn, afirma B. Childs, «José se convirtio en el
instrumento para preservar a la familia en un pais extranjero (50,20), pero también en
el instrumento por el que se llevd a cabo una nueva amenaza a la promesa»®'. En otras
palabras, José salva a su familia, pero a expensas del pais, por cuanto ellos estan
ahora en Egipto, y la opresién de un rey «que no conoci6 a José» esté en el horizon-
te. Cuando se toman los caps. 37-50 desde el punto de vista de Jacob y José, se
puede ver que responde a la cuestion de como Jacob/Israel vino a Egipto con su fa-
milia. Si el cap. 46 siguiera directamente al cap. 37, apenas sabriamos mas que Ja-

% J. SKINNER, Genesis (ICC; Edinburgh 1930).

7 G. VON RAD, The Problem of the Hexateuch and Other Essays (NY 1966), 292-300.
% bd., 300.

2 C. WESTERMANN, Genesis 37-50 (Minneapolis 1986), 24-25. 248-250.

% |bd., 248.

% B. CHILDS, Introduction to the Old Testament as Scripture (Philadelphia 1979), 157.
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cob bajé a Egipto y recobrd a su hijo perdido, José. La historia de José, en sentido
estricto, es la perla engastada en esta tradicion®.

El elemento comun a todos estos intentos de clasificacion de la historia de Jo-
sé es el énfasis en su indole de «relato» (Erzdhlung-Story), incluso aunque éste pue-
da ser de especial naturaleza. No es propiamente historia, aunque el conocimiento de
la vida y costumbres egipcias que muestra haya sido empleado como argumento en
favor de la historicidad. Sin embargo, ésto no puede servir de prueba, ya que tal co-
nocimiento puede encontrarse en las obras de ficcion. Por ello, con razon afima G.
von Rad: «Verdad es que tampoco lograremos considerar la historia de José como
una biografia histérica exacta. Aun cuando se basase en un acontecimiento historico
—es decir, si tal relato hubiese conservado el recuerdo de la actividad de un visir ve-
nido de Palestina (hecho ya discutible)—, seria imposible encontrar ese «nucleo his-
térico» en medio del boscaje novelado de la narracion. Y por otra parte, quien a todo
este relato solo le atribuyese importancia en funcion de su autenticidad historica, da-
ria de lado a cuanto de suyo constituye el interés del mismo. Una prueba bien clara
de lo dicho: tan alejado est4 de los acontecimientos que narra y tan escasamente se
considera a si mismo un documento exacto, que no intenta ni aun siquiera una sola
vez dar el nombre del Faraén implicado en todas aquellas peripecias»®.

Finalmente, B.J. Diebner considera las partes narrativas del Pentateuco como
un cuadro explicativo y homilético que habria cristalizado en torno a la Ley. Asi, para
este autor la mayoria de textos del Génesis no seria otra cosa que midrashim sobre
la Torah del judaismo postexilico. En consecuencia, el relato de José seria para Dieb-
ner un midrash sobre la Torah del judaismo postexilico™.

La teologia narrativa de una historia recontada

De lo dicho se deduce facilmente que la historia de José no fue escrita de una
vez; y la forma como actualmente se presenta al lector —se tomen o0 no como crite-
rios de explicacion J y E—, dificilmente sera su primera redaccion. La historia de Jo-
sé es una obra maestra del arte de narrar, una composicion de conjunto con un plan
y fin claramente trazados. Tras las sagas narrativas de los capitulos precedentes vie-
ne ahora un relato de orientacion parenética, aunque no privado de conexiones «his-
téricas» sobre todo con el mundo egipcio. En esta historia José y sus hermanos no
son ya antepasados tribales, sino individuos dotados de una compleja gama de re-
acciones, de cualidades y de sentimientos®.

2 R E. MURPHY, Genesis, en New Jerome Biblical Commentary, o.c., 37.

3 G. VON RAD, El libro del Génesis, o.c., 532.

% g J. DIEBNER, “Le roman de Joseph - un midrash sur la torah du judaisme potexilique”, conferencia pro-
nunciada en la Facultad protestante de Teologia de Parfs, 1986. Pendiente de publicacion. La citamos tal como
aparece en A. de Pury, Le Pentateuque en question, o.c., 69 n. 276.

3 3. RAVASI, Génesis, en P. Rossano, G, Ravasi, A. Girlanda (eds.), Nuevo diccionario de Teologia Biblica
(Madrid 1990), 693.
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La historia de José en el conjunto del Pentateuco. La tradicién del redactor sa-
cerdotal (P), apenas iniciado el ciclo de Abrahan, que «predice» la estancia y salida
de Egipto (cf. Gn 15,13-16), se convierte en clave de lectura del Pentateuco. Los per-
sonajes del Génesis se mueven de tal suerte que inexorable y providencialmente aca-
ban bajando a Egipto. Lo que puede parecer una historia de desavenencias familia-
res es, en realidad, una historia santa: Dios envi6 por delante a José a Egipto para
salvar la vida de sus hermanos «mediante una feliz liberacién» (Gn 45,7; cf. 50,20). El
libro del Exodo inicia su narracion en Egipto, de donde Yahvé hace salir/subir a su
pueblo para darle «una tierra buena y espaciosa, una tierra que mana leche y miel»
(Ex 3,8). El pueblo es liberado de la esclavitud, pero no entra inmediatamente en la
tierra, sino que deambula por el desierto durante cuarenta o treinta y ocho afios. En
el desierto (al que habia de ser enviado el chivo expiatorio, cf. Lv 16,10.21.22) per-
manece el pueblo a lo largo del libro de los NUumeros. Incluso los capitulos 11,1-31,5
podian titularse «Libro de los pecados de Israel», en plena travesia del desierto. Los
largos discursos introductorios del libro del Deuteronomio estan ambientados en el
desierto, que, por oposicién a la tierra de cultivo, tiene una funcién estructurante en
Dt 8. Al finalizar el quinto libro biblico se explicara por qué Moisés ha de reunirse a la
generacion que perecio en el desierto sin haber entrado en la tierra: «Por haberme si-
do infiel en medio de los hijos de Israel... en el desierto de Sin, sélo de lejos veras la
tierra» (Dt 32,51). El libro siguiente (Josué) completara el movimiento iniciado en Gé-
nesis, y Josué acaudillara la entrada de Israel en la tierra.

El contenido propio de la historia de José. Esta obra maestra de la narracion es
tan amplia en cuanto a contenido, que no puede ser considerada desde un sélo pun-
to de vista.

La experiencia de Dios. «En esta historia de José aparece un nuevo concepto
tipicamente sapiencial de la presencia de Dios y de su accién en la historia. Dios no
interviene con gestos poderosos (ex machina); su obrar no puede separarse de a tra-
ma normal de la existencia y de las opciones humanas. Sélo para el que mira los
acontecimientos con fe el obrar divino es visible y descifrable. En definitiva, su pre-
sencia reside en el corazén humano. La historia, incluso individual, que a menudo se
presenta como un amasijo de contradicciones y de amarguras, adquiere entonces
una dimension de esperanza y una légica mas profunda»*. Por ello, José hace una
distincion entre la accién de Dios y la del hombre (Gn 45,7; 50,20). Sitta la accién de
Dios en un plano hondamente escondido. Sus enunciados sobre la fe en Dios y la
providencia estan desligados de todo lo que sea teologia de la Alianza, de referencias
a los planes particulares del Dios de Israel y, por consiguiente, de la historia de sal-
vacion. Pero el recopilador y redactor de todo el conjunto de las historias patriarca-
les puso a la historia de José también bajo la perspectiva del tema de la promesa he-
cha a los patriarcas. Esta insercion de la historia de José en el plan histérico en que
Yahveh insert¢ las vidas de Abraham, Isaac y Jacob, nos viene dada ante todo por el

* Ibd., 694.




LA NARRACION DE LA HISTORIA DE JOSE (Gn 37-50) 47

pasaje de Gn 46,1-5. Asimismo, José habla de la promesa de la tierra hecha a los pa-
triarcas (Gn 50,24). Con ello, se entra en un mundo de nociones gque originariamente
fue ajeno a la narracion. La «gran liberacion» que Yahveh dispuso (Gn 45,7), apunta
ahora a algo mas que salvar del hambre a una familia: concierne al misterio por an-
tonomasia del acontecimiento biblico salvador®’.

Otros contenidos. Todas las situaciones por las que fue pasando José traducian
para el lector problemas de acuciante actualidad en el tiempo y época del narrador.
Se intentaba reflejar en él un paradigma para el presente. En la persona de José, en
efecto, se refleja la imagen de un joven y de un adulto con educacion esmerada, dis-
ciplinado, creyente.

José es, al tiempo, un funcionario cortesano. Se pregunta G. von Rad, «;qué
podia conocer el Israel de la epoca de los Jueces sobre las posibilidades y proble-
mas de una vida de esa clase?»®. En todo caso, queda claro que la tarea mas im-
portante de un funcionario palaciego era la elocuencia. Habia de ser capaz de desa-
rrollar un discurso o de dar un «consejo» (cf. 2 S 17,1-13).

La historia de José se interesa por el ideal educativo. Sefiala G. von Rad que
podriamos acompafar todos los pasos de su conducta con citas de sentencias sa-
pienciales®, tanto en el terreno politico como en su autodominio o en su fe. El relato
de José y la mujer de Putifar nos lleva al &mbito, mas restringido, de la moralidad.

En Israel, la imagen de un joven que llega a las mas altas funciones, se vuel-
ven a esbozar otra vez en los relatos sobre Daniel; sobre todo en Dn 1. Entre ambos
relatos hay puntos de contacto, pero también hay grandes diferencias.

Como se dijo, los pasajes donde José habla de Dios tienen un sentido progra-
matico para la comprension del relato en conjunto; acusan una intencion didactica.
Estos son 45,5-7 y 50,20s. Ambos aluden a una accion salvadora de Dios profunda-
mente escondida en una mundanidad radical. Esta intervencion divina para liberar al
hombre impregna todos los niveles de su existencia, y hasta abarca la malignidad de
los hombres poniendo al servicio de los objetivos divinos los proyectos del corazén
humano sin contrariarlos ni disculparlos. Es, pues, el corazén humano el campo mas
destacado sobre el que se ejercen la providencia de Dios y su gobierno.

3 Gf. G. VON RAD, El libro del Génesis, o. ¢., 537s.
* |bd., 534
* |bd.
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Seguridad y confianza
en el Nuevo Testamento

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) José Ignacio Blanco Berga

Introduccion

La busqueda de seguridad y de seguridades es tan vieja como la propia histo-
ria de la humanidad. En el mundo biblico aparece ya en los mismos inicios del pue-
blo de Israel cuando, al salir de Egipto, se tiene que enfrentar a la aventura de la li-
bertad en el desierto y prefieren volver a la seguridad de las cebollas de Egipto
aunque ello supusiera renunciar a una vida libre.

Por otro lado, la experiencia religiosa es un ambito que facilita enormemente es-
ta tendencia del ser humano a la seguridad de o que se puede controlar cuando las
preguntas basicas aparecen en el horizonte de la vida: ;de dénde vengo? ¢a dénde
voy? ¢hay vida después de la muerte? qué hacer con la angustia de nuestra finitud?

Los profetas del AT ya advirtieron de los peligros que conlievaba el deseo de
utilizar a Dios para solucionar estos problemas. EI NT lo afronta, no sin dificultad, pe-
ro con la suficiente claridad, a la luz del acontecimiento «Jesus», como para poder
ofrecernos unas pistas de discernimiento en unos momentos en los que los deseos
de buscar seguridades no sélo se reducen a la vejez, al plan de pensiones, a las ame-
nazas de robo o de que nos ataquen; ni solamente a las amenazas contra la seguri-
dad nacional (ideologia que hace tanto dafio en paises del Tercer Mundo y del Pri-
mero) o al gasto que en seguridad realizan todos los paises; sino que, ademas, se
sigue pretendiendo «asegurarnos» a Dios para que garantice nuestros desmanes, in-
cluso a nivel religioso. El presente trabajo no pretende mas que advertir, a la luz del
NT, de la diferencia entre una y otra realidades y esbozar algin criterio que nos per-
mita discernir si nuestros procesos creyentes se van fundamentando en la confianza
0, quiza solapadamente, en la bisqueda de seguridades de cualquier tipo.

1. Breve aproximacioén lingtiistica

1.1. Seguridad

EI NT conoce y emplea pocos términos para expresar la seguridad. El mas utili-
zado es el que constituye el campo semantico de la palabra asphal-eia/es/os. Dos ve-
ces en el evangelio de Mt (27, 64; 27, 65); una en el de Marcos (14, 44). En los tres ca-
sos se refiere a la custodia del cadaver de JesUs. En el cuerpo lucano aparece 6 veces
(una en su Evangelio y cinco en los Hechos). Lucas lo emplea en el sentido del griego
clasico que lo aplica como «seguridad», «veracidad» referido siempre al ambito del co-
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nocimiento. Pablo lo utiliza en dos ocasiones: en 1 Tes 5, 3 en relacion con la venida del
dia del Sefior y contiene una significacién de seguridad que se opone a la incertidum-
bre de la llegada de ese dia. Flp 3,1 habla de seguridad con respecto a las instruccio-
nes de Pablo con respecto a la comunidad que encuentra apoyo y seguridad en los es-
critos del apéstol. Heb 6, 19 aporta un matiz interesante al hablar de una «esperanza
segura y firme (bebaie)» poniendo asf en relacién la seguridad con la esperanza.

Se desprende del campo seméntico una mayor preponderancia del sentido de
estos términos a favor de la seguridad en el campo del conocimiento que en el afec-
tivo, aportando asi un matiz de «veracidad» mas que de confianza existencial.

Insélita por confusa es la traduccion de la «definicién de la fe» que aporta el tex-
to littrgico del ciclo C en el 19° domingo del tiempo ordinario. Esta «definicion de la fe»
aparece en el c. 11,1 de la Carta a los Hebreos: estin de pistis elpizomenon hypostasis
pragmaton, traduciendo hypostasis por «seguridad»: «la fe es seguridad de lo que se
espera». La palabra hypostasis aparece cinco veces en el NT'y el origen de este térmi-
no, segun Koster, H.?, pertenece casi exclusivamente al lenguaje cientifico y medico: «lo
que se deposita en el fondo de forma natural» (sedimentos, posos, etc). En el uso lin-
glifstico comun significo en la Grecia clasica la «realidad» que esta por debajo de las
apariencias. En los tres pasos de Heb (1,3; 3, 14 y 11,1) designa siempre la «realidad»
de Dios que esta en contraste con el cardcter transitorio, sombrio o solo reflejado del
mundo. Una realidad que, de forma paraddjica, se encuentra en JesUs y se convierte,
bajo forma de fe, en posesion de la comunidad. Por ello, creo mas conveniente atribuir
a este término el sentido de «fundamento» que el mas confuso de «seguridad».

1.2. Confiar

El vocabulario neotestamentario utiliza el verbo «peithein» para expresar esta
accion del ser humano. En su voz activa y en todos los tiempos, excepto en el per-
fecto, significa «persuadir» y «convencer», «inducir» (con palabras persuasivas), «en-
cantar» (con las palabras) y, por ello, también «corromper». Falta un término hebreo
que corresponda a este verbo griego, aunque pépoitha, que contiene la idea de con-
fianza si es frecuente en el AT griego®.

La voz pasiva, peithomai, significa en el NT: «fiarse», «tener confianza», «con-
tar». También «dejarse convencer» o «persuadir» y, por ello, «creer» o «consentir» en
el sentido de ser obediente, de cuya idea llega a ser sinénima.

El perfecto activo de este verbo, pépoitha, significa «haber conseguido con-
fianza» lo que implica un sentido de «tener confianza en», «confiar firmemente en»,
«fiarse de», «contar con». El valor del perfecto incluye la idea, en la lengua griega, de

' MOULTON, M.A. - GEDEN, A.S. “Concordance to the Greek Testament”. Ed. T&T Clark Ltd. Edimburg,
1978.

2 KOSTER, H. “Hypostasis”. Grande Lessico del Nuovo Testamento (GLNT). vol. XIV, cols. 705-750. Ed. ita-
liana a cura de Montagnini ed altri. Ed. Paideia. Brescia, 1965.

3 BULTMANN, R. “Peitho ~ pépoitha”. GLNT. Vol. IX, cols. 1351 y ss.
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que la accion, ocurrida en el pasado, mantiene su efecto en el presente (p. ej.: «ha re-
sucitado» es una accion que tuvo lugar en el pasado, pero su efecto perdura en el
presente). Por ello, el efecto de haber confiado perdura en el presente.

Este término tiene un correlativo hebreo en bth y derivados. Para los traducto-
res de la version griega de los LXX, bth contiene las ideas de confianza y esperanza.
En esta traduccion veterotestamentaria, pépoitha traduce especialmente hsh: buscar
refugio. Aparece 37 veces en el texto masorético (TM). Traducido 20 veces en LXX por
«elpizein», pero 10 veces por «pépoitha». El «<hapax» de Is 30, 3, hasut, es traducido
por pépoitha. Asi «buscar refugio» contiene, secundariamente, la idea de confianza.

El verbo pépoitha aparece 18 veces en el NT. 4 veces en los sinépticos (de las
cuales la de Mc 10, 24 aparece en algunas variantes textuales de los unciales
ACKX...). Sdlo en Mt 27,43 hace referencia explicita a la confianza en Dios en el
marco de la crucifixion.

Las restantes menciones corresponden a Cartas paulinas y una cita a la Carta
a los Hebreos (2, 13). Una vez en Rom (2, 19); 3 veces en la 2 Cor (1, 9; 2, 3; 10, 7);
6 veces en Fip (1, 6; 1, 14; 1, 25; 2, 24; 3, 3,; 3, 4); una vez en Gal (5, 10); otra en 2
Tes (3, 4) y otra en Fil 1, 21.

De estas 18 menciones de la accion de confiar, tres tienen a Dios como destina-
tario de la confianza (Mt 27, 43; Fip 1, 6 y 2 Cor 1, 9). En cuatro ocasiones (Gal 5, 10; Fip
1,14; 2, 24; y 2Tes 3, 4) el destinatario es el Sefior, que para Pablo es Jesucristo. El res-
to de las menciones se refieren mas a la confianza como expresion de un sentimiento
cuyos destinatarios son unas veces personas y otras ciertas realidades. En estos casos
la confianza se acerca mas a la expresion de un deseo o de un convencimiento.

Este acercamiento lingliistico permite entrever la dificultad que brota de la pro-
pia experiencia humana para expresar una realidad que es, a la vez, psicologica y es-
piritual. Pero no deja de llamar la atencién que el NT hable tan poco de la confianza en
Dios y/o en Jesucristo cuando el AT la ha hecho objeto de tantas menciones, espe-
cialmente en los Salmos. También es sintomatico que el NT contraponga, en estas es-
casas menciones, la confianza en Dios y/o en Jesucristo con la confianza en las pro-
pias fuerzas o en uno mismo. Un principio de explicacion lo da Bultmann* al afirmar
que «la confianza en Dios en momentos dificiles del AT se ha convertido en fe». Esto
vendria a decir que la confianza en Dios es entendida ahora en un sentido radical que
comporta para el hombre la absoluta renuncia a la seguridad en las propias fuerzas.
Por lo tanto, para Bultmann, ia fe seria una radicalizacion de la confianza en Dios.

2. Seguridad y confianza en el NT

La preponderancia del conocimiento como objeto de la seguridad en el NT in-
duce a pensar que esta disposicion del ser humano es concebida por los autores del

¢ Ibid. cols. 1363-1371.
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NT como veracidad de los contenidos evangélicos y otros escritos. De esta forma, los
escritos neotestamentarios y las ideas por ellos expresadas tenderian a dar seguridad
a quienes se adhieren a dichas ensefianzas prevalentemente en el campo intelectual.

Con respecto a la confianza nos encontramos que el NT utiliza este término pa-
ra expresar un mismo sentimiento con objetos diversos: unas veces Dios (o que nos
acercaria mas al &mbito de la fe) y otras veces personas u otras realidades (lo que nos
acerca mas al ambito de la experiencia psicoldgica existencial). En esta percepcion
el NT no es ajeno a lo que, en la actualidad, las ciencias humanas y, especiaimente,
la psicologia nos van poniendo de manifiesto: que, mediante la confianza, la realidad
del mundo, el curso de los acontecimientos y el trato con nuestros semejantes apa-
recen como realidades de las que nuestro instinto de conservacion puede esperar al-
go bueno y, en cualquier caso nada malo®.

Seguridad y confianza, como sentimientos basicos y necesarios para la es-
tructuracion del yo, tienden a ser sindnimos en psicologia. Que el nifo se sienta se-
guro cuando percibe algo como amenazante para su conservacion permite que vaya
adquiriendo seguridad en si mismo y en los demas, o lo que es lo mismo, que vaya
adquiriendo la confianza existencial basica en si'y en la realidad que lo circunda. De
esta forma su yo personal va consolidandose gracias a experimentar estos senti-
mientos basicos. El nifio no aprende a ser seguro mediante grandes teorias o discur-
sos sobre la seguridad. Lo aprende cuando, sintiéndose amenazado por el hambre,
la sed, el suefio, el dolor o lo desconocido, experimenta la cercania de alguien. Lo
mismo podemos decir cuando descubre que hay alguien que es merecedor de su
confianza. Como en el amor pasa con la confianza: no se consigue mas que dando-
la. Por ello, el nifio todavia incapaz de darla la conseguira en la medida en que le sea
dada previamente. Por ello, el Dios de la Biblia aparece como digno de confianza,
porque El la dio primero al pueblo de Israel y a personas concretas.

Dicho esto, quiero volver al contexto del NT. La seguridad en estos escritos se
refiere a la veracidad que les atribuyen sus autores y, por tradicion, la que le otorga-
mos los creyentes. La confianza, sin embargo, hemos visto que tiende a adherir un
sentimiento a otras realidades pero también personas: Dios, los filipenses, otros cris-
tianos u otras realidades.

Este progreso en la concepcion permite un principio de distincion entre segu-
ridad y confianza en los escritos neotestamentarios: la seguridad afectaria mas a los
contenidos intelectuales de los escritos mientras la confianza afectaria no solo al con-
tenido intelectual (veracidad que me invita a confiar en lo escrito) sino ademas a la
persona o personas que lo escriben y de quien lo escriben, facilitando el paso hacia
la experiencia que engloba todo el NT y que es la condicion basica para que el en-
cuentro con Jesucristo se produzca: la fe (pistis/pistetio).

A este respecto me parece importante resaltar que los vocablos griegos for-
mados con la raiz pist- derivan del verbo griego peithomai® (confiar en, como hemos

s LERSCH, Ph. La estructura de la personalidad. Ed. Scientia. Barcelona, 1971. p. 212.
¢ BULTMANN, R. o.c. vol. X, cols. 337-488.
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visto). Por ello, ya en la raiz linglistica encontramos una cierta conexién entre con-
fianza y fe, como un camino en progresién hacia ésta.

2.2. Hay una contraposicion en las expresiones de Pablo que refleja un itinera-
rio del apdstol especialmente significativo: la confianza en Dios frente a la confianza
en uno mismo o en las propias fuerzas. El caracter de oposicion que Pablo percibe
en el objeto de su confianza expresa no sélo la existencia de esas dos posibilidades,
sino la necesidad de optar por una de ellas en el proceso creyente.

La confianza en las propias fuerzas abarca, para Pablo, ambitos diversos de su
personay, en ellos, a todo su ser personal y creyente. El ha experimentado, como ju-
dio creyente y observante, el atractivo de confiar en sus propias fuerzas derivado de
su formacion judaica. A esta confianza Pablo la llama «pepoithesis en sarki» (confian-
za en la carne) en una carta en la que abre su corazén como es la dirigida a los Fili-
penses (3,4ss). Los elementos que aporta también son significativos para compren-
der lo que Pablo entiende por propias fuerzas (o «carne»): confianza en su
pertenencia (linaje) al pueblo de Israel por la circuncision, por el lugar de nacimiento
y confianza en la ley por su condicién farisea; esta fe le hizo ser perseguidor de la
Iglesia y comunica a los filipenses su irreprochable observancia de la ley.

Esta experiencia de Pablo pone al descubierto cémo las realidades mas arrai-
gadas en la persona humana constituyen, en un momento del proceso, basura com-
parado con el conocimiento de Cristo Jesus (Flp 3,8). Pero el hecho de que no sélo
sea consciente de sus raices, sino que no se arrepienta de ellas, expresa también la
necesidad de que esas experiencias de confianza basica en uno mismo y en los de-
mas (su pueblo en este caso) existan. Hoy sabemos, gracias a las ciencias humanas,
que sin una confianza basica minima en uno mismo y en los demas y en la vida no se
puede construir una persona y, por lo mismo, es imposible «ser» un creyente. La ex-
periencia de encuentro con el Sefior le ha hecho reconducir esa confianza no hacia
si mismo, sino hacia Dios y a Jesucristo; pero sin esa confianza previa en si, ¢hubie-
ra podido actuar la gracia de Dios para madurar la confianza de Pablo? La experien-
cia actual no parece avalar esta tesis. Ni la tradicion més genuina de la Iglesia cuan-
do afirma que la Gracia no actla sin contar con la naturaleza.

Pero Pablo, en su segunda Carta a los Corintios (1,8ss), aporta también un
ejemplo bastante claro acerca de cémo la amenaza de muerte que pone en peligro
su instinto de conservacion, es elaborado por él de forma que le lieva a fundamentar
aln mas su experiencia de confianza en Dios. De esa forma vemos como una expe-
riencia amenazante y que hace perder la esperanza de vivir se convierte en trampo-
lin no para el suicidio, sino «para que no confiemos en nosotros mismos, sino en el
Dios que resucita a los muertos» (1,9).

Pablo pone de manifiesto cémo aquello que para nosotros es el ancla de sal-
vacién (nuestras raices, nuestra propia religiosidad, la propia salud e, incluso, la pro-
pia vida) no termina de salvarnos. Antes bien, cuando estas realidades son puestas
en aprietos o en cuestion pueden ser aprovechadas por la Gracia para hacernos cre-
cer en la confianza en Dios que, salvando incluso de la muerte, se opone a la con-
fianza en nuestras propias fuerzas. Esto los judios lo sabian muy bien y lo ejercitaban
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y hacian cumplir: si observas la Ley, haces la voluntad de Dios vy, asi, tienes a Dios
controlado con tus propias obras. Peligro que ha pasado a la experiencia cristiana: si
cumples los mandamientos de Dios y de la Iglesia, Dios te premiara con la vida eter-
na; si desobedeces, resucitaras para la condena. ¢ Es ésta menor voluntad de querer
controlar a Dios y su salvacién gratuita?

El dinamismo de la confianza en Dios nos obliga a poner en cuestion nuestras
«seguridades»: ideoldgicas (también las religiosas), afectivas, de salud, de querer te-
nerlo todo controlado... incluso a Dios que es el peor de los deseos de manipulacion.
La confianza nos es posible porque hay alguien que se ha hecho digno de nuestra con-
fianza y porque, a la vez, nosotros podemos confiar en él. Cuando descubrimos que
Dios se ha hecho digno de confiar en El porque nos ha amado hasta el extremo, en-
tonces Dios es un Tu con el que podemos establecer una relacién de confianza que,
con su ayuda, desembocara en fe. Pero si pretendemos «utilizarlo» para nuestros inte-
reses porque vivimos inseguros (intelectual o afectivamente) o porque conviene a nues-
tros deseos de poder o de prestigio, estaremos haciendo de esta relacion no una rela-
cién con un T, sino «idolizando» a Dios y haciendo del proceso de la confianza y de la
fe un sistema de seguridad que nosotros podamos controlar. Y ahi nos encontramos un
pecado contra la fe, bajo la apariencia de ser buenos y cumplidores cristianos.

3. Conclusiones

Seguridad y confianza tienden a confundirse en la interpretacion del NT. No
obstante, los términos empleados para designar ambas realidades son diferentes,
prevaleciendo la seguridad para los contenidos intelectuales o del ambito del cono-
cimiento y dirigiéndose la confianza al &mbito de las emociones que incluye no sola-
mente un destinatario, digamos, intelectual, sino mas bien personal: unas veces es
Dios o Jesucristo, en otras ocasiones son otras personas o realidades que son obje-
to de un deseo en cuya realizacion se confia.

Cuando la confianza tiene como destinatario a Dios o a Jesucristo, Pablo ex-
presa una confianza trascendente que tiende a constituirse en fe. De ahi podemos
destacar la importancia de la confianza en Dios como camino hacia la experiencia de
la fe en Dios y en Jesucristo, convirtiéndose la persona humana en creyente, fiel, 1o
cual remite a la capacidad de Dios y de Jesucristo de haberse hecho dignos de la fe
de los creyentes’ por el misterio de la encarnacién, muerte y resurreccion de Jesu-
cristo a quien, frecuentemente, se designa en el NT como «pistds» (en su sentido pa-
sivo: «ser digno de fe»).

La contraposicion entre confianza en Dios y/o en Jesucristo y las propias fuer-
zas indica pistas para el discernimiento del proceso creyente. Cualquier realidad per-
sonal, intelectual, afectiva, social, politica, religiosa puede ser objeto de la confianza

" BULTMANN, R. - WEISER, A. Pistis/pistés. GLNT, vol. X, cols. 337-488.
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del hombre hasta el punto de hacerlo autosuficiente tal y como expresa el pensa-
miento paulino. Y especialmente la autosuficiencia propia de su experiencia como ju-
dio gue ha confiado plenamente en sus obras para obtener la salvacion o la justifica-
cién. EI'NT nos fuerza a confiar en Otro, en un TU que se nos revela como el Absoluto,
precisamente como fundamento de la confianza radical que permite la mayor de las
autorrealizaciones: la del don de si mismo en libertad liberada, incluso del deseo.
Frente a los intentos de construir unas personas humanas centradas en si mismas (y
no olvidemos que este centramiento constituye uno de los componentes de las de-
presiones psiquicas, hoy tan manifiestas) la confianza en Dios se nos revela como
uno de los ejes clave de nuestra propia realizacién humana y creyente por mas que
la sociedad se empefie en querer prescindir de Dios. «;No es una forma de compor-
tamiento neurdtico la represién de las realidades que cuestionan el sentido de la exis-
tencia tales como la enfermedad, la muerte, la realidad de Dios como el Absoluto...?»,
dice lucidamente J. Garrido al abordar las resistencias a la conversion en el proceso
creyente®.

El peligro de confiar en nosotros mismos y no en Dios, como experiencia que
nos lleva hacia la fe, abarca también la confusidn entre seguridad y confianza ya que
cabe el riesgo de querer fundamentar el proceso creyente en la «veracidad» de los
contenidos de la revelacién exclusivamente, sin tener en cuenta los dinamismos per-
sonales de la confianza que hacen referencia a la relacion con el TU y los demaés tus.
Fundamentar el proceso creyente en unas verdades da seguridad al creyente, pero
no necesariamente facilita la experiencia de la confianza en Dios. Reto pastoral que
se nos presenta hoy a la hora de cumplir el mandato de Jesus: «/d por todo el mun-
do y proclamad la buena noticia a toda criatura» (Mc 16,15). La buena noticia es el
mismo Jesus con quien nos encontramos personalmente y personalizadoramente en
la Palabra y en los sacramentos de la comunidad eclesial. Una proclamacion del
evangelio que no proceda de la experiencia (necesariamente en la fe, pero no por ello
menos real) tendera a convertirse en ideologia que cargamos sobre los hombros de
los demas y por la cual no estamos dispuestos a mover un dedo. El mandato del amor
sélo puede cumplirse cuando se hace desde el amor; hecho ideologia es la peor de
las experiencias, ademas de imposible.

Confianza en Dios que forma parte del itinerario hacia la fe y realidad que la fe
va consolidando. En Pablo hemos tenido la oportunidad de ver como cualquier ex-
periencia fuerte constituye un reto para dejar que Dios vaya purificando su confianza
en El. Esto significa que los procesos creyentes no se dan independientemente de la
historia humana, sinc mas bien ésta es el soporte donde Dios actia y donde hay que
percibirlo a El y su accién salvadora para el momento presente. Confianza en Dios
que nos lanza a una aventura en la que el guia es El y el camino solo El lo conoce por-
que El es el camino. La confianza en nosotros mismos nos lanza a controlar el itine-
rario, los pasos peligrosos, los lugares de descanso... incluso a controlar al Guia y,
por lo mismo, al Camino, convirtiéndose asi en una resistencia o pecado contra la fe
que busca abandonarse en JesUs v, en El, en el Padre.

¢ GARRIDO, J. Proceso humano y gracia de Dios. Ed. Sal Terrae. Santander, 1996. p. 226.
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HISTORIA DEL CRISTIANISMO EN ARAGON o

El cristianismo aragonés
en la época visigoda

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) Sandalio Aznar Tello

Escasez de fuentes documentales

Pocas son las noticias histéricas que han llegado hasta nosotros sobre la vida
cristiana, durante el periodo visigodo, en los territorios que actualmente componen la
regidn aragonesa, si exceptuamos la sede episcopal y la escuela monastico-episco-
pal zaragozanas de aquella época.

Las escuetas noticias documentadas que poseemos de aquel periodo histori-
co se relacionan con las sedes episcopales de Zaragoza, Huesca y Tarazona, Unicas
existentes durante la época visigoda en los actuales territorios aragoneses. Conoce-
mos, en efecto, las listas de los obispos asistentes a los Concilios de Toledo de los
siglos VI 'y VIl y por ellas sabemos que el obispo de Zaragoza asistié a catorce de
aquellos concilios, el de Huesca a siete y el de Tarazona a seis. Sabemos también que
en ese lapso de tiempo se celebraron el Il Concilio de Zaragoza (592 ), el de Huesca
(598 ) vy el lll de Zaragoza (691).

Tenemos, asimismo, noticias de la funcién desarrollada en aquel periodo his-
térico por algunos monasterios de la region aragonesa. Conocemos los nombres de
algunos pequefios monasterios, entre los que cabe destacar el de San Pedro Sépti-
mo, entre Sabayés y Nueno, el de San Cucufate de Lecina y el de San Urbez de No-
cito. Pero los monastarios méas conocidos de la época visigoda fueron el de Asan, en
Huesca, y el de Santa Engracia, en Zaragoza. Estos dos monasterios figuran, con to-
dos los honores, junto a los grandes monasterios surgidos junto a las ciudades mas
importantes de la época, entre los que merecen especial mencion el Honoriense en
Sevilla, Agali en Toledo, Cauliana en Mérida y el Servitano en Valencia.

E! monasterio de Asan

El monasterio de Asan fue fundado, al parecer, en tiempos del rey Gesaleico
(507-511). Al frente de él, y seguramente como primer abad, aparece San Vitorian,
fundador de muchos monasterios en Francia y Espafia, segun el epitafio que figur6
en su sepultura.

El monasterio combinaba la vida eremitica con la cenobita. Para ello se cons-
truyeron celdas solitarias, que poseian un centro de culto comun a todas ellas. A es-
te monasterio le dio regla propia el abad San Vitorian.
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El afio 551, siendo abad San Vitorian, profesd en este monasterio de Asan,
otorgando testamento en favor de éste, el didcono Vicente, que después ocuparia la
sede episcopal de Huesca. De este monasterio procedia también el abad Audeberto,
que asistio al Xll concilio de Toledo, en el afio 683, representando al obispo de Hues-
ca Gudisculo, al que sucedié en el obispado de la ciudad.

La mayoria de los grandes obispos de la era visigoda salieron de las escuelas
monasticas, en las que durante algun tiempo vivieron como verdaderos monjes. De
los monasterios se fueron eligiendo aquellos monjes que se consideraban mas aptos
por su doctrina y santidad. Baste recordar los nombres de Martin de Braga, de la aba-
dia del Dumio; Eutropio de Valencia, abad del Servitano; Leandro, abad de Sevilla, y
su hermano, el gran San Isidoro de Sevilla; Renovato de Mérida, del Cauliano; Hela-
dio, Eugenio e lidelfonso de Toledo, monjes antes que obispos; Juan, Braulio y Tajon,
del monasterio de Santa Engracia, en Zaragoza.

El monasterio de Asan no fue una excepcion. De él se ha escrito que durante
la época visigoda fue el seminario de Obispos para las regiones orientales del Pirineo.
Monjes de Asan fueron, efectivamente, los obispos Gaudioso de Tarazona, Aquilino
de Narbona, Tranquilino de Tarragona, Eufronimo de Zamora, asi como Vicente y Au-
deberto de Huesca.

Parece que durante la dominacion musulmana el monasterio de Aséan fue resi-
dencia de los obispos mozarabes de Huesca. En la segunda mitad del siglo X los
monjes abandonaron el monasterio y se refugiaron en las proximidades del Condado
de Ribagorza, llevandose el cuerpo de San Vitorian.

El monasterio de Santa Engracia

Ei cauce principal por el que discurrid la corriente fertilizadora que infundio
nuevo espiritu al pensamiento y a la accién de los espafoles, en la época visigoda,
lo constituyeron los centros de formacion clerical que aparecieron en su primera fase
en el siglo VI y que maduraron en espléndidas escuelas de formacion superior du-
rante el siglo Vil

El monasterio de Santa Engracia, en Zaragoza, fue uno de los centros cultura-
les mas famosos de la Espafia visigoda, como tendremos ocasion de comprobar.

Si las noticias con respecto a las sedes episcopales y monasterios del resto de
Aragén durante el periodo visigodo son realmente escasas, no sucede lo mismo con
la sede episcopal cesaraugustana y con el monasterio de Santa Engracia’.

La vida religioso-cultural zaragozana del siglo VIl se desarrollé en torno a este
monasterio de Santa Engracia. En sus muros se recogian oblatos y adultos que pre-

' Cfr. GARCIA IGLESIAS, L.: Zaragoza, ciudad visigoda ( Zaragoza, 1979 ), 73-80.
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ferian escapar del siglo. Su fama atrajo incluso a gentes de fuera de la regién y este
monasterio nutrié ampliamente la sede episcopal cesaraugustana. Unidos y vincula-
dos a este monasterio aparecen los nombres de los obispos zaragozanos Maximo
(592-619), Juan Il (619-631), Braulio (631-651), y Tajon (651-683).

Junto al monasterio de Santa Engracia aparece en Zaragoza el atrio episcopal,
surgido seguramente durante el pontificado de Juan ll, que, siendo abad del monas-
terio fue nombrado obispo de la ciudad. Poco es lo que sabemos de su funciona-
miento, pero es seguro que mantendria el normal desarrollo de la vida eclesiastica:
atencion a los aspectos de la beneficencia, tutela de la vida monastica del distrito
episcopal y cumplimiento de las responsabilidades seculares que incumbian a los
obispos.

No sabemos la relacién que hubo entre ambos centros culturales zaragozanos,
pero es indudable que Braulio, antiguo morador del monasterio de Santa Engracia
con su hermano y antecesor Juan I, mantendria una politica de colaboracion entre
las dos células mas importantes de la vida cultural de Zaragoza.

La sede episcopal cesaraugustana

Al prestigio cultural de Zaragoza contribuy6é de una manera particular la sede
episcopal de la Ciudad y el peso especifico de sus prelados, sobre todo en el siglo VII.

Poseemos noticias suficientes para poder afirmar que, cuando se produce en
Espafia la eclosion cultural de finales del siglo VI y del siglo Vi, la sede episcopal ce-
saraugustana esta activamente presente en este proceso a través de sus obispos.
Los nombres de Maximo, Juan, Braulio y Tajon, todos ellos obispos de Zaragoza, for-
man parte, por derecho propio, del grupo privilegiado de intelectuales que abandera-
ron el movimiento de regeneracion cultural que se registré en la Espafia del siglo Vi,
un siglo de esplendor para las letras eclesiasticas hispanas.

a) Maximo, el historiador (592-619)

Abre la galeria de obispos célebres cesaraugustanos Maximo. En la obra de
San Isidoro «De viris illustribus», escrita hacia el 610, en el elenco de hombres egre-
gios, celebrados por la fama de sus obras, aparece el obispo de Zaragoza Maximo.
De él dice el arzobispo hispalense que escribi® muchas cosas en verso y en prosa
(«multa versu prosaque componere dicitur»). Entre otras obras destaca una breve his-
toria de los godos, escrita con seriedad histérica y con expresion ajustada ( «histori-
co et composito sermone» )°. Maximo aparece como uno de los adelantados en el gé-
nero histérico, en la linea de ldacio y Orosio.

* De viris illustribus, XXXIli, 1563 (Edic. Codofier).
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En el mismo afio de la ascension de Maximo al episcopado tuvo lugar el Il Con-
cilio de Zaragoza. Este concilio es el primero de una larga lista que seguira tras la ce-
lebracion del famoso Concilio 11l nacional de Toledo, en el que se acordo restaurar la
antigua disciplina de los canones. Los tres breves canones del concilio zaragozano
tratan la cuestién del arrianismo y la conversion al credo catélico de los eclesiasticos
que habian sido arrianos®. Como obispo de Zaragoza Maximo asistié, ademas del
concilio celebrado en su sede, a los concilios de Barcelona ( 599 ), Toledo (610) y
Egaren ( Tarrasa) (614 ).

b) Juan I, el liturgo ( 619-631 )

Al obispo historiador y poeta Maximo sucedi6 en la sede episcopal cesarau-
gustana Juan. Fue también personaje celebrado en su tiempo, como lo demuestra
el hecho de figurar en el catalogo de «varones ilustres», compuesto por lidefonso de
Toledo, como continuacion del de Isidoro de Sevilla. En él se nos dice que Juan fue
abad de un monasterio («pater monachorum») y un erudito en las Sagradas Letras,
maés solicito en predicar la Palabra de Dios que en exponerla por escrito. Escribid,
esto no obstante, algunas obras con estilo elegante, tanto en el tono como en la
composicion, al decir de lldefonso. Entre sus obras destaca un «Computo» para de-
terminar la Pascua y las fiestas méviles que de ella dependian, hecho con brevedad
y objevidad («ut lectori el brevitas contracta el veritas placeat patefacta»)’.

Nada de todo esto, lo mismo que ocurre con las obras de Maximo, ha llegado
hasta nosotros. De otras noticias pueden deducirse algunos aspectos de la personali-
dad de Juan y de sus obras. Parece que fue abad del monasterio de Santa Engracia de
Zaragoza antes de ser promovido al episcopado. En este monasterio, adjunto a la Ba-
silica de los XVIIl Martires, Juan ejercié un verdadero magisterio espiritual, cuyo bene-
ficiario mas directo fue su hermano menor Braulio, que le sucederia como obispo de la
Ciudad. Este le recuerda como instaurador de una vida y doctrina comun ( «communis
ac sanctae vitae doctrinaeque institutor» ). De su magisterio y la competencia con que
lo ejercié es buen testigo Eugenio de Toledo, que lo conocié durante su estancia en Za-
ragoza. En sus «Carmina» escribe: «Celebrado por todos de tal manera en sus conoci-
mientos, que hasta la docta Grecia debe ceder ante su ingenio»®.

Juan fue mas un maestro que un escritor, aunque no descuidé totalmente es-
ta segunda faceta. Compuso varias piezas litirgicas que dot6é de encantadoras me-
lodias, contribuyendo asi, al igual que lo hara después Braulio, al esplendor adquiri-
do en aquella época por la liturgia visigoda.

De la talla intelectual de Juan nos da una idea lldefonso de Toledo cuando, ha-
blando de Braulio, lo describe como «no inferior en talento a Juan»®.

3 VIVES, J. Concilios visigoticos e hispanorromanos, 154 ( Barcelona-Madrid, 1963).
4 De viris illustribus, V, 122-123 ( Edic. Codorier).

5 Carmina, XXI ( Edic. Vollmer, MGH, A.A. XIV, 248 ).

¢ De viris illustribus, XI, 130 ( Edic. Codofier).
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Doce afios ocupd Juan la sede cesaraugustana, coincidiendo su episcopado con
los reinados de Sisebuto y Suintila. A su muerte Eugenio de Toledo compuso un epitafio
con dipticos elegiacos, encomiando sus virtudes personales y su formacion intelectual.

c) Braulio, el sucesor de Isidoro de Sevilla

A Juan Il sucedié en la sede episcopal de Zaragoza su hermano menor Brau-
lio. Hablar de San Braulio equivale a evocar uno de los periodos mas brillantes de la
historia de Espafia, en cuyos destinos influyé notablemente. En momentos en que se
producian cambios profundos de orden politico, cultural y religioso, que afectaban al
modelo mismo de sociedad, la Peninsula Ibérica alumbré hombres de gran talla, que
supieron encauzar adecuadamente el curso de los acontecimientos. Entre estos hom-
bres pioneros encontramos, en lugar prominente, al obispo cesaraugustano Braulio.

Hablar de San Braulio supone, por otra parte, referirse al periodo de mayor es-
plendor de la sede cesaraugustana. A la muerte de San lIsidoro, el afio 636, Zarago-
7a se convierte en el centro cultural mas importante del Reino, asi como a la muerte
de Braulio el epicentro cultural se trasladara a Toledo. Las ciudades de Sevilla, Zara-
goza y Toledo marcan tres hitos historicos en la Espafia visigoda, en corresponden-
cia al predominio cultural que ejercio, respectivamente, cada una de sus sedes epis-
copales. Isidoro, Braulio y Julian, por turno, seran los tres grandes animadores del
renacimiento cultural visgoético.

Las fuentes documentales que nos hablan de San Braulio son la obra «De los
varones ilustres», de lidefonso de Toledo; los poemas de Eugenio de Toledo que,
ademas de compafiero de estudios en la Escuela de Zaragoza, fue arcediano de
Braulio en la di6cesis zaragozana, hasta que Chindasvinto lo reclamo para la sede to-
ledana; y, sobre todo, los propios escritos de Braulio que, esta vez si, han llegado
hasta nosotros.

El Epistolario brauliano es la fuente mas rica de conocimientos que tenemos, no s6-
lo de su persona y actividades, sino también de la sociedad y problemas de su tiempo’.

La primera educacion de Braulio tuvo lugar, con toda probabilidad, bajo la di-
reccion de su padre, obispo, y de su hermano Juan, abad-obispo. La etapa de su for-
macién superior parece ir vinculada a su estancia en Sevilla junto a Isidoro. Vuelto a
Zaragoza, hacia el afio 619, es nombrado arcediano por su hermano Juan, a la sazén
obispo de la ciudad. Es el momento en que Braulio se une a su hermano Juan en el
gobierno de la diécesis y en la direccion de la escuela episcopal que funcionaba en
el monasterio de Santa Engracia.

Sucesor de Juan en la sede episcopal de Zaragoza, hacia el afio 631, comien-
za Braulio una intensa vida de actividad pastoral y cultural, que lo llevara hasta la ci-

7 Actualmente existen dos ediciones criticas del Epistolario de San Braulio Ia de MADOZ, J, Madrid, 1941y
la mas reciente de RIESCO-TEHRERO, L. { Sevilla, 1975 ).
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ma de la fama a finales de la década, con el Concilio VI de Toledo (638). La actuacion
de Braulio en este Concilio le valio los elogios de los cronistas de la época. Y el pro-
tagonismo del obispo cesaraugustano alcanzdé su cenit. En efecto; a pesar de la pre-
sencia en el aula conciliar toledana de los metropolitanos de Narbona, Braga, Toledo,
Sevilla y Tarragona, fue el obispo de Zaragoza, que no era metropolitano, el destina-
do por la Asamblea para redactar la carta de contestacién a la misiva papal que du-
rante la celebracién del concilio habia llegado a Toledo. Esta designacion, entre los
cincuenta y dos obispos asistentes al concilio, habla por si sola del prestigio que an-
te el episcopado de toda la nacién habia alcanzado el prelado cesaraugustano.

La incidencia civil de las decisiones de los concilios toledanos, que tanto influjo
ejercieron en la marcha de la nacién, hizo que Braulio apareciese como una personali-
dad que desbordaba claramente los limites del ambito estrictamente eclesiastico, pa-
ra irrumpir de lleno en el plano socio-juridico, con repercusiones inciuso en el mundo
politico.

Braulio adquirid, efectivamente, una especie de «status» de hombre publico en
la Espafia visigoda, como ya le habia sucedido anteriormente a su amigo Isidoro de
Sevilla. Y la mejor prueba de esta proyeccion de Braulio la proporciona el hecho de
la especial relacion que mantuvo con los reyes de su época. El predicamento que el
obispo de Zaragoza tenia ante las mas altas instancias de la nacion se refleja en la
gestion que se le encomendé en el proceso de elaboracién del famoso «Liber judi-
ciorum» o «Forum judicums», por el que se pretendia regular definitivamente la igual-
dad juridica entre visigodos e hispanorromanos. El rey Chindasvinto, en carta envia-
da al obispo zaragozano, agradece el celo y el esfuerzo que éste habia puesto en la
correccion del Codice que le habia enviado, a la vez que ensalza la habilidad demos-
trada en el desarrollo de la tarea y le desea que Dios le dé fuerza y salud para termi-
nar el trabajo®.

Braulio, ademas de hombre de Iglesia y hombre de Estado, fue hombre de Le-
tras. Estuvo siempre preocupado por todo lo relacionado con la cultura. Puede ser
considerado, con todo merecimiento, como un gran humanista: su erudicién, su amor
a los libros y el espiritu que supo infiltrar a sus compatriotas hacen de él un auténti-
co campeon y lider de la actividad literaria y cultural de su tiempo. Esto, es cierto,
mas por su talante y modo de actuar que por sus obras. De éstas, mas bien escasas
para lo que cabia esperar de su capacidad y cultura, sélo han llegado hasta nosotros
su Epistolario, preciosa informacién de lo que ocurria en la Espafia de su tiempo, y
su «Vida de San Emiliano», escrita a instancias de sus hermanos Juan y Fronimiano.
De su faceta poética dej6 constancia en el Himno que acompania a la «Vita». Y como
bidgrafo-cronista tiene su famosa «Renotatio librorum divi Isidori», aneja, como capi-
tulo ultimo, a la obra «De viris illustribus» de San Isidoro, cuyas obras relata en per-
fecto orden cronoldgico y con un profundo y personal conocimiento de la persona 'y
del pensamiento del poligrafo hispalense®.

8RIESCO, Epistolario de San Braulio, 151.
¢ Para un conocimiento detallado de la personalidad y de la actividad pastoral y cultural de San Braulio pue-
de consultarse la obra de AZNAR, S. San Braulio y su tiempo. El fulgor de una época (Zaragoza, 1986 ).
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San Braulio muri6 el afio 651, a los sesenta y seis afios, lleno de achaques y
casi ciego, querido y respetado por todos, aunque su memoria, incomprensiblemen-
te, pronto se perdié en el vacio.

d) Tajén el erudito sistematizador ( 651 -683 )

Al culto y afamado Braulio sucedid en la sede episcopal cesaraugustana el eru-
dito Tajén, a quien, segin Menéndez Pelayo, bien puede llamérsele Maestro de las
Sentencias, con mejor titulo que a Pedro Lombardo™.

Poco es lo que sabemos de su vida. Las Unicas fuentes de informacién sobre
su persona las constituyen las dos cartas que Braulio le escribe y las cartas que Ta-
jon envia a Eugenio de Toledo y Quirico de Barcelona.

Naci6 hacia el 600. Su nombre parece denotar un origen godo. Lo encontra-
mos en Zaragoza. Por las cartas que le dirige Braulio parece que coincidieron en la
Escuela monastica de Juan, no sabemos si a nivel de compafieros o, lo que es mas
probable, como maestro y discipulo. Fue no sélo amigo de Braulio, sino también su
sucesor en el episcopado y su heredero literario, ya que reunié y ordend sus cartas,
si la primera compilacion de éstas, recogida en el Manuscrito 22 de Ledn como «Sa-
muel liber», se le puede atribuir a Tajon, que se autodenomina en sus escritos con el
sobrenombre de «Samuel».

En la Escuela de Zaragoza Tajén trab6 también buena amistad con Eugenio, que
mas tarde seria nombrado arzobispo de Toledo. Precisamente en los tiempos en que
Eugenio volvié a Toledo ( 646 ) Tajon viajé a Roma, a instancias del rey Chindasvinto,
donde copié «propia manu», como asegura en la carta que dirigi6 a Eugenio, los co-
dices de los «Moralia in Job» y las «Homilias sobre Ezequiel» de San Gregorio Mag-
no, trayendo las copias a Espafa. Esta mision regia denota el prestigio cientifico de
que gozaba Tajon, incluso antes de su promociodn episcopal.

Antes de obispo fue abad. En la carta que le dirije Braulio, después de su via-
je a Roma, le trata de «venerable y muy reverendo hermano en los miembros de Cris-
to». A la muerte de Braulio, en el afio 651, Tajon le sucede en el cargo episcopal, que
desempefiara hasta pasado el afio 680.

Por la primera carta de Braulio a Tajon sabemos que éste era un hombre de no-
table cultura clasica, a juzgar por las citas que aquél hace de Horacio, Virgilio y Ovi-
dio, caso unico en todo el Epistolario brauliano. Los doce hexametros, de excelente
factura, que figuran al frente de la obra de Tajon corroboran esta apreciacion.

La gran obra literaria de Tajon son sus «Sentencias», un escrito en cinco libros,
donde se muestra gran conocedor de la Sagrada Escritura'y de los Santos Padres
de la Iglesia, principalmente de San Agustin, pero sobre todo de San Gregorio Mag-

10 Historia de los heterodoxos esparioles ( Madrid, 1956 ) 1, 294.
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no. Esta obra presenta una inteligente ordenacion y adaptacion de temas de teolo-
gia dogmatica, preceptos morales y normas pastorales, con la mirada siempre pues-
ta en los dos Padres antes mencionados. En estrecha vinculacion a ambos modelos
somete las ideas a un tratamiento literario bastante personal, ilustrandolas con am-
pliaciones y abundantes citas biblicas retoca unas veces, simplifica otras, realza o
diluye las frases extraidas de la fuente patristica, siempre en blisqueda de mayor ex-
presividad. Es consciente de que escribe para el pueblo sencillo ( «nescientibus»). A
casi todos les resulta imposible disponer de las obras del gran pontifice romano v,
sobre todo, sentirian fastidio y pereza en adentrarse en la lectura de gruesos volu-
menes. Por eso el celoso obispo concibe el propdsito de formar con las principales
ideas de San Gregorio Magno, complementadas por otras tomadas de San Agustin,
un pequefio pero completo volumen «operuela» al alcance de todos™.

A traves de la carta de Tajon a Quirico, obispo de Barcelona, podemos ente-
rarnos del tiempo vy las circunstancias en que compuso esta obra. Dice que la escri-
bié durante la insurreccién de Froya contra Chindasvinto, cuando, al frente de los
vascones, lleg6 hasta las puertas de Zaragoza. Esta revolucion se produjo el afio 653.
La obra de Tajon data, pues, de los primeros afios de su episcopado.

Durante su estancia en Roma concibidé un gran proyecto que, por la carta que
escribié a Eugenio de Toledo, relatandole este viaje, consta que llevé a cabo. Escri-
bi6é un extenso Manual de contenido exegético, en el que comentaba, con textos de
San Gregorio Magno, el Antiguo y Nuevo Testamento. Parece que esta obra la escri-
bié con anterioridad a las «Sentencias». Pero este trabajo no ha llegado a nosotros.

De su vida de obispo sabemos que, ademas de interesarse por la formacion in-
telectual y ascética del clero, intervino en los Concilios VIIi (653), IX (655) y X (656) de
Toledo. Destaca sobre todo su labor en el primero de estos concilios, junto a su com-
pafero de Escuela Eugenio, entonces metropolitano de Toledo y presidente del Con-
cilio. Eran los dos obispos hispanos mas cultos de su tiempo y los que gozaban de
mayor confianza regia.

Nada sabemos del final del episcopado de Tajén, ni conocemos la fecha de su
muerte. Tampoco sabemos con certeza quién le sucedid, aunque si conocemos que €l
ultimo obispo de Zaragoza, del que tenemos noticia, en el periodo visigodo, fue Valde-
rero, que asistio a los concilios Xlil, XIV y XV de Toledo, en los afios 683, 688 y 693, res-
pectivamente. En su pontificado se celebrd el muy importante Concilio il de Zaragoza,
que tuvo caracter nacional, el Unico de esta categoria celebrado fuera de Toledo.

La Escuela de Zaragoza

Poco es lo que conocemos sobre el sitema de educacién vigente en la Espa-
fa visigoda del siglo VI. Aun cuando el estilo de vida romano se mantuvo con cierta

" Las SENTENCIAS de Tajon se encuentran en MIGNE, PL, 80, 751-990 ).
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intensidad en la primera mitad del siglo, gracias a la influencia de los ostrogodos y en
alguna que otra ciudad se conservé floreciente la vida ciudadana con sus escuelas
estatales, lo cierto es que las escuelas retdricas del Bajo Imperio habian ido desapa-
reciendo tras la invasion de los barbaros.

El vacio que cred la desaparicidon de las escuelas publicas estatales lo fue lle-
nando paulatinamente la Iglesia. En un primer momento el relevo lo tomaron los mo-
nasterios. Siguieron después las escuelas episcopales, creadas para la formacion de
los clérigos. Sera durante la primera mitad del siglo VIl cuando estos centros de for-
macidn alcanzaran todo su desarrollo. Y destacard, en primer lugar, la escuela de Se-
villa. Ello no debe extrafiar en absoluto, pues no hay que olvidar que una escuela
episcopal, en aquellos momentos de la historia, no era mas que un grupo de alum-
nos que se ejercitaban en el cultivo de las ciencias sagradas bajo la direcciéon de una
persona destacada en sabiduria y virtud. Y ambas cualidades poseia en grado emi-
nente san Isidoro de Sevilla. Fue este prestigio del maestro hispalense, sin duda, lo
que lievd al joven zaragozano Braulio hasta la ciudad del Betis.

Tras la muerte de Isidoro se advierte un sensible desplazamiento de los centros
culturales hacia el norte de la Peninsula. Resulta un tanto sorprendente, pero el «re-
nacimiento isidoriano» ya no tendra su centro en Sevilla. Los discipulos de Isidoro se-
ran los receptores del fruto producido por la siembra del maestro sevillano. Y entre
estos discipulos destaca, en lugar privilegiado, el zaragozano Braulio, devoto admi-
rador y constante animador del arzobispo hispalense.

Zaragoza se convertira, bajo el liderazgo de Braulio, en el nuevo foco intelec-
tual de la Espafia visigoda del siglo VII. La Escuela de Zaragoza marcard la pauta y
daré el tono del pensamiento religioso espafiol durante las tres décadas que suceden
a la desaparicion de Isidoro. La ciudad de los Innumerables Martires, después de Se-
villa a quien sucede y antes que Toledo que la reemplazard, se afirma como uno de
los centros por los que pasa el meridiano de la cultura espafiola.

Poseemos datos suficientes para saber que la Escuela episcopal de Zaragoza
estaba ubicada en el monasterio de Santa Engracia, construido bajo el pontificado
del obispo Maximo ( 592-619 ), aneja a la Basilica de Santa Engracia o de los XVIii
Martires. En este monasterio-escuela fue abad el hermano de Braulio, Juan, que lle-
gara a ser obispo de Zaragoza, con lo que este centro monacal de cultura se con-
vertira, bajo su pontificado, en una escuela monéstico-episcopal.

Fue en esta escuela donde trabajé Braulio, junto a su hermano obispo, a su re-
greso de Sevilla. Allf tuvo discipulos tan preclaros como Eugenio, que llegaria a ser
metropolitano de Toledo y Tajon, que le sucederia en la sede episcopal de Zaragoza.
También sabemos que alli estudié Fronimiano, que luego seria abad del monasterio
de San Emiliano, en la Rioja®.

2 Cfr. VOLLMER, en MGH, Auct. Ant. X1V, 287-290.
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En cuanto al funcionamiento de esta Escuela sabemos, por la documentacion
que poseemos, que alli se cultivaba el estudio, no solo de las ciencias teolégicas, si-
no también de la literatura clasica. En el programa de las ciencias teologicas ocupa-
ba un lugar de relevancia la lectura y el comentario de la Sagrada Escritura. Fruto de
este estudio es la notable erudicion biblica que muestran, tanto los escritos de Brau-
lio como los de su antecesor Juan y su sucesor Tajon.

También se cultivé con esmero en esta escuela el arte de la expresion y la mu-
sica. De Juan sabemos que escribia «con estilo elegante», tanto en la composicion
como en el tono. De Braulio nos consta que fue un consumado estilista y un «exce-
lente compositor de textos y melodias litirgicas». De Eugenio de Toledo sabemos que
fue «poeta, musico y liturgo».

A Braulio le debe Zaragoza el que pueda hablarse en la posteridad de una au-
téntica Escuela en esta ciudad. Y asi es, en efecto. El traslado del epicentro cultural
de la Peninsula desde Sevilla, debido en buena parte a la postracion en que va en-
trando el sur de Espafia y el auge que cobra la parte centro-norte del reino, hace que
la escuela de Zaragoza, con un obispo de renombre nacional a su cabeza, cobre inu-
sitado prestigio.

El hecho mismo de que el obispo cesaraugustano Braulio fuese la figura indis-
cutible del Concilio VI de Toledo indica claramente que el centro cultural de Espana
radicaba en aquellos momentos en la sede zaragozana. Son los tiempos gloriosos de
la Escuela de Zargoza, que se extenderan a lo largo de tres décadas, en el periodo
central del siglo VII. Este prestigio que la Escuela de Zaragoza alcanzé en tiempos de
Braulio alin se mantendria de algtin modo con su sucesor, el intelectual Tajon, uno de
los prohombres de la cultura visigoda y digno sucesor de Braulio en el amor aéstay
en su esfuerzo por difundirla.

No es casualidad que, asi como a la muerte de Isidoro le sucedio en la anima-
cién del mundo cultural su discipulo predilecto Braulio, a la desaparicion de éste le
releven en este quehacer sus dos discipulos més preclaros de la escuela de Zarago-
za: Eugenio y Tajon, los dos grandes obispos del Concilio Vili de Toledo. Ellos fueron,
en efecto, los dos obispos mas cultos de su tiempo. Y de su sabiduria y cultura se
beneficiaron sus respectivas sedes: Toledo y Zaragoza.

Concluyamos, pues, estas notas afirmando que los grandes obispos cesarau-
gustanos del siglo Vil y la dindmica Escuela episcopal del monasterio de Santa En-
gracia llevaron tan alto el nombre de Zargoza que éste ha quedado grabado en letras
de oro, junto a los de Sevilla y Toledo, en el frontispicio de ese templo majestuoso de
la cultura religiosa que es el siglo VIl espafiol.
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En la torre
del trovador

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) Antonio Mas Arrondo

La torre del trovador en el palacio de la Aljaferia de Zaragoza guarda el secre-
to de aquellos que en su dia esperaban el momento aciago de ver ejecutada su pe-
na de muerte. Sus frios muros conservan los grafitis de esos desgraciados, como tes-
tigos mudos de unas vidas truncadas. En estos ultimos afios hemos tenido la
oportunidad de conocer a los nuevos condenados a muerte y actuales habitantes de
la torre del trovador: los enfermos terminales de Sida.

Muchos se han jugado la vida por atenderlos, particularmente el personal sa-
nitario vy las religiosas que han procurado y conseguido para ellos una muerte digna.
Les hablaré de mis vivencias personales, como testigo de estos acontecimientos en
mi condicion de voluntario, desde la situacion de los enfermos de sida que provienen
del mundo de la marginacion. Interpretaré las experiencias personales desde las cla-
ves de lectura que considero esenciales’.

1. Jesus, el asesino

Llama una religiosa jubilada que en lugar de hacer calceta atiende como buena
madre a los enfermos terminales. Un preso de la cércel de Daroca quiere hablar con
un sacerdote. Debo pedir permiso en el hospital al policia que lo custodia en la puer-
ta de su habitacion. Lo concede advirtiéndome de su peligrosidad. Entro con la mon-
ja. Al ver que no estaba esposado dejo la puerta entreabierta, pero el policia la cierra
de inmediato. De 25 afios aproximadamente, Jesus me recibe gritando: «Padre, soy un
asesino; padre, soy un asesino». Esta tendido en la cama, muy hinchado, tiene pues-
tas sobre el vientre dos bayetas de fregar empapadas en agua fria. Me abalanzo so-
bre él y le abrazo dandole un fuerte beso en la frente: «y yo un cura pecador, le res-
pondo». Me siento junto a él, la monja sigue de pie en el rincon del cuarto. «Padre soy
un asesino», vuelve a repetir angustiado. ¢ Cémo te llamas? Jesus, respondio. Y yo An-
tonio. ¢ Cuéanto crees que te queda de vida? «Unos quince dias». ¢ Quieres morirte de
pie, con dignidad, como un hombre? «Si». ; Quieres morir como un cristiano? «No sé
si creo en Dios, padre, mi madre dice que si cree, puede que yo también lo crea».

«Mira Jesus, si quieres vamos a ser muy amigos; te voy a ser muy sincero por-
que no tenemos mucho tiempo. Has sido un cabronazo porque no se puede ir por la
vida matando» (omitiré a partir de ahora los adjetivos de inculturacion). «;D. Antonio,

' Estas paginas fueron escritas para ser leidas, a finales de junio de 1997. Los hechos son reales, los nom-
bres ficticios.
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me marcho?» —dice la monja—. Vd. ahi quieta —le contesto—. Jesus, eres alguien
mas importante que un asesino, eres un hijo de Dios. Has llevado toda tu vida algo
de Dios dentro y no te has dado cuenta.

Niicleo y periferia

Ocurre que el ser humano tiene un ntcleo vital, un centro donde sucede lo
esencial; alli convive el misterio de la vida, lo intimo de la persona, la vida y el amor,
las experiencias positivas y negativas. Lo mejor del ser humano habita ese centro
misterioso y desconocido incluso para nosotros mismos. Los cristianos tenemos la
creencia de que se trata de un fondo habitado por la presencia misteriosa de Dios que
nos cred a imagen y semejanza en su hijo Jesucristo. Pero ese yo profundo lo hemos
rodeado desde siempre con una empalizada para protegerlo del exterior, porque de-
bemos sentirlo amenazado. La empalizada esta formada por los miedos que hemos
ido acumulando a lo largo de los afios. Normalmente, preferimos vivir en la periferia,
en los arrabales del santuario. Por guardar las apariencias, por influjos de la sociedad
o del pecado original, por educacion, nos quedamos a vivir en la periferia del nlcleo,
donde mucho es apariencia, compulsion y mascara.

Durante los Gltimos diez afios, los enfermos de Sida sabian desde el mismo dia
que se les comunicaba que estaban infectados, que su vida tendria una duracion ma-
xima de cinco afios. Cuando la persona recibe la triste noticia, se produce un proce-
so, con etapas bien diferenciadas, que han sido muy bien estudiadas; podriamos re-
sumirlas en dos palabras: del rechazo inicial tras la noticia, a la aceptacion final.
Muchos —sean o no creyentes—, llegan a la aceptacion, algo distinto y mas profun-
do que la resignacién; otros lo intentan y no lo consiguen; estos Gltimos seran los me-
nos. Lo importante para el caso que nos ocupa estd en comprobar que, en el proce-
so, la persona se repliega dentro de si, hacia ese misterioso fondo, que siempre
estuvo, pero en el que casi nunca habité®,

En ese instante, a ser posible, precisa un acompafiante, alguien en quien pue-
da confiar. En situaciones como éstas, rapidamente se atraviesan las capas mas su-
perficiales del ser. Quien esta dispuesto a acompafiar, ha de sentarse junto a la em-
palizada, por si le dan permiso para entrar en el santuario, y esperar. Ha de hacerlo
desnudo, sin prejuicios de ningun tipo, eliminada toda capacidad de juicio condena-
torio a la persona, a ser posible, conociendo algo su propio centro, y esperar, porque
tarde o temprano nos daran el permiso de entrada.

Culpa y perdén

Una vez dentro, lo esencial consiste en establecer un dialogo desde el centro,
porque en la comunicacion profunda fluye todo lo demas (El tiempo me enseno que,
en algunos casos, era mejor acudir con la digestion hecha). Ciertamente lo esencial de

2 Nucleo vital, empalizada y periferia, nueva terminologia para definir lo eterno, me fue comunicada por el
profesor y psicélogo Antonio Romea, gran conocedor de la mistica del primer milenio.
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la persona resulta misterioso para el sujeto y su amigo que le acompana. Tras el mis-
terio, que hay que contemplar con silencio y admiracion, surge la imperiosa necesidad
de reconciliacion. Sentirse en paz consigo mismo y perdonado por la familia se con-
vierte en la mayor urgencia, el acicate para luchar contra la enfermedad. En muchas
ocasiones, el dafo infringido a la sociedad aparece como irreparable. Pensando con
razon, que al menos con la familia, aiin estan a tiempo, luchan desesperadamente por
conseguirlo. Varios viajes por Espafia —a marginacion no tiene patria—, acreditan es-
ta tarea, cumpliendo con la obligacion de dejar que se encontraran y reconciliaran con
sus familias, en particular con sus madres. Si por diversas circunstancias, no lo hemos
conseguido, la soledad de la muerte tiene un plus de atrocidad.

Naturalmente detras de la reconciliacion se encuentra la culpa que puede lle-
gar a ser terrible. Siente la persona la necesidad de estar bien, de perdonarse y ser
perdonado. La conciencia existe mas alla de la educacion recibida y como juez se-
vero pide cuentas. A nadie encontré que en sus Ultimos momentos no sintiera la lla-
mada de la conciencia recriminando sus antiguas acciones, sobre todo, si habian
atentando contra la vida humana en cualquiera de sus formas, en particular la de los
nifos. Lo que relato a continuacion ilustra un grado extremo de culpa:

Entrd en la casa de acogida una joven mujer, madre de tres nifios, con tal grado
de culpa que ella misma se quemaba por todo el cuerpo con cigarrillos encendidos. Tras
un largo proceso de pacificacion interior en el que todos (enfermos y religiosas) llegamos
a intervenir, accedié a la paz. Nunca olvidaré la escena. Frente a una imagen de la Vir-
gen Maria, recitamos un Avemaria «a capella» para dos voces, ya que ella no conocia la
oracién. Con las manos juntas en actitud orante y los ojos entreabiertos mirando la ima-
gen, repetia con fervor cada una de las frases que yo iba desgranando: «Dios te salve,
Maria». Ella repetia: «Dios te salve, Maria». «Llena eres de gracia», «llena eres de gracia»,
«el Sefior esta contigo», «el Sefior esta contigo» Habia accedido a la paz.

Prosigamos con la historia de JesUs. Le pregunté a Jesus el asesino: «; Te sien-
tes muy culpable?» Si. Debes perdonarte para poder enfrentar bien la enfermedad y
la muerte. Dios te puede perdonar si lo deseas. «Es imposible que Dios me perdone»,
contestd. La monja santa permanecia silenciosa en el rincon del cuarto. Barruntando
la inminencia de una posible confesién insistia: «¢D. Antonio, me voy?» «Vd. ahi quie-
ta hermana», le respondi. Dios puede perdonarte —segui diciendo a Jesus—, porque
eres hijo suyo y él es todo amor. Mafiana volveré y seguiremos hablando.

Al dia siguiente, JesUs seguia sufriendo en la cama pero algo muy importante
habia cambiado en él. Algo de mucho secreto debia haber sucedido en el silencio de
su soledad. Invitado a entrar en su santuario compartimos el secreto e invocamos
juntos al misterioso Dios de misericordia que lo habitaba sin que hubiera sido cons-
ciente hasta entonces. Fueron horas de dialogo intenso que culminaron con la re-
cepcion de los sacramentos. Ellos nos abrieron a una nueva perspectiva que podria-
mos resumir en el siguiente axioma: vivir y morir amando. Esta era la tarea que
teniamos por delante, el tiempo que viviera. Fundidos en un fuerte abrazo en medio
de las lagrimas de ambos, recibi en herencia las dos Unicas cosas que tenia: una ces-
tita de datiles que le habia traido su madre y una pequefa reproduccién de la dama
de Elche.
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A partir de ahora —le dije—, este cuarto sera una capilla porque dentro de i
esta Dios. Ama a todo el que entre por esta puerta porque todos son personas y
cuando estés sélo piensa en Dios. Tu madre y la hermana te ensefaran algunas ora-
ciones. Vive y muere amando como un hombre cristiano que eres. Dias después re-
cibia una llamada al amanecer. Era su hermana, que desde su tierra natal me comu-
nicaba su fallecimiento. Habia cumplido lo prometido. Asi fue y asi lo cuento.

Guerra y paz

Vivimos sin enterarnos en medio de una nueva forma de guerra civil, llamada mo-
lecular. Apagados casi los ecos de la guerra civil tradicional, las nueva formas de vio-
lencia tienen la nada como ideologia y la destruccién como meta. Esta, puede dirigirse
hacia el exterior de uno mismo, o bien adoptar la forma de autodestruccion. Un pano-
rama social sin futuro deprime a bastantes jovenes, ya que es bien sabido que cuando
nada hay por construir, destruimos lo que nos rodea. Vivimos en una sociedad con ras-
gos de depresion colectiva, precisamente por su falta de perspectiva de futuro®.

Nos equivocamos si pensamos que la marginacion es algo asi como un apéndi-
ce ajeno a la sociedad. Por el contrario, los combatientes de la guerra civil molecular,
que utilizan la violencia y la droga como formas de existencia, son representantes de
las contradicciones, puntas de iceberg de problemdticas sociales irresueltas. Buscado-
res de nuevos mundos en la agresividad desatada sin ninguna motivacién, o encerran-
dose en las ensofiaciones de nuevas realidades producidas por sustancias duras.

De aqui que cada época tenga su droga predominante: estamos terminando de
enterrar a la generacion de la heroina, que encontraba el nirvana y la paz en el viaje
proporcionado por el caballo. Son hijos de la generacién de la utopia social, década
de los 60 y 70. A esta le sucedié la generacion de la cocaina. Mientras la primera
adormecia la conciencia y transportaba a un mundo feliz, sin problemas, la cocaina,
al ser estimulante, ha sido la droga de los 80, capaz de incrementar la vitalidad y ac-
tividad, incluso empresarial. Hoy en dia, aceptado el capitalismo como forma de con-
vivencia, la juventud se adapta a esa situacion sin querer ser devorado por ella. De
ahi que se droguen sdlo los fines de semana esperando encontrar en las nuevas dro-
gas sintéticas, una salida a sus contradicciones. En definitiva, la droga dura no es si-
no una experiencia mistica fallida, que en lugar de buscar en el nicleo vital, opta por
permanecer en la superficie, creyendo encontrar en ella la panacea; por algo a esta
nueva generacion de droga guimica se le denomina «éxtasis».

Sencillamente diremos que soélo se puede acceder al nicleo vital, si te con-
viertes en excombatiente. La rendicién incondicional, es la llave que da acceso a la
puerta que conduce al centro del santuario. Dejar de matar (hasta una metralleta he-
mos recibido en herencia), dejar de drogarse, dejar de beber en definitiva, dejar de
buscar en la periferia, por capitulacion absoluta. Lo resumia bien por teléfono un ami-
go, antiguo combatiente de la botella: «<Hay que derrotarse —decia—, hasta la derro-

* Sigo la opinién de Hans Magnus Enzensberger, Perspectivas de guerra civil, Barcelona 1994.
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ta total y absoluta. Después, empezar desde cero (con las dudas) el combate por la
vida. Desde la impotencia total, condenado a muerte, un zombi, un muerto viviente y
a partir de ahli, la resurreccion, empezar a vivir». Este proceso lo realizé Jesus, el ase-
sino reconciliado, en muy pocos dias.

2. Jesus el gitano

La noticia de la muerte de Jesus llegd a la carcel de Daroca. Poco tiempo des-
pués ingresaba en un hospital zaragozano un amigo intimo suyo. Queria saber como
habia pasado el trance su amigo, sus Ultimos momentos. Gitano de raza, enfermo ter-
minal de unos treinta afios, me recibid en traje de bafio en su cuarto-celda. La pe-
quefia gran monja, una vez mas, habia preparado el terreno a mi llegada. Enterado de
coémo habia sucedido expresd su deseo de pasar por o mismo.

Fueron varias horas de conversacion intensa, que culminaron en la celebracion
del sacramento de la reconciliacién. Cuando le propuse que recibiera la comunion me
contesté que nunca habia comulgado. Una pequefia catequesis, corta en el tiempo e
intensa en su contenido, pretendio llegar al misterio de la eucaristia desde sus viven-
cias mas profundas. El policia nos dio autorizacién para que estuviéramos varias per-
sonas en el acontecimiento: la religiosa, una enfermera de la planta, la encargada de
relaciones publicas del hospital, quien enterada del asunto pidié permiso para parti-
cipar, y un servidor. El policia no entré, ahora creo que més por respeto al preso, que
por él mismo. Aquel dia fue fiesta grande para todos, hubo pastas y bebidas sin al-
cohol en el cuarto del hospital. Jests sonreia vestido con lo mejor que tenia.

Pasado un tiempo, el 26 de junio del afio pasado, escribia desde la carcel lo si-
guiente, transcribo literalmente: «le estoy muy muy agradecido por poner sus manos
en mi y haber cambiado mi pensamiento y devolverme esa fe que no sabia donde se
encontraba; gracias especialmente por esto, pues verdaderamente estoy asistiendo
a un cambio en mi vida. Sé perfectamente que Dios me esté acogiendo. Intentaré que
nada me desvie de ese camino, por lo menos dentro de mi corazén y si puede haga
el favor de mandar aqui la santa Biblia». Adquirida la libertad interior, ain no goza de
la exterior y sigue cumpliendo condena.

Creencia e increencia

Puedo asegurar que la mayoria de enfermos de Sida que han sido acogidos en
casas de la Iglesia han muerto cristianamente. No sé que hubiera sucedido si sus ul-
timos momentos hubieran tenido lugar en un contexto de increencia. Probablemente
el carifio diario de las religiosas ha influido en su decision final. De modo que, desde
la experiencia, no puedo elevar a categoria ontoldgica, la existencia del hecho reli-
gioso. Si puedo dar la razon, dentro de las coordenadas en que nos hemos movido,
al filésofo Pedro Cerezo Galan, cuando afirma en expresion feliz, que el hombre es
«un yo abierto, como por una herida, por la pasion de la Trascendencia».

El sentir general acerca de la religion, queda perfectamente reflejado en la si-
guiente e historica escena: Un dia de navidad, comiendo juntos, un antiguo trafican-
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te de drogas al por mayor, él mismo drogadicto de heroina (por cierto, milagrosa-
mente superviviente a la enfermedad hasta el dia de hoy), se levanté de la mesay con
solemnidad echo el siguiente discurso: Compafieros, esta vida ha sido para nosotros
un infierno. Si dicen que después de la muerte hay algo, debemos apuntarnos, por-
que peor de lo que ha sido ésta, es imposible. Y de no haber nada, no nos enterare-
mos. Todos asintieron.

Algunos llegaron hasta ahi y no pasaron del misterio en un Dios més o menos
conocido, que garantiza un mas alla, ahuyentando el miedo y la soledad propios del
momento. Otros muchos continuaron el camino, pasando de la muerte a la resurrec-
cion en Cristo. Replegados en el nlcleo, una vez abandonadas las armas, no es tan
dificil morir al yo viejo porque ya estan rendidos del todo. El nuevo, nace desde el
mundo de sus esperanzas. Desde lo vivido, ésta aparece como una puerta abierta
que envia a Dios. Si la esperanza forma parte constitutiva de lo humano, sera en su
pequefio mundo —que una vez mas fluye en el didlogo—, en donde se puede vincu-
larla con la esperanza que nos prometio Jesucristo. En principio estan las pequefias
esperanzas que toda persona encierra acerca del carifio de los suyos, el perddn de
su familia, etc. Mas tarde es cuando conscientemente se adhieren a la promesa de
resurreccion en Cristo para esta vida y la que vendra. Por tanto, hay que estar muy
atentos a sus expectativas, porque alli se inserta, y si es preciso se anuncia, la gran
perspectiva que se abre si desean sumarse a la promesa de Cristo y confian en El.

Ahora bien, la promesa no sélo catapulta al mas alla de la muerte. Un minuto
de vida que reste es suficiente para que se imponga la necesidad de vivir el instante
en la nueva condicion: vivir y morir con dignidad equivale a vivir y morir amando. Re-
cuerdo con nostalgia la alegria de Pedro, antiguo especialista en joyerias, enamora-
do de «dofia venita» (drogadicto), al contarnos que por primera vez y de manera
consciente habia hecho algo gratis a otro, de nombre Juan, a su vez criminal publi-
co, paralitico en aquel momento por la toxoplasmosis: le habia atado los cordones de
las zapatillas. Presenciabamos atoénitos el nacimiento del hombre nuevo: uno por atar
los cordones, el otro por dejarse.

Les contaré uno de los pocos casos que he conocido, en el que se puede obser-
var el intrincado mundo del alma humana que no accede a unirse explicitamente a la es-
peranza en Cristo. Avisan con urgencia que han ingresado a «Chocolate» (apodo por el
que era conocido uno de los mayores vendedores de hachis en la ciudad). Le quedan
muy pocas horas de vida; él lo sabe pero no lo dice. Cogidos de la mano me asegura que
saldra de ésta, que como somos amigos mafiana nos iremos de vinos. Sencillamente le
sigo en su esperanza repitiendo en voz alta cada uno de sus suefios. Y creo que no le
mentia, porque confiaba que mafana, como asi fue, se curaria, seria feliz, irilamos de vi-
nos. Describia asi su pequefio cielo, el cual espero que Dios le haya concedido.

No todos tienen la capacidad de expresarse y verbalizar lo que sucede por den-
tro. Una de las personas mas pobrecitas que he conocido en este mundo se llamaba
Alfonso. Hijo de prostituta y alcohdlico, deambulé por orfelinatos y prisiones hasta que,
de la carcel, paso6 a una de las casas de acogida de la Iglesia. En su pobreza apenas
balbuceaba unas palabras que repetia siempre: «estoy muy triste, estoy muy ftriste,
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quiero ver a mi madre». Cristo hablaba a través suyo desde la cruz con crudeza. Un dia,
paseando por la calle, hurgaba entre las papeleras buscando algo. Nos fuimos con él a
comprar lo que gquisiera: un montdn de chucherias, gominolas y un reloj aparatoso.
También deseaba ir a visitar a su hermana. Al acercarme a la zona comprendi de qué
se trataba. Era un tugurio infecto, donde hasta las ratas pedian una cafia en la barra.
Llegamos, le dio un beso a su hermana y recosté la cabeza en su hombro. Alli perma-
neciod en silencio mucho rato. Mientras, el de la barra me pregunto: «;y Vd. quién es?»
«El cura», le respondi. Se hizo un silencio espeso en el bar, tras el cual, un abuelo del
sindicato de la boina me invit6 a jugar a la baraja. Preferi tomar una cerveza. Una de las
chicas me retrataba con una sonrisa burlona mientras Alfonsito seguia buscando el ca-
rifio que nunca tuvo en el hombro de su hermana. A la semana estdbamos con él en el
cementerio, en entierro de pobre pagado por el ayuntamiento, sin derecho a misa (por-
que los pobres no tienen derecho a funeral en el tanatorio aunque haya cura). En su de-
fecto, hicimos un responso de primera categoria los cuatro que fuimos. Su padre asis-
tia borracho desde la distancia, quizas por miedo a que su hijo le pegara la enfermedad.

Vivo con la certeza de que en la tristeza vio la luz y la disfruta. Si en la otra ori-
lla vienen a buscarnos, como dicen, y tengo la dicha de acceder a ella, estoy seguro
de que sera uno de los primeros que abrazaré. Con él nos quedamos sin saber cual
era el mundo de unas esperanzas que ahora ya disfruta. Tenia 25 arios.

3. Jesus el policia

En la parroquia aparecié un sefior, un dia después de misa; dijo ser uno de los
policias que cuidaban a los presos en el hospital. Se confes6 excombatiente de la bo-
tella. Pedia que le acompafiara en su proceso de desintoxicacion del alcohol y perte-
neciente a «Alcohdlicos Andnimos». Mas concretamente, debia escuchar las 169 pre-
guntas escritas durante tres afios, que repasaban toda su vida en busca de las
causas Uitimas que le habian conducido a la bebida. Se confes6 creyente y deseaba
recibir la absolucién al final de la conversacion. Antes de dar ese paso, le propuse
que, durante un mes, rezaramos juntos en la eucaristia dominical y tras la misa de-
sayunaramos, para asi conocernos y prepararnos. Después, en conversaciones de
dos o tres horas culminamos nuestra tarea de las 169 preguntas. Al final hubo fiesta
grande. Su mujer, probablemente impresionada por los acontecimientos, también
quiso participar de la alegria y se sumo a la fiesta y al sacramento.

Hoy, son varias las personas que participan en la eucaristia dominical con pos-
terior desayuno. Antiguos borrachos de gabardina, (la gabardina oculta la gordura
andémala y la botella), que a cinco minutos de ir a vivir debajo del puente, pasaron de
la muerte a la resurreccién en Jesucristo. Antiguos zombis, muertos vivientes, quie-
nes se vieron sacudidos por la Vida, cuando estaban cerca de la muerte.

Rumor y fe

El cristianismo es la historia de un rumor que corria de boca en boca por el im-
perio romano. Pocos afos después de la muerte y resurreccion de Jesucristo, el ru-
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mor se habia extendido por la cuenca del Mediterraneo, sin que apenas los historia-
dores se hubieran enterado. En tres siglos desmantelé un poderoso imperio. El rumor
decia que el asesinado era Dios y vivia. Pero, sobre todo, afirmaba que volveria pron-
to a instaurar un reino de justicia, amor y paz; y que la vinculacion a su persona trans-
formaba la vida de quien creia en él, haciéndola pasar de la muerte actual, a una vi-
da como la suya, que seria completada cuando volviera*.

La fe de la madre de Jesus el asesino, despierta el interrogante en su hijo al ver-
se en trance de muerte, quien a su vez reaviva la de JesUs el gitano y ambos incitan al
policia a hacer el quinto paso en presencia de un sacerdote que selle con un sacra-
mento su conversion y de éste a su mujer; y todos los exborrachos de varias provin-
cias, son recibidos con honores en un monasterio de clausura cercano a Zaragoza; y
alli, los antiguos combatientes de la botella llevan el palio en las fiestas y en volandas
el féretro de los monjes que mueren. Y asi el cristianismo se convierte en una procesion
de muertos vivientes renacidos, asesinos, prostitutas, travestis, drogadictos, traficantes
de drogas, borrachos; todos antiguos combatientes de la guerra civil molecular y aho-
ra excombatientes de sus respectivos oficios, que llevan en volandas la vida de Jesu-
cristo y la muerte de los monjes. Todos han viajado al nicleo vital y alli han pasado de
la muerte a la resurreccion en Cristo, cada uno segun el Espiritu le ha dado a entender.
Sé que el cristianismo morira cuando cese el rumor, pero el rumor no cesara mientras
uno solo pase de la muerte a la vida en Cristo. La fe languidece si permanece en la pe-
riferia del nucleo. En la torre del trovador hay mucha muerte y mucha vida.

Futuro y esperanza

Siempre me he preguntado por qué los enfermos de sida, sabiendo cercana su
muerte, cambiaban tanto, pasando de alicates a angelicos en poco tiempo, y yo, que
también sé que he de morir, aungue no sepa los cortes de pelo que me quedan, ni
cambio, ni me convierto. Veamos si rastreando someramente en la historia encontra-
mos alguna pista.

Los cristianos de la primera hora no se sentian tanto acuciados por la inmi-
nencia de la muerte, como por la cercania del final de los tiempos. Vivian una fuerte
esperanza en el regreso de Cristo y la llegada de la Parusia. Vivida esta espera en la
esperanza, mantenian viva la llama de la fe, lo cual, a pesar de las desviaciones de
los de Tesaldnica, no les impidio intentar construir la nueva sociedad anunciada, fun-
dada en la libertad y la fraternidad. Mas tarde, al disiparse la tensa espera, la posibi-
lidad real del martirio en los primeros siglos, suplia suficientemente la espera de la Pa-
rusia. Posteriormente las pestes medievales asolaron Europa introduciendo un
ambiente de pesimismo generalizado, reflejado perfectamente en la «Divina Come-
dia» y la escena del juicio final de la Capilla Sixtina. Tanta amenaza de infierno y tan-
to juicio final en llamas no hacian aconsejable el retorno definitivo del Sefior y mucho
menos solicitarlo. De ahi que el renacimiento y nuestro maravilloso movimiento mis-

4 Opinidn que desarrolla el jesuita Joseph Moingt, E/ hombre que venia de Dios, Bilbao 1995, (2 vols.).
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tico del siglo XVI se recluyera en la Pasién del Sefior. También ésta, a pesar de sus
desviaciones, cumplia su papel esencial para la difusién del cristianismo. Quiero de-
cir que la fe, necesita de un sustrato antropolégico sin el cual pierde vigor: la con-
ciencia de la finitud de la vida. En esa precariedad de la existencia, su finitud con-
sustancial, hallamos el secreto del viaje al centro o nucleo vital.

Los enfermos terminales de Sida han vuelto a sacar a la luz la necesidad im-
periosa que tiene el cristianismo de reorganizar una teologia de la Parusia, de des-
pertar una esperanza religiosa y social que aparece muerta tras el fallecimiento de las
ideologias. Si ese sustrato antropolégico falla, la fe ya no tiene proyectos ni esperan-
zas de futuro, se encierra en la periferia del ntcleo y facilmente es asimilada por la
cultura ambiental, convirténdola en un producto méas de consumo, al sestear en los
arrabales del castillo. No es la muerte en si misma, sino la conciencia de la finitud y
lo efimero de la existencia, que naturalmente apunta hacia un horizonte de muerte o
vida, lo que incita a un despertar repentino y rapido. Si la conciencia de la finitud acu-
cia, ya no valen las medias tintas, se es, o no se es. Y en esa decisidén suprema, ayu-
dados por la gracia, es cuando se produce el viaje hacia el interior de uno mismoy la
reorganizacion del nicleo vital desde Jesucristo, en el caso de que se sea creyente.

En consecuencia, nos enfrentamos a un dilema insoslayable: la conciencia del
tiempo como medida de la existencia. Al vivir con una conciencia del tiempo dilatada
y no urgirnos el regreso de Cristo como en los primeros tiempos, ni la posibilidad del
martirio como sucedié enseguida, ni la muerte de Cristo en la cruz como gran acicate
en el siglo XVI, el tiempo se diluye cayendo faciimente en el eterno retorno. De ahi que
la idea de la reencarnacion haya sido asumida por muchos de los que asisten a la mi-
sa dominical y las sectas hagan estragos entre los que buscan esperanzas futuras.
Ademas, la conciencia de la finitud y el estrechamiento del arco del tiempo, tiene otra
consecuencia de vital importancia: relativiza, o mejor dicho, pone en su lugar toda la
periferia de la existencia. Cuando el tiempo es corto, las cosas adquieren su valor real
y se percibe mucho mejor lo esencial. La conciencia de la brevedad deja las cosas del
mundo en su sitio relativizandolas y favoreciendo el repliegue hacia el centro.

4. Maria Cruz, la prostituta

Pocos dias después de la muerte de mi padre, en enero de 1996, una excom-
batiente de la droga y la prostitucion, viéndome triste me invit6 a ir al cine. Eligi¢ que
acudiéramos a ver «Seven», no tanto por el argumento, que desconocia, sino por la
belleza del protagonista. Pidi6 excusas por el atuendo de guerrera de plaza que lle-
vaba: botas altas, mallas amarillas ajustadisimas y un leve chaleco de punto bastan-
te calado, color rosa. Pintada hasta las orejas, caminabamos despacio por la calle, a
ratos del brazo, ya que el cancer genital, frecuente entre ellas, le impedia caminar con
normalidad. En aquella pelicula de extremada violencia, un enfermo mental mataba
en funcion de los pecados capitales. Llegados a la lujuria, asesina a una prostituta
drogadicta. En aquel instante, ella bajé la cabeza en silencio.

A la salida, comenté que esas cosas solo pasaban en Ameérica. «Si me invita a
un café —dijo—, le contaré cémo eso mismo pasa aqui, porque yo he vivido muchas
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de las cosas que salian en la pelicula». Ya en el café se interesé por mi estado de ani-
mo. Le conté la angustia y la soledad por la pérdida de mi padre, e incluso le hablé
de mi fe en Dios y de mis dudas. Aquellas confidencias parece que despertaron su
ser mas profundo. Me habld de Dios y de la esperanza en unos términos que me emo-
cionaron. Después abrid su intimidad hasta el final y prepard su muerte ante mi. Al lle-
varla de nuevo a casa quedé con una sensacion de agradecimiento y de haber vivi-
do un instante de amor sin piel, profundo. Mas tarde supe que aquella noche, no se
habia querido desnudar al acostarse, ni quitarse la pintura de la cara. Posiblemente
deseaba saborear cada momento de aquella conversacién decisiva en su vida.

Cuando le lleg6 la hora, aguanto la vida en el hospital como pudo, a base de
morfina, hasta la llegada de sus padres que vivian fuera. Se reconcilié con ellos y en
su presencia recibié los sacramentos, para alegria de los padres que eran creyentes.
Quiso hacer coincidir la reconciliacién con sus padres y con Dios. Murié como habia
previsto en aquella tarde de cine.

Sacramentos y vida

Los sacramentos, para que puedan desarrollar toda su potencialidad han de
encuadrarse dentro de una secuencia que no podemos omitir. Sin negar, por su-
puesto, la eficacia que tienen por si mismos, debemos ser cautos a la hora de distri-
buirlos, para que den los frutos de gracia prometidos, cumpliendo asimismo su fun-
cion antropologica.

El sacramento de la reconciliacion alcanza su virtualidad maxima después de
un tiempo de conversacion —puede llegar a ser de varios dias, todo depende de las
necesidades de cada cual—, en los que la persona ha tomado plena conciencia de
necesitar la paz interior y exterior. Y que esa paz se la puede dar el Dios de Jesucris-
to como un don gratuito e inmerecido, por muy grandes que sean sus pecados. Lo
cual, no sélo la deja en condiciones de vivir el don de la paz, sino que le ayuda po-
derosamente para reconciliarse con ella misma, aceptando su vida pasada y cons-
truyendo su futuro desde la quietud interior. El perdén de Dios se convierte asi en la
fuerza necesaria para que la gente se perdone a si misma: Si Dios me perdona, yo
también me puedo perdonar. Y mientras no se demuestre lo contrario, la pacificacion
interior —medicina que no se vende en ningun sitio—, es de vital importancia para lu-
char contra la enfermedad del sida y contra la muerte, o en su defecto para enfren-
tarse dignamente a ella. En la medida de lo posible debe dar pistas a la persona pa-
ra identificarse después con uno de los personajes pecadores reconciliados por el
mismo Cristo, que le sirva de estimulo para el futuro. Mari Carmen, que también ha-
bia sido prostituta y drogadicta, me dijo: «¢podré ser otra Maria Magdalena hasta que
muera?» Sobran los comentarios.

Acerca de la Eucaristia haré una Unica consideracion, advirtiendo de antema-
no que en este sacramento y en el de la Uncidén de Enfermos hemos tenido bastan-
tes deficiencias en su administracion. Agraciadamente la Iglesia muestra uno de sus
mejores rostros en la accién hacia los necesitados. Incluso da de comer a muchos
pobres. Pero no es lo mismo darles de comer, que comer con ellos. Y aqui me pare-
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ce que debemos dar otro paso. Porque cuando comemos en la misma mesa, ademas
de compartir muchas cosas, ponemos el fundamento para la comprension de la Eu-
caristia, en cuanto comida de hermanos, pecadores reconciliados a quienes reine
Jesucristo. Celebrar la Eucaristia en la misma mesa que hemos comido, y a poder ser
siendo en ella servidor, favorece notablemente la adhesién al misterio, aungue como
casi siempre haya que celebrarla a dos voces, ya que apenas saben contestar a nin-
guna oracion.

5. El asesino, el gitano, el policia y la prostituta en la Iglesia

Al hacer recuento de las reflexiones expuestas faciimente observamos el en-
frentamiento entre el ndcleo vital y la periferia. Los enfermos de sida que hemos co-
nocido, en su mayoria provenientes del mundo de la marginacion, vivieron en los arra-
bales del castillo. Al acabar el tiempo de vida se recluyeron en el centro, donde se
encontraron consigo mismo y con Dios. Muchos pasaron de la muerte a la resurrec-
cién en Cristo ya en esta vida, convirtiéndose en testimonio para todos. Incluso aque-
llos que llevaron una vida miserable e incrementaron el sufrimiento del mundo se con-
virtieron en sus Ultimos dias en estimulos para una renovacion de la Iglesia.

Desde la torre del trovador, se observa que la Iglesia ha acompafiado bien la
tarea del Espiritu Santo con estas personas, al mismo tiempo que descubre el enve-
jecimiento de una institucion mastodontica y caduca.

Ese mismo Espiritu dispondra a la Iglesia hasta dejarla desnuda en la cruz de
su Sefior, Unico lugar desde donde podra resurgir un nuevo mafiana. Se servira para
ello de la secularizacion actual, de la que estamos en el prélogo, y de un reencanta-
miento del mundo que no pasa, segln todos los indicios, por la institucion eclesial.

La reaccion confesional triunfalista, que ante la grave crisis actual, acentua los
signos externos como referentes y busca en las normas el camino de la seguridad,
no hara otra cosa que retrasar lo inevitable y frenar nuevas iniciativas. No se pueden
poner puertas al campo. Todo intento por impedir la desnudez de la cruz sera vano.
El exclusivo confesionalismo posible consiste en el seguimiento de Cristo en la cruz.
En este sentido, la evangelizacién nueva, pasa ineludiblemente por nuestra propia
conversion radical, personal y colectiva.

El sufrimiento del mundo es de tal envergadura que arrastra hasta la linea de
la increencia. No debe asustarnos que entre la increencia y la fe haya una raya de ti-
za. Quien es capaz de atravesarla encontrard un mundo maravilloso y una esperan-
za sin fin en el Dios de Jesucristo. Pero la fe siempre la llevamos en vasijas de ba-
rro, mientras la creacion gime con dolores de parto. El misterio sigue ahi y asi hay
que aceptarlo. Quien atraviesa la raya de tiza tiene la tarea de colaborar con la gra-
cia y abandonarse del todo en el Todo. Abandonar la periferia, abandonar las armas
sean cuales sean y replegarse al centro para morir al yo viejo con Cristo y resucitar
con él.
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La increencia que nos rodea hara posible que esta aventura se haga sin ruido
y el rumor se transmita mas en el subsuelo que en la superficie de la sociedad. No
por cobardia, sino por eficacia. Si las dos intervenciones sobresalientes de Dios Pa-
dre en la creacion tuvieron lugar en una joven mujer y en la resurreccion de su Hijo y
ambas sucedieron en el silencio de la noche sin testigos, no puede extrafiarnos que
lo sucedido con los enfermos de sida en estos afos haya pasado desapercibido pa-
ra la mayoria y que asi siga siendo. Tal actitud ahuyentara de nosotros cualquier su-
perioridad frente a los increyentes, con quienes somos solidarios y hermanos en bus-
gueda de un mundo nuevo.

Solo debemos subir al alminar de la torre del trovador para gritar a la sociedad
su violencia, injusticia y contradicciones irresueltas. Desde ahi divisaremos un horizon-
te lejano que nos impedira encerrarnos en nuestro pequefioc mundo. Descubriremos,
por ejemplo, cdmo los enfermos terminales de sida del primer mundo podrian muy bien
pertenecer a las clases medias de muchos lugares de Africa. Asimismo podremos com-
probar como los medicamentos aqui administrados a los enfermos, tardaran afios en
llegar a algunos lugares de ese continente que sufre una auténtica pandemia.

Sirva, por tanto, el alminar para la denuncia y la voz de los sin voz y dejemos
que el rumor de Cristo transcurra en el silencio del centro de la torre.

6. Epilogo

Estando un dia reunidos, Esteban hace de repente un gesto extrafio, se lleva la
mano a la garganta y exclama: Comparfieros, me acabo de tragar un «pifio» (es decir,
un diente; todo consecuencia de la heroina). Nos mira a todos en silencio con cara
de perplejidad y afiade: «Hay que ver cdmo se estropean los cuerpos» Ciertamente
los cuerpos de los enfermos de sida se han estropeado muy deprisa en estos afios,
pero por dentro se han ido renovando y creciendo, cumpliéndose de nuevo la Escri-
tura, al decir de san Pablo: «Aunque nuestra condicion fisica se vaya deshaciendo,
nuestro interior se renueva dia a dia» (2 Cor 4,16). Con mucha alegria he de decirles
gue cada dia los cuerpos se deterioran menos, debido a los enormes avances cien-
tificos de los Ultimos meses. Un coctel de medicinas ha frenado la mortandad; muy
pronto el sida sera una enfermedad crénica.

Las experiencias aqui expuestas han sido interpretadas desde tres pinceladas
geniales de santa Teresa de JesuUs: «Los ojos en el verdadero y perpetuo reino que
pretendemos ganar» (Vida 15 11,). «Pongamos los ojos en Cristo» (Moradas 1,2,11).
«Poned los ojos en el centro» (Moradas 1,2,8). En las tres se resume todo lo que he
querido decir, no sé si con fortuna.

Muchas otras cosas han sucedido en estos afios en la torre del trovador, s6lo
algunas han sido relatadas. Historias de vida o muerte, porque en la torre no hay tér-
minos medios: o vida, o muerte. ;No serd este también el dilema de la Iglesia?

Procuremos, en todo caso, ser trovadores de las misericordias de Dios.
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La vida de una comunidad
benedictina en medio de un lugar
de mucha actividad

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) Comunidad benedictina de Zaragoza

Para bien o para mal nos ha tocado vivir una época dominada por la velocidad.
Nuestro monasterio esta enclavado en la carretera de Logrofio, en medio de los rui-
dos y actividad del hombre que comienza su jornada. Son tantas las cosas, las obli-
gaciones y las urgencias que requieren al hombre de hoy, que no tiene ni tiempo pa-
ra la tranquilidad, el sosiego y la paz.

Desde la perspectiva y atalaya, que viene a ser en este caso nuestro monaste-
rio, se puede diagnosticar, sin mucho margen de error, una de las graves enfermeda-
des que asfixian al hombre moderno: la fatiga de la civilizacién o la civilizacion de la
fatiga. Vivimos inmersos en la cultura de lo inmediato. El virus de la prisa se extiende
como una mancha de aceite por todo el planeta, prisa que devora lo mejor de la vida
del alma: la paz, la felicidad, el sosiego, el equilibrio, el disfrute de cuanto hay de be-
llo y fascinante en la creacion.

Recogiendo estos ecos que nos llegan desde todos los puntos donde el hom-
bre se afana en su trabajo, las monjas vivimos ese encuentro con Dios que nos hace
llegar a la profundidad, asomarnos desde Dios para descubrir nuestro verdadero ros-
tro y el de nuestros hermanos. Es un hecho incuestionable que, si nos asomamos al
espejo de Dios, nuestra vida se clarifica, se descubre el significado de la historia del
mundo, nuestro ser se impregna de una honda calma y se realiza el encuentro de Io
disperso.

Nuestra espiritualidad

Los primeros monjes no tenian conciencia de vivir una espiritualidad distinta de
la de los demas bautizados. Esta conciencia que tenian los Padres del yermo, es muy
explicita en san Basilio; él cree que todas las practicas que normalmente se conside-
ran monasticas tienen que ser practicamente patrimonio de todos los cristianos, ex-
cepto el celibato o la virginidad. Y cuando algunos laicos se le quejan de dichas exi-
gencias les contesta que no han tomado en serio el Evangelio. Para él los monjes, no
son sino unos cristianos que quieren ser consecuentes con su fe y viven de ella con
mas radicalidad algunos aspectos concretos (celibato, virginidad, comunion de bie-
nes, obediencia, asiduidad a la oracién...), mientras que, por su parte, los no monjes
podran vivir otros.
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A la pregunta, pues, sobre si existe una espiritualidad monastica tenemos que
responder, a partir de las fuentes del monacato, con un «no» y un «si» al mismo tiem-
po. «No» en el sentido de que los monjes, las monjas, no tienen un sistema de vida
espiritual diferente de la fe de los demas cristianos. Y «si», en el sentido de que te-
nemos algunas particularidades especificas a la hora de vivir lo que es exigencia co-
mun para todos los bautizados. Estos elementos son: el tiempo dedicado a la oracion
liturgica y privada, un determinado grado de pobreza y de comunién de bienes, la vi-
da fraterna entre personas de muy distintas caracteristicas, la obediencia en la inme-
diatez diaria, el ambiente de silencio, etc., contribuyen a configurar, armonizados con-
venientemente, el estilo mondstico de vivir el Evangelio. En otras palabras: la
espiritualidad monastica.

Para san Benito, los monjes, las monjas son unos cristianos que quieren ser
coherentes con su fe, que quieren responder a la llamada a la santidad que Dios ha-
ce a todos. Por eso su Regla no pretende otra cosa que mostrar el camino que lleva
a la vida verdadera y perpetua «tomando por guia el Evangelio» (Cf. RB Prol. 14-12).
Cabe decir que, a lo largo de catorce siglos cada época ha interpretado la Regla be-
nedictina y su autor de acuerdo con las distintas situaciones histéricas y con las men-
talidades y las necesidades de cada momento. Lo cual ha dado lugar a una gama va-
riadisima de formas de vida monastica, aunque siempre dentro de una cierta
homogeneidad.

Podemos centrar nuestra espiritualidad alrededor de dos puntos fundamenta-
les: el cristocentrismo y la vida fraterna, es decir «cenobitica», en el sentido mas eti-
moldgico de la palabra. El fuerte cristocentrismo de la Regla benedictina tiene su ex-
plicacion profunda en el contexto eclesial en el que fue escrita. Por un lado, la
controversia arriana, y por otro lado, una conciencia fuerte de la presencia de Cristo
resucitado en la Iglesia. Dicho cristocentrismo da una imagen muy profunda de las re-
laciones del monje, de la monja, con Dios y una vision muy positiva de cada persona
concreta.

Este cristocentrismo no se reduce a una idea abstracta. Proviene de una hon-
da conviccidn teoldgica y tiene una finalidad muy practica: llevar a una identificacion
lo mas plena posible del monje, de la monja, con Cristo humilde, obediente, siervo del
Padre y de los hermanos. Para ello la Regla propone un itinerario ascético que, por
medio de una vivencia profunda de la paciencia evangélica y del servicio a los demas,
conduzca a la pacificacidn interior y a la alegria espiritual vivida en el amor. La ora-
cién —particularmente la oracién litUrgica— estd, también impregnada, como no po-
dia ser menos, de cristocentrismo. Toda ella es interiorizacion del misterio Pascual de
Cristo. Tanto la «Salmodia» como la «lectura divina», a la que se da tanta importan-
cia, esta centrada en Cristo en tanto que toma como base fundamental la Sagrada
Escritura.

La ascesis y la oracion, por lo tanto, estan estrechamente vinculadas, la pri-
mera es la condicion para una vivencia profunda de la segunda. Las dos llevan a pro-
fundizar la filiacion divina recibida en el bautismo, por medio de Cristo y del Espiritu,
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a medida que uno se va dejando transformar interiormente por la gracia para que se
reproduzca en él la imagen del Hijo.

Si bien el aspecto de vida fraterna es comutn a muchas formas de monacato,
la comunidad de hermanos que la Regla dibuja es muy original en relacién con otros
proyectos cenobitas. Destaca la importancia que da a la comunion fraterna; la insis-
tencia en referirse a los miembros de la comunidad con el nombre de «hermanos» o
«hermanas» con preferencia al de «monjes» o «monjas», la humanidad hacia todos y
de un modo especial hacia los que experimentan algln tipo de debilidad fisica o psi-
quica, manifestada entre otras cosas por una mitigacion de las practicas ascéticas;
la corresponsabilidad de todos los miembros de la fraternidad en la marcha del mo-
nasterio; la importancia que da al servicio mutuo; la obediencia dialogada con el su-
perior, sobre todo en cosas dificiles.

Todos estos elementos, sumados al conjunto de normas ascéticas y de doctrina
espiritual que san Benito reelabora a partir de la tradicién anterior, constituyen «La es-
piritualidad benedictina». Una espiritualidad gue tiene personalidad propia dentro de la
gran corriente del monacato en el cual hay que insertarla para comprenderla bien. Esa
personalidad propia, sin embargo, es tan adaptable a las distintas circunstancias histé-
ricas y temporales que se ha mantenido viva a lo largo de los siglos, por méas que haya
coexistido, y coexista todavia, con otras formas de espiritualidad monastica.

Ademas, la espiritualidad monastica, esta tan enraizada en lo que tiene que ser
la espiritualidad basica de todo cristiano —es decir, en la Escritura, en la liturgia y en
el amor fraterno— que la Regla de san Benito se ha convertido en maestra de vida
hasta mas alla del interior de los monasterios. De hecho, la Regla benedictina no es
exclusiva de los monjes, de las monjas, sino patrimonio de la Iglesia abierto a todos.
Mas aun, en Ultimo término, el monacato es, para los creyentes en Cristo y para la so-
ciedad en general, un signo del sentido de la existencia, de la vocacién fundamental
que Dios ha dado a cada ser humano y de las grandes lineas por las que debe trans-
currir el camino que lleva a vivirla. El monje, la monja, incluso a nivel humano tiene
una aportacion positiva que ofrecer. Puede ayudar a curar de sus heridas y sus os-
curidades a los que de algun modo se acercan a nuestros monasterios, puede ayu-
darles a restaurar su armonia interior, a abrirse solidariamente a los demas. Puede ha-
cerlo porque él mismo, ella misma, vive un combate intimo para unificar su
personalidad, para crear comunion y para vivir la fe.

La busqueda de Dios, meta de nuestra vida benedictina

Cuando la gente anda afanada y casi con lupa buscando cuél es su carisma,
nosotras podemos decir que nuestro carisma es el «carisma de la Iglesia»: /a bus-
queda apasionada de Dios. En el Evangelio encontramos la norma inspiradora de
nuestra vida y en la Regla de san Benito, fiel reflejo de toda Sagrada Escritura, la ex-
presion de nuestra espiritualidad.
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Parafraseando Mateo 20 (el patron que va a buscar trabajadores para su vifa),
san Benito presenta, la vocacién a la vida monastica, como una bUsqueda constan-
te de Dios. El monasterio es una comunidad de hermanos, de hermanas, reunidos por
Cristo y para Cristo, que buscan sinceramente a Dios como meta de su vocacion.

Buscar a Dios. He aqui Ia palabra clave que explica y justifica nuestra vida.
Buscamos a Dios dentro del monasterio; en la simplicidad de nuestro hacer diario, en
el roce continuo con nuestras hermanas de habito, y conjugando equilibradamente el
«ora et labora» del lema monastico. Esa bisqueda no la concretamos en nada, en
ningUin acto; busqueda que abarca todo nuestro ser, todo nuestro dia y toda nuestra
vida. San Benito quiere que todo en el monasterio sea tratado como vasos del Altar.
Asi, toda la actividad de la monja, del monje, esta revestida de una sacramentalidad
que apunta y conduce al encuentro con Dios.

No obstante la Liturgia ocupa un lugar privilegiado, a la que nada hay que an-
teponer, (RB) porque ha sido siempre el modo de iniciar una relacién con el Sefior. Lo
buscamos en la acogida al hermano que llega a las puertas del monasterio. En las re-
laciones fraternas y en la oracion, sabiendo que «seremos escuchados no por hablar
mucho, sino por la pureza del corazon y lagrimas de compuncién». (RB 20,3).

La busqueda de Dios es siempre un indicio autentico de vocacién benedictina.
Asi, en el modo de recibir a los hermanos san Benito pide al maestro de novicios que
«tenga solicitud en observar si realmente busca a Dios» como primera condiciéon pa-
ra profesar en la vida monastica. De este modo la busqueda de Dios, se convierte en
criterio fundamental de vocacion benedictina

Buscar a Dios indica el aspecto dinamico de la vida monastica, que no puede
consistir en la congelacion de una actitud inicial, sino avanzar mas y mas hacia Dios.
Buscar a Dios es, pues, la condicién fundamental, la tnica para ser monje, monja. To-
do lo demas ya le sera dado si de veras busca a Dios. Esta blusqueda de Dios en to-
doy en todos, es la caracteristica del monje, de la monja benedictinos de hoy, de ayer
y de siempre; sera ademéas como la condicion de su subsistencia entre la multiforme
gama de carismas de la vida religiosa dentro de la Iglesia.

Nuestro estilo de vida y el tiempo empleado

Tres grandes medios monasticos perfilan nuestro estilo de vida y llenan nues-
tro tiempo: vida litirgica, vida de trabajo y vida comunitaria.

Vida litargica

Basta asomarse a la Regla de san Benito para constatar la importancia que
tiene en ella la vida litirgica de la comunidad. Una buena parte de la misma esta de-
dicada a la ordenacién de la liturgia.

Nuestra vida esta consagrada especialmente a estas tres actividades que cons-
tituyen la tarea de todo cristiano, pero a la que nosotras le dedicamos, mucho mas que
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otros, una parte importante de nuestro tiempo: la alabanza comunitaria del Oficio Di-
vino, la Lectio divina y la oracién personal. La busqueda de Dios en su Palabra es la
meta de la Lectio divina, que es el trabajo diario de las monjas. Toda la tradicion mo-
néstica es unanime en alabarla y verla como el dlveo de nuestra vida espiritual.

Para nosotras la celebracion liturgica es la cumbre de toda nuestra vida mo-
nastica, de manera que en ella se nutre, se inspira y conduce a ella. Esta actitud ha-
cia ella debe estar marcada por la vocaciéon monastica y por la interioridad a la que
nos llama la Regla de san Benito que hemos profesado.

L a celebracion littirgica nos impulsa por sf misma a la meta de nuestra vida mo-
nastica: la busqueda de Dios. Esta vida liturgica tiene su centro en la Eucaristia con-
ventual que se irradia y extiende a lo largo del dia en los distintos espacios de la Li-
turgia de las Horas.

Nuestra comunidad, situada en medio del ruido ensordecedor de la carretera
de Logrofio, evangeliza desde su oracidn y desde su digna celebracion de la liturgia,
lo cual es siempre cauce de profundo apostolado monastico, asi lo expresd Pablo Vi
en la Abadia Benedictina de Monte Casino el 24 de Octubre de 1964 cuando procla-
mo a san Benito Patrén de Europa.

Vida de trabajo

El trabajo ha ocupado y ocupa en nuestra vida un lugar importantisimo. La re-
glamentacion de que es objeto en nuestra Regla asi lo indica. Especialmente el capi-
tulo 48 titulado «del trabajo manual cotidiano» establece un sano equilibrio que ha ca-
racterizado desde siempre la vida mondstica como alternancia entre trabajo y oracion.

Asegurar la alternancia entre lectio divina, celebracion litlrgica y trabajo es fun-
damental, e indica el equilibrio que caracteriza nuestra vida de benedictinas. Ei tra-
bajo estd en armonia con nuestra vida monastica sin sobrepasar los limites de tiem-
po y de espacio que impidan que el centro de la comunidad sea la sagrada liturgia.
Hoy tiene un sentido de solidaridad con el mundo y de testimonio de subsistencia. Vi-
vir del propio trabajo es garantia de independencia.

Vida comunitaria

L.as relaciones fraternas tienen un puesto de honor en nuestra comunidad mo-
nastica. Formamos una familia de hermanas congregadas con la noble pretension de
ayudarnos en esta andadura hacia el ideal apostolico de vivir amandonos, formando
un solo corazdn y una sola alma. Esta caridad fraterna que nos cohesiona se expre-
sa, segun la Regla de san Benito, por el respeto mutuo, la mutua obediencia y por el
servicio. Y este conjunto se halla sometido a un orden, que siempre debe ser gene-
rador de armonia y de paz.

Hoy vivir en comun, aceptando una comun disciplina y un horario fijo, puede
ser uno de los mayores testimonios que estamos llamadas a dar en la comunidad
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cristiana de Aragoén; un testimonio que esta indicando la meta a la que tendemos
cuantas hemos ingresado en la vida monastica, con la tnica finalidad de responder a
la llamada divina que ha resonado en nuestros corazones.

Sentido de nuestra presencia para la comunidad cristiana de Aragén

Nuestra primera y especifica forma de participar en la nueva evangelizacion ha
de ser una fidelidad generosa a nuestra vocacion contemplativa, que nos permite es-
tar cerca, en el corazon de Cristo, de todos los anénimos buscadores de Dios. Es una
irradiacién que dificiimente sabemos valorar, pues se trata de una «secreta fecundi-
dad apostélica» (P.C.n° 7). Dios nos da a veces signos de una influencia misteriosa,
pero normalmente es mediante la fe como creemos en la eficacia de nuestra «voca-
cion» de contemplativas en la comunion de los santos.

Con todo, al lado de la irradiacién que es algo hacia afuera, existe una atrac-
cion hacia adentro. Son numerosas las personas que vienen en busca de un sentido
para sus vidas en un mundo que ha perdido sus mojones. Lo mas importante que en-
cuentran en nosotras es una comunidad, un lugar de acogida, una calidad de cele-
bracion y de escucha, un clima que les predispone a abrirse al misterio: que es cuan-
to la estabilidad nos proporciona y nos convierte (en la frontera entre dos siglos), en
signos vivos de la trascendencia y de la proximidad al mismo tiempo. San Benito, en
el capitulo de su Regla que dedica a la recepcion de los huéspedes, recomienda que
se les acoja «con toda humildad» (RB 53,9).

La comunidad Cristiana de Aragdn en la nueva Evangelizacion, tiene necesi-
dad de nuestras comunidades monasticas, donde la comunion trinitaria se hace mas
accesible gracias, al calor respetuoso de una comunién humana, de una familia hu-
mana que es «casa de Dios», donde descansa la paz de Cristo, fruto del Espiritu y del
Evangelio, donde la caridad se verifica en una escala de vida. En definitiva, lo que
nuestra presencia quiere comunicar a la Iglesia de Aragén son los bienes evangélicos
de la caridad, la paz, la oracion, la humildad, la esperanza, frutos del Espiritu Santo
que nos convierte a todos en apostoles de la nueva evangelizacion, en el sentido ex-
presado en estas palabras de Juan Pablo Il en el Monasterio de Monte Casino:

«Venid a recobrar la paz y la serenidad, la ternura de Dios y la amistad con los
hombres, para poder volver llevando la esperanza y el deseo de hacer bien a las fre-
néticas metrépolis del mundo moderno, en medio de las angustias de tantas almas
atormentadas y desengafiadas».

Queremos sentirnos cerca y ayudar a que las familias de Aragon se conviertan
también en «casas de Dios», donde se pueda rehacer la urdimbre cristiana de nues-
tra sociedad.

Terminamos con estas palabras de Pablo VI en su testamento: «Por lo que se
refiere al mundo: no se debe pensar en ayudarlo siguiendo sus modos de pensa-
miento, sus habitos y sus gustos, sino estudidndolo, amandolo y sirviéndolo».
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Los jovenes rurales.
Apuntes para una pastoral
entre los jovenes

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) Carmelo Pérez Pérez y José Guarc Pérez

Introduccidén

Las previsiones de poblacién en el Aragon del afio 2000 no son en absoluto ha-
lagtiefias. Y el empobrecimiento demografico podria no ser sino el adelanto de otros
empobrecimientos. Los Ultimos datos facilitados por el Consejo Economico y Social
de Aragon, CESA, aseguran que la comunidad aragonesa tendra en el afio 2000 no
mas de 1.170.000 habitantes. Entre los afios 1981 y 2001 la poblacion residente en
Aragén habra descendido en 1,9 %, en contraste con la poblacion general del pais
que en el mismo periodo experimentard un aumento del 6 %. En el ano 2001, Aragdn
contara con 67.000 jévenes menos de los que tiene hoy.!

La poblacién joven entre 15 y 30 afios en el Aragon rural (nos referimos a to-
dos los municipios de la regién exceptuadas las capitales de provincia) se distribuye
de la siguiente forma: provincia de Teruel, 20.707 personas; provincia de Huesca,
3.634 y provincia de Zaragoza, 48.741. Los jovenes entre 15 y 30 afos en los muni-
cipios aragoneses de menos de 5.000 habitantes, son en la actualidad 62.202.%

Referirnos a los jovenes acotandolos por la simple referencia biologica es rela-
tivamente sencillo. Mas complicado es definir los rasgos de la condicién juvenil. Pa-
ra confeccionar su retrato seria necesario tener la habilidad de un Goya que en un
mismo momento aprieta y suelta el pincel, utilizando a veces los dedos o la espatula
y poseer también su maestria para los retratos, hechos mediante pinceladas sueltas
liberadas de la linea. Y es que la juventud no puede ser considerada hoy como una
realidad homogénea sino diversa y plural. Los intentos de clasificar a los jovenes en
diversos tipos no es, en definitiva, sino una herramienta que nos permite acercarnos
a ellos con una mayor capacidad de comprension.

El informe de la Fundacion Santa Maria del afio 1994 sobre los jovenes espa-
fioles clasifica de esta manera a la juventud espafiola: «sin sentido, pasota»:10 %; «in-
tegrado»: 34,42 % ; «postmoderno»: 24,3 % ; «reaccionario»: 15 % ; «radical»: 2,17 %,;
«conservador liberal»: 13,86 %.°

1 CESA. Informe anual.1995.
2 Gobierno de Aragdn. Boletin de Informacion Estadistica.933
s ELZO, Javier y otros. “Jovenes espanoles 94”. Fundacion Santa Maria.
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Las diferencias existentes entre los jévenes con distintas «visiones del mundo»
son mayores que las que pueden existir entre ellos por su condicién de sexo, clase
social, origen rural o urbano, niveles de educacion o posicionamiento politico.

Pretendemos aqui aproximarnos al conjunto formado por los jovenes rurales y
queremos sefialar que el hecho de la ruralidad no es algo insignificante en la vida de
los jovenes de nuestros pueblos. En primer lugar porque su infancia ha sido marca-
da por este condicionante positivo (ambiente familiar, amigos, costumbres locales,
primera educacion de la fe, etc.) del que hoy vemos en parte despojados a los nifios,
trasladados muy pronto a los centros de ensefianza de las cabeceras de comarca.

Los jovenes rurales, incluidos los trasladados por motivos de estudio a las ca-
pitales de provincia, mantienen una fuerte vinculacién con sus respectivos pueblos,
no soélo a través de la familia sino principalmente mediante sus amigos, manteniendo
ciertos rasgos del que podriamos llamar «universo simbdlico» del medio en el que han
crecido y con el que se hallan vinculados.

Y es que los jévenes del mundo rural no son distintos de los del medio urbano
en cuanto jovenes, sino en cuanto habitadores de un medio. Y el medio configura en
gran medida el modo como se le presentan a la persona los problemas y la forma de
resolverlos.

Pongamos un ejemplo: el acceso al trabajo es un problema de la sociedad ac-
tual y especialmente de los jovenes. En el mundo rural la propiedad de la tierra o del
ganado, que esta normalmente en manos del padre, condiciona en ocasiones la po-
sibilidad de acometer mejoras para modernizar y hacer viables las explotaciones. Los
jovenes emprenderian muchas veces esta tarea de modernizacién pero encuentran el
impedimento de la voluntad del padre.

Podriamos sefialar igualmente otros problemas que afectan a la juventud rural
en cuanto a su permanencia y trabajo en el campo, tales como la dificultad de acce-
so de los jovenes al mercado de cuotas de produccién, de su dificultad para acceder
a cursos de capacitacion ya que suponen el abandono del lugar, de la mala imagen
gue se da en nuestra sociedad del agricultor y de la agricultura, etc.

Los jovenes como reflejo del mundo de los adultos

Los jovenes actuales son hijos de aquella generacion que en las décadas de
los 60 y 70, rechazé toda una serie de los llamados «valores tradicionales». La fami-
lia, el trabajo, el ahorro, la obediencia, la religidn, la moral fueron puestos en cuestion
de forma unas veces radical y en otras ocasiones de forma mas atemperada, pero
siempre con un cierto grado de ruptura mas o menos consciente con el mundo de
sus mayores. Unos «nuevos valores» se fueron abriendo paso entre aquella genera-
cion: la libertad, la igualdad entre hombres y mujeres, la autonomia, la justicia social,
la fe en la politica, etc.
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Siempre ha habido jévenes y siempre los jovenes han sido rebeldes. Decir es-
to es una perogrullada. Pero la cuestion juvenil y el planteamiento de sus problemas
como grupo diferenciado dentro de la sociedad, es cosa de nuestro siglo y en nues-
tro pais, la salida de la dictadura fue un condicionante a afadir a la situacion que la
juventud estaba viviendo en esos momentos en toda Europa.*

Mas el desencanto llegd pronto. Aquella generacion, fue abandonando toda la
serie de valores por los que algunos de ellos habian luchado y que habian ejercido una
importante influencia sobre todos ellos. Los reemplazan por otros: la democracia, el
dinero, el consumo, la buena vida. Y devienen en padres desengafiados de los valo-
res que habian hecho suyos en su juventud, ansiosos, inseguros y con cierto temor a
asumir sus responsabilidades. Con falta de criterio, tratando de delegar en otros sus
responsabilidades y cediendo facilmente a los deseos y chantajes de sus hijos.

La ausencia mas o menos profunda en los padres, de planteamientos éticos,
sociales, politicos o religiosos les mantiene hoy maniatados frente a la educacion de
los hijos. Otra cosa seria la consideracion de por qué aquella generacion de los afos
60y 70 lleg6 a esta situacion. La semilla de aquella siembra idealista no habia llega-
do a echar raices; los «valores» de la sociedad neoliberal emergente fueron ocupan-
do las casas vacias; las nuevas y recien estrenadas instituciones politicas se fueron
deteriorando y alejando del sentir de las gentes y las antiguas instituciones religiosas,
culturales, etc. no llegaron remontar el reto al que estaban enfrentadas.

Quizas no esté muy lejos de la realidad la afirmacion de que «en el mundo adul-
to y educador se empezd por querer evitar represiones, se continud por no querer im-
poner ni condicionar nada y se ha acabado por la dimisién o la impotencia de no que-
rer (0 no poder, 0 no saber) proponer ni ofrecer ninguna forma de vida con
conviccion».®

«Que no sean como yo» ha sido la expresién de muchos padres que guarda-
ban un mal recuerdo de la educacién represiva en la que habian sido educados. «No
tuvimos juventud» manifiestan otros padres, y se han visto imposibilitados de ejercer
el méas minimo control educativo sobre sus hijos.

Cada dia podemos percibir mejor que los jovenes, en definitiva, son un reflejo
de la sociedad de los adultos. Una sociedad a la que constantemente se le vienen por
tierra los modelos que encarnaba y ofrecia, ha buscado nuevos modelos en aquellos
que los jévenes adoptaban. Vana pretension, los jévenes no son sino el reflejo de la
sociedad adulta. No hay tanto problemas de los jovenes cuanto problemas de la so-
ciedad que se refiejan y emergen en los jovenes.

Recordemos una de las tiras del humorista Quino. En la primera vifieta unos
adultos pasean, y molestos por el comportamiento de unos jovenes comentan en voz

+ ANDER-EGG, Ezequiel. La rebelidn juvenil. Marsiega. Madrid. 1980.
s LOZANO y SOLER, Josep M. Los jévenes Documentacion Social. n.95. Madrid. 1994.
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alta y con amargo disgusto «Esto es el acabdse». La inefable nifia Mafalda se dirige
en la siguiente vifieta a los mencionados adultos y les espeta con desparpajo «Esto
es el continudse de su empezoése».

La cultura juvenil, la cultura del mercado

El mercado monta rapidamente su tenderete en todas partes. Esto ha sido
siempre asi desde las primitivas sociedades de trueque e intercambio. Lo novedoso
en la sociedad actual es que el mercado se erige en la razon primera y Glitima de to-
do. El mercado si bien no lo crea todo, si podemos decir que tiende a manipulario y
dirigirio todo. ;Como iba a sustraerse la juventud de esta realidad?

La juventud ha sido sin duda creativa en sus movimientos, estilos musicales,
modas, tendencias y gustos. Mas todo ha sido al punto absorbido por el mercado. La
llamada cultura juvenil no suele ser otra cosa, en numerosas ocasiones, que una crea-
cién del mundo adulto para el consumo de los jévenes.

Aunque suene un poco fuerte, de la explotacion de la juventud vive una parte
considerable del mundo adulto. La juventud se ha convertido para el mercado en la
codiciada Susana del Libro de Daniel. ;Saldran de su seno los protagonistas que
pongan en evidencia, como el joven Daniel, la falacia, el engafio y las malas artes em-
pleados por los seductores?

Las solicitudes del mercado, en sus muy varias representaciones, impiden al
joven orientarse, discernir y tomar decisiones en las diversas y cambiantes circuns-
tancias de la vida. Si en la sociedad anterior la represiéon podia estar en la raiz de al-
gunas patologias, en la nuestra es la carencia de identidad la que esta atenazando de
forma enfermiza a los jévenes.

La reafirmacion de la propia identidad es una caracteristica crucial para el desa-
rrollo de la personalidad de los jévenes. Y esta reafirmacion es buscada de una u otra
forma. La «marcha», la «litrona» o el «penalti» de cerveza cuando no la droga de disefio
y el botellin de agua, son los vehiculos que se les ofrecen para emprender el vigje.

También en el aspecto laboral se manifiesta la supremacia del mercado. Los
trabajos a destajo se han introducido con fuerza en muchos de nuestros pueblos y es
la juventud, en las zonas gue ésta aun existe en nimero significativo, la que acude
masivamente a estos trabajos. Pensemos en el trabajo a destajo en el cableado eléc-
trico para vehiculos de automocién que se realiza en la comarca de Cinco Villas.

E! trabajo a destajo desarraiga totalmente a la persona. «Cuanto méas hagas,
mas cobras» «Hoy méas que ayer, pero menos que mafiana». No es solo el cansancio
fisico, es la misma mente de la persona la que es sometida a estrés, obligando a la
persona a fijar en todo momento su atencion en la cuenta de lo que va a percibir.®

6 WEIL, Simone. Echar raices. Trotta. Madrid. 1996.
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Es asi como aflora luego en los jovenes la filosofia del «carpe diem». Si el pre-
sente tan incierto es lo Unico que realmente tienen en sus manos, la conclusion pa-
rece coherente: «vivamoslo a tope».

Su préctica de la diversion «fuera de horas» puede ser analizada desde diver-
sos puntos de vista. La noche de alguna manera suspende el tiempo y rompe el con-
trol social. Demuestran gue estan vivos y quieren vivir a pesar del conformismo en
que estan inmersas sus vidas. En ocasiones extremas los grupos mas ultras se rea-
firman a si mismos dando con safia contra un enemigo inventado. Los adultos con-
templamos con incomodidad tanta desmesura olvidando que la semilla depositada
no es ajena a nuestra propia responsabilidad.

La casa paterna es a la vez que un refugio comodo y seguro la manifestacion
de su desvalimiento y precariedad. Por otra parte en esta sociedad técnica y tecnifi-
cada sienten la necesidad de encontrar salidas a su demanda de sentido. Sus bus-
quedas son ligeras, rapidas y provisionales como la practica del «zapping» a la que
se han acostumbrado ante el televisor. Cualquier «aquelarre» puede satisfacer por un
momento sus demandas. Numerosos dioses les deslumbran aunque no sea mas que
por un instante. Son dioses vanos pero aparentemente mas vitales que el ofrecido por
los mayores. Y sin duda mas cémodos.

Ciertamente los jovenes no son inocentes en toda esta situacion. Ellos siguen
siendo los principales responsables de su propia vida. Personalmente y en grupo
ellos pueden encontrar caminos adecuados para afrontar lo que es incumbencia de
su propia responsabilidad. No podemos seguir hablando de los jévenes sin pregun-
tarnos como les afectan a ellos los interrogantes y problemas que nosotros sefiala-
mos. Pero tampoco debemos eludir el dejarlos frente a su propia responsabilidad.

Una minima observacion nos muestra la aparicion de nuevos ideales entre los j6-
venes. Aunque en el aspecto social, econdmico o cultural no existen claras alternativas
estructuradas al modelo de sociedad en que estamos sumergidos, hemos de convenir
que en ocasiones se manifiestan entre los jovenes algun tipo de inquietudes gque no por
novedosas, son menos atendibles. Pensemos en la insumisién o en la objecion de con-
ciencia. Quien haya contemplado a un joven en edad para hacer el servicio militar, que
como prestacion social sustitutoria, acompana a un disminuido fisico o siquico por las
calles de algunos de nuestros pueblos, tendrd que convenir que algo se ha modificado
de aquelia mentalidad machista que se expresaba en la frase, «en la mili te haras hom-
bre». Quien mire sin prejuicios a un joven, rural o urbano, que afronta la carcel como
consecuencia de su personal compromiso testimonial en pro de una sociedad sin ar-
mas ¢,como podra evitar el recuerdo de las palabras proféticas de Isaias?”

Pero es claro que la mayoria de los jévenes se mueven por motivaciones mas
prosaicas. Mas no debemos olvidar que los adultos contribuimos a moldear las mo-

7 1s. 2, 4, 11, 6-9.
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tivaciones vy los valores de los jévenes. Su motivacion de logro esta hoy dia muy ami-
norada, conscientes como son de la dificultad de desarrollar su propia personalidad
en el marco del trabajo. No es extrafio que los medios de comunicacion y sus propias
actitudes y conducta desplacen sus motivaciones hacia los patrones del consumo.

Existen pequefias minorias conscientes del mundo que les rodea, mas éstas se
encuentran en una situacion de desventaja pues les toca hacer frente a todo lo que
los demés ignoran o fingen ignorar como responsabilidades propias.

La tarea educativa y la pastoral con los jovenes rurales

Nuestro mundo tiene ante los jovenes una actitud dualista, de adulacién o de re-
chazo. Por una parte la adulacion a la juventud y a lo joven marca hoy la moda, el con-
sumo y la forma de pensar y sentir en nuestro tiempo. Piénsese como la propaganda
(y el negocio) ha hecho prender entre las jovencitas y las nifias el fendmeno de las
«Spice Girls». En el lado opuesto existe un discurso catastrofista que quiere ver en los
jovenes la quiebra de todos los valores: delincuencia, droga, violencia en la calle, etc.

Ni la adulacién ni el desprecio son modos adecuados de acercarse al mundo
de los jovenes para una tarea educativa. La adulacién nos conduciria a una vana ido-
latria del joven; el desprecio nos llevaria a la frustracion de los educadores.

Hay un tercer escollo a salvar en la tarea pastoral y educativa con los jovenes:
considerarlos como un grupo que va a ser «salvado» desde fuera, como un grupo
mas hundido que el resto de los grupos de la sociedad. Las encuestas constatan por
el contrario que los jovenes se sienten en el mundo menos ajenos y extrafios y mas
felices y como en su casa que los adultos.

Rememorando una de las intuiciones del pedagogo brasilefio Paolo Freire, ha-
bria que concluir que la pregunta adecuada ante la tarea educativa entre los jovenes,
no seria la de «qué hacer por los jévenes» sino «qué hacer conjuntamente con ellos
para caminar en la solucién de los problemas que tenemos planteados y como res-
ponder a ellos y con ellos desde la palabra del Evangelio».

Dos peligros nos pueden acechar. Mantenernos constantemente en la perple-
jidad que produce la indecision y falta de conviccidn o encastillarse en unos grados
de certeza tales que impidan la busqueda. Ambas situaciones son serios impedi-
mentos en la tarea. «<Hacer el camino con un educador desesperanzado es la peor
desgracia que le puede suceder a un sujeto fragil».®

Las situaciones de perplejidad en las que nos vemos inmersos a la hora de
abordar la pastoral juvenil en nuestros pueblos son evidentes. Se trate de catequesis

s GARCIA ROCA, Joaquin. Constelaciones de fos jévenes. Cristianisme i Juticia. n.62. Barcelona.1994.
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de Confirmacién o de los movimientos de apostolado seglar de jovenes: Movimiento
de Joévenes Rurales Cristianos (MJRC); educadores de Junior, JAC. etc. =

El reciente Proyecto Diocesano de Pastoral Juvenil presentado por la Didcesis
de Barbastro-Monzon, describe muy bien la situacion en que se encuentra el anima-
dor de la pastoral juvenil en su tarea: solo e inseguro cuando no desanimado; con di-
ficultades para llevar un proceso educativo personalizado y sin saber como tender el
puente entre la fe y la vida.®

El Proyecto que comentamos (al que precedié una amplia encuesta en 1994,
dirigida por J. Gros™ en los pueblos aragoneses en ese momento pertenecientes al
obispado de Lérida, y con la salvedad de que la encuesta se limita al hecho religioso
del joven), es un primer acercamiento a la pastoral juvenil desde una di6cesis arago-
nesa esencialmente rural.

Este Proyecto tras un muy breve andlisis de los pueblos de la didcesis y de la
juventud rural, presenta una lectura creyente de lo que llama «una realidad ingrata» en
la que se mueve el animador de la pastoral juvenil. Lectura creyente con unas refle-
xiones profundas y de hondura en las que, si se nos permite, creemos habria que re-
saltar mas y con tintes luminosos las posibilidades de futuro y esperanza en la tarea.

El mencionado Proyecto expone luego los criterios para la evangelizacion de
los jovenes hoy, situandose desde el angulo de las cualidades y criterios que ha de
tener el educador juvenil. Sefiala cinco: 1. atencién a la persona concreta; 2. el agen-
te de pastoral y el «itinerario» educativo; 3. el agente de pastoral juvenil, testigo de la
fe; 4. sentido comunitario y corresponsable de la pastoral; 5. el agente de pastoral y la
espiritualidad. Temas bien desarrollados en los que echamos en falta (en el punto 2),
una mayor consideracion de la importancia del grupo en el proceso educativo y evan-
gelizador (grupo de andlisis, grupo de accion, de revision y de oracion), y una mayor
atencion a la realidad de la vida de los pueblos en la que se mueven los jévenes. Pro-
yecto sin duda esperanzador.

La pastoral con los jévenes, una parte del todo

Sefialdbamos anteriormente como la vida de los jovenes es, en gran medida,
un reflejo del mundo de los adultos. Deciamos que no hay tanto problemas de los jo-
venes cuanto problemas de la sociedad que se reflejan y emergen en los jovenes.

Si bien es verdad que hay temas que a los jovenes les preocupan especialmen-
te tales como la fiesta, la amistad, el amor, la diversion..., el joven no vive solo estos

s «Nuestra Pastoral y los Jovenes». Diécesis de Barbastro-Monzén.
1» GROS POMAR, Javier. Encuesta Aproximacion al hecho religioso del joven. Delegacion de Pastoral Juve-
nil de la Vicaria de la Zona de Aragén. Didcesis de Lérida. 1994
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aspectos sino que vive en un medio, en nuestro caso su pueblo, su comarca, el mun-
do rural, que han configurado y moldeado su vida desde la infancia. En la actualidad
una pedagogia mas activa no ha traido sino beneficios en este sentido. Basta con ver
los cuadernos y periddicos escolares, muchos de los trabajos que los nifios realizan
en sus grupos de catequesis parroquial, las mismas celebraciones eucaristicas espe-
cialmente adaptadas para ellos, para comprobar cémo los chavales, en muchos luga-
res, van creciendo con una mayor sensibilidad hacia el mundo cercano que les rodea.

Es asi como los chicos y chicas jovenes de nuestros pueblos viven sus mismos
problemas mas especificamente juveniles enmarcados en un medio y un contorno.
Una educacién y una pastoral centradas exclusivamente en la consideracion de los
temas festivos y afectivos, a nuestro parecer, impedirian un desarrolio armonico de
sus personas y podrian ser una dificultad para su incorporacién madura a la vida.

La evangelizacion ha de dirigirse a personas en un entorno concreto. «La mis-
ma accion del Espiritu que ‘trabaja’ a las personas y anima su crecimiento ha de ser
una espiritualidad encarnada, enraizada en todas las dimensiones de la realidad, tan-
to intima como social: afectividad, ocio, estudio... es por tanto, una espiritualidad que
parte de la vida y vuelve a la vida transformando la realidad».”

Dimensiones de la realidad y de la vida del joven son la afectividad, el ocio, el
estudio, la familia, el trabajo temporero o a destajo, los problemas del campo, del
pueblo, de la comarca. El abordarlos mediante un andlisis adecuado, mediante ac-
ciones a su medida, con el impulso que da la vivencia de la fe cristiana, segun la me-
dida con la que cada uno esta dispuesto a acogerla, no es ciertamente sencillo, pe-
ro en modo alguno podemos decir que es imposible.

Introducirse con los jovenes en este proceso sera mucho mas dificil cuando en
el pueblo no existan grupos de adultos en los que los jovenes puedan ver un reflejo
de estas vivencias y compromisos que se les proponen. Unos pueblos y un mundo
rural desvertebrados, con adultos incapaces de emprender tareas comunitarias de ti-
po cooperativo, sindical, etc., hara mas dificil el camino y crecimiento de los jovenes.

Lo mismo podemos decir en cuanto a la evangelizacion. Es la comunidad quien
juega un papel privilegiado en el anuncio del Evangelio. Una comunidad, movida por
el Espiritu, méas o menos numerosa, es la punta de flecha que puede orientar el ca-
minar de los jovenes y prestarles un acompafiamiento imprescindible.

Una comunidad cristiana a la que ellos puedan incorporarse y participar en sus
celebraciones como en algo propio. Una comunidad parroquial animada en la medida
de lo posible, por estos cristianos mas conscientes que allanen el camino a los jove-
nes. De ahi que prefeririamos hablar de eucaristias con los jovenes mejor que de eu-
caristias para los jévenes, sin negar la utilidad de alguna celebracion propia de ellos.

1 Didcesis de Barbastro-Monzén. Doc.cit. Criterio 5.
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Admitir la dificultad de la tarea a desarrollar entre los jovenes como un ele-
mento normal en el camino de la fe, es la Ultima reflexién que nos brinda el docu-
mento citado de la diécesis Barbastro-Monzén. «Aceptar la dificultad y afrontar los
obstaculos nos permitira terminar con los lamentos pasivos y evasiones alienantes:
en lugar de quejarnos de la oscuridad y cerrar los ojos a ella, procuraremos encender
alguna luz, por pequefa que sea. Al margen de talantes personales, nuestra vida no
puede estar sometida a un continuo pesimismo paralizante ni a un optimismo super-
ficial, nuestra vida tiene su fundamento en la esperanza que brota de la fe, y de esa
esperanza debemos dar razén (1 Pe 3, 15)».”

Una parabola final para ponerse en marcha.

«Habia una vez un pais donde todos, durante muchos afios, se habian
acostumbrado a las muletas para andar. Desde su mas tierna infancia, todos los
nifios eran ensefiados debidamente a usar sus muletas para no caerse, a cui-
darlas, a reforzarlas conforme iban creciendo, a barnizarlas para que el barro y
la lluvia no las estropeasen. Pero un buen dia, un sujeto inconformista empezo a
pensar si seria posible prescindir de tal aditamento.

En cuanto expuso su idea, los ancianos del lugar, sus padres y maestros,
sus amigos, todos le llamaban loco: «Pero, ¢a quién habra salido este mucha-
cho? ;No ves que, sin muletas, te caerds irremediablemente? ;Como se te pue-
de ocurrir semejante estupidez?».

Pero nuestro hombre seguia planteandose la cuestiéon. Se le acerco un
anciano v le dijo: «,Cémo puedes ir en contra de toda nuestra tradicion. Duran-
te afios vy afios, todos hemos andado perfectamente con esta ayuda. Te sientes
mas seguro y tienes que hacer menos esfuerzo con las piernas: es un gran in-
vento. Ademas, ¢,co6mo vas a despreciar nuestras bibliotecas donde se concreta
todo el saber de nuestros mayores sobre la construccion, uso y mantenimiento
de la muleta? Cémo vas a ignorar nuestros museos donde se admiran ejem-
plares egregios, usados por nuestros proceres, nuestros sabios y mentores?».

Se le acerco después su padre y le dijo: «Mira, nifio, me estan cansando tus
originales excentricidades. Estas creando problemas en la familia. Si tu bisabuelo,
tu abuelo y tu padre han usado muletas, tU tienes que usarlas porque eso es lo co-
rrecto».

Pero nuestro hombre seguia dandole vueltas a la idea, hasta que un dia
se decidié a ponerla en préactica. Al principio, como le habifan advertido, se cayd
repetidamente. Los musculos de sus piernas estaban atrofiados. Pero, poco a
poco, fue adquiriendo seguridad v, a los pocos dias corria por los caminos, sal-
taba las cercas de los sembrados y montaba a caballo por las praderas».

Cuento indio

= Diécesis de Barbastro-Monzén. Doc.cit. Conclusion.
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El sefior del azar.
De como Dios rige el cosmos
con sus dados

Rev. Aragon. Teol. 6 (1997) José Alegre Aragés

Alfaro Drake, Tomas; EL SENOR DEL AZAR. DE CcOMO DIOS RIGE EL COS-
MOS CON SUS DADOS, De. S. Pablo, Madrid 1997, 336 pp.

Desde la postura filoséfica con que F. Bacon nos introdujo en la dindmica de la
separacion entre Ciencia y Fe y la ruptura que se produjo con Galileo, la historia de
estas dos dimensiones de la realidad ha sido de divorcio tenso y conflictivo.

Ultimamente la prepotencia dogmatica de una y otra parte va dando paso a ac-
titudes mas respetuosas y humildes que tienen su expresion en gestos simbdlicos, un
poco tardios, pero si espejos de lo que comienza a ocurrir a nivel de debates, dialo-
gos e interés mutuo.

Durante nuestro siglo ha sido dificil encontrar personas dedicadas a la investi-
gacion cientifica con actitudes creyentes e incluso con sentido de respeto hacia la
Religion.

La incompatibilidad habia sido asumida como definitiva a pesar de algunos in-
tentos serios por presentarlas juntas. Recuérdese la obra de Theilhard de Chardin y
la enorme repercusion que tuvo en su tiempo, signo de la necesidad que tanta gente
sentia por unir la fe que a nivel personal profesaban y la mentalidad cientifica de la
cultura dominante.

Pero a veces las apariencias son sélo una fachada exterior que oculta las de-
bilidades y miedos que cada uno tiene en su casa.

La Religién que tanto miedo ha sentido ante la Ciencia, ha recibido una gran
ayuda en sus propios métodos, formas y lenguaje, a partir de las ciencias naturales y
sociales. Piénsese, por e]. en el evolucionismo y los métodos de interpretacion bibli-
ca. El rechazo inicial dio paso a una revision propia. La seguridad a un reconocimiento
de haber traspasado los ambitos religiosos a otras esferas sobre las que la Religion
no tiene competencia y, asi, a un sentido mas claro de lo propiamente religioso.

La Palabra de Dios no era un tratado cientifico siono un mensaje muy profundo
sobre Dios y su relacion con la humanidad que se experimenta rota, débil y anhelante.




También la Ciencia, dedicada a observar datos y establecer relaciones, ha en-
trado en una dinamica turbulenta donde lo que hoy se afirma mafiana puede entrar
en crisis y ser sustituido por una nueva teoria.

El cientifico, humano como es, experimenta la voragine de una espiral continua
de renovacion que le entusiasma y le estremece. ¢Habra algin sentido de fondo en
todo este maremagnum de datos e interpretaciones? ;Habra de referirse a Algo o Al-
guien este universo tan complejo y dinamico? ¢No hay ningln punto de apoyo des-
de donde entenderlo y moverlo?

Pero las cuestiones de sentido le parecen, a veces, demasiado personales co-
mo para someterlas a un meétodo de correccion y critica.

Ahf radica la grandeza de este libro que proponemos y recomendamos viva-
mente: en unir las convicciones personales de tipo religioso con las grandes lineas de
lo que hoy nos dice la Ciencia sobre Cosmologia, Biologia y Genética.

La claridad de su presentacion es un motivo de agradecimiento mas y de ali-
ciente para su lectura.

Es una oportunidad de adentrarse en un mundo apasionante y superar el anal-
fabetismo cultural y cientifico de tantas personas doctas en Humanidades pero legas
ante las corrientes cientificas que constituyen uno de los ingredientes con que se for-
ma la cultura postmoderna hambrienta de trascendencia y misterio en un mundo que
desconoce y no abarca. '

Mas discutible es la ultima parte y su pretension de concordarlo todo, pero eso
no obsta para que expresemos la alegria de su publicacién y el placer de su lectura.




